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Спецвипуск журналу «Народна творчість та етнологія», при­
свячений етнології США та Канади, репрезентує широкий спектр 
проблем сучасного народознавства на американському континенті. 
У трьох рубриках номеру – «Народна епіка та питання виконавства», 
«Мультикультурні традиції США та Канади», «Пісенний фольклор і 
сучасність»  – читачі зможуть знайти імена відомих американських 
та канадських дослідників, праці яких стали знаковими для сучасного  
наукового дискурсу.

Перша рубрика розкриває уявлення про традиційний фольклор,  
зокрема питання збереження та виконавства усних епічних тради­
цій, практиком і теоретиком яких став Альберт Лорд. Традиційні ас­
пекти виконавства змінюються в умовах іноетнічності під впливом 
сучасних трансформаційних і глобалізаційних процесів, які познача­
ються також на функціонуванні різних фольклорних жанрів, особливо 
казок, наративних оповідей та легенд.

Проблематика другої рубрики є актуальною для сучасних європей­
ських студій, оскільки в ній містяться дослідження традиційної куль­
тури діаспор, мегаполісної та регіональної ідентичності, мульти­
культурності в сьогоденній міській культурі. Читачів зацікавлять 
також розвідки про стан сучасних етнологічних і фольклористичних 
досліджень у США та Канаді, збереження народних традицій у родинах 
українських емігрантів, нові фольклорні програми в університетах. 

У третій рубриці представлено нові зацікавлення фольклористів 
США та Канади народними баладами та піснями, їх порівняльним ана­
лізом, перекладами, новими формами та зразкамии в сучасному побу­
туванні, важливістю збереження та популяризації народного мисте­
цтва в сучасному глобальному світі. 

Редколегія висловлює подяку за підготовку випуску директору  
Інституту Кеннана проф.  Блеру Рублу, директору Інституту італій­
ського фольклору Університету м. Лос-Анджелеса проф. Луїзі дель Джу­
діче, проф. Лері Сіндергарду (США), а також співробітникам Інституту 
українських студій Альбертського університету (Канада), з яким ІМФЕ 
ім. М. Т. Рильського реалізує двосторонню багаторічну угоду про науко­
ву співпрацю, особливо його директору проф. Андрію Нагачевському та  
керівнику кафедри української етнографії проф. Наталі Кононенко.
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створенням навчальних програм з фольк
лористики і регіональних культур італійців 
та італійських іммігрантів. Авторка бага-
тьох праць і циклів лекцій, досліджень з 
італійського та італійсько-американського 
і канадського фольклору, етнології та усної 
історії. Коло наукових зацікавлень: культу-
ра харчування (гастрономічні утопії, куль-
тура споживання вина, національна кухня, 
історія національних страв), матеріальна 
культура і вірування (архів міста Торонто), 
усне мовлення, особливо пісенна творчість 
(балади, пісні про національні рухи), ди-
тяча література, усна історія. Очолювала 
Комісію з дослідження народних пісень та 
балад SIEF.

Роберт-Богдан Климаш  – український 
фольклорист Канади, ад’юнкт-професор 
Центру українських студій у Канаді Універ-
ситету штату Манітоба. На початку 1960-х 
років зібрав велику колекцію пісень та ін-
ших матеріалів, що стосувалися перших 
українських переселенців до Канади. Біль-
шість із них зберігаються в архівах Едмон
тона й Альберти і залишаються цінним  
матеріалом для сучасних фольклористів. До  
найважливіших публікацій Р.-Б.  Климаша 
належать видання з ономастики, фольклору 
українців Канади, у тому числі «Вступ до 
пісенного фольклорного циклу українців 
Канади» (1970), «Український зимовий ка-
лендарний пісенний цикл у Канаді» (1970), 
«Український фольклор Канади» (1980). 
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Див. про нього у виданнях «Енциклопедія 
музики Канади», «Бібліографічний довід-
ник до історії україністів Канади» (Вінні-
пег, 1986).

Богдан Медвідський – один із зачина-
телів фольклорних студій у Канаді (Уніве-
ситет штату Альберта). Тривалий час був 
професором Унівеситету Альберти (Ед-
монтон), де став рушієм розвитку україн-
ських студій від 1977 року та фундатором 
Центру українського фольклору й провід-
ним викладачем факультету аж до виходу 
на пенсію в 2002 році. 2003 року Центр 
українського фольклору було названо на 
його честь. Дослідницькі інтереси вченого 
охоплюють канадську усну традицію (об-
ряди й вірування, фольклорні пісні й опо-
віді, матеріальна культура й традиційне 
мистецтво) та історію її вивчення.

Андрій Нагачевський – професор, 
директор Центру українського та канад-
ського фольклору ім. Петра і Доріс Кулів, 
керівник кафедри української культури й 
етнографії ім. Гуцуляків. Коло наукових за-
цікавлень: народні танці, питання етнічної 
ідентичності українців Канади, традиційне 
мистецтво. Серед найважливіших публіка-
цій останнього часу такі книжки: «Україн-
ський танок: від села до сцени» (Едмонтон, 

2008); «Побутові танці канадських україн-
ців» (Київ, 2001). 

Наталя Кононенко  – професор, ке-
рівник кафедри української етнографії  
ім.  Кулів Університету штату Альберта, 
головний редактор журналу слов’янської 
та східноєвропейської асоціації фолькло-
ристів «Folklorica». Найважливіші публіка
ції останнього періоду: «Українські епіч-
ні виконаці: і сліпий заспіває» (Армонк; 
Нью-Йорк; Лондон, 1998); «Хрестоматія 
слов’янського фольклору» (Вестпорт; Лон-
дон, 2007). Нагороджена Премією фундації 
Ковалівих за кращу українознавчу студію. 
Коло сучасних зацікавлень дослідниці 
охоплює питання українського епічного 
виконавства, ритуали й ритуальну теорію, 
казки й легенди, а також включає здійснен-
ня польової збирацької роботи в Україні та 
Канаді.

Марина Чернявська закінчує навчання 
на програмі з українського фольклору Аль-
бертського університету (Канада); пише 
магістерське дослідження про сучасні 
українські звичаї під час домашніх поло-
гів; працює над різними проектами в Цен-
трі українського та канадського фольклору 
ім. Петра і Доріс Кулів при Альбертському 
університеті. Коло наукових зацікавлень: 

народні вірування, народна медицина, 
фольклорні архіви, фольклор та Інтернет.

Вільям Мак-Карті був професором 
англійської мови в Університеті штату 
Пенсильванія, членом Американської 
фольклорної спілки та Асоціації сучасної 
мови, членом Міжнародного товариства з 
досліджень усної творчості і Товариства з 
біблійної літератури, членом Комісії з до-
слідження народних пісень та балад SIEF.

Лері Сіндергард – почесний професор 
Університету Східного Мічигану, Інститу-
ту з дослідження середньовіччя. Коло на-
укових зацікавлень: середньовічна літера-
тура, скандинавська література, творчість 
Дж. Чосера. Є членом Комісії з досліджен-
ня народних пісень та балад SIEF.

Жан-Ніколя де Сюрмон – журналіст 
за освітою (починав свою діяльність ко-
ментатором на радіо), автор ряду науко-
вих досліджень та книжок у Канаді. Коло 
наукових зацікавлень: історія пісенності, 
дослідження її жанрових та художніх особ
ливостей, термінології, впливу фольклору 
на авторську пісню та медіа. Особливий ін-
терес – пісня, зокрема, у провінції Квебек  
у Канаді.
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John-Miles Foley was a curators’ professor 
of classical studies, medieval and old English 
literature at the University of Missouri. He is 
generally regarded as the world’s foremost 
authority on the subject of comparative 
oral traditions. Foley was a founder of the 
academic journal «Oral Tradition» and the 
Center for Studies in Oral Tradition at the 
University of Missouri. His more than 150 
publications include articles and books.

Jeffrey Wills – a professor of classical 
philology at the University of Wisconsin.

Linda Degh is a distinguished professor 
of folklore at the Indiana University 
(Bloomington). She focuses her study on the 
life of folk tradition and creative performers’ 
personalities. Her study is narrator-oriented 
and field ethnography based. Her current 
interest concerns  the life of narratives in 
the modern technological world and under 
the influence of the mass media. Among 
her 200 publications are such famous books 
as «Folktales and Society» (1969, revised 
edition 1989), «American Folklore and the 
Mass Media» (1994), «Narratives in Society: 
A Performer-Centered Study of Narration» 
(1995), etс. 

Elizabeth Fine is a director of the 
Humanities Programs in the Center for 
Interdisciplinary Studies of Virginia Tech. 
She is аn author of «The Folklore Text: From 
Performance to Print» (Indiana University 
Press, [1984], 1994) and co-editor, with Jean 
Haskell Speer, of «Performance, Culture 
and Identity» (Praeger, 1992). Her research 
interests include all aspects of verbal art and 
performance studies, with special interest in 
Appalachian and African American culture. 

e-mail: bfine@vt.edu

John McDowell is a chair of the Folklore 
and Ethnomusicology Department, Indiana 
University, where he also directs the Minority 
Languages and Cultures of Latin America 
Program, supervises the Folklore Archives 
and edits the Journal of Folklore Research 
Reviews.

e-mail: mcdowell@indiana.edu

Jeanmarie Rouhier-Willoughby is a 
professor of the Russian language, folklore 
and linguistics; a dean of the Modern and 
Classical Languages Department, Division 
of Russian and Eastern Studies, University 

of Kentucky. Scientific research interest: 
Slavic urban folklore, urban legends, funeral 
traditions, prosaic folklore.

e-mail: j.rouhier@uky.edu

Blair A.  Ruble is currently Director of 
the Kennan Institute for Advanced Russian 
Studies of the Woodrow Wilson Center in 
Washington, D. C. He also serves as Program 
Director for Comparative Urban Studies 
at the Woodrow Wilson Center. Dr.  Ruble 
worked previously at the Social Science 
Research Council in New York City, as well 
as at the National Council for Soviet and East 
European Research in Washington.

Dr. Ruble received his MA and PhD degrees 
in Political Science from the University of 
Toronto (1973, 1977), and an AB degree with 
Highest Honors in Political Science from the 
University of North Carolina at Chapel Hill 
(1971). He has edited twenty volumes and is 
the author of six monographic studies. Second 
Metropolis has been published in Russian 
(2004) and Ukrainian (2010) translation. This 
work has appeared in Ukrainian translation 
(2007).

Major Publications:
«Washington's U Street: A Biography», 

(Woodrow Wilson Center Press and Johns 
Hopkins University Press, 2010); «Creating 
Diversity Capital: Transnational Migrants in 
Montreal, Washington, and Kyiv» (Woodrow 
Wilson Center Press and Johns Hopkins 
University Press, 2005); «Second Metropolis: 
The Politics of Pragmatic Pluralism in Gilded 
Age Chicago, Silver Age Moscow, and Meiji 
Osaka» (Woodrow Wilson Center Press and 
Johns Hopkins University Press, 2001); 
«Money Sings: The Politics of Urban Space 
in Post-Soviet Yaroslavl» (Woodrow Wilson 
Center Press and Cambridge University Press, 
1995); «Leningrad: Shaping a Soviet City» 
(University of California Press, 1990).

Prof. dr hab. Anna Brzozowska-Krajka is 
a Professor of folklore in Polish Department 
Maria Curie-Skłodowska University Lublin, 
Poland, Vice-President of Polish Section 
of The International Organization of Folk 
Art (IOV). She is a visiting professor of 
some American universities. Between 2001 
and 2007 she was The Chairperson of The 
International Commission on Science and 
Research IOV, earlier (since 1995) she had 
been Vice-Chairperson of The International 
Commission on Mythology, Legends, Fairy-
tales, Literature, Folk Poetry and Folk 
Drama. Her scientific interests and research 

are mainly in the fields of Polish folklore in 
Slavic contexts, folklorism, Polish-American 
folklore (its verbal and non-verbal forms). At 
present she is Chair of the IOV East-Central 
European Science and Research Commission.

Dr.  Gordana Blagoyevich is doctor of 
ethnology and antropology, research fellow at 
the Institute of ethnography, Serbian Academy 
of Sciences and Arts (Belgrade).

She graduated from the faculty of philosophy 
(Department of ethnology and antropology of 
the Belgrade University), where she got the 
doctor’s degree.

She was on her postgraduate studies at the 
University in Athens. She spent some months 
in the USA, where she studied Serbs-migrators 
in California. She is an author of some 
monographs, one of them in Greek, and also 
the author of nearly 40 scientific works. She 
writes also in English, Russian and Greek. The 
sphere of scientific interests includes: culture 
and identity of Serbs in diaspora, Serbian – 
Greek cultural customs and beliefs of Serbs.

Luisa Del Giudice was born in Italy, in 
1956 she emigrated to Toronto, Canada, and 
now lives in Los Angeles. She has been both a 
university academic (University of California, 
San Diego and Los Angeles) and public sector 
educator (as the Founder-Director of the 
nonprofit, Italian Oral History Institute, in 
Los Angeles, 2000–2007). She is committed 
to community education and to creating 
innovative public programs on the folk 
and regional cultures of Italians and Italian 
immigrants. She has published and lectured 
widely and is internationally known for her 
work on Italian and Italian American and 
Canadian folklife, ethnology and oral history. 
Scientific research interests: nutrition tradition 
(gastronomic utopias, wine culture and the 
cantina, history of pasta, food altars), material 
culture and belief (Toronto’s archvillas), 
oral expressions, especially songs (ballads, 
neo-tarantismo, folk revival movements), 
children’s literature (Tomie de Paola), oral 
history. 

Robert-Bohdan Klymasz is a Ukrainian-
Canadian folklorist; an adjunct professor at 
the Centre for Ukrainian Canadian Studies, 
University of Manitoba. During the early 
1960s Klymasz recorded the folksongs and 
other materials concerning the early pioneer 
Ukrainian immigration to Canada. Most of 
these materials are preserved in archives in 
Edmonton, Alberta, and remain valuable 
resources for contemporary folklorists. 
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Klymasz’s major published works consist 
of studies in Slavic-Canadian onomastics, 
Ukrainian-Canadian folklore: «Introduction 
to the Ukrainian-Canadian Immigrant 
Folksong Cycle» (1970), «The Ukrainian 
Winter Folksong Cycle in Canada» (1970), 
«Ukrainian Folklore in Canada» (1980). 

Bohdan Medwidsky is оne of the pioneers 
of Ukrainian folklore studies in Canada 
(University of Alberta). For a long time he 
was the Professor at the University of Alberta 
(Edmonton), where he facilitated to develope 
the Ukrainian Folklore Centre. In 1977 he 
founded the Ukrainian Folklore programs 
(and also the Ukrainian Folklore Archives) 
and served as core faculty member until his 
retirement in 2002. The Ukrainian Folklore 
Archives was renamed into the «Bohdan 
Medwidsky Ukrainian Folklore Archives» in 
2003, to honour Dr. Medwidsky. His research 
specializations included Ukrainian Canadian 
oral traditions (rituals and beliefs, folk songs 
and stories, material culture and traditional 
arts), and the history of Ukrainian folklore 
studies. 

Andrii Nahachevski is a professor of 
Ukrainian folklore; a director of Peter and 
Doris Kule Centre for Ukrainian and Canadian 
Folklore; a chair of the Hutsuliak Ukrainian 
Culture and Ethnography Faculty, University 

of Alberta. Scientific research interests: ethnic 
dance, Ukrainian-Canadian ethnicity, folk 
arts. Selected publications: «Ukrainian dance: 
from village to stage» (Edmonton, 2008), 
«Побутові танці канадських українців» 
(Київ, 2001).

Natalie Kononenko is a professor of 
Ukrainian folklore; a chair of the Peter 
and Doris Kule Ukrainian Ethnography 
Department (University of Alberta); an 
editor of «Folklorica», journal of the Slavic 
and East European Folklore Association. 
Selected publications: «Ukrainian Minstrels: 
And  the  Blind Shall Sing» (Armonk; New  
York; London, 1998), «Slavic Folklore 
Handbook» (Westport; London, 2007). She 
was awarded the Kovaliv and American 
Association book prizes for Ukrainian 
Studies. Сurrent research interest: Ukrainian 
minstrelsy, Ritual and Ritual Theory, 
Folktales and Legends, fieldwork in Ukraine 
and Canada.

Maryna Chernyavska is finishing her 
master program in Ukrainian Folklore at the 
University of Alberta (Canada). She is writing 
her thesis on contemporary Ukrainian home 
birth customs. Maryna works on various 
projects at the Kule Centre for Ukrainian 
and Canadian Folklore at the University 
of Alberta. Her research interests include: 

folk belief, folk medicine, folklore archives, 
folklore and the internet.

William McСarthy was a professor of 
English at the  Pennsylvania State University. 
He was a member of the American Folklore 
Society and Modern Language Association, 
a member of the International Society for 
Folk Narrative Research, and the Society for 
Biblical Literature, and served on the Ballad 
Commission of the Société Internationale 
d’Ethnologie et de Folklore (SIEF). 

Larry Syndergard is a honourable 
professor at the Western Michigan University, 
the Medieval Institute. Scientific research 
interests: Medieval literature, Scandinavian 
literature, Chaucer.

Jean-Nicolas De Surmont, educated as a 
reporter, he began his vocational way as the 
commentator at a broadcasting station. He is 
the author of a number of books and research 
works in Canada. Research interests: history 
of song creativity, study of genre and artistic 
peculiarities of songs, of the respective 
terminology and the impact of folklore upon 
the authors’ songs and media that belong to 
the realm of his scientific interests.  It was 
songs that have become the biggest subject of 
his scientific interests, in particular that from 
the Quebec state of Canada.
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Витоки підходу
Усна теорія, започаткована північноамериканськи-

ми дослідниками Мілменом Перрі та Альбертом 
Лордом, виникла передусім як сучасний відгук на давні 
проблеми  1. Принаймні за 500  років до Різдва 
Христового коментатори наполегливо шукали відпо-
відь на так зване гомерівське питання, прагнучи зрозу-
міти, ким був Гомер. Розгляньмо те, що фрагментарно 
відомо й не викликає сумнівів. Епічні поеми, знані як 
«Іліада» й «Одіссея», загадково постали в Стародавній 
Греції; відомості про автора, Гомера, сягають найдавні-
ших часів, проте ця інформація надто суперечлива й 
відверто легендарна. Так, віками вченим лишалося 
тільки здогадуватися, як і ким ці дві величезні поеми 
(їх обсяг сягає 28 тис. рядків) були створені, та вирішу-
вати, що дає «гомерівське питання» для розуміння цих 
найстаріших і найвизначніших творінь західної літера-
турної традиції.

Коли у 20‑х роках ХХ  ст. М.  Перрі розпочинав свої 
дослідження, на «гомерівське питання» існувало пере-
важно дві відповіді. Так звані аналітики вважали, що 
поеми неспростовно демонструють те, що вони є ском-
понованими творами, тексти яких були редакційно 
поєднані шляхом складання багатьох менших поем. 
Прихильники таких поглядів стверджували, що для 
того, щоб належним чином зрозуміти «Іліаду» й 
«Одіссею», критики мають «аналізувати» їх за складо-
вими частинами. Натомість «унітаристи» пропагували 
думку про єдиного автора‑творця обох епічних поем та 
намагалися применшити істотність виявлених «аналі-
тиками» сюжетних і стильових невідповідностей. 
Жодну з позицій не було одностайно прийнято, тому 
дослідження зайшло в глухий кут з «багатьма Гомерами» 
та «єдиним Гомером».

М. Перрі довів, що не мали рації представники жод-
ної зі шкіл. Він розглянув поеми як результат тривалої 
поетичної традиції, яка налічувала багато сторіч. Те, 
що збереглося до наших часів, – навряд чи одиничний 
неповторний текст, імовірніше, це останні та найкращі 
версії пісень, що їх співали багато поетів перед числен-

ними слухачами протягом великого історичного періо-
ду. Незабаром дослідник збагнув, що така традиція 
виконуваної епіки могла бути лише усною, що Гомер і 
його колеги були епічними співцями, які створювали 
та перетворювали «Іліаду» й «Одіссею» впродовж три-
валого часу. Ключовим для М.  Перрі було розуміння 
того, що Гомерові поеми слід розглядати як тексти 
лише в останню чергу, а їхню справжню природу 
можна осягнути тільки через усну традицію, у творенні 
під час виконання.

Польова робота: жива усна епічна традиція у 
Югославії

Віднайдення усної традиції в гомерівських текстах 
було сміливою гіпотезою, яка ґрунтувалася винятково 
на писаних текстах. М.  Перрі усвідомив, що для того, 
аби надати привабливості й переконливості теорії, він 
має перевірити свою гіпотезу в живій лабораторії усної 
епічної традиції. Для цього він і його колега А.  Лорд 
незабаром вирушили до колишньої Югославії, де така 
традиція ще активно побутувала. Там вони мали змогу 
вивчати, як реальний виконавець епіки (гусляр) ство-
рював епічні поеми в процесі виконання. У  1933–
1935 роках учені подорожували країною, використову-
ючи спеціальний апарат для запису таких виконань. 
Працюючи в шести різних районах (найуспішніше – у 
Центральній Герцеговині), М.  Перрі й А.  Лорд 
проінтерв’ювали сотні неписьменних гуслярів. За спри-
яння місцевого перекладача Ніколи Вуйновича дослід-
ники повернулися до Сполучених Штатів з тисячами 
акустичних записів або надиктованих виконань епосу – 
вагомими зразками південнослов’янської традиції, 
щоб порівняти їх з двома текстами, які вціліли від часів 
Давньої Греції.

Компаративний розвиток усної теорії
М. Перрі помер 1935 року, незадовго після повернен-

ня до своєї професорської діяльності в Гарвардському 
університеті, проте А.  Лорд продовжив їхню спільну 
роботу низкою праць, статей і публікацій  2. Завдяки 

Усна теорія: підхід до студій у царині уcної традиції

Джон-Майлз Фоули

УДК 801.81:398

John Miles Foley. The Oral Theory: an Approach to Studies in Oral Tradition. The Oral Theory was initially created to 
solve the Homeric question. M. Parry proposed that the «author» of «Iliad» and «Odyssey» was actually the poetic tradition 
represented by long series of individuals who owned the technique of oral‑formulaic composition. Through the fieldwork 
conducted with A. Lord he aimed to check up his hypothesis using the living South Slavic epic tradition. The Oral Theory was 
formulated by A. Lord. It became quickly popular in different countries. Just as the Oral Theory has helped to explain how 
preliterate singers composed their works, so now it will help to become better audience to those compositions using the concept 
of traditional referentiality.
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порівнянню двох традицій  – живої епіки з колишньої 
Югославії та епіки усного походження з Давньої Греції – 
ці публікації сформували усну теорію як науковий 
напрям, що застосовується нині при вивченні понад ста 
різномовних фольклорних традицій усього світу. Своєю 
плідною працею 1960  року «Епічний співець» («The 
Singer of Tales») А. Лорд започаткував процес розширен-
ня меж теорії (включаючи староанглійську, старофран-
цузьку, візантійсько‑грецьку традиції). Зазначаючи, що 
ці рукописні у своїй основі традиції структурно близькі 
до південнослов’янської усної поезії, учений таким 
чином доводив їх усне походження. Навіть до 1960 року 
основне спрямування усної теорії було зрозумілим: не 
маючи базової аналогії з південними слов’янами, дослід-
ники прагнули продемонструвати уснотрадиційну при-
роду багатьох давніх і середньовічних текстів.

Проте розростання теорії не обмежилося власне 
рукописними традиціями, а поширилося на вивчення 
живих усних традицій. Нині такі різні ареали, як афри-
канський, азійсько‑індійський, корінний американ-
ський (кожен з яких включає значну кількість окремих 
традицій), так само, як і аборигенний австралійський, 
центральноазіатський (турецький), а також півдня 
Тихого океану й десятки інших мовних ареалів, потрап
ляють під вплив усної теорії. На думку більшості  
дослідників, це плідний напрям розвитку теорії: лише 
шляхом зіставлення усних та похідних від них творів 
можна оцінити важливість і розмаїтість усних тради-
цій, поширених у світі.

Серед впливових англомовних видань, що засвідчу-
ють поширення усної теорії, – журнал «Oral Tradition» 
(«Усна традиція»), заснований 1986  року. Його публі-
кує Центр досліджень усної традиції (Center for Studies 
in Oral Tradition). Журнал «Oral Tradition» має на меті 
інформувати фахівців різних галузей про дослідження 
та студії, які здійснюються в суміжних царинах, заохо-
чуючи обмін між дослідниками, котрі зазвичай не 
мають можливості спілкуватися через відмінність дис-
циплін, і намагається розвинути міжнародну дискусію.

Головні особливості усної теорії
Які ж головні особливості усної теорії? Як здійсню-

ється порівняння в різномовних традиціях? Щоб відпо-
вісти на ці питання, звернімося за допомогою до самих 
південнослов’янських співців. Коли їх, наприклад, 
запитували про «слово в пісні» («реч у песми»), то епіч-
ні співці жодного разу не відповідали посиланням на 
тип лексичної одиниці, що її можна знайти в словнику, 
чи на друкарську одиницю на сторінці. У кожному при-
кладі вони пропонували щонайменше весь поетичний 
рядок, а інколи – групу рядків як їхнє «слово». Наведемо 
уривок розмови між Н.  Вуйновичем, помічником 
М.  Перрі й А.  Лорда, з гуслярем Муйо Кукурузовичем 
про особливу природу «реч» або «слова» в усній тради-
ційній епіці:

«Нікола: Поміркуймо над цим: “Вино пиjе лички 
Мустаиjебеже” [“Мустайбег із Ліки пив вино”]. Чи це 
одне “реч”?

Муйо: Так.

Нікола: Але ж як? Це не може бути одне: 
“Вино‑пиjе‑лички Мустаjбеже”.

Муйо: На письмі це не може бути одне.
Нікола: Тут чотири “речі”.
Муйо: Це не може бути одне на письмі. Але тут (уяві-

мо, що ми в мене вдома і я беру гуслі [акомпануючий 
інструмент])  – “Пиjе вино лички Мустаиjебеже”  – на 
гуслях для мене це одне “реч”.

Нікола: А друге “реч”?
Муйо: А друге “реч” – “На Рибнику у njaноj механи” 

[“У Рибнику в п’яному шинку”] – тут».
Отже, гусляр М. Кукурузович визначає «слово» як оди‑

ницю висловлювання, одиницю, що виконує структурну 
функцію у творенні південнослов’янської усної епіки. 
Для М. Кукурузовича та всіх співців найменше «слово» – 
це поетичний рядок. Більші «слова» також були одини-
цями висловлювання, вони складалися з однієї репліки 
(з багатьох рядків), повторюваних або типових сцен 
(озброєння героя, подорож до міста, збір війська тощо) і 
епічної оповіді в повному обсязі. Тобто для гусляра 
«слово» може означати виконання загалом або будь-яку 
його значущу частину, від одного рядка до всієї оповіді, 
створеної шляхом нарощування. Таке розуміння «слова» 
докорінно відрізняється від нашого, коли йдеться про 
друковані посередники, пов’язані з текстом.

Головні особливості усної теорії можна стисло й 
легко продемонструвати тим, що три структурні оди-
ниці, окреслені М.  Перрі й А.  Лордом, по суті, є тим 
самим, що й «слово» в співців. Формула, визначена 
М. Перрі як «група слів, що постійно використовується 
за тих самих метричних умов для висловлення певної 
істотної думки» [10], на рівні фразеології рівнозначна 
«речі» або слову. Будь‑яка щоразу повторювана фраза, 
як, наприклад, ім’я героя або назва місця («прудконо-
гий Ахілл» або «Пілос піщаний» у Гомеровому епосі), 
може кваліфікуватися як формула. Необхідною умовою 
є те, щоб фраза повторювалася як цілісна одиниця і 
щоб для поета, який творить усно в ході виконання, 
вона була корисною. Такі повторювані фрази, на думку 
М.  Перрі, сприяють вільному й легкому творенню 
епосу неграмотним бардом без допомоги письма.

Це ж стосується і тем або типових сцен, описаних 
А.  Лордом. Такі наративні одиниці, визначені ним як 
«групи думок, що регулярно використовуються у фор-
мульному стилі оповіді традиційної епічної пісні» [7, 
p. 68], також сприяють усній епічній композиції, поста-
чаючи поетові готові групи типових описів, що можуть 
бути видозмінені залежно від їхнього специфічного 
місця в епічному сюжеті. Так, для змалювання різних 
ситуацій бенкетування в Гомерових поемах використо-
вується тема учти: Телемах розважає перевдягнену 
Афіну (перша книга), Цирцея звеселяє Одіссея (десята 
книга) тощо. Приклади звернення до теми учти мають 
певні сталі характеристики, зокрема, церемонія обми-
вання гостям рук перед трапезою, певні страви та 
особи, які прислуговують під час гостини, і заключне 
зауваження про задоволення присутніх. Однак кожен 
зразок розробки теми водночас має щось відмінне. 
У першій книзі Телемахові не зовсім комфортно у влас-
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ному домі, бо його господу заполонили женихи‑супер-
ники, а в десятій книзі Одіссей відмовляється їсти із 
Цирцеєю, доки вона не зніме власного чаклування й не 
поверне його товаришам, перетвореним на свиней, 
людської подоби. А. Лорд доводить, що теми необхідні 
усному поетові передусім для того, щоб удаватися до 
варіювання в певних межах і мати змогу змалювати 
своєрідну ситуацію засобами традиційної структури.

Найбільше за розміром «слово», яке вирізняє усна 
теорія,  – сюжетний зразок, або сюжетний тип. Ця 
структура утримує форму всього наративу від початку 
до кінця згідно з передбачуваною послідовністю дій. 
Сюжетний тип, так само, як і менші відповідники цієї 
структури (формула й тема), є основою, яка потрібна 
поетові для творення в ході виконання. Водночас 
сюжетний тип у певних межах піддається варіюванню, 
що необхідно для розрізнення ситуативно відмінних 
деталей у рамках загальної композиційної послідов-
ності. У  давньогрецькому епосі «Одіссея» сюжетний 
тип повернення є саме такою суперструктурою. Він 
відомий на всій європейській території від давнини до 
сучасності й тисячі разів фіксувався на різних тере-
нах  – від давньої Греції та середньовічної Англії до 
сучасної Росії, Болгарії, Албанії, Туреччини та ін. Згідно 
із цим сюжетним типом, героя покликано на далеку 
битву напередодні весілля або ж одразу після одружен-
ня. Його повернення на батьківщину, що завжди від-
бувається під машкарою жебрака чи в’язня, надовго 
затримується, бо йому перешкоджають вороги. Коли ж 
герой нарешті повертається додому, то бачить, що до 
його нареченої чи дружини залицяються кавалери, які 
прагнуть з нею одружитися, а його родина та маєт-
ність – під загрозою. Після того, як герой долає зали-
цяльників, перемагаючи їх в одному або декількох 
двобоях, він виганяє чи вбиває своїх суперників і від-
новлює лад у домівці. Цей тип оповідей завершується 
тим, що герой знову поряд із дружиною.

За допомогою цих трьох типів «слів»  – формули, 
теми та сюжетного зразка – формульна теорія пояснює 
здатність епічного співця безперешкодно творити під 
тиском традиції. Таким чином, теорія дає розуміння 
поетичної мови епічного виконавця як своєрідного 
різновиду, відмінного від щоденного мовлення, яке 
барди використовують у розмовах або спілкуванні в 
неформальних комунікативних ситуаціях. Залежно від 
традиційних структур на кожному рівні, від простої 
фрази до більших сюжетних зразків, усні поети творять 
свої оповіді згідно з простим, однак могутнім, принци-
пом варіації в певних межах 3.

Спектр від усних традицій до текстів
Особливо істотними в розвитку усної теорії є два 

висновки. Перший з них стосується відмови від надто 
спрощеного протиставлення «усного» й «писаного». На 
ранніх стадіях роботи в цьому напрямі доведено потре-
бу протиставлення усності та грамотності, доцільними 
були й суперечки щодо того, чи рукописна робота ран-
нього періоду була усною за походженням, чи зафіксо-
ваною писаним текстом. На підставі свідчень фолькло-

ристів і антропологів з різних частин світу було, однак, 
визнано застарілим так зване велике протиставлення 
усності та грамотності. Нині відомо, що в тій самій краї- 
ні чи спільноті писемна традиція може співіснувати 
поряд з усною і що цілком грамотні люди можуть вико-
нувати також «усні» композиції.

Через це модель усної традиції перетворилася на 
спектр, на одному боці якого містяться культури, що 
функціонують зовсім без письма та писаних текстів 
(нині такі вкрай рідкісні), а на другому  – культури, 
залежні від письма й текстів у більшості щоденних вер-
бальних комунікацій. У культурі з високим рівнем гра-
мотності люди, наприклад, можуть обирати чи послу-
говуватися усною традицією як медіатором для вико-
нання певних соціальних функцій, як у випадку, коли 
народні пісні передаються лише усно у високоіндустрі-
алізованому новітньому місті на зразок Пекіна чи Нью-
Йорка. Мовець при застосуванні будь-якої спеціа
лізованої мови з певною метою обирає регістр мовлен-
ня, придатний лише для досягнення цієї мети. 
Виконавець диктує вибір каналу комунікації, так само, 
як обирається певна радіо- чи телестанція, і обмін від-
бувається за правилами та припустимими (дозволени-
ми) відмінностями, що регулюють використання цього 
регістру. У випадку усного традиційного регістру, як і в 
будь-якому іншому різновиді мови, аудиторія та вико-
навець мають бути настроєні на один і той самий канал 
і мусять розуміти один і той самий «спосіб мовлення».

Розгляньмо приклад. Припустімо, що ви хочете пояс-
нити філософську проблему колезі, студентові та чле-
нові родини. Ви намагатиметеся досягти ідентичності 
змісту, проте три ваші пояснення матимуть відміннос-
ті. Але чому? Тому що ви неодмінно застосовуватимете 
різні регістри мовлення, бо по-різному говоритимете з 
колегами, студентами, членами родини. Кожна розмо-
ва передбачає різний ступінь близькості, формальності 
чи неформальності тощо.

Якщо усна традиція встановила регістр, відповідний 
її виражальним можливостям, то цей «спосіб мовлен-
ня» матиме тенденцію до збереження і змінюватиметь-
ся поступовіше, ніж різновиди мови, що постійно вжи-
ваються при щоденному спілкуванні чи в писаних тек-
стах. Таким чином, «слова» усної традиції, про які вже 
йшлося, витримають будь‑які особливості їх застосу-
вання в сучасній мові й часто здаватимуться архаїчни-
ми та специфічними навіть питомим мовцям. Інший 
важливий результат цього процесу – регістр – зберіга-
тиметься в текстуальній формі: дослідники продемон-
стрували, що мова усної традиції може використовува-
тися також і в писемних текстах. На ранніх стадіях 
розвитку усної теорії це здавалося неможливим, проте 
нині це вже встановлений факт.

Традиційна мова та традиційне значення
Інший важливий напрям розвитку усної традиції 

бере початок від спроби усунення невідповідності. 
Польова й аналітична робота, здійснена М.  Перрі та 
А.  Лордом, була спрямована на те, щоб зрозуміти, як 
неписьменний співець може складати епічні твори знач
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ного обсягу і складності без допомоги письма. Коротко 
кажучи, вони зосередили увагу на творенні (компози‑
ції) за рахунок успадкування. Украй мало або й зовсім 
не приділялося уваги слухачам як активним учасникам 
обміну інформацією, людям, які спілкуються в тому 
самому регістрі, що й поет.

Аудиторії та комунікативному ланцюгу, що форму-
ється за її допомогою, нещодавно почали приділяти 
більше уваги, і з усвідомленням їхньої важливості стала 
вище оцінюватися роль ідіоматичного мовлення. 
«Слова», які ми інтерпретуємо,  – не прості будівельні 
блоки, що полегшують творення під час виконання, 
вони є також сигналами, які можуть передавати глибо-
кий і складний підтекст. У  Гомерових поемах, напри-
клад, звичайний вислів «до темної ночі подібний» озна-
чає набагато більше, ніж просте заповнення порожньо-
го місця. Він резонує з низкою асоціацій, зі специфіч-
ною інформацією про людей, які втягнені до виру подій 
і опиняються в обставинах, за яких відбувається дія. 
Усе це закодовано єдиною фразою, єдиним «словом». 
Так само замисліться над структурою жіночих голосінь 
у гомерівській «Іліаді». Через те, що форма для цієї 
теми наперед задана, і тому, що наративне «слово», 
звертаючись до неї, виконує функцію значно більшу, 
ніж просто композиційну, вона відлунює на тлі всіх 
інших випадків, коли тема голосіння постає в поетич-
ній традиції загалом.

Кожне «слово» в усній традиції  – формула, тема чи 
сюжетний зразок  – означає набагато більше, ніж це 
зафіксовано словником або лексиконом. Разом з бук-
вальним розумінням фрази, сцени чи поеми традиція 
забезпечує ідіоматичне значення, що залежить від 
того, як «слово» вжито в інших виконаннях або поемах 
інших митців. Лише через тлумачення традиційних 
значень, закладених у тому регістрі, який застосовує 
митець у процесі творення і на який налаштована ауди-
торія, ми можемо зрозуміти усне традиційне виконан-
ня в усій його повноті 4.

***
Безпосереднім поштовхом до створення усної теорії 

була необхідність розв’язання складного «гомерівсько-
го питання». М.  Перрі висловив ідею, що «автором» 
«Іліади» й «Одіссеї» насправді була поетична традиція. 
Її репрезентувала низка особистостей, які володіли тех-
нікою усноформульної композиції та передавали цю 
техніку своїм нащадкам. Польова робота М.  Перрі й 
А.  Лорда в колишній Югославії мала підтвердити, що 
рукописні тексти Гомера співвідносні з живою усною 
епічною традицією південнослов’янських гуслярів, 
неписьменних співців, які виконували поеми обсягом у 
багато тисяч рядків. Через це оригінальне порівняння 
давньогрецької та південнослов’янської епічних тради-
цій усна теорія швидко дала паростки в багатьох іншо-
мовних традиціях усього світу.

Осердя роботи М.  Перрі й А.  Лорда  – концепція 
структури, яку я пояснив з погляду гусляра як систему 

речі або «слів», що застосовуються виключно з метою 
усної традиційної композиції. Таким чином, за М. Перрі 
й А.  Лордом, формула («слово» на рівні фразеології), 
тема («слово» на рівні типової сцени) та сюжетний зра-
зок («слово» на рівні всієї оповіді) є складовими части-
нами, одиницями виразу для епічного співця, що умож-
ливлюють специфічну мову творення в ході виконання. 
До цих одиниць (а не до слів у нашому розумінні) 
Гомер і подібні йому епічні співці в інших традиціях 
зверталися для побудови своїх поем.

Нині ми стоїмо «на порозі нової хвилі» в розвитку 
усної теорії. І це спонукає до роздумів. З певним розу-
мінням того, як відбувається процес творення усної 
епіки, можемо не звернути увагу на питання виникнен-
ня й зосередитися на сприйнятті, ролі аудиторії, яку 
складають і питомі слухачі, і читачі пізніших часів, 
коли акти виконання вже були письмово зафіксовані. 
Цей наголос на сприйнятті, рівнозначний наголосу на 
виконанні, дає змогу простежити співіснування та спів-
дію усності та грамотності, а також визначити додатко-
ве традиційне значення «слів». Натомість, не обмежую-
чись двочастинною схемою протиставлення усного й 
писемного, ми можемо відстоювати як нашу модель 
думку про наявність широкого спектра усних традицій 
і текстів.

Інший, зроблений наприкінці ХХ ст. крок у розвитку 
усної теорії бере початок від поняття спеціалізованої 
мови (чи регістру) та типу комунікації, сформованого 
цією спеціалізованою мовою. З  одного боку, регістр, 
що розвивається як засіб усної традиції, може не лише 
співіснувати з писаними витворами, але й бути вико-
ристаним для складання текстів. Таким чином, «літера-
турні» праці авторів, які володіють грамотою, можуть 
походити від усної традиції, а усний «спосіб мовлення» 
можна насправді відтворювати й у формі писаного тек-
сту. Регістр як живе мовлення (а не як колекція наперед 
заготованих частин) має залишатися в центрі уваги.

Урешті‑решт, надаючи однакової важливості компо-
зиції та сприйняттю, а також добре усвідомлюючи, що 
таке регістр, можна зрозуміти більше, ніж буквальне 
значення тексту, осягнути його ідіоматичний характер. 
Отже, «слова» можуть означати значно більше, ніж це 
фіксує будь‑який словник або лексикон: формули, теми 
та сюжетні зразки функціонують як сигнали, спрямову-
ючи увагу в бік традиційних уявлень. У  прості фрази 
іноді закладені великі й складні значення; типові сцени 
можуть спонукати слухачів згадати інші поеми чи вико-
нання, у яких була ця сцена; відомий сюжетний тип 
може виконувати роль «мапи», що скеровуватиме слуха-
ча або читача. Саме у сфері аналізу традиційної рефе-
ренції, тобто враховуючи здатність «слів» демонструва-
ти більше, ніж містить їхнє пряме значення, нині відбу-
вається розвиток усної теорії. Так само, як усна теорія 
допомогла нам пояснити спосіб, у який неписьменні 
співці складали свої твори, вона й у наші дні допоможе 
нам стати вправнішими слухачами цих композицій 5.
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«Ця книжка про Гомера. Він наш епічний співець», – 
цими простими словами починається відома праця 
Альберта Лорда. Найменше поміченим, проте, мабуть, 
найістотнішим у цих рядках є слово «наш». Гомер  – 
видатний рапсод не лише минулого, але й сучасності. 
Мілмен Перрі та Альберт Лорд повернули до життя епос, 
«познайомили» нас зі співцями, яких особисто знали. 
А. Лорд був майстром позбавленої пристрастей наукової 
прози і збирачем епіки, працював, як то кажуть, «у полі» 
та водночас був свідомим своєї ролі в аудиторії. Як і будь-
який сучасний антрополог, він знав, що кожен, хто спо-
стерігає, виконує також роль спостережуваного. У  цій 
статті ми розглянемо образ А. Лорда як ученого, оскіль-
ки вважаємо його нашим епічним співцем.

Звісно, є певна різниця між Гомером та А.  Лордом: 
Гомер був неписьменним епічним поетом, тоді як 
А. Лорд – високоосвіченим ученим. Головними жанра-
ми А.  Лорда були академічна доповідь та монографія. 
Утім, він був і виконавцем. Як професор Гарварда він 
щорічно читав лекції для тисяч студентів в одному з 
найпопулярніших класів коледжу. Предмет занять був 
досить цікавим – фольклор та епіка від Гомера до голлі-
вудських фільмів.

А. Лорд щороку залучав до класу більше тисячі сту-
дентів. Він був управним і досвідченим оповідачем, 
зазвичай використовував записи балканських співців, 
хоча міг також заграти на гуслях, щоб продемонструва-
ти своє уміння.

Ми розглянемо декілька способів зіставлення ідей 
А. Лорда щодо епічних співців та його власної діяльнос-
ті. Зокрема, обговоримо приклад дійства, виконавцем 
якого був А. Лорд, при дослідженні однієї з його улюб
лених тем  – Матен  Перрі. 1990 року, документуючи 
фотографії з колекції М. Перрі в Гарварді, я зібрав певну 
кількість непаспортизованих світлин, зроблених ним 
або А.  Лордом у 1930-х роках, і попросив останнього 
описати їх. Результатом стала сорокахвилинна розпо-
відь, записана на плівку. 

А.  Лорд ілюстрував теоретичні питання, що їх він 
сформулював як композицію у виконанні, рекомпози-
цію, взаємодію з аудиторією і диктування. Розглянемо 
його власну виконавську свідомість.

Композиція у виконанні. Фотографії, надані мною 
А. Лордові для опису, дають можливість помітити дріб-
ні прийоми, до яких часто вдавався він сам чи інші опо-
відачі. Більшість фотографій зроблено під час першої 
поїздки Перрі 1933 року. Однак, коли ви слухаєте плів-
ку, то забуваєте, що А.  Лорда там не було, частково 
через те, що він був досить добре обізнаним з історією, 
але ще й тому, що він був досвідченим і впевненим 
«співцем», який легко переймав традицію.

Найістотнішим було те, що А. Лорд знав, як подати 
матеріал у наративній формі. Ми мали на меті зафіксу-
вати ці зображення та коментарі до них на компакт-
диску і кожну світлину подати окремо, сподіваючись, 
що митець додасть до кожної з них коментар. Проте він 
вчинив по-іншому. Спершу він розклав двадцять чоти-
ри знімки так, щоб вони відтворили певний сюжет. 
А.  Лордові було потрібно лише декілька хвилин, аби 
переглянути ці зображення і швидко скласти їх в опо-
відь з чіткою структурою та зв’язками, що включала 
епізоди, яких насправді ніколи не було. Якщо журна-
ліст чи редактор, який робив підписи під малюнками, 
може одразу розповісти, що на них зображено, і вже 
потім звернутися до канви подій, то А. Лорд як оповідач 
чинив зовсім інакше. Здавалося, що він повністю ігно-
рує зображення, роблячи вступ, перш ніж перейти до 
історії, відтвореної на фотографії. Водночас митець 
робив перехресні зауваження, рухаючись вперед і 
назад від однієї ілюстрації до іншої, наприклад: «За 
мить ви побачите інше фото…» або «Нарешті, я скажу 
набагато більше про Ніколу, тому що…» (хоча нічого 
більше про нього він не говорив). Забігання наперед та 
зазирання в минуле видаються ускладненими літера-
турними прийомами, проте значною мірою вони влас-
тиві спонтанному усному виконанню.

Рекомпозиція. Я волів зафіксувати на плівку якомога 
більше, тож під приводом тестування обладнання роз-
починав розпитувати А.  Лорда про те, як він зустрів 
Мілмена Перрі. Обладнання спочатку не працювало, 
тому я попросив його повторити перші 5 хвилин розпо-
віді. Я дуже шкодую, що не збереглася перша версія для 
порівняння, адже повторна розповідь є чудовим зраз-
ком стабільності й варіювання при переказуванні теми 

Альберт Лорд як епічний співець

Джеффрі Віллс

УДК 39(73)(092)

Jeffrey Wills. Albert Lord as a Singer of Tales. Although Albert Lord was well-versed in dispassionate scholarly prose, he 
had also been a field-worker and collector of epics, who was acutely aware of his role in the audience. Like other modern 
anthrophologist, he knew that the observer is also always being observed. And so here I want to observe Albert Lord as a scholar. 
Не is also our tale singster.

Keywords: composition in performance, recomposition, imteraction with audience, dictation.
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та демонструє багато з того, що писав А. Лорд про епіч-
них співців. Друга розповідь була стислішою в окремих 
частинах, проте набагато розлогішою в інших. Це була 
людина, котра оповідала сюжет, що його вже дово
дилося переказувати багато разів, і який водночас був 
новим. За словами А.  Лорда, він займався «збережен-
ням традиції через постійне її відтворення» [2, р. 29]. 
Попри те, що польова робота на Балканах була спрямо-
вана на написання «Епічного співця», стало зрозуміло, 
що його власне наукове життя як лектора та оповідача 
також сформувало погляди на усну традицію.

Взаємодія з аудиторією. Альберт Лорд знав, що я 
записую його для підготовки компакт-диска, завдяки 
якому можна передати його голос та деякі зображення. 
Він наче робив публічну доповідь, але знаючи мене, не 
втримувався, щоб не зробити принагідні відступи, котрі 
могли бути цікавими для мене. В  окремих місцях він 
говорив: «Я відхиляюся, проте це неістотно, оскільки ви 
контролюєте стан справ»; «Ви можете вирізати це…»; 
«Я пригадую для Вас». Це вказувало на його вихованість 
та поміркованість, а також свідчило про те, що він як 
виконавець пристосовується до своєї аудиторії.

Диктування. У дослідженнях, присвячених Гомерові, 
триває дискусія щодо питання, як було записано усний 
текст [3; 4]. Ми неодмінно зіставляємо досвід А. Лорда 
при транскрибуванні записів Перрі, здійснених за 
допомогою фонографа. Його було вперше застосовано 
для запису співців 1933  року, а згодом, узимку 

1935 року, М. Перрі використав його для запису своїх 
коментарів та польових нотаток, які, як свідчить 
А.  Лорд, він потім надрукував «із цієї машини» для 
рукопису про Чора Гюзо 1.

Усвідомлення себе бардом. Останній пункт виділений 
для проведення паралелей між співцями та вченими. 
Апарат, що його застосовував М. Перрі для запису спів-
ців, було згодом використано для запису самого 
М. Перрі. Як і бард, учений передає традицію знання. 
У цьому інтерв’ю роль А. Лорда як творця традиції особ
ливо виразна. Він не був присутній на багатьох зобра-
женнях, які коментував, проте він оживив ці сцени для 
аудиторії більш пізнього часу. Сам А. Лорд писав: «Нам 
часом важко усвідомити, що людина, котра сидить 
перед нами й виконує епічну пісню, є не простим носі-
єм традиції, а її творцем» [2, р. 13]. Це особливо спра-
ведливо для вченого, який сидить перед нами і розпо-
відає про події, що не мають альтернатив. Більше того, 
історіографічна робота переконала нас, що всі істори-
ки є художниками-творцями. Це особливо справедливо 
щодо автобіографії. Як гомерівський епос зробив 
Ахіллеса героєм, так учений М.  Перрі зробив героєм 
співця Авдо Меджедовича. Так само і праця Альберта 
Лорда та численні розповіді про Мілмена Перрі зберег
ли пам’ять про останнього.

Нині ми також чинимо, як барди, розповідаючи 
правдиву історію про Альберта Лорда та значення його 
монументальної праці.

1. Lord  A.-B. Homer, Parry and Huso  // 
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Vol. 52. – P. 34–44.
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Література

1 Чор Гюзо – епічний співець, творчість 
якого вивчав М. Перрі [див.: 1; 5].

Примітки

Авторизований переклад з англійської Андрія Бріцина
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Здатність оповідати  – традиційне вміння, оскільки 
впродовж усієї історії цивілізації зміст оповідей був час-
тиною людського життя. Казковий світ здійснення 
бажань та світ суворої реальності прямують паралельни-
ми, невіддільними та взаємозалежними шляхами. Люди 
готові зустрічатися з реаліями повсякдення, проте вони 
здатні й полегшувати труднощі щоденного буття, мрію-
чи та фантазуючи. Так ці реалії стають прийнятнішими. 
Психоаналітик Бруно Беттельгейм зауважив, що діти 
потребують казок, аби стати здоровими підлітками, 
потрібні вони й підліткам, щоб зберегти здоровий дух та 
набратися сил для боротьби й виживання. Ми не може-
мо існувати без оптимізму, яким постачає нас світ магії, 
не можемо не сподіватися, що життєва подорож матиме 
щасливе завершення. Саме тепер, коли надокучлива 
реальність загрожує світові чарівної казки так насту-
пально, як ніколи, ми маємо краще це усвідомлювати. 
Повсюдна присутність засобів масової інформації роз-
ширює обрії нашого бачення та мобільність, і ми вже не 
можемо зручно й безпечно послуговуватися однознач-
ними традиційними приписами. У той час, коли культу-
ри зближуються, тяжіючи до глобалізації, розбита доро-
га веде крізь відчуження, дестабілізацію, втрату міцних 
норм, загрожує нашій національній та місцевій ідентич-
ності. Зростання популярності інсценованих фестива-
лів, присвячених оповіданню в сучасних західних міс-
тах, є реальним підтвердженням потреби повернення до 
колишньої безпечної спадковості традиційних надбань, 
втрата якої лише частково відшкодовується «функціо-
нальними еквівалентами» видовищ, що їх продукують 
високотехнологічні сценарії індустрії розваг.

Досить цікаво, що фантастична казка може бути 
стисло визначена як життєва історія, що включає ман-
дрівку з пригодами від дитинства до зрілості, структу-
ровану етапами набуття нових можливостей через 
трансформації. Ця оповідь була однаково популярною 
серед багатих і бідних, можновладців і позбавлених 
будь-якої влади, водночас вона ніколи не сягала пре-
стижу героїчної епічної поезії. Як і містична та кримі-
нальна белетристика в середовищі буржуазної еліти, 

вона залишалася способом приватних вечірніх розваг і 
у вузькому колі в королівських замках, і в перенаселе-
них міських помешканнях, і в таборах праці сільсько-
господарських трударів. Соціальним призначенням каз
карів було зробити ці оповіді складовою середовища, 
проте так само нешанованими залишалися і виконавці, 
і їх оповіді.

Утім, протягом XIX ст. відбувалися драматичні зміни. 
Заспокійливі історії старих нянь, неймовірні пригоди 
штукарів-солдатів почали застосовувати як зброю полі-
тичної боротьби за національну незалежність. Окремі 
групи населення розглядали свої фольклорні надбання 
як особливий маркер національної ідентичності, що 
виправдовував заклики до незалежності від країн, які 
домінували над ними та контролювали їх. Наївні «дитя-
чі» усні казки здобули визнання як релікти колективної 
мудрості, віри та героїзму колись могутніх націй, що 
були збережені лише селянами – найчистішими людь-
ми, проте неграмотними, пригніченими, витісненими 
на узбіччя нації. Селяни, які щоденно постачають нас 
хлібом, поціновувалися своїм середовищем як носії 
доброчинності, правдиві, але несвідомі носії національ-
них цінностей, акумульованих їхньою усною поезією. 
Фольклористика  – нова, політично вмотивована дис-
ципліна – мала аналізувати та відновлювати первісне 
значення інколи незграбних усних висловів. Від Гердера 
до Грімма ця ідеалізація селянства як узагальненого 
колективного представника нації (народу) розвивала-
ся й ускладнювалася і в певному сенсі частково збере-
жена й до наших днів філологічною та формалістичною 
дослідницькою традицією. За іронією долі, літературні 
переробки текстів нерідко супроводжувалися ідеалізо-
ваним описом белетризованої оповіді та оповідачів 
(мати Гуска, Шахеризада, дядечко Ремус), та це знач
ною мірою були лише абстракції  – уявні стереотипи,  
а не етнографічні реалії.

Упродовж двох сторіч дослідження фольклорних 
наративів застосовувалися численні підходи, проте сту-
дії, що ґрунтуються на етнографічному спостереженні 
творчого процесу оповіді, нині лише розпочинаються. 

У центрі уваги – митець: 
творення та виконання традиційних казок

Лінда Дег

УДК 801.81:398.21

Linda Degh. The Artist at the Center: Creating and Performing Traditional Tales. Telling stories is a traditional skill. The 
study of folk narratives has a big diversity of approaches, yet the ethnographic observation-based study of creative process of 
narration has barely begun. Folklorists experimented with borrowed methods focusing mostly on texts, without building a 
systematic research approach for their discipline. 

The tale exists only when it is told, and it is told differently every time someone tells it. Still, scolars rejected the idea to listen 
to tellers, they prefer to use the reworked texts. 

I am one of few who builds theory of oral narration on the basis of narrator’s creativity, the artist at the center.
Keywords: performer, tale, artist’s creativity, variant, text, context.
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Політичну мету дисципліни заступили порівняльно-
філологічні, еволюційні, лінгвістичні, історичні, антро-
пологічні та інші наукові цілі. Фольклористи експери-
ментували із запозиченими методами, переважно кон-
центруючи увагу на текстах, не вибудовуючи система-
тичного підходу для власної дисципліни. Це справедли-
во для більшості нещодавно ще популярних підходів до 
вивчення структури, значення, символіки та виконав-
ства, які раніше займалися мовною діяльністю та меха-
нізмами комунікації, а не особливостями розуміння, 
безпосередньою проекцією світогляду, що в процесі 
спілкування контекстуалізується* окремими індивіда-
ми та їхніми спільнотами. У  своїй критичній оцінці 
новітньої виконавської школи (performance school) 
Дональд Вард зазначає, що уявлювана, проте ніколи не 
досліджувана належним чином «подія оповідання» 
(«storytelling event») [4], заснована тільки на усній нара-
ції, «була від самого початку міцно закорінена в роман-
тичному баченні оповідачів». <...> «Модель події опо-
відання сама була фантастичним уявленням, яке не 
відповідало фольклорній реальності в час науки, інду-
стрії та технології...» і «давно мала бути відкинута»  
[8, p. 35–37]. Суть полягає в тому, що вчені досліджували  
наявні тексти та інтерпретували значення казок з огля-
ду на власний культурний досвід, а не розпитували 
народ. Звідси постає питання, як, розглядаючи глибин-
ні психологічні універсалії, ми можемо збагнути світо-
ву популярність казок про Попелюшку (Cinderella), 
тварину-нареченого (Animal Bridegroom), змієборця 
(Dragonslayer), коли люди, які слухають оповідача, не 
обов’язково прагнуть усвідомити свою приховану агре-
сію чи бажання, а хочуть лише почути хорошу історію 
про винагородження та покарання, що так рідко тра-
пляється в реальному житті.

«Homo narrans» – культурна універсалія [7, p. 1–12]. 
Люди думають, працюють, грають та розповідають. 
Кожен має знати принаймні одну оповідь, а хто не знає, 
того примушують це зробити, як в ірландській казці 
([6], тип 2412/b). Однак справжні оповідачі є не в кож-
ній країні. Видається, що традиція помирає, якщо нема 
тяглості генерацій оповідачів. Це легко простежити в 
невеликих спільнотах, але чим пояснити бідність казки 
в більшій частині світу порівняно з багатством ірланд-
сько-шотландської, російської, угорської, турецької, 
індійської, арабської та перської казкових традицій. Як 
можемо пояснити майстерність оповідачів, попри їхні 
культурні та ідеологічні відмінності? Нині оповідається 
більше, ніж будь-коли раніше: справа фольклористів – 
пояснити, чому це відбувається.

Я ніколи не розуміла, чому наші попередники, ака-
демічні прихильники казок, так мало зважали на 
людей, котрі розповідали казки. Чому вони вірили, що 
казки є спільним витвором, що походить від метафізич-
ного національного генія, рудиментами якого послуго-
вуються неосвічені індивіди? Чому вони почуваються 
цілком нормально, переробляючи та реставруючи 

*  Утілюється в певному контексті спілкування [прим. 
перекладача].

уявні оригінали, які здаються їм такими, що втілюють 
національні естетичні норми? Таке неправильне пово-
дження з питомими джерелами від самого початку під-
риває віру в те, що зібрання дають вірогідний матеріал. 
Коли науковий інтерес спрямовувався на вивчення 
походження та поширення казок, за основу ідентифіка-
ції та типологізації казкових сюжетів взяли літературні 
збірники (тому всі ці типи отримали літературні назви) 
і досліджували їх як питомі моделі «недосконалих» 
варіантів. При цьому зовсім забувалося, що аналітичні 
конструкції існують лише на папері та у свідомості вче-
ного, а варіанти є життєздатними, постійно оновлюва-
ними організмами. Казка існує лише тоді, коли розка-
зується, і вона оповідається по-різному щоразу, коли її 
хто-небудь розказує, і ніхто не може розповісти її двічі 
однаково. Проте вчені відмовляються слухати казки від 
оповідачів, без яких казки не існують. Їм видається,  
що оповідачі руйнують модель, несучу конструкцію  
[2, p. 5–19], особливо ж їх лякає, коли оповідач занадто 
балакучий, повторюється та «наповнює водою» літера-
турну модель, хоча для виконавця усної прози роз
роблення деталей є єдиним способом утілення худож-
ніх образів.

І  нині автори/виконавці рідко репрезентуються в 
казкових збірках. Навіть ті, хто вирізняють окремих 
оповідачів за іменами, віком, оточенням та місцем про-
живання, рідко йдуть далі й досліджують оповіді як 
власні витвори, що пов’язані з їхнім життєвим досві-
дом, знаннями, фантазією, технікою композиції та 
стилем виконання. Частіше виконання та зміст текстів 
інтерпретується на підставі записів, а не формується із 
спостережень над оповідями в процесі виконання та 
слухання того, що кажуть виконавці. Лише невеличка 
група фольклористів працює інакше. Я одна з тих, хто 
вибудовує теорію усної нарації на ґрунті творчої актив-
ності оповідача, з митцем у центрі уваги, з творцем, 
який/яка пропускає крізь себе свою версію, проектую-
чи його/її особисті погляди на неї.

Оповідачі існують і в наш час і вік. Політичні зрушен-
ня після Другої світової війни та колапс Радянської 
імперії змінили світ. Постсоціалістична трансформація 
в процесі поступу привела до зрушень і поповнила 
культурні надбання народів наративними сюжетами. 
Важко передбачити, що трапиться згодом, однак те, що 
ми бачили протягом останнього десятиліття ХХ ст., 
свідчить про можливу наступну хвилю міграцій. 
Міжкультурні зіткнення, злиття і змішування, субкуль-
турні перегрупування засвідчують прихід нової ери 
відродження фольклорних оповідей у новій Європі. За 
технологічної ери міське та сільське оповідання поєд-
нуються, взаємодіють, впливають одне на одного, роз-
виваються нові місцеві варіанти та регіональні екоти-
пи. Це початок, що може спричинити рішучі зміни в 
жанровому розподілі, соціальному статусі та практиці 
оповідання. Час готувати наші інструменти для нового 
дослідження. Нещодавно** вісімдесятисемирічний 

** Ідеться про ситуацію кінця дев’яностих років минулого 
сторіччя [прим. перекладача].
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Лінда Дег. У центрі уваги – митець: творення та виконання  
традиційних казок 

шотландський оповідач та мандрівник Віль Мак-Пі дав 
мені надзвичайно надихаючий урок. На единбурзько-
му зібранні оповідачів, різних за походженням, освітою 
та віросповіданням, він вразив аудиторію ніколи досі 
не фіксованою версією класичної казки давніх кельтів. 
Коротка фантастична історія «Дарунок карликів» 
(AT 503) спалахнула новими кольорами, удвічі переви-
щуючи обсяг попередніх версій. Соціальний стан оповіда-
ча та інституалізація оповідання в Шотландії та будь-де  
в західному світі переконали мене в нагальній необхід-
ності детального вивчення цього явища. Кожне дослі-
дження сучасного оповідання має ґрунтуватися на 
нових принципах, похідних від зосередження уваги на 
оповідачах. 

Мій підхід до вивчення фольклорної нарації етногра-
фічний у своїй основі, це дослідження виконавства,  
у центрі уваги якого перебуває оповідач. Я бачу основну  
перевагу такого зосередження уваги на індивідуумах, на 
людях, котрі розповідають, у тому, що опис спостережу-
ваної етнографічної реальності може розглядатися як 
гідне довіри підґрунтя для творення культурно-зумовле-
них варіантів. Унікальне виконання окремого оповіда-
ча, культурно зумовлене та ad hoc контрольоване ауди-
торією, є першим кроком до багатовимірного дослі-
дження казки. Такий процес оповідання має бути зафік-
сований та описаний якомога уважніше, щоб будувати 
не на піску, а на твердому ґрунті та надати більшої ваги 
подальшим дослідницьким пошукам. Без оповідача 
виконання не може бути поставлене в синхронічний та 
діахронічний контексти, аби вирізнити його самобут-
ність порівняно з попередніми та наступними варіація-
ми. Тільки тривалі та повторювані довготривалі етно
графічні студії дають підстави для оцінювання виконан-
ня. Другим кроком є визначення репертуару спільноти, 
який складається з матеріалів оповідачів, котрі нині  
практикують у міжособистісній та міжпоколінній 
взаємодії. Оповідачі одного осередку формують складну 
мережу. Розгляд територіального розповсюдження та 
варіації текстів, що засвідчує процеси взаємодії та обмі-
ну, спонукає дослідника до третього кроку: порівняльно-
го вивчення поширення, варіювання, стабілізації, онов-
лення та створення екотипів казки.

Оповіді в їхньому природному стані є белетристич-
ними прозовими наративами, які мають розказуватися 
(чи читатися?) аудиторії, що спостерігає. Уже від само-
го початку, який закликає до уваги: «Одного разу…»,  
і до кінця, що всіх задовольняє: «…І жили вони щасливо  
довіку», звучить людський голос, який промовляє слова 
казки, що магічно відрізняються від звичайного мов-
лення. Акт оповідання відбувається одночасно з тво-
ренням. Процес оповіді є драматичним актом – гучний 
голос, що супроводжується невербальними діями: жес-
тами, мімікою та «мовою» тіла. Складання оповіді 
виконавцем знаходить підтримку, корекцію чи й кри-
тичну оцінку з боку аудиторії, висловлену усно або 
жестами. І цей відгук також є складовою творчого про-
цесу. Традиція визначає лише загальний начерк склад-
ного багатоепізодного сюжету, проте оповідь, що вклю-
чає епізоди, мотиви, послідовності формул, так само, 

як і індивідуальна розробка деталей та складання й 
структурування цілого, є наслідком імпровізаційної 
роботи оповідача. Казкознавці визначають якість варі-
анта за його повнотою, звіряють, чи всі епізоди та 
мотиви, загальновживані формули були застосовані в 
належних для відповідного сюжетного типу обрисах 
без змін порядку або чи була оповідь «контамінована» 
шляхом запозичення епізодів з інших казкових типів. 
Цей тип пуризму викликаний нехтуванням природи 
усного творення (як уже відзначали Антті Аарне та 
Аксель Ольрік) і, здається, більше пов’язаний з рекон-
струкцією літературного «першовзірця», ніж із твор-
чою адаптацією сюжетних схем. Ще гірше, коли казки 
розглядалися як послідовність усталених формул, заре-
єстрованих у сюжетних покажчиках, ігноруючи імпро-
візовані зв’язки, додатки, описи ситуацій, характерис-
тики ландшафту, душевних станів, умотивувань та 
описів дійових осіб. Ці елементи важливіші, ніж форму-
ли, бо є джерелом несподіваних поетичних знахідок, 
що надають нового значення схематичним абстракці-
ям, переданим оповідачеві. Оповідь багата на підтек-
сти та натяки на сучасні проблеми, реалістичні епізо-
ди, що стосуються приємних, неприємних, веселих та 
безвихідних ситуацій щоденного життя. Усе це спліта-
ється в цілісну сюжетну оповідь лише завдяки індивіду-
альній майстерності оповідача. Відтоді, як стенографія 
та електронні пристрої уможливили досконалу фікса-
цію текстів, збирачі мали відзначити, що частіше 
можна почути довгу магічну казку, яка поєднує епізоди 
та мотиви кількох сюжетних типів, аніж таку, що наслі-
дує модель казок братів Грімм чи будь-який інший 
літературний взірець. Насправді оповідачі руйнують 
неприйнятні схеми та вибудовують нові, прийнятні, 
оповіді з традиційного матеріалу [1, p. 33–46 ].

Творення/оповідання найдовшого прозового нара-
тиву, казки, не наслідує техніки епічних співців у спо-
собі послуговування формулами для побудови мону-
ментальних віршованих епічних творів. Є дуже довгі 
казки, проте їх обсяг залежить від можливостей та 
потреб (допомога в спільній роботі, коли не можна 
заснути, під час чекання, коли треба якось змарнува-
ти час, чи навпаки, коли треба когось приспати). 
Казка може тривати ніч у ніч два чи три тижні, проте 
ми маємо лише словесні свідчення оповідачів, які змі-
нюють місце свого перебування, та не маємо записів, 
здійснених безпосередньо в процесі оповідання. 
Однак навіть найдовші з них видаються створеними 
шляхом поширення ритмічного повторення пригод, 
комбінацією споріднених казок, яка ніколи не сягає 
довжини віршованого епосу. Відомо, що казки опові-
даються прозою, без обмежень метра, рими, нароста-
ючих повторів, які організують сюжет і обмежують 
можливості виконавця епічного твору, окреслюючи 
події, подвиги, дії та розмови; оповідачі ж почувають-
ся повновладними. Це відрізняє їх від менестрелів, які 
є слухняними зберігачами пам’яті про величні істо-
ричні події. Казкарі не повинні оповідати правду, 
навпаки, вони вільні імпровізувати, шукати та відхи-
лятися від загальних обрисів оповіді, дозволяють собі 
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не погоджуватися з правилами та вводити нові епізо-
ди, як їм заманеться. Вони розглядають казку як 
вигадку – найбільшим визнанням для оповідача є те, 
коли вважають, що він є страшним брехуном, котрий 
може збудувати розповідь так, як він або його аудито-
рія того забажає. Я слухала багато майстерних опові-
дачів, які пояснювали хитрощі свого ремесла та побу-
дови оповіді на основі опорних слів. Усна композиція 
в рецитуванні казок не вимагає запам’ятовування та 
повторювання римованих формул для того, щоб 
виграти час або пригадати наступний епізод, вона 
вимагає здатності до імпровізації та вміння прила-
штуватися, а згодом виправити помилку, якщо епізод 
видається неправильно обраним та вимагає змін. 
Схема оповідання (культурно-специфічна та орієнто-
вана на наратора) зосереджена на самому оповідаче-
ві, його біографії, вона наслідує етапи його життєвого 
шляху. У цих межах ритм прози створюється завдяки 
збалансованому набору повторюваних та постійно  
нарощуваних пригод, які оповідач може обирати зі 
значної кількості споріднених та альтернативних 
можливостей. Техніка майстерного оповідання дає 
великі можливості, і спосіб їхнього застосування ціл-
ком індивідуальний. Одні поширюють оповідь, інші 
роблять її стислою, окремі створюють безлад та невід-
повідність, але навіть фрагментарні версії, так само, 
як і ті, що мають багато відхилень, все-таки дають 
змогу зрозуміти способи творення традиційних казок.

Приклад побудови оповіді в природному процесі 
нарації допоможе зрозуміти те, що я оминула в цьому 
стислому викладі.

Я  ніколи не забуду того полудня, коли випадково 
зайшла з коротким візитом до тіточки Сюзен, шанова-
ної у своєму осередку оповідачки. Я навіть не принесла 
свого магнітофона, я просто хотіла дізнатися, як почу-
вається її хвора дочка. Тіточка Сюзен поралася вдома: 
шестеро дітей, свійська птиця, корова, молода кобила 
та пилка й город, а її зять у цей час працював у полі. 
Коли я відчинила двері, вона сиділа біля вогню поміж 
онуків. Поряд стояла колиска з дитиною. Дві сусідки 
сиділи навпроти за столом. Тіточка Сюзен однією 
ногою час від часу погойдувала колиску та підкидала у 
вогонь торф і оберемки соломи. Ритмічно рухаючись, 
вона зверталася до своїх зачарованих слухачів. Тіточка 
Сюзен розповідала складну довгу казку, відому фахів-
цям як «Безручка» (AT 706). Кілька версій основного 
сюжету відомі в цьому регіоні, однак тіточка Сюзен 
демонструвала його незвичайні риси. Вона значно роз-
ширила основний сюжет, запозичила елементи кількох 
близьких за сюжетом казок і додала глибоко особис-
тих, емоційно сповнених деталей. Її казка (25 друкова-
них сторінок) [5, p. 223–248] демонструє творчу інди-
відуалізацію традиційного тексту оповідачкою, яка 
оновлює його значною мірою завдяки захопленню 
двох жінок-слухачок. Тіточку Сюзен як майстра розло-
гих пригодницьких оповідей радо слухали при нагоді, 
коли не можна було спати, адже вона могла допомогти 
людям долати сон упродовж 48 годин сидіння біля 
мерця. Ось стислий сюжет її оповіді:

Батьки вигнали своїх дванадцятьох синів, коли нареш
ті в них народилася дочка. Тільки-но їй виповнилося 
чотири  роки, вона вирушила на пошуки своїх братів, 
розбійників, котрі жили в лісі. Вона доглядала їхній дім, 
і брати її любили та пестили, поки не втрутилася 
заздрісна невістка. Вона вбила улюбленого коня свого 
чоловіка, собаку і навіть власного сина, аби звинувати‑
ти дівчину й примусити братів знищити її. Дівчину 
скалічили і покинули. Мисливець-принц знаходить її та 
одружується з нею. Покликаний до війська, король зму‑
шений залишити вагітну дружину на свою матір. 
Листи матері й короля було підмінено, бо посланця при‑
спали дружина та дочка господаря, які мріють про 
одруження з королем. У  фальшивих листах героїню 
звинувачують у тому, що вона народила двох песиків, а 
підмінений лист-відповідь наказував знищити матір і 
дитя. Мати короля не дозволила її вбити, проте не 
могла перешкодити її вигнанню. Завдяки божественно‑
му чуду в героїні відростають руки, син і матір оселя‑
ються в чарівному замку. Тим часом повертається 
король і дізнається про зраду листоноші. Він та два‑
надцять братів чудом проходять золотим мостом до 
замку королеви, де їх зустрічають як гостей. Сина про‑
сять розважити гостей і розповісти їм історію. 
Хлопчик повторює всю казку від початку до кінця, 
включаючи впізнання, прощення та щасливе 
возз’єднання розлучених.

Цей незвичайний варіант відомої традиційної казки 
багатий на епізоди, описи природи, образи, зображен-
ня всього діапазону людських почуттів (радості, любо-
ві, злості, болю, заздрості, ненависті) та типів люд-
ських характерів і втілює реальний життєвий досвід 
неосвіченої оповідачки. Вона жила поміж сільських 
трударів у своєму селі та переїжджала до маєтку госпо-
дарів разом із групами робітників (sharecropper) на 
період сезонних робіт. Вона ніколи не бачила великих 
міських центрів, не знала звичаїв та звичок вищого 
світу. Вона не бачила краси й потворності, доброчин-
ності й злих витівок персонажів своїх казок. Те, про що 
вона розповідає (люди й місця, суб’єкти й об’єкти), їй 
зовсім чуже, знайомі лише емоції, найпростіші почут-
тя. Вона засвоїла символічну мову казки, зростаючи 
разом зі своїми однолітками. Фантазія, уява та мова 
спільні й зрозумілі всім. Версія цього міжнародного 
сюжету, розказана тіточкою Сюзен, може розглядатися 
і як джерело етнографічного опису особистості в кон-
тексті її соціокультурного становища. Вона не єдина, 
хто має таку здатність. Знання казок та їх складників 
поширене в її середовищі, воно спільне для оповідачів 
та слухачів, обдарованих виконавців та пересічних 
переповідачів. Тільки збирач, який виступає як сторон-
ній спостерігач, може це помітити. Я мала вдатися до 
поглибленого опису особистості оповідачки, збираючи 
її казковий репертуар в контексті її культури, щоб зро-
зуміти творчий процес і з огляду на індивідуальність, і 
на наратив. Текст не може досліджуватися поза контек-
стом, а контекст не може вивчатися без тексту. Але, 
зрештою, все-таки найпоказовішим є текст. Люди роз-
повідають історії, бо співвідносять себе з ними, а не 
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тому, що прагнуть вести дискурс, спілкуватися, співдія-
ти, виявляти себе, звільнятися від напруження, грати 
ролі чи ще через якісь інші другорядні причини, що є 
спільними для виконавців, котрі люблять світло рампи. 
Усі вони екстраверти, усі прагнуть самовиразу, та цим 
ще не пояснюється майстерність оповідача. Слухачам 
не буде цікаво, якщо казка не захоплюватиме. Потяг до 
сентиментальних, трагічних, таких, від яких холоне 
кров, страшних, романтичних чи гумористичних опо
відей, вигаданих чи реальних  – природний для Homо  
narrans. Способи оповідання, переказування, нарації та  
відтворення реального чи уявного досвіду відрізняють-
ся, як і особистості. Сюжет існує, проте не кожен може 
розповісти його так, щоб задовольнити аудиторію. 
Кожне суспільство формує розуміння того, як це має 
відбуватися, зразок має бути підтверджений слухача-
ми. Маргінальних оповідачів може сприйняти збирач, 
проте не спільнота. Циган, нічний сторож, розповів 
фольклористові понад чотириста казок, проте він не 
був популярним серед односельців через абсурдні пере-
більшення, що руйнували логіку казки. Семи- чи два-
дцятиодноголовий дракон був у межах прийнятного, 
але хто ж погодиться з тисячоголовою потворою, яка 
викрадає царівну [3]. І як може цей надзвичайний каз-
ковий дракон проковтнути пасажирський поїзд із 
сотнею вагонів? Текст є основою, однак, аби примуси-
ти її працювати, необхідний творчий індивід, який 
знає закони оповіді.

У той час, як тіточка Сюзен говорила, обличчя двох 
жінок-гостей були зосереджено уважні. На їхніх 
обличчях відображалися емоції, реакції на події відпо-
відно до їх розгортання. Напруга, злість, полегшення 
почергово змінювалися у виразах їхніх облич, у їхніх 
стиснутих у відчаї через підміну листа в кулак пальцях 
(тіточка Сюзі точно переповіла зміст шістнадцяти 
листів: чотири правдиві й чотири фальшиві від матері 
до сина та чотири правдиві й чотири фальшиві від 
сина до матері, у яких вирішувалася доля героїні). 
Вони висловлювали задоволення з приводу того, що 
маленький принц був так гарно вихований, що він міг 
добре читати й писати, був кмітливий та чемний з 
гостями, гарно вмів говорити й поводитися. З  їхніх 
очей потекли сльози, коли Господь втрутився й повер-
нув втрачені руки матері та побудував палац і золотий 
міст. Утім, вони водночас настирливо повторювали, 
кваплячи, соваючись на стільцях і зав’язуючи й 
розв’язуючи хустки на головах: «Продовжуй, тіточко 
Сюзі, продовжуй!». А  коли оповідь було завершено, 
обидві вибігли. Тільки тоді я усвідомила, що впродовж 
двох з половиною годин сусідки були так захоплені 
оповіддю, що навіть не помітили, як промайнув час 
відтоді, як вони залишили своїх малих дітей самих 
замкненими вдома. Потім я запитала, чи це вперше 
вони почули цю казку, чи була вона новою для них. 
«О ні, – відповіли вони, – ми любимо цю історію і про-
симо хрещену розповідати її знову і знову».
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Джек – типовий американський герой, зазвичай бід-
ний, але дотепний і хитрий персонаж, котрий може 
перехитрити злодіїв і велетнів [20, p. XXIII; 21, p. 36]. 
У  казках про Джека, що їх найчастіше записували в 
регіоні Аппалачі, жінок зображують другорядними 
героями, як, скажімо, дружина чи матір Джека, і вони 
рідко наділені сильним характером або ініціативністю, 
на відміну від їхніх колег-жінок в шотландській тради-
ції [16, p. 1]. Проте в незвичайній розповіді, що назива-
ється «Ледачий Джек», оповідачка зі штату Кентуккі 
Беверлі Олівія Картер-Секстон переробляє історію про 
Джека і вводить у її сюжет канібалізм та самопоїдання  
і цим кидає виклик традиційним гендерним та еконо-
мічним відносинам, які вона спостерігала у своєму 
рідному Роккасл Каунті, штат Кентуккі 1.

У  статті аналізується виступ Б.  Картер-Секстон у 
трьох вимірах для того, щоб зрозуміти, як вона створює 
розповідь і перформативний простір для своєї аудито-
рії, уявляє нетрадиційні гендерні та соціально-еконо-
мічні ролі, метафорично зображує злидні й апатію 
такими сильними, що буквально поїдають. У першому 
вимірі Б.  Картер-Секстон розглядає основні мотиви й 
пов’язані версії цієї розповіді, аби оцінити зміни, які 
вона внесла до неї. У  другому вимірі Беверлі Олівія 
використовує концепцію «прихованих стратегій коду-
вання» Джоан Раднер і Сьюзен Лансер [22], щоб зрозу-
міти деякі приховані методи, що їх вона використовує 
для того, аби підірвати чоловіче домінування в розпо-
відях індіанців Аппалачі. Стаття пов’язує стратегії коду-
вання Б. Картер-Секстон з тими, якими послуговують-
ся інші жінки-оповідачки у її сім’ї. Нарешті, виходячи за 
рамки оповідання, аналізується взаємодія Б.  Картер-
Секстон з її безпосередньою аудиторією. У  статті роз-
глядаються метанаративні і метаперформативні мето-
ди, які реконтекстуалізують розповідь, пов’язуючи її з 
аудиторією яскравими й сильними способами, що зму-
шують цю аудиторію бачити «істину» очима автора  
[2; 5; 4]. Багато реконтекстуалізаційних методів автор-
ки закріплюють її закодоване повідомлення про жіночу 
силу і перемогу над чоловічим домінуванням. Для того  
щоб дослідити ці методи, необхідно прочитати опові

дання. На початку статті розкриваються обставини 
життя оповідачки та її спільноти, а далі наведено 
авторський текст «Ледачого Джека».

Оповідачка та її спільнота
Беверлі Картер-Секстон  – оповідачка і вчителька 

фізичного виховання з Роккасл Каунті, штат Кентуккі. 
Вона народилася 20 грудня 1953 року в Цинциннаті, 
штат Огайо. Її батько працював у хімічній компанії і 
не мав атестата про закінчення середньої школи, a 
мати покинула школу в п’ятому класі, щоб працювати 
на фермі. Оповідання історій було їхньою розвагою; 
по суботах вони не спали всю ніч, займаючись цим. 
Коли Беверлі було дев’ять років, її батько помер, і 
вона з родиною повернулася в Роккасл Каунті, щоб 
жити поруч з родиною матері. Там Б. Картер-Секстон 
пішла до школи, яка складалася лише з двох кімнат. 
Оскільки школярі не мали обладнаних ігрових май-
данчиків, вони сідали в коло й розповідали історії. 
Беверлі мала репутацію хорошого оповідача. Вона 
розповідала: «Я завжди могла розказати найстрашні-
шу історію і змусити їх плакати» [10]. Багато страш-
них історій чи розповідей про примар вона почула від 
дідуся, розповіді про реальне життя брала від матері 
та бабусі [12].

В історіях, узятих від матері та бабусі, відображало-
ся життя її сім’ї в бідному сільському окрузі. Багато 
історій, що розповідала їй мати, оповідають про голод, 
відображають часи її дитинства в 1920-х роках, коли 
не вистачало їжі. Сім’я матері була фермерською. Дід 
по материнській лінії працював на лісозаготівлях та 
вугільних копальнях і доповнював свій дохід прода-
жем самогону. Дід по батьківській лінії походив з Вайс 
Каунті, штат Вірджинія. Він працював у вапняковому 
кар’єрі. Батько Беверлі пішов у торговий флот, коли 
йому було 14  років, а згодом почав служити на вій-
ськово-морському флоті. Він працював у хімічній ком-
панії в Цинциннаті, де й помер у віці 49-ти років.

Роккасл Каунті є частиною Центрального регіону 
Аппалачі, як визначено Регіональною комісією у спра-
вах Аппалачі, з населенням 15  417 осіб станом на 
1995 рік. Від 1994 року середній дохід на душу населен-

«Ледачий Джек»: кодування та контекстуалізація опору  
в жіночих оповідях індіанців Аппалачі

Елізабет С. Файн

УДК 398.21:811.87–055.2 

Elizabeth C. Fine. «Lazy Jack»: Coding and Contextualizing Resistance in Appalachian Women’s Narratives. This article 
examines the dominant motifs and related versions of tale «Lazy Jack» to appreciate the changes Carter-Sexton has brought to 
her telling. The author of the article analyzes the implicit coding strategies of appropriation, juxtaposition, and incompetence 
used by Carter-Sexton to subvert male dominance, and links her coding strategies to those used by other female storytellers in 
her family. The article explores the metanarrative and metaperformative techniques the author uses to recontextualize the tale.
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ня становив 12 340 доларів США. У порівнянні із серед-
німи по США 21  696 доларами, округ мав високий 
рівень бідності. У  1995 році бідувало 30,7 відсотків 
населення округу  [1]. Основними роботодавцями в 
цьому окрузі були два невеликі заводи, Міністерство 
охорони здоров’я, лікарня і школи. Багато людей зму-
шені були шукати роботу поза межами округу.

Навчаючись у Береа-коледжі, де Беверлі здобувала 
освіту у сфері фізичного виховання, вона відвідувала 
заняття з мистецтва розповіді історій професора Гаррі 
Робі, котрий запропонував їй виступати перед аудито-
рією. Вона стала першою студенткою Береа-коледжу, 
яку запросили виступити на одному із зібрань – куль-
турному заході, організованому коледжем. Відтоді 
Беверлі виступала на кількох фестивалях із переповідан
ня історій, зокрема на фестивалі в Джонсборо, штат 
Теннессі, під егідою Національної асоціації професій-
них заходів; зробила аудіозапис циклу своїх розповідей 
про Джека і в 1990  році брала участь у конференції, 
присвяченій дослідженню Аппалачі в Береа, штат 
Кентуккі. Б. Картер-Секстон має дочку і сина. Вони із 
чоловіком усиновили ще одного хлопця.

Репертуар Б.  Картер-Секстон складається з майже 
500 історій, які вона може розповісти по пам’яті. 
Половину з них становлять страшні історії, а решта є 
розповідями про Джека, особистими, сімейними, 
гумористичними і підбадьорювальними. Б.  Картер-
Секстон, як і багато корінного населення Аппалачі, 
претендує і на американо-європейську традицію, і на 
спадщину індіанців Черокі, оскільки її прабабуся по 
материнській лінії, як і прабабуся по-батьківській, 
була Черокі. Тендітна жінка з високими вилицями, 
темним волоссям і темними очима, Б. Картер-Секстон 
демонструє свою належність до індіанців Черокі. Вона 
хоча й розповідає історії Черокі своїй родині, проте не 
робить цього для широкої аудиторії, позаяк є чудові 
виконавці, корінні американці, які розказують такі 
оповіді [12].

Б.  Картер-Секстон не може пригадати, від кого вона 
почула історію про «Ледачого Джека», але припускає, що, 
можливо, їй розповіла мати. Вона чула, як літній чоловік 
в Береа-коледжі на ім’я Фред Паркс розповідав історію, і 
згадала, що вона вже знає цю оповідь. Вона також попе-
редила мене, що історію індіанців Крі, яка називається 
«Жінка-скелет» (з аналогічним мотивом про самопоїдан-
ня), розповідає Гейл Росс. Незважаючи на те що розпо-
відь пана Росса містить деякі деталі, які дуже подібні на її 
історію, Б. Картер-Секстон зауважує, що вона не чула її 
до того, як дізналася про «Ледачого Джека», і що це ніяк 
не вплинуло на її власну манеру оповіді.

Я вперше почула, як вона розповідає свою улюблену 
історію «Ледачий Джек» у 1990 році на конференції з 
дослідження індіанців Аппалачі. Була заінтригована 
шокуючим портретом Джека-людожера і авторським 
зображенням дружини Джека як сильної людини. 
Я  приїхала до Береа-коледжу в січні 1993  року, щоб 
зафільмувати її розповідь «Ледачий Джек». Вона опові-
дала цю історію фольклорному класу професора Лояла 
Джонса, який відвідує десять студентів.

Текст виступу-розповіді «Ледачий Джек»
Наведений текст виступу-розповіді «Ледачий Джек» 

передається не тільки словами, але й динамічністю 
Б.  Картер-Секстон, естетичністю використання нею 
голосу й тіла, а також взаємодією з аудиторією. 
Оскільки люди часто кодують свої соціальні повідом
лення невербально, особливо коли вони чинять опір 
домінуванню, то такі тексти дуже необхідні для аналізу 
жіночого дискурсу. Слова, надруковані жирним шриф-
том, указують на те, що їх необхідно інтонаційно виді-
ляти; дефіси між літерами передбачають сповільнену 
вимову звуків. Перехід на інший рядок супроводжуєть-
ся невеликими паузами між фразами. Якщо фраза не 
вміщається в одному рядку, то підкреслення означає її 
продовження в наступному. Паралінгвістичні модифі-
катори розміщено зліва та виділено курсивом. Жести й 
міміку позначено курсивом справа від тексту або в 
самому тексті. Дефіси в дужках указують, що невер-
бальна поведінка, описана в попередньому рядку, 
повторюється.

Підкреслення акцентують метанаративні й метапер-
формативні коментарі виконавця і позначають рух 
оповідача в напрямку аудиторії. Щоразу, коли оповідач 
безпосередньо звертається до аудиторії, щоб проко-
ментувати історію, рядок або рядки підкреслено. Ці 
підкреслення показують, як оповідач традиціоналізує 
та реконтекстуалізує історію [5, p.  112–114]. Реакцію 
аудиторії наведено в дужках 2.

«Ледачий Джек» Беверлі Картер-Секстон
Історію, яку збираюсь вам розповісти, я розказува-

ла на зібранні, тому ви вже могли її чути. Я знаю, що 
Бред чув, бо я розповідала її йому в рамках програми 
«Верхня межа», коли брала участь у цьому заході. Це 
історія про Джека. Я  завжди мала спершу одягнути 
свої маленькі рукавички (одягає чорні рукавички з від‑
різаними кінчиками пальців). Я  виросла в Роккасл 
Каунті. Хто з вас із Роккасл Каунті? Добре. У Роккасл 
Каунті розповідають багато історій. Я росла на Браш-
Крік, на гірському хребті, де й почула багато історій 
спершу від мами та дідуся, а потім, коли пішла до 
школи. Це була дійсно школа, яка займала лише дві 
кімнати. Спершу я розповідала про школу, яка займа-
ла одну кімнату, але насправді їх було дві та ще й з 
ґанком. І там я теж почула багато історій. Отже, істо-
рія, яку я хочу вам розповісти, є оповідь про Джека, і я 
розповім її на своєму діалекті. Я  поступово дедалі 
більше заглиблююсь у діалект і часом забуваю про це, 
тому можуть виникнути проблеми з розумінням дея-
ких слів, які я зможу пояснити вам згодом. Гадаю, 
проблем не виникне. Гаразд. [пауза]

Отже, було це давн- -им-давно.
Була собі жінка.
І вона мала маленьку дитину.
Вона казала: «Бо- -же, хай моя дитина буде мені 
подарунком».
5 Вона помили- -лась.
Вона отримала свого нікче- -му. [сміх]
Вона назвала його Джек.
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А тепер із самого початку.
Вона знала, що Джек був ледачим немовлям.
10 Він навіть не хотів смоктати материнське молоко.
Вона змушена була тримати його біля грудей і бриз-
кати молоком (уявно тримає дитину 
біля грудей і бризкає молоко йому в рот). [сміх]
Він справді був ледачим.
Мати завжди носила його на руках,
коли він навіть навчився вже й ходити.
Справи не покращились, навіть коли Джек став 
старшим.
15 Коли він став достатньо великий, він сів у крісло-
качалку,
витягнув його на середину кімнати,
усівся в ньому
і почав гойдатись. (туди-сюди)
Він почувався дуже добре, коли робив це. Він 
подумав:
20 «Проведу залишок свого життя тут, у цьому кріслі».
Спробуйте й ви. [сміх]
Гойдався й гойдався.
Він спав у тому кріслі,
Він їв у тому кріслі.
25 Він сидів там і волав:
«Мамо, мамо, 
Принеси мені сендвіч з ковбасою, мамо.
Поклади мені гірчиці на нього, цибульки,
Дай мені кока-коли».
30 Боже, ну він був і ледачий.
Уявіть, що він насидів яму на своєму стільці, (окрес‑
лює коло на уявному сидінні стільця)
сидів на сидінні стільця й робив свою справу. [сміх]
Він не хотів навіть ходити на двір до вітру, він такий 
жалюгідний. [сміх]
Це, звичайно, дуже не подобалося його мамі. 
І вона намагалася зняти його із цього крісла. 
35 Проте марно, він сидів, як скеля. 
Спав, їв, 
але пройшли роки. 
Джеку виповнилося вісімнадцять років. 
40 Це саме той вік, коли вас можуть позбутися, якщо 
цього захочуть.
Я одного вже позбулася. [сміх] 
Вона сказала: «Джеку, маю кілька пропозицій до 
тебе.
– Перша: Ти можеш піти працювати прямо туди, на 
ту ферму. 
Я буду продовжувати годувати тебе. 
Ти працюєш за їжу, я буду тебе годувати. 
45 Пропозиція друга: – Ти можеш піти в інше місце, 
знайти роботу, приносити якийсь дохід, щоб купи-
ти їжу. 
Я буду тебе годувати. 
Третя: – Якщо не хочеш виконувати жодної, 
50 ти просто підеш геть, Джеку». [сміх] 
Джек подумав трохи і сказав:
«Ну, мамо, якщо я піду працювати на цю ферму, 
то я можу натерти мозолі на руках (показує доло‑
ні рук),

55 але в мене ніколи не було мозолів. 
Мамо, вони можуть лопнути. 
І туди може потрапити інфекція,
що може призвести до зараження крові, 
вона дійде до мого серця і вб’є мене, мамо. 
60 Ти ж не хочеш, щоб я помер, чи не так?
І мамо, 
якщо я піду в інше місце на роботу, 
чому я мушу працювати до сьомого поту?
Якщо я працюватиму до сьомого поту, я ослабну.
65  І  можу захворіти на пневмонію, можу померти, 
мамо.
Ти ж не хочеш, щоб я помер, мамо?»
Вона вигнала його з дому стусанами.
Так Джек опинився на вулиці.
70 Він подумав: «Що я тепер буду робити?».
Він повинен був знайти їжу.
І він почав казати:
«Я знаю, що я буду робити.
Я знайду собі жінку, щоб піклувалася про мене.
75 Вона буде готувати мені,
ставитиметься до мене добре.
Ось що я зроблю.
Я знайду собі жінку».
І він почав пошуки.
80 Він відвідав усіх дівчат в окрузі Роккасл, що хотіли 
вийти заміж.
Проте вони чули про ледачого Джека.
І жодна з них його не захотіла.
Отже, він пішов до іншого округу – Медісон.
Почав ходити до дівчат там.
85 Проте його репутація була відома й там.
Жодна із тих дівчат не захотіла одружуватися з ним.
Вони знали, що він був ледачий.
Він відправився на північ до округу Фейєт, що в 
Лексінгтоні.
Він подумав: «Тут дівчата не чули про мене».
90 Він помилявся. [сміх]
Вони чули про нього.
Якось він просто повертався з побачень геть засму-
чений,
почуваючись кепсько. 
Коли раптом
якась дівчина підбігла до нього й сказала:
(кричить) «Почекай, Джеку. Зачекай хвилину. (пра‑
цює мімікою, піднявши обидві руки
над головою)
Я вийду за тебе».
Він просто зупинився.
І запитав: «Ти вийдеш?»
100 (голосно) Вона відповіла: «Так, я вийду за тебе, 
Джеку».
Проте було щось, що він не знав про неї.
Вона була така ж ледача, як і він.
Мама вигнала її з дому.
Вона подумала: «Я знайду собі чоловіка, щоб піклу-
вався про мене».
105 Так вони зустрілись.
І одружились.
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Елізабет С. Файн. «Ледачий Джек»: кодування та контекстуалізація опору  
в жіночих оповідях індіанців Аппалачі

Оце так пара.
Жоден з них не буде працювати.
І що, ви думаєте, вони зробили?
110  Те, що більшість старих жалюгідних ледарів 
роблять.
Вони почали ходити по своїх родичах.
Вони відвідували їх
і залишалися в них,
і залишалися в них,
115 і залишалися в них,
аж поки ті в буквальному сенсі не виштовхували їх з 
будинку.
І вони йшли вже до когось іншого
 і залишалися в них,
і залишалися в них,
120 і залишалися в них,
аж поки, нарешті, 
вони не обійшли таким чином усіх своїх родичів.
Ніхто більше не хотів їх терпіти.
Родичі не хотіли їхніх візитів.
125 Вони знали, що ті просто приходять, щоб їсти і 
спати в них,
не маючи бажання працювати.
Отже, вони знову опинилися на вулиці.
І вони думали: «Що ми будемо робити?».
У Джека був дядько,
130 який був, справді, м’якосердий,
і він запропонував:
«Джеку, тут є невелика ділянка землі.
135 Там будиночок. 
Якщо ви будете обробляти землю, це дасть вам мож-
ливість жити.
Достатньо, щоб прогодувати себе.
Бери її собі.
Просто переїжджай туди».
140 Отже, Джек і його жінка переїхали туди, бо в них 
не було куди йти.
Це була одна кімната, маленьке гарне місце.
У ній були деякі меблі.
І з одного боку стіни був великий кам’ян- -ий камін. 
(окреслює руками форми каміна)
Там були також два крісла-гойдалки.
145  І Джек та його жінка розсілися на кріслах-гой-
далках перед цим каміном. (вона сідає на
стілець і починає гойдатися вперед і назад)
Вони почувалися дуже добре, коли робили так. (гой‑
дається)
Вони почали гойдатись. (- - -)
А жінка йому й каже: «Джеку, (- - -)
150 ти би пішов на вулицю й нарубав нам дров. (- - -)
Невдовзі зима.
Може бути холодно».
Джек відповів:
«Так, дійсно, треба піти.
155 Але я маю відпочити,
(позіхаючи) oх, oх, треба перекусити перед виходом.
Ох, я принесу дрова пізніше, а ти б
краще вийшла на вулицю і принесла нам чогось 
поїсти.

Зима йде, і ми такі голодні».
160 Жінка відповіла:
(позіхаючи) «Ох, Джеку, знаєш, я зроблю це, але
спочатку дозволь мені трохи подрімати просто 
зараз, і я принесу нам поїсти трохи пізніше.  
О-о-о-ох». (позіхає)
(сердито) І сидять далі.
165 Жоден з них не встав і нічого не робив,
сиділи-гойдались навпроти цього (окреслює в пові‑
трі контури каміна) 
кам’яного каміна. [сміх]
Прийшла зима.
170 Найсуворіша і найтемніша її частина.
Був січень.
Дув звідусіль вітер,
на землю падав сніг Оооооооо!
Було холодно.
175 А Джек з дружиною так і сиділи.
«Ххх-Дзз-зз-зз-зз! Дзз-зз-зз-зз!» (тремтячи, притис‑
кає руки до грудей)
Джек сказав: «Мен-н-н-і хо-ло-дно Дзз-зз-зз-зз». (----)
Дружина сказала:
«Мен-н-н-і хо-ло-дно також, Джеку. (----)
180 Іди й принеси нам дров, щоб розпалити вогонь і 
зігрітися».(----)
Джек відповів:
«Але я повинен спершу поїсти. (----)
Іди знайди нам їжу».(----)
(роздратовано) І сидять далі. [сміх]
185 Отже,
так та жінка там і сиділа, 
подивилася через вікно в один бік (показує рукою 
вправо) –
і там стояла смерть від голоду. [сміх]
Подивилася в інший бік (показує рукою вліво) –
190 і там стоїть смерть від холоду.
І вона зрозуміла, що може померти.
І  вона подумала: «Боже, я ще занадто молода, щоб 
помирати»,
195 і вона схопилася з того крісла і сказала: (схоплю‑
ється)
«Джеку, я збираюсь знайти щось поїсти
і поки мене не буде, нарубай нам дров і розпали 
вогонь».
І стрімголов вибігла на двір.
Джек сидів. (мімікою зображає Джека, котрий 
сидить притискаючи руки до грудей і тремтячи)
200 «Ух-х-х-х ( - -)
Я-Я в-в-впевнений і сподіваюсь, що вона скоро 
повернеться. (-)
Мені так холодно, і я такий голодний. Я просто не 
можу витримати цього». (- - -)
Просто змерз і тремтів. (-)
Але він не встав
205 і не пішов рубати дрова.
Він сидів, просто дивлячись через вікно, (показує 
рукою вправо)
і він побачив смерть від голоду, [сміх]
і побачив смерть від холоду. (показує рукою вліво)

http://www.etnolog.org.ua

ІМ
ФЕ



24 Народна епіка та  питання виконавства

ISSN 01306936 / Народна творчість та етнологія / №5 2012

210 І він зрозумів, що може померти,
і сказав: «Боже,
Я занадто порядний, щоб помирати». [сміх]
І він зіскочив з того крісла, (схоплюється)
розбив його на кілька частин (умовно розбиває 
стілець)
215  і кинув у той кам’яний камін. (умовно кидає 
деревину в камін)
Спалахнув вогонь
Він так зм-ерз і так хотів зігрітися, 
що підсунувся до вогню так бли-зько, як це було 
можливо.
Засунув руки в камін, намагаючись зігріти їх. (про‑
стягає руки вперед, ніби гріє руки на вогні) 
Вони так змерзли, що аж оніміли, (- - -)
220  і він намагався зігріти їх, підсовуючи прямо в 
полум’я. (трясе руками, ніби вони потрапили 
у вогонь)
Засунув руки прямо у вогонь. (- - -) 
– Ах, ах! О! О! Намагається витягнути їх. (- - -)
– Ох! Ох! Ох! (засовує пальці в рот, щоб охолоди‑
ти їх) 
225  –Умм! Умм! (починає облизувати пальці)
Він почав їсти м’ясо з кінчиків своїх пальців. 
Потім засунув усю руку в камін, (умовно простягає 
руки у вогонь)
смажить на вогні долоню, [аудиторія стогне] 
їсть з неї м’ясо. (показує, як він їсть руки) 
230  Сунув руку в рот і обкушує м’ясо. (показує, як 
він їсть передпліччя) [аудиторія стогне] 
Повертає її іншим боком у вогні. (крутить 
руку, ніби хоче, щоб м’ясо рівномірно просмажилося)
Він приготував сам себе, 
дотягнувся до кожного маленького шматочка, 
засмажив його і з’їв.
Усе, крім невеликої ділянки, просто тут (гладить 
потилицю) 
235 і тут (поплескує себе по куприку), усе, чого він не 
зміг дістати. 
І стояв там. (показує обглодані Джекові руки й вися‑
чу голову) 
Просто купа старих кісток і зв’язок. (- - -)
Немає більше м’язів, (- - -) 
немає більше м’яса. (----) 
240 Просто все, як жмут гумових мотузок, (- - -) 
що тримали його вкупі. (- - -) 
Він був усе ще голо-дним і подумав:
«Мені треба ще щось поїсти».
Так він почав рухатись до дверей. (іде хитаючись) 
245 І ви знаєте, ви вже не зможете йти нормально. 
(- - -)
Якщо у вас немає ні м’язів, ні м’яса. [сміх] (- - -)
Він рухався до дверей. (- - -) 
Коли Джек проходив через двері, 
повернулася жінка. 
250  рррр ----- (показує, як відкриваються й грюка‑
ють двері),
Просто розмазало його по стіні. 
Він був справжнім скелетом – шкіра й кістки. 

І тут увійшла вона.
(кричить) Вона сказала: «Джеку, я принесла нам 
поїсти!» (умовно несе великий кошик)
255 Маю повну корзину їжі.
Іди сюди. Я бачу ти розпалив вогонь, Джеку». (ста‑
вить кошик додолу)
Раптом заскрипіли зачинені двері.
Рррррррр
Вона повернулася
260 і побачила його, він стояв там.
І сказала: «Аххх» (кричить, біжить назад, махаючи 
руками з переляку)
«Джеку! Що сталося з тобою?»
Він підбіг до неї, (показує біг)
припав до тієї корзини й почав жадібно їсти. (пока‑
зує, як Джек на колінах запихає їжу в рот)
265 А вона просто відійшла вбік і дивилася на нього. 
(відступає назад, підіймаючи руки вгору з переляку)
Він встав
і дивився на неї.
Підійшов до неї (підходить до жінки в залі)
і сказав: «Дай, дай, дай свою руку. Дай руку. (дотя‑
гується й бере руку жінки) 
270 Проте вона не була дурепою
Вона знала, що він збирався зробити.
– Не роби цього. (хитає пальцем)
Заберіть свою руку назад. (віддає жінці руку назад)
Він збирався її з’їсти, ось що він хотів зробити.
275 І вона знала про це.
І смикнула свою руку назад.
Вона сказала: «Ти не з’їси моєї руки, Джеку!» [сміх]
І почала втікати від нього.
Вони бігали по колу, по кімнаті. (малює пальцем в 
просторі коло) 
280 І він біг за нею, ось так. [сміх] (імітує кволий 
біг)
Звичайно,
він не міг спіймати її,
тому що в неї були м’язи, і вона могла 
просто стояти перед ним. 
285 Вони бігали прямо і по колу.
Він був наполегливий і не здавався. 
Так, нарешті, вона відчинила двері й кинулася бігти 
через поле.
І він біг за нею. 
Вона бігла через гори, 

290 і він біг за нею. 
Униз у долину й до наступної гори – 
і він біг за нею.
Вони бігли 
і бігли,
і бігли. 
295 Днями і ночами, днями і ночами.
Він переслідував її всю дорогу аж до краю світу.
(Інтенсивно) Там люди. [сміх] 
Вона підбігла до прірви 
300 і подивилася вниз. 
Там була річка.
А перед річкою
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Елізабет С. Файн. «Ледачий Джек»: кодування та контекстуалізація опору  
в жіночих оповідях індіанців Аппалачі

були скелі внизу.
Вона не могла бачити, що було на іншому боці. 
305 Вона подивилася назад. (озирнулася) 
До неї добігав старий Джек. (зображує кволий біг 
Джека) 
І вона подумала:
«Я мушу бігти, 
я можу зробити це –
310 перестрибнути річку 
й опинитися на іншому боці. 
Звичайно, ніхто не знає, що там». 
Але вона зна--ла, якщо вона просто стоятиме, 
315 ста--рий ледачий Джек спіймає її. 
Вона відійшла назад (відступає до стіни позаду неї)
І розбіглась.
Люди,
вона натренувала м’язи.
320 Після того бігу на таку відстань,
справді, та жінка мала м’язи. [сміх]
І  вона повернулася (повертається до стіни в  
кімнаті)
і побігла. (імітує активний рух)
Вона побігла і летіла над скел--ями. (показує правою 
рукою траєкторію польоту)
325 Упала в річку,
змусила всі м’язи працювати, випливла з тієї річки 
на берег. (махає руками, імітуючи плавання)
Джек подумав: «Якщо ця стара жінка може зробити 
це, то і я можу зробити це також».
І  він відійшов назад (відходить до стіни, щоб роз‑
бігтися)
і почав бігти.
330 Але тепер у нього не було м’язів.
Від нього залишилися тільки кістки та зв’язки.
Проте він побіг. (імітує біг)
Він біг і стрибнув, (показує траєкторію польоту 
Джека, що є значно коротшою, ніж у його дружини)
і його старі кістки
335 потрапили на ті скелі,
і вони розсипались по всій тій скелі.
Ця жінка ніколи не озиралася назад,
щоб подивитися, що трапилося із Джеком.
Вона випливла з тієї річки.
340 Люди, вона пішла на роботу, почала працювати.
І їй після цього вже не був потрібний старець.
Вона жила своїм життям.
А Джек –
Ви можете стати там на краю світу.
345 і прислухатись,
і ви можете почути
клацання і брязкіт,
клацання і брязкіт.
Деякі люди кажуть,
що то річка б’ється об скелі.
Інші кажуть:
«Умм, умм», (трясе головою)
там унизу старий Джек
355 намагається зібрати себе докупи.
Я б на вашому місці

ніколи не ходила б туди,
бо старий Джек, певно, дуже голодний.
І це правда.
360 Ось і кінець цієї історії.

Традиція відтворення образу Ледачого Джека
Ті, хто знайомі з образом Джека як симпатичним 

героєм-пройдисвітом, що з’являється у творі Річарда 
Чейза «Розповіді про Джека» [25], можуть бути здиво-
вані цим ледачим, людожерським антигероєм. Однак, 
як стверджує Карл Ліндау, є багато Джеків у народній 
традиції, і один з увічнених у роботі Р. Чейза є більшою 
мірою витвором самого Чейза, ніж точним записом 
живої традиції [25, p.  XXII–XXXII]. Джек у варіанті 
Б. Картер-Секстон наділений кількома рисами типово-
го пройдисвіта. Він брехун, спритник і діє за ситуацією. 
Як і багато інших пройдисвітів, він ледачий і має  
неконтрольований апетит, «вічно голодний і в пошуках 
їжі» [18, p. 42]. Згідно з Вільямом Дж. Хайнсом, пройди
світи часто перетинають лінію між життям і смертю – 
образи «скелетів, що оживають і переслідують» є 
загальними [18, p. 40]. Пройдисвіти часто отримують 
відплату руками інших спритників, і в цій оповіді Джек 
отримує свою пару в образі ледачої жінки, котра хоче, 
щоб усю роботу виконував чоловік. 

Виступ «Ледачий Джек» поєднує в собі два основні 
мотиви: ледачий герой і самопоїдання. Розповідь має 
деякі елементи жанру народних казок про Ледацюгу, 
такі, як незвично ледачий головний герой чоловічої 
статі [7, p.  270]. Однак, на відміну від казок про 
Ледацюгу, чоловічий герой Б. Картер-Секстон не може 
знайти багатої жінки, щоб підтримати себе або збіль-
шити свій статок. Замість цього він несвідомо одружу-
ється з жінкою, яка така ж ледача, як і він.

Звичайно, найяскравішим мотивом у цій розповіді є 
самопоїдання. Мотив самопоїдання, чи «людина їсть 
власну плоть» трапляється тільки одного разу у версії 
(G 51,) записаній Стітом Томпсоном у його «Індексі 
мотивів народної літератури» індіанців Північної 
Америки [26]. Казка Сенеки, записана Єремією Кертін, 
у деяких деталях дивовижно подібна до версії Секстон. 
У «Жінці, яка стала монстром через собаку свого чоло-
віка» героїня жорстоко поводилась із собакою свого 
чоловіка, і в помсту собака закляла її, і та почала пожи-
рати сама себе, свою дочку, а потім спробувала з’їсти 
свого чоловіка:

«Так сталося, що вона сильно порізала пальця і не 
змогла зупинити кровотечу. У спробі зробити це вона 
навіть засунула палець в рот і почала смоктати його. 
Вона виявила, що їй подобається смак власної крові, а 
потім зрозуміла, що м’ясо, яке вона готувала раніше, не 
має такого приємного смаку. Так вона висмоктала всю 
кров з пальця, потім порізала інший палець і смоктала 
так, що забула все про приготування їжі. Потім вона 
порізала одну руку і смоктала її, потім другу, спочатку 
одну ногу, а потім і другу. Нарешті, коли вона висмок-
тала всю кров зі свого тіла, вона порізала свою плоть, 
шматок за шматком, і з’їла її. Собака сиділа й спостері-
гала за нею, і її маленька дівчинка теж дивилася на це. 
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Після того як вона з’їла свою плоть, вона схопила свою 
дочку і, хоча дитина плакала і просила пощади, ано-
мальна мати, не звертаючи уваги на її благання, убила 
й з’їла її» [14, p. 231–232].

Маленька собака застерігає свого господаря, що 
його дружина стала людожером, і вони тікають до 
села, щоб попередити інших. Так само, як і дружина в 
«Ледачому Джеку» тікає, стрибаючи в річку і пливучи, 
чоловік тікає, зробивши невеликий пліт і відпливаючи 
чимдалі. Дружина-людожер у казці Сенеки намагаєть-
ся стрибнути на пліт, але промахується й тоне [14, 
p. 231–232]. 

В  оповіді племені Крі, що називається «Жінка-
скелет», також є тема самопоїдання й канібалізму 
жінки, яка намагається зжерти свого чоловіка. В  істо-
рії, розказаній техаським оповідачем Гейлом Россом 
(який дізнався цю історію від оповідача з крі Рона 
Еванса), сімейна пара переживає сувору зиму і має 
обмаль їжі. Поки чоловік полює на оленя, жінка, не 
прислухавшись до його заборони не розводити вогню, 
тримає свої руки занадто близько до нього, і вони заго-
ряються. Вона кладе пальці до рота, щоб остудити їх. Їй 
подобається той смак, і вона починає їсти власне тіло. 
На відміну від Джека, вона не продовжує обсмажувати 
своє тіло, спершу вона їсть себе сирою, поки не пере-
творюється на гримлячий старий скелет, потім хова-
ється в кутку, чекаючи чоловіка. Коли той повертаєть-
ся, вона прямує просто до нього, її кістки жахливо 
гримлять. Вона женеться за ним на край глибокого 
каньйону, з річкою внизу. Але замість того, щоб стриб-
нути туди  й відпливти чимдалі або ж знайти човен і 
гребти геть, чоловік зустрічає маленьку літню чаклун-
ку, яка живе в будинку на краю каньйону, і просить її 
про допомогу. Та відповіла, що він має спочатку назби-
рати трохи ягід для неї та нарубати дров. 

Після того як старий виконує завдання, вона йде до 
краю прірви і розтягує своє тіло у вигляді містка для 
того, щоб він перейшов безодню. Відтак вона поверта-
ється до нормального вигляду. Коли Жінка-скелет при-
ходить до чаклунки і просить переправити її на інший 
бік, стара жінка і її просить назбирати трохи ягід і 
нарубати дров. Жінка-скелет відмовляється і погрожує 
з’їсти стару. Тоді чаклунка розтягує своє тіло у вигляді 
містка для Жінки-скелета, але коли та досягає середини 
моста, старенька починає розгойдуватися і трястися, 
скидаючи Жінку-скелета зі своєї спини на скелі.

Старий живе з маленькою старенькою чаклункою 
на краю каньйону. І  нині, кажуть, якщо підійти до 
краю скелі, можна почути звук кісток старої жінки, що 
намагається скласти себе і знайти спосіб повернутися 
до вершини скелі. «І спаси Вас Боже, якщо вона коли-
небудь його знайде»  [23]. Як і у версії Б.  Картер-
Секстон, Г.  Росс використовує звукові ефекти, щоб 
передати задоволення від поїдання пальців («Ам, ам, 
ам!»), і імітує брязкання кісток («Kі!, Kі!, Kі!»). В обох 
версіях з індіанських культур дружини є злими й 
людожерками. Їх зображено жадібними і, як в оповіді 
індіанців Крі, не слухають чоловіка. У  «Ледачому 
Джеку» Б.  Картер-Секстон, навпаки, стать людожера 

змінюється, і чоловік стає скелетом-канібалом. 
Розповідь пані Секстон перетворює спочатку слабкого 
й лінивого жіночого персонажа на сильного, виваже-
ного годувальника, який стає здатним знайти влас-
ний шлях у світі. 

Джілл Долан стверджує, що більшість виступів і 
представлень спрямовано на чоловічу аудиторію і, «як 
правило, змальовують жінок виконавців і глядачів 
жінок, як пасивних, невидимих, мовчазних суб’єктів». 
Під час перегляду таких вистав у феміністки-глядача 
зароджується «підозра, що вона стала співучасником 
об’єктивації або знищення свого гендеру» [15, p.  2]. 
Однак, як творчий оповідач з родини сильних жінок, 
які зображують таких жінок у своїх історіях, Б. Картер-
Секстон досить чітко формулює власний вибір відпо-
відних чоловічих образів у центрі оповідання у формі, 
яка відображає жіночу точку зору. Її не задовольняє 
історія з акцентом на Джека: 

«Я змінила її, я зробила це тепер. Тому що так роз-
казана ця історія... він женеться за нею, а потім вона 
стрибає. І я не пам’ятаю, як я чула її, чи вона загинула, 
чи що сталося, але в основному це все... їй не надаєть-
ся більше уваги, він, як і раніше, у центрі уваги... 
Я хотіла би почути більше. Я маю на увазі... що відбу-
вається з нею. Це природно... вона має ці м’язи – зви-
чайно, вона працює і випливе, і вона не потребує 
цього більше. Ідеться про те, що вона починає, вона 
прагне чоловіка. Вона думає, що вона повинна мати 
чоловіка, щоб піклувався про неї. А  в мене “ні, вона 
цього не робить”. Хай вона буде сильною людиною і 
вийде з цього, і вона так і робить  ... Так, вона йде, і 
вона творить власне життя, і я зробила це. Я хочу ска-
зати, що я додала це» [11].

Б.  Картер-Секстон підкреслює, що вона викорис-
товує історії із життя, але її коментарі несвідомі. 
Вона каже, що її розповіді відображають її життя і що 
вона робить жінок в усіх своїх розповідях про Джека 
сильними:

«І моє життя проявляється в цих історіях у деякому 
сенсі, і тому це підсвідомо... Ось чому жінки в цих опо-
відях, я думаю, відіграють помітнішу роль, ніж ту, яка 
їм відведена традиційно. Я  розповідаю різні варіанти 
оповідей про Джека, проте жінки в них  – це сильні 
жінки» [11].

Імпліцитні стратегії кодування в «Ледачому 
Джеку»

Багато феміністських розповідей у жіночих культу-
рах є прихованими, часто тому, що патріархальна соці-
альна структура фактично не дозволяє відкритої кри-
тики. Згідно з поглядами Джоан Р.  Раднер і Сьюзен 
С. Лансер, викладеними в «Стратегії кодування в жіно-
чих культурах», приховане кодування опору чи підрив
них повідомлень відбувається, «коли є ситуація гноб
лення, панування або ризику для конкретної людини 
або певної групи» [22, p. 9]. Д. Раднер і С. Лансер ствер-
джують, що «це статеве домінування, яке змушує жінок 
виражати себе і спілкуватися з іншими жінками зако‑
дованим способом». Під кодом вони мають на увазі 
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Елізабет С. Файн. «Ледачий Джек»: кодування та контекстуалізація опору  
в жіночих оповідях індіанців Аппалачі

«набір сигналів-слів, форм, поведінки, певні позначки, 
що захищають творця від наслідків відкритого вислов-
лення повідомлення» [22, p.  3]. Три із шести методів 
кодування, які розглядають Д.  Раднер і С.  Лансер, 
займають чільне місце в «Ледачому Джеку»: привлас-
нення, зіставлення і невправність [22, p. 10–23] 3.

Дослідження гендерних ролей і життя жінок 
Аппалачі проводилося мало. У своєму огляді про роль 
жінок в історіографії Аппалачі Барбара Еллен Сміт ува-
жає, що, «за винятком кількох конкретних осіб, жіно-
чий досвід і сприйняття були другорядними в більшості 
робіт з історії Аппалачі» [24, p. 5]. Наукові дослідження 
культури сільських мешканців регіону Аппалачі опису-
ють стосунки чоловіків і жінок як патріархальні, де 
жінки отримують більше влади у своїх сім’ях у літньому 
віці [6, p. 79–110; 8, p. 124–41; 19, p. 530, 331–32]. За 
Патрісією Бівер, «дружина рідко перериває чи пере-
чить чоловікові на людях і підкоряється його позиції, як  
авторитетові і представникові протилежної статі»  
[6, p. 97]. У ситуаціях, у яких жінки змушені публічно 
підкорятися владі чоловіків, жінки використовують 
приховані стратегії кодування. 

Б. Картер-Секстон зазначає, що вона дещо додала до 
своєї оповіді такого, чого в ній не було, коли вона  
вперше її почула. Ці зміни включають взаємопов’язане 
використання трьох методів кодування: привласнення, 
зіставлення і невправності. Привласнення є стратегією 
кодування, яка включає в себе «адаптацію до фемініст-
ських цілей форм або матеріалів, які зазвичай пов’язані 
із чоловічою культурою або з патріархальними образа-
ми жінок» [22, p.  10]. Протиставлення  – це «іронічне 
впорядкування текстів, артефактів, або дії» і в письмо-
вій літературі може бути здійснене через «назви,  
епіграфи, розміщення строф, голосів або пунктів»  
[22, p.  13–14]. Феміністські стратегії кодування, 
«некомпетентність в умовно жіночих справах», таких, 
як приготування їжі чи прибирання, є способом вислов-
лення опору патріархальним очікуванням [22, p.  20]. 
Ця стратегія невправності «насправді може бути при-
власненням чоловічої позиції», оскільки чоловіки часто 
хизуються своєю невправністю в «жіночих» видах 
діяльності [22, p.  22]. Таке накладання на стратегію 
привласнення «показує, якою складною може бути 
інтерпретація закодованої дії у зв’язку з тим, що страте-
гії зливаються одна з одною» [22, p. 23].

Мати Джека – перша жінка, яка постає перед нами в 
«Ледачому Джеку». Оскільки про батька не згадується, 
можемо припустити, що вона виховує Джека одна. 
Хоча, на перший погляд, вона може здатися багато-
страждальною матір’ю ледачого хлопчиська, викона-
вець уміло зображує її сильною жінкою, наділяючи 
чоловічими рисами. Знаючи «від самого початку», що 
Джек лінивий (він не хоче смоктати молоко), мати 
впорскує молоко йому прямо в рот (рядок 10–11). Для 
зображення цієї сцени Б. Картер-Секстон використовує 
своє тіло, щоб підкреслити домінуючу роль матері. 
Коментуючи, що матері «дуже не подобалося», коли 
Джек був занадто ледачим, щоб користуватися туале-
том, оповідачка зазначає: «І  вона намагалася зняти 

його з крісла» роками, але безрезультатно (рядок 
32–37). Після того як мати виконала покладені на неї 
обов’язки по догляду за Джеком до досягнення ним 
18-ти років, на основі соціальних вимог до всіх повно-
літніх мешканців в сільських громадах Аппалачі вона 
пропонує Джеку досягти добробуту працею і суспіль-
ною користю [6, p. 157, 161]. Її ультиматум зрозумілий: 
«Якщо не будеш робити жодного із цього, ти просто 
підеш геть, Джеку» (рядки 49–50). Джек розраховує на 
поблажливість, розповідаючи про те, як робота може 
вбити його, однак Б. Картер-Секстон відкидає його про-
хання одним чітким рядком: «Вона вигнала його з дому 
стусанами» (рядок 67). Два сильні фізичні образи, які 
використовуються авторкою в зображенні, як бризкає 
молоко (паралель із чоловічою еякуляцією) та у вигнан-
ні Джека стусанами, поряд з її ультиматумом, є вираз-
ними прикладами присвоєння чоловічої поведінки.

Другий жіночий образ, зображений Б.  Картер-
Секстон,  – це дружина Джека. Усвідомлення різниці 
приходить тоді, коли вона вперше з’являється в погоні 
за Джеком і кричить: «Я  вийду за тебе» (рядок 97). 
Цим привласнюється роль чоловіка в пропозиції одру-
житися. Вона першою з ледачої пари починає вказува-
ти на необхідність почати працювати. Жінка каже 
чоловікові, щоб той нарубав дров до початку зими 
(рядок 150), а потім, як настала зима, знову наказує 
Джекові: «Іди знайди дров та розведи вогонь, щоб ми 
зігрілися» (рядок 180). У «Лінивому Джеку» одружити-
ся вирішує дружина Джека (вона обирає його), вона 
така лінива, як і він. Коли він не в змозі принести 
дрова, вона не робить нічого й сама. Жінка відмовля-
ється куховарити. Вона, очевидно, демонструє 
невправність, як дружина, відмовляючись від будь-
яких обов’язків. Тільки тоді, коли вона бачить смерть 
від голоду й холоду, дивлячись на неї крізь вікно, почи-
нає активно діяти. Жінка встановлює контроль над 
ситуацією, наказуючи чоловікові принести дрова, а 
сама займається їжею (рядки 196–197). 

Приховані стратегії кодування шляхом зіставлення 
підкреслюють зростаючу силу дружини. Зіставлення її 
твердження, що вона «занадто молода, щоб померти» 
(рядок 194), з думкою Джека відображає його марно-
славство і схожість із жінкою (викликає великий сміх 
аудиторії), що він «занадто чесний, щоб померти» 
(рядок 212). Коли на дружину нападає людожер-чоло-
вік, вона краще бігає й стрибає, демонструючи м’язи і 
силу під час втечі від нього. Знову ж таки, тіло опові-
дачки стає місцем для кодування опору, тому що вона 
порівнює сильне тіло дружини зі слабким, скелетним 
тілом Джека. Аудиторія сміється, коли оповідачка 
звертає увагу на м’язи дружини в метанаративному 
зауваженні: «Справді, та жінка мала м’язи. [сміх]» 
(рядок 321).

Б. Картер-Секстон наділяє дружину Джека сміливіс-
тю зіштовхнутися з невідомим  – стрибнути з краю 
скелі, а не вмерти від рук власного чоловіка (рядки 
307–315). Наводячи останні слова дружини, Б. Картер-
Секстон зауважує, що «вона ніколи не озиралася назад, 
щоб побачити, що сталося із Джеком. Вона випливла з 
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тієї річки. Вона пішла на роботу, почала працювати. 
І їй після цього вже не потрібен був старець. Вона жила 
своїм життям» (рядки 337–342).

Надання жінкам великої сили було таким виразним 
у «Ледачому Джеку», що я запитала Беверлі, чи впливав 
на неї фемінізм. Ось її відповідь:

«Я не думаю, що це щось стороннє. Це просто спосіб 
життя, у якому я виросла, і жінки були традиційно дуже 
сильні в моїй родині. Мій батько помер, коли мені було 
дев’ять років, тому моя мати була одна... вона ніколи 
більше не виходила заміж. Бабуся була дуже сильна... 
вона завжди була вдома в центрі уваги. Це було просто, 
жінки завжди були сильними постатями в моєму житті, 
у реальному житті. Я не думаю, що фемінізм впливав. 
Це просто був спосіб життя жінки в моїй родині» [11].

До того ж, надаючи сили Джековій дружині, 
Б. Картер-Секстон зміщує акцент у розповіді «Ледачий 
Джек» від голоду до апатії. Коли її мати часто розпові-
дала про голод і канібалізм, про поїдання немовлят або 
дітей, вона відтворювала своє реальне життя, у якому 
мав місце голод. Однак у житті Беверлі саме апатія, а не 
голод, мала визначальний вплив на неї. Джек «їв сам 
себе, але так нічого і не робив» [11]. Вона використовує 
тему самопоїдання як графічну метафору для злиднів, 
що провокують канібалізм. Коли я запитала її, чи був 
«Лінивий Джек» критикою ліні, вона відповіла: 

«Мені дуже подобається, що через те, що ми жаліємо 
людей, ви знаєте, вони не працюють, вони залишають-
ся там, де вони є. І я не кажу про людей, які виживають 
за рахунок соціальної допомоги, я жила в бідності і 
змушена була отримувати талони на харчування... та 
медичну картку. Однак ми продовжували працювати... 
Це мало вигляд, ніби ми не збираємося залишатися в 
цьому місці. ... І це важка робота. Це як велика дірка, ви 
знаєте, чим більше ви намагаєтеся вибратись, тим біль-
ше ви застрягаєте в боротьбі. Є  люди, які... навіть не 
намагаються вибратися назовні. Вони задоволені цим, 
і вони сидять там і кажуть: “Нагодуй мене, нагодуй 
мене”, ...як робив старий Ледачий Джек... І коли я роз-
казую цю історію, то бачу перед собою людей, які не 
намагаються вирватися вперед. Але жінка в цій істо-
рії, ... коли вона стикається зі смертю, зі своїм майбут-
нім, дійсно, те, що вона робить..., вона дивиться в 
майбутнє і бачить ці альтернативи. – Чи я дійсно буду 
сидіти тут? І вона каже: “Ні, я не буду”. І просто встаю-
чи, вона прийняла рішення, що буде щось робити... І я 
думаю, що є так багато людей, які навіть ніколи не 
піднімуться, вони сидітимуть там. У них немає майбут-
нього. Саме так я бачу цю історію» [9].

В іншому інтерв’ю Б. Картер-Секстон сказала, що ця 
історія просто нагадала їй, як жінки щосили намагали-
ся вийти зі складної ситуації. Вона нагадує їй про бід-
ність, яку вона бачила в Роккасл Каунті: «... Так багато 
злиденних чоловіків. Жінки виходили заміж за цих 
злиденних чоловіків і ставали такими самими. Але 
вона вибралась і змінила ситуацію. Я  можу пов’язати 
це з моєю теперішньою ситуацією» [10].

В  інших історіях Б.  Картер-Секстон також є мужні 
жіночі персонажі, яких вона вивела із традиційних роз-

повідей про жінок у своїй родині: «Жінки в історіях 
завжди були сильними в деякому сенсі. Я намагаюся 
думати так ще в одній історії, яку я розповідаю, історії 
про те, як Джек знайде дружину». Б.  Картер-Секстон 
стисло визначає сюжет, як пошуки дружини Джеком. 
Це її версія записаної Річардом Чейзом народної казки 
«Нагальна потреба», у якій чоловік одружується з жін-
кою, яка, здається, неправильно розуміє всі його вка-
зівки і робить усе навпаки. Коли він каже їй, що хотів 
би поїсти змащеної капусти, вона бере сало, виходить 
на поле і змащує всі качани капусти, від чого вони заси-
хають. Раднер і Лансер стверджують, що така невправ-
ність у традиційно «жіночих» справах «є практичним 
свідченням маскулінності, те, чим чоловіки зазвичай 
вихваляються, а жінка, яка демонструє таку невправ-
ність, може насправді намагатися привласнювати 
чоловічі позиції» [22, p. 22].

Незважаючи на низку комічних невдач, цій незграб-
ній жінці вдається прогнати грабіжників та отримати 
всі їхні коштовності. Вона повідомляє своєму чоловіко-
ві, що повертається до будинку, і запитує, чи він теж 
іде. Плавно рухається, похитуючи стегнами. 
Приваблений нею, він іде слідом. Ця історія закінчуєть-
ся тим, що ця жінка та її чоловік прожили все своє 
життя разом і мали повну хату дітей. Однак Б. Картер-
Секстон додає, що жінка вже ніколи не повинна була 
виконувати хатньої роботи: «Тепер жінці не потрібно 
було годувати свиней чи працювати на полі, тому що в 
неї були ті коштовності, і вона була багата. І  вона 
найняла слуг, щоб ті піклувалися про неї. І це правда.
Ось і кінець цієї історії» [9]. З іншого боку, цю історію 
можна читати як розповідь про невправну жінку, і саме 
ця невправність є засобом її звільнення від тяжкої 
жіночої роботи. 

Проблемним в імпліцитній стратегії кодування є те, 
що не всі завжди розуміють, про що йдеться в повідом
ленні. Б.  Картер-Секстон пригадує, що одного разу, 
коли вона розповіла цю історію, то хтось в аудиторії 
прокоментував, що вона «змушує жінок виглядати 
дійсно неосвіченими». Однак пані Секстон відповіла, 
що не погоджується із цим твердженням: «Але ця жінка 
виходить уперед. Ідеться про те, що вона сильна жінка. 
Вона позбувається грабіжників, вона рятує життя 
Джекові і отримує всі ці гроші. Отже, я думаю, що 
вона – молодець, вона мені подобається». Коли її бабу-
ся розказувала такі історії, зазначає Б. Картер-Секстон, 
«вона показувала, що жінки були дуже розумні. Просто 
з її зовнішності та жестів ви дізнаєтесь, що ці жінки не 
потребують жалості» [11].

Стратегії реконтекстуалізації 
Відмінною рисою усного виступу є його ситуативне 

використання в соціальних умовах [3, p. 38; 5, p. 111; 
4, p.  69]. Хоча історії можуть бути записані в різних 
середовищах, щоразу оповідач виступає перед живою 
аудиторією, він/вона мають пов’язати історію безпо-
середньо з конкретною соціальною ситуацією. Цей 
процес, відомий як «“контекстуалізація” або “рекон-
текстуалізація”, є трансформаційним і змінює “при-
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Елізабет С. Файн. «Ледачий Джек»: кодування та контекстуалізація опору  
в жіночих оповідях індіанців Аппалачі

наймні деякі аспекти” форми, функції або змісту істо-
рії» [5, p. 114]. 

Коли Б.  Картер-Секстон починає оповідати історію 
«Лінивий Джек», вона спершу використовує метанара-
тивну формулу, яка надсилає аудиторії інтерпретативні 
сигнали про суть самої історії. Перший рядок: «Отже, 
це було дав--ним-давно» – є типовим для жанру народ-
ної казки, для художніх історій, дії яких відбуваються в 
історично невизначеному минулому. Заключну форму-
лу: «І це правда, ось і кінець цієї історії» – часто вико-
ристовують Джекі Торренс, Б.  Картер-Секстон та інші 
оповідачі (навіть якщо історія є твором художньої літе-
ратури) для того, щоб підкреслити, що історія несе в 
собі часточку правди. Обидві формули на початку і в 
кінці розповіді разом з ритмом та повторами допомага-
ють текстуалізувати історію [5, p. 113]. Інакше кажучи, 
вони допомагають виокремити історію з одного кон-
тексту, у якому вона розповідалася, запам’ятовувалася 
і передавалася, і перенести в інший. Оскільки це улюб
лена історія, яку Б.  Картер-Секстон часто розповідає, 
вона мала безліч можливостей, щоб реконтекстуалізу-
вати «Ледачого Джека» для нової аудиторії. Завдяки 
вмілому безпосередньому коментуванню для слухачів 
історії, її минулих розповідей цієї історії, розповідей 
про авторку, героїв і, власне, про аудиторію, Б. Картер-
Секстон вдається помістити історію в актуальний кон-
текст і подати власну інтерпретацію казки.

Спочатку Б. Картер-Секстон розповідає історію опо-
віді, тобто те, що Барбара Бебкок називає «метанараці-
єю» або «метакомунікацією», яка встановлює «інтер-
претаційний контекст», або «рамку», яка обмежує розу-
міння й оцінку контексту цієї історії [2, p. 66]. Р. Бауман 
визначає метанарацію як сукупність «засобів, які є 
покажчиками чи коментарями розповіді (такі, як 
повідомлення, загальний вигляд, функція, дискурс) 
компонентів або розвитку подій під час процесу опові-
дання (включаючи учасників, організацію та дію)»  
[3, p. 98]. Повідомляючи аудиторії про те, що вона роз-
повідала цю історію в Конво, на зібраннях в Береа-
коледжі, Б. Картер-Секстон ніби отримує повноважен-
ня на розповідь і припускає, що саму історію треба 
розказувати в такій важливій, ритуальній обстановці. 
Показуючи своє знайомство з аудиторією, вона нази-
ває одного з присутніх по імені (Бред). Той уже чув, як 
Беверлі розповідала цю історію в іншому контексті, у 
рамках програми «Верхня межа». Двічі наголошуючи 
на тому, що вона розповідає «історію про Джека», вона 
тим самим визначає її жанр  – це казка про Джека. 
Дійсно, посилання на те, що Беверлі почула багато 
своїх історій від матері й діда, зростаючи в селі і ходячи 
до школи, яка займала лише дві кімнати, і занурення 
«дедалі глибше й глибше» в діалект, на якому вона 
говорить, спрацьовує як «традиціоналізація», «встанов-
лення зв’язків сучасності з величним минулим, які фор-
муються під час вистави» [5, p. 112].

Одним з важливих способів, яким Б. Картер-Секстон 
реконтекстуалізує історію, є застосування авторських 
звернень до аудиторії, які забезпечують сприйняття 
культурних норм, за якими оцінюються персонажі істо-

рії. Коли мати Джека риторично вигукує: «Бо- -же, хай 
моя дитина буде мені подарунком», – Картер-Секстон 
вставляє універсальне судження: «Вона помили- -лась. 
Вона отримала свого нікче- -му» (рядки 4–6). Аудиторія 
показує своє схвалення її гумористичних вставок смі-
хом. Вона використовує цю саму формулу знову в ряд-
ках 89–91, суперечачи думці Джека про те, що дівчата у 
Файет Каунті «не чули про нього». Вона знову викликає 
сміх аудиторії, коли вставляє фразу: «Він помилявся. 
Вони чули про нього». Беверлі продовжує свої автор-
ські судження, двічі повторюючи: «Він справді був леда-
чим» (рядок  12) і «Бо-  -же, ну він був і ледачий» 
(рядок  30), після кожного із цих рядків вставляючи 
обривчасті метанаративні вислови («Ви знаєте») у при-
клади його ліні, щоб викликати діалогічну взаємодію з 
аудиторією. Двічі Б.  Картер-Секстон вставляє свою 
думку, що Джек і його ледача дружина  – «жалюгідні» 
(рядок 32), і обоє вони «жалюгідні» (рядок 110). У її  
голосі зростає роздратування, коли вони, як і раніше, 
нічого не роблять, зіштовхнувшись з новою небезпе-
кою, і вона повторює двічі: «І  сидять далі» (ряд- 
ки 164, 184).

Лише раз Б. Картер-Секстон наводить коментар про 
себе, однак він встановлює її авторитет як матері, 
котра вже виростила дитину і вивела у світ. Одразу ж 
після рядка  38 («Джеку виповнилося вісімнадцять 
років») вона каже: «Це саме той вік, коли вас можуть 
позбутися, якщо цього захочуть. Я одного вже позбула-
ся». [сміх] Оскільки вона сама «позбулася» дорослої 
дитини, то може використовувати власні дії, щоб нада-
вати підтримку діям матері Джека.

Без сумніву, найдраматичнішим і найпереконливі-
шим методом реконтекстуалізації Б. Картер-Секстон є 
її дія, спрямована на те, щоб показати спробу атаки 
людожера Джека на комусь із глядачів. Підбір нею слів 
і дій є символічний. У  рядках 266–269 вона замінює 
дружину Джека найближчою до неї глядачкою з ауди-
торії і підходить до неї в образі Джека, промовляючи: 
«Дай, дай, дай свою руку». Вона тягнеться до складеної 
руки жінки, і жінка дає її. Витримуючи паузу, Б. Картер-
Секстон каже, що глядачці не варто було давати свою 
руку і наголошує, що дружина Джека «не була дурепою. 
Вона знала, що він збирався зробити». Вона попере
джає глядачку, погрожуючи пальцем: «Не роби цього. 
Забери свою руку назад» (рядки 270–273).

Розвінчення ілюзії, нібито Джек безпосередньо 
взаємодіє з глядачами, відзначається драматичним 
характером. Цей метод реконтекстуалізації додає 
переконливості тезі Б. Картер-Секстон, що такі жалю-
гідні люди, як Джек, споживають і знищують інших. 
Рядок: «Дай мені свою руку»  – означає пропозицію 
руки й серця, ніби: «Дайте мені вашу руку для шлюбу». 
Але Б.  Картер-Секстон попереджає, що дати йому 
руку нерозумно, тому що «він збирається зжерти її», 
або, образно кажучи, спожити життя того, хто дає 
йому руку. Якщо Джеку так легко маніпулювати жін-
кою в аудиторії, котра дає йому свою руку, то жінки 
мають бути попередженими, щоб не вчиняти так 
нерозумно.
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Іншим важливим і виразним прикладом метанара-
тивної реконтекстуалізації є рядок 298 («Це там, люди») 
і наступний: «І  він переслідував її всю дорогу аж до 
краю світу». Інтенсивні вигуки Б. Картер-Секстон зму-
шують аудиторію шукати метафізичний, символічний 
характер «краю світу». Можливо, це психологічний 
стан між відомим, але нестерпним минулим і сьогоден-
ням та невідомим і загрозливим майбутнім. Якщо вона 
залишиться жити в сучасному світі, Джек, безумовно, 
зжере її, але вона не може «побачити те, що на іншому 
боці», і в стрибку з краю світу вона ризикує потрапити 
на «кам’яні скелі». Робити стрибок надії небезпечно, 
але залишатися з людиною, яка загрожує спожити 
тебе, є самогубством. 

Для того щоб підкреслити привласнення дружиною 
атрибутів і поведінки, які традиційно асоціюються із 
чоловічою статтю, у рядках 319–321 Б. Картер-Секстон 
повторює двічі, що дружина «натренувала м’язи». 
Пряме звернення до аудиторії («Люди») підкреслює 
контраст між двома персонажами і новою силою дру-
жини Джека. Джекові кволі, слабкі рухи роблять мало-
ймовірним те, що він зможе наздогнати свою спортив-
ну дружину. Її успіх у стрибках та плаванні видається 
вірогідним, а його кінець здається неминучим. 

Продовжуючи розвиток свого послання, що жінки 
повинні позбавлятися стосунків, які загрожують їхньо-
му життю, Б. Картер-Секстон промовляє в рядках 340–
343: «Люди, вона пішла на роботу, почала працювати» 
і «Їй після цього вже не був потрібний старець. Вона 
жила своїм життям». Із цих рядків ми дізнаємося, що 
дружина Джека вже не лінива й не потребує чоловіка 
для фінансової підтримки. 

Останні рядки (343–360), які адресовано безпосе-
редньо аудиторії – це не просто закінчення розповіді. 
Жартуючи, що кістки Джека можуть «брязкати і дзве-
ніти», коли він «намагається зібрати себе докупи», 
оповідач змушує аудиторію сміятися. Хоча Джек у цій 
історії мертвий, образ його залишається живим, як і 
його «неймовірний» голод. Джек ще живий як символ 
руйнівної апатії, котра підгодовується ізсередини і 
може поглинути будь-яку жінку, яка вийшла за нього 
заміж, або будь-кого, хто підійде занадто близько. Він 

залишається важливим нагадуванням про «жалюгід-
них» чоловіків, яких Б.  Картер-Секстон зустрічала у 
своїй місцевості.

Висновок
Досліджуючи передісторію «Ледачого Джека» та 

стратегії кодування й реконтекстуалізації, що їх вико-
ристовує Б.  Картер-Секстон, ми можемо оцінити, як 
один оповідач з Аппалачі наділяє силою своїх жіночих 
персонажів. Замість того, щоб зображати безликих, 
забутих жінок, що є характерним для американських 
народних історій про Джека, Б.  Картер-Секстон ство-
рює сильні жіночі образи, які запам’ятовуються, комен-
тує роль жінки, а також соціально-економічну ситуа-
цію в Роккасл Каунті, штат Кентуккі.

Деякі висловлювання, які надають сили жінці в 
«Ледачому Джеку», звучать, скажімо, так: «Їй після цього 
вже не був потрібний старець. Вона жила своїм життям». 
Однак ця сила виявляється завдяки використанню опо-
відачкою вербальних і невербальних стратегій кодуван-
ня й посилюється їхньою реконтекстуалізацією. 
Б.  Картер-Секстон наполягає на тому, що зміни були 
внесені несвідомо, і що вони відображають традицію 
жіночих розповідей у її родині. Оскільки традиційна 
культура індіанців Аппалачі відома сильним впливом 
гендерного фактора і патріархальним домінуванням, то 
зрозуміло, що мати й бабуся Б.  Картер-Секстон хотіли 
висловити свої вірування в силу жінки шляхом застосу-
вання тонких стратегій кодування, таких, як привлас-
нення, зіставлення і невправність. Як і її бабуся, яка 
«показувала своїм виглядом і манерами», що жінок «не 
треба жаліти», жінки Б. Картер-Секстон використовують 
виразні жести для того, аби показати свою справжню 
силу. Коли дружина Ледачого Джека тікає, вона набира-
ється сили, міцні м’язи дозволяють їй перестрибнути 
скелю і не впасти. На відміну від цього, самопоїдання та 
зневіра Джека зробили його таким слабким, що оповідач
ка відтворила його біг, як рух скелета. Подальші дослі-
дження феміністських кодувань і стратегій контекстуалі-
зації, яким послуговувалися оповідачки з місцевості 
Аппалачі, допоможуть нам зрозуміти, як вони можуть 
протистояти чоловічій гегемонії в креативних світах.

1   Висловлюємо особливу подяку 
Беверлі Картер-Секстон за надані 
інтерв’ю. Вона використовувала ім’я 
Олівія Секстон під час своїх виступів. 
Більш ранні версії цієї статті були 
представлені на конференції з 
дослідження Аппалачі в Ешвілі 
(Північна Кароліна) в 1993  році, на 

Третій конференції розмовного жанру в 
Кентуккі (Лексінгтон, штат Кентуккі) в 
1994 році, на щорічній нараді Асоціації 
усної комунікації (Сан-Антоніо, штат 
Техас) в 1995 році.
2  Детальнішу інформацію про метод 
формування текстів можна знайти в 
працях Е.  Файн [17]. Спроба записати 

кожен жест, тон і вираз обличчя 
зробила б текст непридатним для 
читання, тому я вирішила передавати 
тільки найвиразніші особливості.
3 Три інші методи кодування включають 
відволікання, скритність і тривіа
лізацію.

Примітки
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Коли йдеться про створіння, яке є напівлюдиною і 
напівведмедем, неминуче виникає питання щодо його 
походження. Хуан Осо, або Джон-Ведмідь, – це дитина 
від ведмедя-самця і жінки; він є чимось середнім між 
людиною і твариною, але пересувається зазвичай як 
сильна, але дещо незграбна людина. У  цій статті нас 
більше цікавить значне поширення міфічних опові-
дань, що мають неоднозначне походження, аніж власне 
казки про ведмежа. «Juan Oso» («Хуан Осо»)  – назва, 
поширена в іспаномовній Америці, натомість «John the 
Bear» («Джон-Ведмідь»)  – у тих куточках Америки, де 
розмовляють англійською. Така подібність підкреслює 
взаємовплив між прототипами, що побутують у прозі 
європейців і корінних американців. 

Чи походить «Juan Oso» з Європи? Якщо так, то чи є 
це оповідання зразком тенденції до запозичення євро-
пейських елементів казки, поширеної в прозі автохтон-
них американців? Чи ґрунтується репертуар казок 
корінних американців на європейських засадах? Чи, 
можливо, в оповіданні «Juan Oso» йдеться про персона-
жа, вигаданого в Америці? Як можна з’ясувати його 
справжнє походження? Ці питання будуть розглянуті в 
запропонованій статті.

Дослідники народних казок активно вивчають похо-
дження окремих з них. На початку ХХ ст. фольклористи 
й антропологи жваво обговорювали джерела походжен-
ня оповідань, задокументованих у США та Канаді зі слів 
корінного населення Америки, а також зі слів тих, кого 
згодом назвуть представниками афро-американського 
населення. У тлумаченні такого явища панувала думка 
щодо європейського походження [19]; однак висловлю-
вали також докази того, що казки, які розповідали в 
місцевих громадах Америки, є здебільшого перероб
леннями європейських матеріалів, поширених шляхом 
спілкування з корінними мешканцями та пристосова-
них до місцевого оточення, щоби створити європеїзова-
ну прозу. За певними авторитетними джерелами було 
сформовано думку, що антологія прози автохтонних 
американців має європейське коріння, оскільки «дику-
ни» і «примітиви» не могли створити настільки художні 
оповідання. За цитатою Джона Роуї, наведеною на 
початку статті, припущення щодо європейського похо-
дження також набуло популярності поміж багатьох 
науковців, які працювали серед місцевих мешканців 
Північної Америки. У середині ХХ ст. було запропонова-
но зустрічні аргументи, які підкреслювали автохтонію 

Справжнє походження оповідання «Хуан Осо»

Джон Г. Мак-Дауелл

УДК  398.21(73)

John McDowell. The True Lineage of «Juan Oso». A cohesive narrative, a tale type story «John the Bear» or «Juan Oso» 
is analyzed in the article of John H. McDowell. The author inspects the thesis that the native American narrative corpus, and 
the plot of «John the Bear» as its element, both originate in European sources. After considering presence of the same plot in 
two New World collections, Robert Lowie’s Assiniboine myths and his own Kamsá mythic narratives, the author proposes that 
«Juan Oso» is a special case in an endemic American corpus of tales featuring amorous bears.

Keywords: cohesive narrative, plot, mythic narratives.

«Хуан Осо», також відоме в англійських легендах як «Джон-Ведмідь», – це збірне 
казкове оповідання, безперечно, європейського походження. Проте воно набуло знач­
ного поширення серед місцевих громад у Південній і Північній Америці. Ми ґрунтуємо­
ся на твердженні, що антологія американської прози походить з європейських дже­
рел. «Хуан Осо», на перший погляд, підтверджує цю теорію, але після виявлення 
зазначеного образу у двох збірках з Нового світу, у міфах ассинібойнів, зібраних 
Робертом Лоуї, та в опрацьованих автором міфічних оповіданнях племені камса  
припускаємо, що «Хуан Осо» – це особливий випадок у місцевій американській антоло­
гії казок, де йдеться про ведмедів-залицяльників. 

Усі казки інків, збережені до нашого часу, належать або до місцевих міфів, або до 
історичних легенд; жоден літописець не згадує існування оповідань про тварин, що їх 
нині розповідають індіанці племен аймара і кечуа. Походження таких байок, імовір­
но, має європейське коріння, оскільки жоден з давніших авторів їх не згадує, однак ми 
вважаємо за доцільне залишити означене питання відкритим. 

Джон Роуї
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та цілісність традицій у прозі Нового світу, а також вису-
нуто гіпотезу щодо африканського походження  [6, 
р.  65–71; 8; 10]. Короткий виклад таких обговорень 
міститься в статті Алана Дандеса «African Tales among 
the North Fmerican Indians» («Африканські казки серед 
індіанців Північної Америки»), надрукованій 1965 року 
в журналі «Southern Folklore Quarterly» («Квартальник 
Південноамериканського фольклору») і передрукованій 
1973  року в його збірці «Mother Wit from the Laughing 
Barrel...» («Матусин жарт від веселої Варрел...»)  [8]. Як 
зауважив А. Дандес, видатний фольклорист і антрополог 
Франц Боас долучився до обговорень, аби довести, що 
більшість оповідань про спритних тварин задокументо-
вані в американських індіанців «іспанського походжен-
ня»  [4, р.  519]. Упродовж останніх десятиріч ХХ  ст.  
були поширені теорії, що вказували на креолізацію та 
культурну гібридність джерел [1; 11, р. 303–326]. У цій 
статті ми намагаємося відродити інтерес до питання 
щодо походження казок, беручи до уваги вищезазначені 
креолізацію та гібридність.

У  межах нашого дослідження ми не будемо відтво-
рювати відомі обговорення щодо походження казок у 
Південній і Північній Америці, які посідають вагоме 
місце в американській фольклористиці. Натомість  
зосередимося на окремій казці Нового світу, що тісно 
пов’язана з європейською традицією, – «Juan Oso», або 
«John the Bear», – докладно пояснюючи формулювання 
нашого підходу до визначення її справжнього похо-
дження. Розглядаючи приклад в епістемології похо-
дження прози, слід обов’язково визначити міграційні 
елементи культурних матриць, зокрема при аналізy 
певних історичних і географічних взаємозв’язків. 
Звертаючись до внутрішньої, культурної логіки джерел 
виникнення оповідань, ми займаємо позицію, з якої 
можемо краще оцінити факт запозичення казки та її 
поширення в часі й просторі. Щоб надалі довести цей 
аргумент, надамо більше уваги версії «Juan Oso»  
індіанців племені камса, що в південно-західній 
Колумбії, де нами зафіксовано цю казку як елемент 
наявної міфології. 

Спочатку здійснимо екскурс в історію оповідання 
«John the Bear», наведеного в збірці Стіта Томпсона 
«Tales of the North American Indians» («Оповідання інді-
анців Північної Америки») [20] та в джерелі, з якого він 
запозичив свою версію казки – у публікації Роберта Лоуї 
«The Assiniboine»  («Ассинібойни») [13]. Переглядаючи 
збірку Р.  Лоуї «The Assiniboine», ми можемо оцінити 
культурну логіку, згідно з якою «John the Bear» нале-
жить до типових оповідань про ведмедів. Такий екс-
курс дозволить нам пов’язати європеїзований варіант 
«Juan Oso» з оповіданнями про ведмедів у міфології 
племені камса. Додатково й матимемо змогу оцінити 
тенденції, притаманні прозі Нового і Старого світів, та 
збагнути «концептуальну механіку», яка виникає при 
взаємодії чітких традицій у прозі. 

Уважаємо за доцільне внести важливе розмежуван-
ня між оповідальними матеріалами. У  Новому світі 
побутують два різновиди сюжетів про ведмедів. В одній 
групі казок ведмідь  – це незграбний комічний герой. 

У  казках племені камса до назви такого персонажа 
додано афікс -be, що вказує на округлість. Таким чином, 
«osobe»  – це приземкувата, незграбна істота, часто 
представлена як вождь племені, якого обдурюють весе-
лі спритники  – або кролик, або білка. У  другій групі 
казок зображено могутнього представника світу при-
роди, який цікавиться людськими справами та зазви-
чай намагається спілкуватися із жінками. У  цьому 
образі немає нічого гумористичного, оскільки такий 
герой може завдати значної шкоди людині. 

У  цій статті розглядатимемо саме ведмедів, що є 
героями оповідань про зваблювання жінок, а не сати-
рично зображених тварин з веселих казок. 

«John the Bear» Стіта Томпсона 
Видатний дослідник народних казок ХХ  ст. 

С.  Томпсон здобув визнання фольклориста завдяки 
дослідженням виявлення зв’язків на матеріалі оповідей 
європейців і корінних американців. У  1919  році 
С. Томпсон захистив дисертацію в коледжі Колорадо на 
тему «European Tales among the North American Indians»  
(«Європейські казки в середовищі північноамерикан-
ських індіанців») [19], а 1929 року він надрукував знач
ну збірку текстів з вичерпними тлумаченнями під 
назвою «Tales of the North American Indians» («Казки 
північноамериканських індіанців») [20]. Його погляди 
на походження казок такі: з одного боку, дослідник 
визнає європейський вплив, а з другого, – підкреслює, 
що індіанські племена Північної Америки мали власну 
унікальну спадщину. Його визнання європейського 
впливу виникло і з дисертаційних матеріалів, особливо 
щодо оповідей про спритників, де головними героями 
є тварини, а також з його антології казок індіанців 
Північної Америки, у якій зауважив, що «не менше 
п’ятдесяти добре відомих європейських казок побутує 
серед американських індіанців»  [20, р.  20]. До цієї 
антології С.  Томпсон додав два розділи, що містять 
казки нібито європейського походження: розділ  VIII  – 
«Tales Borrowed from Europeans» («Казки, запозичені у 
європейців»), що містить п’ятнадцять творів, і роз-
діл  IX  – «Bible Stories» («Біблійні оповідання»), яким 
охоплено чотири оповідання. Слід звернути увагу на те, 
що зазначені матеріали розміщено наприкінці збірки. 
Оцінюючи антологію прози індіанців Північної 
Америки загалом, С.  Томпсон ствердив, що «основа 
більш ранніх казок американських індіанців дуже чітко 
визначена» [20, р. 22], але запозичення також відбува-
лися: «індіанці це, безперечно, визнають як запозичен-
ня»  [20, р.  20]. Далі розглянемо окремо казку 39  
«John the Bear» з розділу VІІІ вищеподаної збірки. 

Наратив «John the Bear» зі збірки С.  Томпсона 
1929 року походить зі збірки Р. Лоуї [13]. Він має поши-
рений сюжет: улітку ведмідь викрадає жінку, тримає її 
в печері до наступної весни; вона народжує сина, який 
має змішані риси ведмедя і людини, тому його кличуть 
Джоном-Ведмедем. У  цій версії казки жінка вже була 
вагітна від свого чоловіка, проте певні ведмежі риси 
передалися дитині  – він має надлюдську силу, типову 
для Джона-Ведмедя, сина ведмедя. Зрештою, мати й 
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син утікають і повертаються до людей; ведмідь почи-
нає переслідувати їх, але його вбивають. Нарешті, син 
досягає повноліття вже серед людей, виявляючи свою 
надзвичайну силу. У певний момент юнак збирає това-
ришів, і вони вирушають на пошуки пригод. В оповіда-
нні, яке С.  Томпсон узяв зі збірки Р.  Лоуї «The 
Assiniboine», юнака кличуть Ікма, дослівно  – «багато 
волосся», що вказує на його подвійні фізичні ознаки. 
У  подальших розповідях про пригоди Ікма більше не 
згадано його ведмежих рис, ідеться лише про славні 
перемоги героя над суперниками. Наприкінці вождь 
віддає йому за дружин трьох своїх дочок.

Варто докладніше розглянути джерело згаданої 
казки з антології С.  Томпсона  – працю Р.  Лоуї «The 
Assiniboine». Р. Лоуї народився 1883 року у Відні, але у 
віці 10‑ти  років переїхав до США, де основними його 
зацікавленнями стали література і філософія. Пізніше 
на Р. Лоуї істотно вплинув його вчитель з Колумбійського 
університету Ф.  Боас, який працював на ниві фольк
лористики (був редактором «Journal of American 
Folklore» («Журнал американського фольклору») у 
1917–1918  р.) й антропології. Також був помічником 
доглядача Американського музею природознавства 
перед тим, як обійняв посаду професора антропології в 
Берклі (1921), на якій працював до відставки (1950). 
Р. Лоуї набув авторитету серед індіанців, котрі прожи-
вали на рівнинах. Дослідник працював з кількома пле-
менами, у тому числі з ассинібойнами, народом сіу, 
який мешкає на північних рівнинах США та на терито-
ріях, прилеглих до Канади. Насправді, його 270‑сторін-
кова етнографічна праця про ассинібойнів із провінції 
Альберта, що в Канаді, написана за результатами 
польових досліджень, проведених у цій місцевості про-
тягом шести тижнів 1907 року, а також у форті Белкнап 
(Монтана). Вона  – одна з багатьох його вичерпних 
досліджень індіанських народів, які живуть на рівни-
нах. У дослідженні Р. Лоуї, присвяченому племені асси-
нібойнів, міститься 80 казок, що представлені в розділі 
«Mithology» («Міфологія»). За тогочасної ситуації тек-
сти було розміщено в розділі англійської прози, незва-
жаючи на їхні контекстуальні й етнопоетичні ознаки, 
на яких ми зауважуємо сьогодні. (Однак слід зазначи-
ти, що було надруковано чотири тексти мовою ассині-
бойнів з перекладом, наведеним у додатку.) Ціль 
Р. Лоуї, згідно з вченням Ф. Боаса, полягала в докумен-
туванні змісту казок, аби надалі оцінити культурні 
вірування і традиції та передати місцевий стиль. 

Первинні знахідки Р.  Лоуї в міфології ассинібойнів 
полягають у демонструванні обмеженого зв’язку зі 
спадщиною народу сіу та виявляють більшу схильність 
до «сучасного впливу від контактів з іншими племена-
ми» [13, р. 100].

Шукаючи в дослідженні Р. Лоуї оригінального тексту 
оповіді «John the Bear», опублікованого С.  Томпсоном, 
ми виявляємо, що такої назви серед 80-ти творів ассині-
бойнів, зібраних Р. Лоуї, немає. Натомість вищезазначе-
на казка С. Томпсона (за Р. Лоуї) розміщена за шостим 
номером у підрозділі «Miscellaneous Tales» («Інші казки») 
під назвою «The Underground Journey» («Підземна подо-

рож») [13, р. 147]. Така назва зумовлена подіями в серед-
ній частині казки, коли герой вирушає на пошуки при-
год і, зокрема, потрапляє до підземного світу, щоб уряту-
вати трьох дочок вождя. Можливо, С. Томпсон під впли-
вом європейського матеріалу вирішив дати казці ассині-
бойнів назву «John the Bear» та уподібнити її до європей-
ського сегмента в розповідях індіанців Північної 
Америки. Учинок С. Томпсона зумовлений також анота-
цією Р. Лоуї до «The Underground Journey»: Р. Лоуї назвав  
це оповідання «європейською казкою» та вказав на 
працю 1864 року австрійця Дж.‑Г. фон Хана, присвячену 
грецьким і албанським казкам. Окрім цього, Р.  Лоуї  
вказав на паралелі з оповідями племен шошонів (з його 
власної роботи) й омаха (з  роботи Джеймса-Овена 
Дорсі). С. Томпсон у свою чергу в примітці 290 до влас-
ної збірки навів кілька аналогій, притаманних корінним 
американцям з Канади, США й Мексики. Ще один важ-
ливий момент, який слід взяти до уваги, розглядаючи 
першоджерело, – це те, що в міфології ассинібойнів вед-
меді часто є головними героями і тісно пов’язані з люд-
ськими заняттями. Нижче подаємо частковий перелік 
таких випадків.

Казка  23. «Жінка-Ведмідь». Ведмідь-самець бере 
шлюб із жінкою, яка потім стає жорстокою вбивцею 
[13, р. 179].

Казка  32. «Гризлі та його підопічний». Ведмідь-
самець і людська дитина потоваришували й мешкають 
разом, доки ведмедя не вбивають родичі хлопчика  
[13, р. 190]. 

Казка  33. «Вдячний ведмідь». Жінка виймає гілку з 
лапи ведмедя, який попереджає її про групу людей, яку 
вона має зустріти дорогою додому [13, р. 191]. 

Казка  34. «Молодий ведмідь». Жінка народжує маля 
від ведмедя-самця; зрештою, жінка та її дитя-ведмежа 
тікають, а ведмедя вбивають, як в оповіданні «John  
the Bear»; ведмежа виростає дуже сильним [13,  
р. 191, 192].

Казка 35. «Дружина-Ведмідь». Син вождя «зваблює» 
(це евфемізм, уживаний Р. Лоуї) ведмедицю, яку зустрі-
чає, ідучи назирці; вона народжує дитину, що стає 
могутнім помічником людей [13, р. 193].

Безсумнівно, ассинібойни вважають, що ведмеді є 
тими істотами, з якими вони «можуть думати разом», 
як влучно зазначив Клод Леві-Стросс, пояснюючи 
такий вияв тотемізму [12, р. 69]. Казка, яку С. Томпсон 
запозичив у Р. Лоуї та перейменував на «John the Bear», 
сприймається як одне з низки оповідань про інтимні та 
часто небезпечні взаємини між людьми й ведмедями – 
істотами, які змагаються за їжу і територію. Існує бага-
то пояснень, чому в казках ассинібойнів ідеться про 
стосунки людей і ведмедів. У межах статті ми розгляне-
мо тільки одне з них. Зміст цього пояснення закладе-
ний у словах Дружини-Ведмедиці з казки ассинібойнів, 
які вона промовляє, доручаючи своє маля-напівлюдину 
його батькові:  «Це твій син. Піклуйся про нього. Якби 
він мав таку шерсть, як у мене, я б піклувалася про 
нього сама, але в нього плоть, як у тебе. Коли він вирос-
те, то допомагатиме тобі своєю надзвичайною силою. 
Він здобуде для тебе коней і скальпи, ти станеш вели-
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Джон Г. Мак-Дауелл. Справжнє походження оповідання «Хуан Осо»

ким вождем. Я віддала йому всю свою силу. Я більше не 
повернуся» [13, р. 193].

«Juan Oso» племені камса
У  племені камса з південно-західної Колумбії побу-

тує оповідь про Джона-Ведмедя з аналогічним сюже-
том, як і в ассинібойнів з північних рівнин. Ми розгля-
немо три оповідання племені камса про ведмедів: 
«Juan Oso» («Хуан Осо», або «Джон-Ведмідь»), «Alegra 
osobiama» («Веселий ведмідь») у редакції Франциска 
Нарваеза і «Оsobiama» («Про Ведмедя») у редакції 
Маріано Чикункве. Від образу ведмедя-спокусника 
перейдімо до розгляду серії казок, пов’язаних однією 
темою, зосереджуючись на подібних тваринах, аби 
дізнатися про справжнє походження оповідання 
«Juan Oso».

Оповідання «Juan Oso», нами записане у виконанні 
Ф. Нарваеза, майже аналогічне версії ассинібойнів, яку 
записав Р.  Лоуї, проте є один виняток: у версії камса 
зауважено, що дитина народилася внаслідок статевого 
акту між ведмедем-самцем і жінкою.

Отже, одного дня, увечері після польових робіт, 
селяни зібралися в будинку господаря, щоб випити по 
кухлю домашнього пива з кукурудзи. Коли люди 
зайняли місця на лавах уздовж стін вітальні, 
Ф. Нарваез розпочав своє оповідання. Нижче викладе-
но текст, відтворений за цією оповіддю, оригінальною 
мовою камса й у вільному перекладі англійською 
мовою. 

«Juan  Oso» («John the Bear») у виконанні Франциска 
Нарваеза, жовтень 1979 року

І
tempo chká inopasan tajayana inamna. 
У давні часи трапилося свято.
kanye btsetsata nye tabanoy yojtsoñana tsotmoñama
Батьки пішли до Сібундой, щоб долучитися до інших 

та випити по чарці.
tobiaxna shanyá shanyá jokedan kanya
Дівчина залишилася пильнувати будинок, вона була 

одна. 
ndeolpna inaboy ch oso chentxe ibojabwache
Раптом з’явився ведмідь, який саме відвідував ті 

місця. 
ibojtseingañe ibojtsanbañe tsjwan ch betiyexoka 

tambo inaboprontán
Він обдурив дівчину та забрав її із собою. На дереві 

він влаштував для неї оселю. 
chata ibojtseneyen
Ці двоє почали жити разом.
i ya pues achkas katakwente ibojtseyen
І, як це трапляється в подружжі, вона завагітніла. 
ІІ
chokna ya xokayujtsemena shembasa ya xoká xexo-

na kukwatxiñe 
Вона захворіла, а коли одужала, то вже мала дитину 

на руках. 
yase ch boyá ch osna jtsanana ch familiangabenach 

jotbebama twamba ndasoye

Тоді її чоловік, той ведмідь, почав навідуватися до 
людської громади, щоб красти курей або щось інше. 

i ch xoká jtsekwedanám
Він піклувався про хвору. 
i ya yojatetsebaná orna ch kachabe yentxayá tsaboja-

bonám
Коли вона звелася на ноги, то пішла прати його одяг. 
i ch buyeshna mwentxe jtsabkukanám i ch tabanoye 

yojtsebokanamna
Вода вирувала й текла до Сібундой. 
tonday lisensia shembasana nye kachentxe kachentxe 

jtsemenama
Без дозволу жінка, яка була одна, зовсім одна, 
i asna xexona mbuna yojtsobochaye
схопила дитину та швидко побігла.
chana kanyoikna krischanka inyoikna kach oská
Вона водночас була людиною і ведмедицею.
chká wabonaná i choroso ve
Ось така кучерява і кудлата, бачите? (оповідач  

сміється)
yojtsobochaye
Вона побігла.
ІІІ
i así chana nye bien jwesbomina yojtsejakán jwisio 

yojtsejakanamna
Незабаром дитина досягла повноліття, набула розу-

му й виросла сильною.
chore ibojatjaye bebmaftaka ibojenekwentá
Тоді син спитав у матері, а вона розповіла: 
akabe taitana animal komna oso komna
«Твій батько – тварина, він – ведмідь.
chan ndoñe krischianika
Він – не людина.
achkasna xjetsabokna atxebe btsetsangabioka ndoñe 

lisensia kenats-mena
Через нього я залишила батьківську оселю без дозволу.
atxena jtsanám akabe taitan bayuj
Я пішла з твоїм батьком – звіром».
chorna ch wakiñana bebmabioye txabá yojtsayañe 

bebmabioye yojtsayañe txabá
Тоді син не засмутився через слова матері:
entonces atxebe taitan chaotsoñe saná tjayentxe 

jangwangán
«Отже, мій батько пішов за їжею, він шукає її в 

горах. 
kejtsoñe ora chorna mamaftakna mwentxana 

boischañe
Доки його немає, мамо, потрібно негайно вибирати-

ся звідси,
lijero tabanoy buchjetsebokna
ми маємо негайно вирушити до Сібундой».
i serto chká txamo ibojeniankana
І так щиро він казав це матері.
serto oso yojiyá ch bngabenache krischiangabenache 

jiyondebiayama saná
Насправді, ведмідь вештається серед нас, людей, 

щоби вкрасти їжу. 
ya 
Так.
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ІV
i chora chatana betsko ibojtsachañika tabanoye ibo-

jenakmiye ibojachá chatena 
І  тоді ці двоє швидко побігли до Сібундой, вони то 

їли, то бігли, ті, двоє.
і ch osna yojtashjango sanangaka
Ведмідь повернувся та приніс багато їжі.
сhor ndoknay shema ndokna xexon
Але ні жінки, ні дитини не було.
сhor ungetsetxenán chjena yojotjajo shukwatxe ibo-

jwastoto
Уловивши їхній запах, він побіг по сліду. 
i asta pronto tabanoka yojetsebokna
Та незабаром він опинився в Сібундой.
сhana chokna antes kaban ibundashjanga orna 

chokna limpe yojetsob-wambaye
Ще до того, як він там з’явився, жінка всіх попереди-

ла про нього.
a los soldados o que serán de ese skopetaxangak
Солдати й усі решта були з гвинтівками.
V
ibojatmanga imojwanyaye chbiama ch bebta juan oso 
Вони чекали, щоб захистити їх від батька Хуана Осо,
ch chan kabandonse wabayná
хоча син все ще був нехрещений.
ndayá ch oso ch bebta imojtsetabaye bebtaj imojtse-

tabaye
Вони вбила батька, того батька, що був ведмедем.
ora cha skopetaxaka imojtsoba
Потім вони опустили свої гвинтівки.
i chorkokayé libre ch wakiñatema bebmana libre
Отже, син був вільний від свого батька, вільною була 

й мати.
i chorsa ch wakiñana tabanokna imojwabaye que 

llamó juan oso wakiña
Пізніше в Сібундой вони похрестили того хлопця та 

дали йому ім’я Хуан – син ведмедя. 
VІ
i chorna chentxana yojtsobochaye mobuna jwisio 

yojtsejakana 
Вони залишили Сібундой, хлопець швидко досяг 

повноліття. 
skweloy imojomashingo tabanoy lempe imojabestia
Він пішов до школи в Сібундой, одягався, як справж

ня людина.
imojwabayentxana i skwele imojemashingo
Він мав одяг і відвідував школу.
i ch kanyebé nyetxá podeskebé yojtsenajwabna 

nyetxá podeskebé yojtsenajwabna
Та хлопчик був потворний, усе плутав; був потвор-

ний та все навкруги переплутував. 
lo de mase baseñamalunga ndoñe kas imentsebomina
Інші маленькі дітлахи не сприймали його серйозно. 
kaftsoburlañika jtsoburlañingana
Вони глузували з нього, дражнили.
i chorna ch ermanebeñe jombwambayana mntxá
І тоді католицький чернець звернувся до них:
xmojtseborlana i el bueno
«Ви висміюєте його, а він думає:

atxena chantsawanta kexmuntatawanta atxebe 
añemna kach kuntxamo

“Я змирюся із цим, я витерплю, моя сила дуже велика.
atxe tstojatatxenana
Я не втрачу владу над собою”».
kaban nye ndoñe kaso imontsebomna
Вони все ще не звертали на це уваги.
asna yojobwambaye ndoñe kaso montsebomentxana
Тоді він порадив їм: «Будьте обережні!»
yojobwambay pronta ermanebeñe yojakastegakasa
Він радив їм знову, чернець карав їх.
nye ndoñe ndojinyinga nye kaftsoburlañika chbé 

jtseborlanán
Але вони не мали співчуття, глузували й дражнили.
chentxan nemo erman ndoñe kaso imontsebom-

nentxan
З того часу вони не звертали уваги на ченця.
nye pronta jaoprobamna chabe añema
«Незабаром ви відчуєте його силу».
tojanoprobay
І вони відчули.
nye batatema chana jatsuntxana tempo chana obaná 

jaotxenamaka
Він лише несильно вдарив одного з них кулаком, і 

той одразу помер, він лише вдарив одного з них.
muerto con la fuerza de él
Той помер від сили удару його руки.
chentxana imojtsewatjanaka ndoñe mejor kachkay 

imojonyaye
Після цього вони почали побоюватися його, краще б 

вони не чіпали його.
VІІ
skweloye libre yojabokna i chorna chana inyana 

ndayá wabayina 
Він залишив одну школу, потім іншу. Яке було його 

ім’я? 
pero utatsa tsunditatxumbo
Але я впевнений, що дві школи.
ibojá a la guerra ch juan oso y con el otro chbiama 

ndoñe tsutsabowinyna
Він пішов на війну, той Хуан Осо, з іншим парубком, 

чиє ім’я я не можу згадати. 
i otro tambien kantsubtay imojobema pero mayoral-

na juan osoka
Там було також семеро інших людей, але найстар-

шим був Хуан Осо,
mayorna mas mayorna ndayá podeskabé
найстаршим і таким небезпечним!
i choka ch moikan kanya txamo soplomolina i kastel-

lanamakanak
Вони мали іспанську артилерію.
chiekna el otro i ch mayor i ch utata nyenga kansubta 

imojetsobukañe
Отже, той парубок і той, що старший, тільки вони 

двоє та ті, семеро, вижили.
choka imojtsanjanga mallajkta gente imojtsobatman 

skopetaxangak
Вони воювали з багатьма людьми, вони вбивали їх 

за допомогою гвинтівок. 
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choka ch jenapelian ch con el juan oso
Вони воювали з Хуаном Осо.
oh ch kastellanamakana yojtsangwebjoy
Ця артилерія примушувала їх літати.
nyan nye twambebe plumashaka yojtsangwebubjoy 

la gente
Як перо курки, так літали люди.
nye chan kansubta imojetsobukañamina
Тільки ті, семеро, вижили.
chorna nye grasia yojtsemna ch mallajkta imojtse-

menungena grasia yojtsemna
Вони лише посміхалися, навколо було дуже багато 

ворогів, а вони лише посміхалися.
kachká mujemungena imochjatsungana
Ось скільки багато було ворогів.
pero chunga imojtsoganañe lempe chubta jente yojt-

sapochokaye con soplomolina kastellanamakanak
Але вони перемогли геть усіх тих ворогів за допомо-

гою іспанської артилерії. 
VІІІ
nyetxá tsundatatxumbo 
Це все, що я знаю.

Вищенаведена казка виникла в контексті культури 
племені камса. Ведмідь приходить до оселі, коли дівчи- 
на залишилася доглядати за домівкою, поки її родина 
перебуває в місті на святі. Дівчина вразлива, ведмідь 
зваблює її та забирає жити до себе. Зваблювання опи-
сане шляхом повторення слова з мови камса «ibojtsein-
gañe», яке має корінь іспанського походження «enga-
ñar» і означає «обдурювати», «обманювати», але має і 
значення «фліртувати» в англійській мові з префіксом 
-bo, який у мові камса означає взаємність. Звідси 
випливає, що стосунки дівчини й звіра були взаємни-
ми. Така взаємність продовжується, коли ведмідь і 
жінка починають жити разом  – як чоловік і дружина. 
Вислів мовою камса, яким це описано,  – «chata ibojt-
seneyen»  – дослівно означає «ті двоє, почали жити 
разом». Тут ми також бачимо префікс взаємності -bo. 

У казці племені камса йдеться про статевий зв’язок 
між людиною і твариною, унаслідок якого народжуєть-
ся дитина. У зверненні до дитини мати називає свого 
чоловіка словом «bayuj», що означає «звір». Фраза «chan 
ndoñe krischian», тобто «він – не людина», має важливе 
значення в міфології камса.

Саме хлопчик пропонує матері залишити їхнє житло 
й повернутися до людей, і оповідач зауважив, що він 
«ставився до матері добре», кажучи це. Мати й син 
швидко побігли до Сібундой. Коли ведмідь повернувся 
додому, то побачив, що вони пішли, та за їхнім запахом 
рушив за ними до міста. 

Однак жінка попередила людей, вони підготували-
ся до появи звіра та застрелили його з гвинтівок. 
Хлопчика похрестили й назвали «Juan Oso Wakiña», 
тобто «Хуан, дитина ведмедя». Хуан Осо характеризу-
ється розповідачем як «дуже потворний, він усе плу-
тає». Він носить одяг і відвідує школу, але інші дітлахи 
глузують з нього. Католицький чернець попереджає 
їх, що дражнити його не варто, але вони не слухають, 

тож одного разу Хуан Осо втратив владу над собою і 
вдарив хлопця, який одразу вмер. З того моменту Хуан 
Осо залишив школу та вирушив пізнавати світ. 
Наприкінці казки розповідається про перемогу в 
битві, у якій Хуан Осо очолив гурт із сімох товаришів. 
За допомогою «kastellanomakanak», що схоже на іспан-
ську артилерію, Хуан і його товариші перемагають.

Якщо не зважати на елементи, які пов’язані з доли-
ною Сібундой, то ця казка у виконанні Ф.  Нарваеза у 
всіх подробицях відповідає іспансько-американському 
прототипу. Нижче наведено стандартні епізоди.

1. Ведмідь приходить, щоб звабити та забрати силою 
жінку.

2. Вони живуть разом і мають статеві стосунки, уна-
слідок яких народжується син. 

3.  Мати та її син залишають ведмедя, щоб знову 
долучитися до людського товариства. 

4. Ведмідь приходить за жінкою, але його вбивають 
її товариші.

5.  Дитину ведмедя і людини називають Хуан Осо; 
вона має особливості, успадковані від батька, зокрема 
надзвичайну силу. 

6. Хуан Осо одним ударом убиває дітей, які глузують 
з нього. 

7. Він покидає домівку, щоб узяти участь у воєнних 
діях.

Ці епізоди, з певною відмінністю в деталях, містять-
ся в оповіданнях, які переказують у Новому світі [5; 9; 
16; 17]. Отже, у ассинібойнів ця казка є своєрідним 
каркасом, або кістяком, у межах цілої серії оповідань 
про ведмедів. У  казці ассинібойнів, яку відібрав 
С. Томпсон зі збірки Р. Лоуї 1910 року, спостерігаємо всі 
ці епізоди, окрім посилання на статеві стосунки, але 
можна припустити, що про це замовчують, оскільки 
дитина, народжена жінкою, має величезну силу, яка, 
безсумнівно, успадкована від ведмедя. 

Отже, ми маємо вагомі докази впливу європейських 
казок, що можна довести трьома аргументами. 
По-перше, каркас оповідання дуже подібний до євро-
пейських прототипів оповідань, а саме: до типу 301, за 
покажчиком казкових сюжетів Аарне-Томпсона, «Три 
викрадені принцеси» і типу 650А «Сильний Джон» за 
С.  Томпсоном, які могли бути запозичені. По-друге, 
однотипність сюжетів указує на те, що таке поширення 
є результатом послідовного розповсюдження стандарт-
ного варіанта казки. Ф. Боас зазначає, що це поширен-
ня  – результат попередніх контактів з іспанцями й 
подальша передача оповідання від племені до племе-
ні  [3, р.  254]. По-третє, на підтримку європейського 
походження вказує також тема військових завоювань, 
яка відображена в обох варіантах (і в племені камса, і в 
ассинібойнів). 

Якщо зважати на цей аргумент, то чи означатиме 
це, що решта казок про ведмедя-спокусника, пошире-
них серед корінних американців, також має подібне 
походження? І якщо це так, то чи не маємо ми доказів 
того, що цей розповідний жанр автохтонних амери-
канців суттєво залежить від європейських джерел? 
Однак не варто передчасно приймати цю низку дока-
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зів. Ми пропонуємо зустрічний аргумент, який ста-
вить «Juan Oso» не в центр, а на периферію серії опо-
відань про ведмедя-спокусника. Якщо припустити, що 
ця казка пов’язана з європейськими джерелами, то 
постає зовсім інша картина. І  передусім тоді слід 
визнати, що європейський оригінал тому набув попу-
лярності серед американців, що в їхній міфології вже 
були сюжети про тварин, які беруть шлюб з людиною. 
Наш вищенаведений аргумент є важливим не тільки з 
погляду теорії європейського походження, а також для 
розуміння тематичних тенденцій, що розрізняють 
європейську й американську антології казок. 

Тварини-спокусники з казок племені камса
Як і в ассинібойнів, у племені камса побутують чис-

ленні історії про ведмедів, які спокушали жінок. Це 
може свідчити про те, що «Juan Oso» належить до 
широкої категорії міфічний розповідей. Одну з них  – 
«Osobiama» – нам розповів у листопаді 1978 року най-
досвідченіший казкар племені камса  – Маріано 
Чикункве. Він оповідає про події, які сталися на свято 
Тіла Христового, коли батьки пішли до міста Сібундой 
на три тижні чи навіть на місяць, залишивши дітей 
доглядати за будинком. М. Чикункве каже, що він від-
відував такі свята, коли був дитиною, доки церква не 
заборонила їх через те, що вони, мовляв, сприяли роз-
бещеності. 

Казкар зображує ведмедя, поведінка якого схожа на 
людську. Він весело розповідає про спроби тварини 
наслідувати гуляння людей у місті. Звір прив’язує бряз-
кальце з насінням до щиколотки й танцює, приспівую-
чи: «Я  роблю тут, у саду, те саме, що вони роблять у 
Сібундой». Передражнюючи людей, він виносить яйця, 
щоб з’їсти, але замість того, щоб покласти їх на тарілку, 
розбиває об чоло; наслідування ведмедя загалом 
незграбні. Він співає пісню про Тіло Христове 
«Korobxstontxe, Korobxstontxe», танцює і кружляє. 
У цьому початковому епізоді казки ми бачимо гуморис-
тичне зображення ведмедя, як у казках племені камса 
про спритників.

Однак оповідь М. Чикункве швидко стає серйозною. 
Він описує сцену зваблювання в подробицях, вислов-
люючи невпевненість: «Як це могло бути? Я  вважаю, 
що так. Добре, я розповім». Нижче подаємо уривок зі 
сцени зваблювання, яку розповів казкар.

chora chana ibojatontxa jaingeñana ch osona boyá 
oso inamna

Тоді він почав блазнювати перед нею, той ведмідь-
самець, бо ведмедем він був.

yojontxá jayingeñana shemaka
Тоді він почав блазнювати перед тією жінкою.
iye ch shema chkasa yojowena ch osoftaka
Та жінка слухала ведмедя.
i chká ibojtsobwachjangwa ch umanidad
І, таким чином, почалися залицяння.

Саме в образі ведмедя, а не людини, йому вдається 
звабити молоду жінку. Потім він забирає її в гори і 

доглядає за нею, як у версії Ф. Нарваеза. Однак у розпо-
віді М. Чикункве чоловік знаходить жінку поблизу гір-
ського струмка, де вона пере білизну; вона просить 
повернути її додому, але до того часу збудувати десять 
огорож і поставити солдатів із гвинтівками.

У  цій версії ведмідь повертається та негайно дізна-
ється, що трапилося; одним ударом він розриває дити-
ну навпіл та кидається наздоганяти жінку, щоб убити і 
її. У  люті він наближається до міста й минає чотири 
огорожі, перш ніж кулі повалять його. Щоб добити тва-
рину, люди вийшли з палицями. М. Чикункве завершив 
свою казку зауваженням: «Ці ведмеді були, як у давні 
часи. Вони любили зваблювати жінок».

Незважаючи на схожість сюжетів, між «Osobiama» і 
«Juan Oso» є суттєва різниця: в «Osobiama» тему дитини 
ведмедя й людини не розвинено. Так, є живий нащадок 
цього союзу, але оповідання залишає дитину-ведмежа 
без імені та зображує його загибель дуже поверхово; 
оповідач зосереджується на кумедній поведінці ведме-
дя на початку, потім на особливому шлюбному союзі 
ведмедя й жінки, а наприкінці  – на вбивстві лютого 
звіра на околицях міста.

Варто згадати ще одне оповідання племені камса – 
«Alegra Osobiama», яке розповів Ф.  Нарваез у грудні 
1978 року. У ньому, знову-таки, ведмідь приходить до 
жінки, яка доглядає за будинком, доки її батьки пере-
бувають у місті на святі. Але цього разу жінка виявля-
ється розумною та здатною протистояти і захиститися 
від ведмедя. Останній починає готувати кілька яєць і 
соус, щоб забрати із собою, кажучи: «Так вони їдять у 
Сібундой». Як і ведмідь з казки М.  Чикункве, він 
прив’язує брязкальце з насінням до ноги й починає 
танцювати. Але він видає важливу інформацію, співа-
ючи: «Я нічого не боюсь, тільки гримучої змії». Молода 
жінка, яка сховалася на горищі, почула це та вигадала 
план: вона вирішує опустити довгий тканий ремінь на 
голову ведмедеві. Коли ремінь обкрутиться навколо 
його ніг, ведмідь подумає, що змія захопила його, та 
вилетить з будинку з причепленим брязкальцем і 
ніколи не повернеться. Як і у версії М.  Чикункве, 
цього ведмедя зображено гумористично. Але він 
залишається джерелом справжньої небезпеки, а отже, 
стоїть осторонь від ведмедя із циклу казок про  
спритників.

Незмінним елементом в описаних казках про вед-
медів є намір тварини звабити жінку та побратися з 
нею. Саме цей ключовий елемент допоможе нам, зре-
штою, визначити справжнє походження оповідання 
«Juan Oso». До речі, візити тварин-залицяльників до 
осель молодих чоловіків і жінок є центральною темою 
в міфології камса, пов’язаною з «гірко-солодкою 
мораллю майбутнього»  [14, р.  3–36]. Так, нами було 
знайдено понад десять оповідань такого типу в репер-
туарі камса. Головний зміст полягає в тому, що які б 
подарунки ці тварини не приносили, їх потрібно вига-
няти з людської родини. Хоча такі подарунки бувають 
значними: сова-людина може розчистити ділянку лісу, 
лише з галасом літаючи над землею; жінка-шулупсі 
може зварити пиво з кількох зернин кукурудзи; жінка-
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стонога може перетворитися на їжу. Кожне із цих 
створінь шукало доступу до людської родини через 
шлюб, але всіх їх виганяли через незграбність і  
нечемність.

Типовим прикладом є оповідання Марії Джуаджи
біой «Tobiaxbe Parlo» («Казка про стоногу»). Нижче 
викладено текст, записаний за виступом М. Джуаджи
біой, і його переклад.

«Tobiaxbe Parlo» у виконанні Марії Джуаджибіой, 
жовтень 1978 року

І
kanye tobiaxe inashjango bobonsbiamaka 
Молода жінка прийшла до молодого чоловіка.
i ch wamben mama jaboknán ibojauyan
Та її майбутня свекруха сказала:
xkatjesaboye jenaxaka
«Іди та посади насіння barbacuano». 
i ch bebinka jabokná ibnetsjwañe
Та майбутня невістка відповіла їй:
xwatsetsejaja jomuxenaka
«Я сама стану barbacuano».
asna bibiaxá xmetsabojeka
Потім: «Посади achira для мене».
inye chká jatjwañana xwatsetsejaja bibiná
Знову вона відповіла: «Я сама стану achira».
i nye ndoñese juwenan ntxam tbojtserwanka
Проте вона навіть слухати її не стала, як та може 

просити її?
ІІ
chorna ch wamben mama jabokná inetsoñe jawas-

huntsam 
Тоді майбутня свекруха пішла садити кукурудзу.
inetsashuntsañokna santopeso ibninyenaka
Коли вона саджала кукурудзу, то побачила стоногу.
i as cha chuwashuntsantxeka ibnetsutsjanganja
Та коли вона саджала кукурудзу, вона вдарила її 

палицею для копання. 
nye natjumbañe inetsashuntsañe
Вона лише спокійно продовжувала саджати кукурудзу.
yojabuchoká orna yojtá tsoy
Після цього вона повернулася до будинку.
chorna ibninyen ch bebinkwa jabokná impasajem
Тоді вона знайшла майбутню невістку в кепському 

стані.
intsatotebemañe betxaxena txa lisianajem
Вона сиділа з перев’язаною головою.
umochkwanajem ibojinyem
Вона побачила її з покритою головою.
ІІІ
chorna ch wamben mama jabokná ibojatjay 
Тоді майбутня свекруха запитала:
ndayek sobrená chká biyatsmanaka 
«Що трапилося, доню?»
chorna ibojojwá ndoñe kach batá chká xkondwabo-

naka
Та відповіла: «А це не ви, мамо, зробили мені так?»
chorna ibojauyán ndayentxe chká tkunbjamaka
Тоді вона сказала: «Де це трапилося з тобою?»

orna ibnojwá ndoñe ch jajoka jenantxeka xkon-
jutsjanjanaka

Та відповіла: «У саду, чи не ви вдарили мене палицею 
для копання?»

chorna ibnojwá jenantxeka ndayá santo pesontxe 
chká tijutsjanganja

Тоді вона відповіла: «Я вдарила велику стоногу, ось 
так, палицею для копання».

as ak ndoñe krischian nkondimunaka ibnauyanaka
«Тоді ти – не людина», – сказала вона їй.
ІV
nye nyetxá sindutatxumbo 
Це все, що я знаю.

Отже, молода жінка прийшла до будинку неодруже-
ного чоловіка. Як і в інших оповіданнях про тварин-
залицяльників, потенційний партнер має пройти 
випробувальний період шлюбу, упродовж якого май-
бутнє подружжя доводить серйозність своїх намірів, 
але члени родини знаходять причини, щоб заборони-
ти союз. 

Центральним моментом у таких міфах є виявлення 
тваринної природи залицяльника. У «Tobiaxbe Parlo» – 
це рана, завдана жінці-стонозі її майбутньою свекру-
хою. Певна вказівка на подальший розвиток подій 
виявляється тоді, коли стара жінка питає молоду, чи 
допоможе вона їй у саджанні, а та відповідає, що сама 
може перетворитися на бажану їжу. У всіх цих казках 
оповідач, зрештою, вигукує: «Cha ndoñe krischian!» 
(«Він  / вона  – не людина!»). Це здивування, що 
з’явилося в міфічних оповіданнях племені камса, 
стало також традиційною фразою під час гри в 
крем’яхи, коли хтось точно влучає у ціль (у родинах, 
де діти слухали такі казки). Водночас у вищезгаданих 
оповідях простежується і сумний тон, адже вигнання 
тварин-залицяльників позбавляє людське товариство 
духовної сили перетворення, якою тварини володі-
ють. Відмовляючись, люди залишаються в межах 
смертного життя. Літні люди пояснюють, що такі тва-
рини-залицяльники приходять, щоб дати знання, які 
могли б створити рай на землі, але ціна дуже висока – 
порушення онтологічних меж, що забезпечують 
надійні умови для продовження цивілізації. Описи 
того, що може трапитися, якщо обрати інший шлях, 
тобто погодитися жити з твариною як чоловік і дружи-
на, широко представлені в міфології сусідніх груп, а 
також віддаленіших корінних громад. Ця міфологія 
передбачає, що спокуса духовної сили значно перева-
жає над можливою шкодою. Серед єкуана, що у Гвінеї, 
наприклад, «шлюб із тваринним духом, навіть якщо 
це небезпечно, дає можливість набути сили» [2, р. 71]. 
Тукуна  – група, що мешкає в тропічних лісах далеко 
вниз за течею від долини Сібундой, – має у своїй міфо-
логії національного героя Монманекі, який обирає 
собі кількох тварин за дружин [15]. Кожне таке спаро-
вування завдає серйозних проблем. Наприклад, жін-
ка-папуга ара може варити великі кухлі пива з кількох 
зернин кукурудзи. Як і у випадку із Сібундой, свекруха 
знаходить багато невикористаних кукурудзяних качанів 
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і, не перевіривши кухлі, дорікає молодій жінці, яка обра-
жається та повертається до своєї тваринної подоби. 

Також повчальним є оповідання про ведмедя 
Тлінгіта, яке записали Річард і Нора Дауенхауер, «Haa 
Shuká, Our Ancestors» («Наші предки») [7]. У казці «The 
Woman Who Married the Bear» («Жінка, яка вийшла 
заміж за ведмедя»), що розповів Том Петерс, жінку 
викрадає ведмідь-спокусник, якого вбивають її брати. 
Але вона вдягає шкуру свого чоловіка та, зрештою, 
перетворюється разом з дітьми на ведмедів. Урешті-
решт, її вбиває молодший брат. Персонаж Хуан Осо 
подібний до Тлінгіта, але сюжети дуже різняться: роди-
чі спрямовують свою руйнівну енергію на жінку. І  у 
випадку папуги ара, і у випадку ведмедя Тлінгіта ціна 
такого міжвидового шлюбу та розмноження виявляєть-
ся невиправдано високою.

Міфічні оповідання племені камса зосереджені на 
здобутті духовної сили та на потребі застосовувати її 
для конструктивних цілей. У  цьому розумінні міфи 
камса позначені моральною філософією, глибокими 
роздумами про людську природу. Наше життя, з його 
труднощами, таким чином, постає як хитке надбання, 
яке можна втратити, навіть якщо людська уява наді-
лена надзвичайними можливостями. У  цій міфології 
представлені оповідання про корисні вчинки предків, 
які були здатні набувати та закріплювати форми 
знань, що уможливило існування людської цивілізації. 
Натомість в інших випадках, що спостерігаємо в опо-
віданнях про тварин-залицяльників, зображена небез-
пека шлюбу з представниками непевної духовної 
сили. Отже, ми розглядаємо «Juan Oso» як багатознач-
ну структуру, сформовану попередніми спостережен-
нями. По-перше, «Juan Oso» є зразком оповідань з 
європейським корінням, що значно поширені в 
Америці, у тому числі серед місцевих народностей. Це 
можна назвати зовнішньою специфікою казки, де спо-
стерігається поєднання європейського й американ-
ського мистецтва оповіді. По-друге, як випливає з 
казок і ассинібойнів, і камса, «Juan Oso», або «John the 
Bear», також має внутрішню специфіку, згідно з якою 
це оповідання є наративним джерелом репрезентації  
місцевих записів про історичні прототипи. Такі прото

типи характерні для оповідань Нового світу, та вони 
зосереджені, як уже зазначалося, на здобуванні й при-
боркуванні духовної сили.

У  міфології корінних американців показано межі 
між твариною і людиною, установлення цих меж і їх 
порушення, а також наслідки такого порушення. 
Міфічні оповідання племені камса варто сприймати 
як моральну філософію, що має на меті забезпечення 
стабільності суспільства. А  значне поширення подіб
них міфів в Америці можна розглядати як роздуми над 
людською природою. Ключовим елементом є питання 
духовної сили, але цей елемент часто взаємодіє з 
темою тварин-залицяльників. Міфологія корінних 
американців пов’язана з оповіданнями, у яких твари-
ни намагаються долучитися до людської родини, 
застосовуючи різноманітні моделі зваблювання. 
В антології ассинібойнів та інших племен у Південній 
і Північній Америці приймання таких незграбних 
залицяльників до людських родин забезпечує володін-
ня дивовижними силами, але водночас викликає руй-
нівну силу, не контрольовану та не обмежену. В анто-
логії камса подібних союзів, як правило, уникають, 
усвідомлюючи втрачені можливості. Отже, яким 
чином «John the Bear» належить до цих зразків міфо-
логії корінних американців? У нашому аналізі це опо-
відання постає як європейське нашарування, 
прив’язане до місцевої моделі як відокремлений, ано-
мальний тип. Походження оповідання «Juan Oso» 
може бути європейським, але воно поширюється 
через своїх численних «родичів» у Новому світі, які 
також мають спільні тваринно-людські особливості, 
але виявляють зовсім інші інтереси. Хуан Осо, або 
Джон-Ведмідь, має тенденцію здобувати багатство і 
владу шляхом бойових дій; натомість казки, де героя-
ми є його «тубільні родичі», розповідають про спокусу 
та небезпеку набуття духовної сили. Отже, у цьому 
випадку постійний елемент  – ведмідь, який шукає 
собі пару серед людей,  – дає хибне уявлення про дві 
дуже різні складові оповідань щодо національної куль-
тури, а також тематичної логіки. «Juan Oso», можливо, 
і походить з Європи, але його «родичі» в Америці є 
невід’ємною частиною надбання Нового світу.
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Легенду в межах традиційної фольклористики 
слов’янські вчені визначають приблизно як жанр прози, 
який включає біблійних персонажів як зі Старого, так і з 
Нового Завітів (наприклад, Христос, Бог, Ной, Соломон, 
Богоматір тощо) або містить інших релігійних персона-
жів, характерних для православ’я (святі Петро, Георгій, 
Микола). У західній фольклористиці широко обговорю-
вали питання, чи можна класифікувати легенду як фольк
лорний жанр, беручи до уваги, що її зміст може бути  
заснований на письменному тексті. Однак легенда часто 
включає апокрифічний матеріал, запозичений з народ-
ної традиції, навіть при згадуванні подій, описаних у 
Біблії. Наприклад, В. Кузнецова [5, с. 72–73] досліджува-
ла тексти, у яких ідеться про Бога та диявола, що разом 
створюють землю. Ці тексти є варіантами міфів про пір
нальників углиб землі, посланих Творцем, щоб отрима-
ти матеріал для створення світу. Такі міфи побутували 
серед місцевих племен Сибіру та Північної Америки. 
У  деяких версіях легенди про створення світу Бог від-
правляє диявола у вигляді пташки на дно океану, щоб 
отримати ґрунт. Бог створює чудове, рівнинне місце для 
життя людей; диявол, який зрадив Бога, залишив части-
ну ґрунту за щокою. Він імітує Господа, випльовуючи 
бруд, утворює болота, пустелі та високі гори, тобто 
несприятливу місцевість для людей, тим самим руйную-
чи ідеальний світ, створений Богом. Однак сатана був 
необхідний Богові для створення світу. Крім того, люди 
розповідають багато легенд, які, безсумнівно, не запо-
зичені з Біблії, наприклад, такі, де Ісус Христос і святі 
відвідують російські землі та спілкуються із селянами. 
Тут зміст легенди почерпнуто з багатьох джерел, біль-
шість з яких поширювалися винятково в усній формі. 
Водночас біблійні теми відігравали суттєву роль. 
Найважливіші сюжети та фабули були запозичені з 
міфів, усних переказів, проповідей, а також фольклорно-
го жанру релігійної пісні. Таким чином, як і Лінда 
Дег  [2], я стверджую, що легенда не тільки має бути 
визначена як фольклорний жанр, завдяки зв’язкам із 
цими чітко вираженими усними формами, але й відоб
ражати традиційні звичаї та народні біблійні вірування, 
пов’язані з культурною ідентичністю.

Легенду спочатку розглядали переважно як консерва-
тивний, дидактичний жанр, який пояснює, як та чому 
виникло життя. Однак існують також інші погляди щодо 
її ролі та функцій у межах місцевого населення. Л. Дег 
стверджує, що легенду можна описати швидше як жанр, 
що стосується дискусій про системи вірувань  [2]. 
Фольклористка пише: «Легенда є легендою, оскільки 
вона порушує дискусії щодо вірування. Коротка або 
довга, завершена або ні, місцева або глобальна, надпри-
родна, міфічна, таємнича або абсурдна, про свій або 
чужий досвід, вираз протилежних думок,  – це все, що 
легенду робить легендою» [2, р. 97]. Діана Гольдштейн 
стверджує, що легенди «вказують на те, що нас інтригує, 
цікавить, лякає та бентежить у щоденній реальнос-
ті» [3]. Вона доводить, якщо навіть сюжет і може існува-
ти в багатьох культурах, то не можна проаналізувати 
легенду, не враховуючи однаковий культурний контекст, 
у межах якого існує оповідання [3]. Ці аспекти легенди 
як ознаки вірування є ключовими не тільки для їх кра-
щого розуміння, але й для аналізу циклу слов’янських 
легенд, які стосуються народження Ісуса Христа, Його 
розп’яття, ставлення до євреїв і циган.

Легенди часто пов’язані з поширенням стереотипів 
про чужинців, яких можна різним чином трактувати 
залежно від змісту легенди. Д. Гольдштейн [3, p. 84–85], 
наприклад, досліджує стереотипи, що стосуються тих, 
хто страждає на СНІД, а також образливі випадки на 
ґрунті націоналізму. Однак, як зауважує дослідниця, 
розуміння легенд ще більш ускладнене, ніж звичайне 
поширення поганих думок про тих, хто є небезпечни-
ми чужинцями для оповідачів [3, p. 85]. Коли легенди 
порушують такі проблеми, то їхні оповідачі намагають-
ся пояснити природу стійкості таких уявлень завдяки 
віруванням, страхам та сумнівам у суспільстві. Російські 
легенди про євреїв та циган належать до цієї категорії. 
Їх головна мета полягає не в поширенні етнічних сте-
реотипів, як позитивних, так і негативних, а в подолан-
ні сумнівів щодо віри та природи у світі, створеному 
Богом.

Згадки про євреїв містяться в текстах про Різдво 
Христове та Його розп’яття на хресті. У випадку з Його 
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народженням російська традиція засновувалася на 
наказі Ірода вбивати хлопчиків, щоб у такий спосіб 
попередити втрату свого трону на користь новонаро-
дженого царя у Вифлеємі  [4]. В апокрифічних версіях 
цього канонічного матеріалу йдеться про те, як 
Богоматері вдалося врятуватися від убивць. В  одній 
версії, наприклад, Марія вбігає до будинку жінки, яка 
доглядає за дитиною, наказує їй кинути власну дитину 
у вогонь та притиснути Христа до грудей, як свою дити-
ну. Жінка погоджується, оплакуючи долю власної дити-
ни, але їй вдається обдурити солдат, які думають, що 
дитина у вогні – це Христос. Оглянувши піч, вони зна-
йшли мертве немовля та пішли з дому. Однак Богоматір 
велить жінці, яка плаче, відкрити піч, де засмучена 
мати знаходить свою неушкоджену дитину, що граєть-
ся вугіллям. Діва Марія, яка все ще перебуває в небез-
пеці, тікає від переслідувань юдейських вояків. Потім 
вона зустрічає селянина, який оре поле. Вона говорить, 
що вже наступного дня він зможе зібрати дозрілий уро-
жай, та залишає чоловіка. Коли вояки запитали селяни-
на, чи не бачив він жінку з немовлям, він відповів, що 
вони проходили тут, коли він орав поле. Таким чином, 
завдяки тому, що врожай дозрів за одну ніч, вояки пові-
рили, що ця подія трапилася дуже давно, та припинили 
переслідування. Нарешті, Марія з Немовлям прибули 
до берега річки, де гралися діти. Марія попросила пере-
правити їх через річку, але їй відповіли, що човен пола-
маний. Вона просить їх знов глянули на човен, який у 
чудесний спосіб став придатним для використання. 
Вони перевезли Марію з дитиною через річку і, таким 
чином, урятували Христа від долі хлопчиків, яких Ірод 
вирізав. 

У деяких версіях Діва Марія взагалі не фігурує в опо-
віданні. Христос у вигляді дорослого самостійно 
потрапляє до будинку жінки та просить врятувати 
його – кинути власне немовля до вогню та притиснути 
його до своїх грудей. Вона погоджується. Коли вояки 
приходять, то бачать дитину, яка палає у вогні. Вони 
радіють, уважаючи, що вбили Христа, та залишають 
будівлю. Мати оплакує мертву дитину, але Христос 
наказує їй відкрити піч, де вона бачить свою дитину 
неушкодженою, яка сміється та грається з вугіллям 
серед полум’я. 

Оскільки цей мотив поширений та, безсумнівно, 
може призвести до негативного сприйняття євреїв, то 
найбільш засуджувана подія в очах оповідачів – це роль, 
яку відіграли євреї в розп’ятті Христа. Саме їхня причет-
ність до вбивства викликала найтриваліші та найсуворі-
ші покарання в російських легендах. У  різних версіях 
таких легенд євреїв зображують як безжалісну, крово-
жерливу націю, представники якої вбили Месію, унаслі-
док чого зазнали багато страждань. В  одній версії, яку 
цитує О.  Бєлова, оповідач стверджує, що сучасні євреї 
насправді є нащадками однієї доброї жінки, якій було 
страшно бачити події, що розвивалися [1, c. 76]. У відпо-
відь на її жаль щодо страждань Христа, Бог дозволив їй 
вижити, тоді як євреїв, які залишилися й жадібно спо-
стерігали за Його стражданнями, було вбито Богом за 
співучасть у злочині. О. Бєлова також цитує легенду, де 

оповідач тлумачить масове знищення євреїв як покаран-
ня їх за розп’яття Ісуса Христа.

Інші традиції євреїв, що відрізняють їх від росіян, 
наприклад, обмеження в їжі, також пов’язані з 
розп’яттям Христа та його зв’язком із християнською 
вірою. Через те, що Христос помер на хресті, згідно з 
легендами, євреї не їдять нічого, що нагадує хрест. 
Наприклад, вони не їдять окіст тварин, тому що його 
кістки утворюють хрест, або певні види риби, зокрема 
щуку, оскільки її кістки також утворюють хрест. Інші 
легенди пояснюють, чому євреї не їдять свинину: після 
арешту Христа вони хотіли довести, що Він – шарлатан, 
і запитали Його, що сховано в сусідньому приміщенні. 
Він правильно вказав, що це була свиня із дванадцять-
ма поросятами. Через це євреї мають заборону щодо 
вживання свинини. Також невір’я в Христа, у Його 
Воскресіння призвели до появи негативних фізичних 
характеристик євреїв, наприклад, ластовиння, струпів, 
неприємного запаху тощо [1, c. 76–77, 296, 368]. 

Євреї в багатьох легендах слов’янського світу стали 
прикладом відсутності віри в Христа. Вони страждали 
та продовжують страждати тому, що не прийняли 
православ’я, яке для росіян та інших слов’янських наро-
дів є істинною вірою. Легенди про євреїв та їх покаран-
ня за зраду, єресь та роль у розп’ятті Христа демонстру-
ють, чому потрібно дотримуватися православної віри 
та суспільних уявлень, які вона представляє. Легенди 
часто виглядають як надзвичайно консервативні тек-
сти, які стають певними суспільними нормами. Однак 
таке сприйняття, на мій погляд, зменшує значення як 
самого жанру, так і функції, яку він виконує в певному 
соціально-культурному контексті. 

Подібне сприйняття євреїв, зокрема, цікаве тим, що 
воно не засноване на безпосередньому досвіді спілку-
вання з представниками іншої етнічної групи. Через 
певні історичні обставини та відмінні доктрини віри 
більшість євреїв жили відокремлено від росіян  – в 
інших населених пунктах, без тривалого/частого кон-
такту. Легенди, однак, створюють відчуття чужинців, 
незважаючи на нестачу досвіду в спілкуванні з єврея-
ми. Вони формують образ групи, яка існує поза межа-
ми російського світогляду, але є прикладом того, ким 
населення боїться стати, якщо не дотримуватиметься 
Христової віри. Бог карає тих, хто не є покірним. Якщо 
Д.  Гольдштейн  [3] має рацію з приводу того, що в 
легендах порушуються ті питання, які нас лякають, 
тоді, мабуть, ми можемо дійти висновку, що це фактич-
но не етнічний стереотип чужинців, найважливіший у 
легендах, а страх прокляття та покарання за спротив 
жити за православними заповідями. Однак складні-
шим є питання ставлення до загадки існування євреїв у 
цьому світі. Той факт, що вони вижили в Росії, ставить 
під сумнів ефективність християнської віри взагалі. 
Якщо євреї вбили Божого Сина й залишилися невід-
ступними у своєму запереченні Його сили та істинної 
віри в Нього, то чому Бог дозволив їм існувати? Бог міг, 
напевне, знищити їх, якщо вони насправді були могут-
німи, як уважали росіяни. Легенди поєдналися з цією 
доктриною, намагаючись пояснити, як і чому євреї 
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вижили (та в деяких випадках процвітають), незважа-
ючи на їх заперечення Бога. Легенди про євреїв не 
тільки сприяють створенню образу злого чужинця 
серед віруючих росіян, а у своїй основі пов’язані зі стра-
хом, що російська відданість православ’ю може бути 
неправильним вибором. Уявна перевага православної 
релігії (та всемогутності Бога) фактично піддається 
випробовуванню через зміст легенд.

Однак євреї не єдині «неросіяни», про яких ідеться у 
легендах про народження Христа та його смерть на 
хресті. Цигани також посідають важливе місце серед 
цих груп. Їх зазвичай зображують як опозиційну пози-
тивну силу, порівняно з євреями. У  цитованій вище 
оповіді, жінку, яку Богоматір просила стратити власну 
дитину, щоб урятувати Христа, часто зображено циган-
кою. Із цієї причини Богоматір (або сам Христос) 
дозволила циганам блюзнити, тоді як інших (а саме 
росіян) карали за таку поведінку.

Як і у випадку з євреями, образу циган відведене особ
ливе місце в оповіданнях про розп’яття на хресті. Якщо 
євреїв було покарано за їхню роль у смерті Христа, то 
циган  – нагороджено. Існує багато версій легенд про 
роль цигана в цій події. В  одній поширеній версії  [1, 
c. 79–81] коваля-цигана попросили викувати чотири або 
п’ять цвяхів, необхідних для розп’яття на хресті. Останній 
цвях був призначений для того, щоб проткнути серце 
Христа. Якщо б це трапилося, тоді Христос насправді б 
помер і не воскрес. Коваль-циган (або циганка) зміг 
надурити юдейських вояків, які страчували Христа: він 
викував один пошкоджений цвях, який передав воякам 
в останню мить, щоб вони цього не помітили; або сховав 
один із цвяхів; або сказав воякам, що муха чи бджола на 
грудях Христа була цвяхом. З цієї причини не слід убива-
ти муху і бджолу, оскільки вони також відіграли важливу 
роль у збереженні життя Христові. Таким чином, цигани 
безпосередньо відповідають за Воскресіння – ключовий 
момент християнської віри. Без них фактично християн-
ства не існувало б. У  результаті, Христос віддячив їм, 
надавши або можливість згадувати Його ім’я всує, або 
право жебракувати чи красти безкарно.

Я не маю на меті сказати, що в таких легендах циган 
зображують ідеальними. У  деяких оповіданнях зазна-
чено, що вони є нащадками жінки та диявола, що пояс-
нює їхній темний колір  [1, c.  78]. В  одній російській 
легенді розповідається, чому цигани кочують: Бог 
забув надати їм землі під час її розподілу між народами, 
тоді Він сказав, що цигани матимуть своєю оселею 
дороги [1, c. 78]. Безсумнівно, навіть «винагороди» за 
врятування Христа не є схваленням їхніх традицій.

На відміну від легенд про євреїв, опис циганського 
життя засновується на фактичному контакті з росіянами. 
Цигани жили й тісно спілкувалися (і продовжують спіл-
куватися) з росіянами. У цьому випадку їхнє спілкування 
загрожувало конфліктами з обох сторін, навіть якщо 
легенди звертаються тільки до російського сприйняття 
цієї етнічної групи (так само, як і сприйняття росіянами 
євреїв; було б дуже корисно зібрати легенди серед євреїв 
і циган про росіян та порівняти їх). У легендах про роль 
циган у християнському житті йдеться про те, що росія-

ни вважають поведінку цього народу підозрілою. У таких 
текстах цигани, як і євреї, сприймаються чужинцями. 
Однак цигани, як і євреї, є дилемою для росіян. Загалом 
їх можна класифікувати як «віруючих», але у що і в кого? 
З  погляду росіян, вони не дотримуються істинних віру-
вань і не демонструють своєю поведінкою поваги до 
цінностей, яку Церква і священики вимагають від росіян.

У нашому обговоренні дилеми щодо існування євре-
їв, усупереч їх ролі в розп’ятті Ісуса Христа та наступної 
зради, я зауважила, що легенди виконують три функції: 
примусити людей підкорятися; пояснити, як було ство-
рено світ; сприймати з певним сумнівом соціальну 
реальність та ключові вірування росіян. Подібна ситуа-
ція і з легендами про циган та Христа. Легенди поясню-
ють, як трапилося, що цигани так поводяться; чому Бог 
не карає їх за таку поведінку. Фактично вони ілюстру-
ють, чому такий народ завдає шкоди росіянам. Легенди 
також традиційні. Вони спонукають росіян дотримува-
тися норм, які цигани порушують або ігнорують. 

Незважаючи на пояснення, чому так поводяться цига-
ни, зрозуміло, що росіянам ніколи не подобався їхній 
стиль життя. У  цьому випадку легенди відображають 
конфлікт, страх та образу, на які Д. Гольдштейн [3] поси-
лається у своєму дослідженні легенд. За загальною дум-
кою, цигани  – «не чужинці», вони нібито «добрі», але 
росіяни демонструють різні погляди на цей народ у 
результаті спілкування з ними. У цьому випадку соціаль-
на поведінка циган вселяла несприйняття їхньої культу-
ри. Таким чином, хоча в легендах євреїв та циган зобра-
жують чужинцями, джерела цих двох розумінь дуже 
різні: одне розуміння було запозичене з ролі євреїв у 
розп’ятті Ісуса Христа, а зовсім не з фактичного контакту 
з ними; друге розуміння, з погляду на поведінку циган, – 
з безпосереднього досвіду контакту з ними, незважаючи 
на більш-менш позитивне зображення їх у легендах. 
Отже, ми повинні бути уважними під час оцінки того, як 
стереотипи щодо чужинців формуються та висвітлюють-
ся в легендах. Легенди фактично є частиною більшого 
соціального комплексу.

Оскільки ці стереотипні уявлення про чужинців 
засновуються на двох дуже різних джерелах, то цигани, 
як і євреї, демонструють безсумнівну відмову від світу, 
створеного Богом для своїх віруючих, від догматів 
християнської віри. Однак ці народи, очевидно, не були 
покарані, як уважають росіяни. Легенди про циган і 
євреїв багато в чому загадкові та підтримують віру в 
суспільстві. У  легендах про євреїв росіяни виражають 
свою образу за те, що євреї вижили, незважаючи на 
їхню огидну поведінку, – убивство Христа та подальшу 
зраду. По суті, народні легенди про євреїв виражають 
сумніви росіян щодо могутності Бога, а також, можли-
во, заспокоєння тих страхів, пояснюючи, як і чому Бог 
покарав євреїв або дозволив їм вижити (наприклад, 
добра жінка, яка відвела очі під час катування Христа).

З погляду російських виконавців легенд, цигани 
також ставлять християнську віру під сумнів тим, що 
вони зрадливі, руйнують заснований Богом порядок у 
світі, займаються крадіжками, жебракуванням та 
ведуть кочовий спосіб життя. Легенди виказують гнів 
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росіян щодо такої поведінки циган та припускають, що 
система, створена Богом, можливо, не така досконала, 
якою б мала бути. У  легендах ідеться про росіян, які 
скаржаться на свою долю, на рішення Бога «покарати» 
їх, істинних віруючих, прихильників Божих законів, 
порівняно із циганами. Фактично цей цикл легенд ста-
вить під сумнів мудрість Бога та створеного Ним світу. 
Оповідачі легенд запитують: «Чи це чесно, коли ми під-
коряємося Твоїм заповідям, Господи, а ті нащадки дия-
вола про це і не думають?» З цього погляду ми бачимо 
паралелі між легендами про циган та євреїв, у яких 
ідеться про сумніви щодо християнства й необхідності 
підкорятися його догматам та, зрештою, про наслідки 
непокори. По суті, вони ставлять під сумнів всемогут-
ність Бога та світ, який Він створив. На перший погляд, 
російські народні легенди покликані підсилювати, як 
правило, традиційні вірування та викликати покору в 
людей, однак фактично вони є складнішим жанром. 
Вони не тільки зображують, як людей карають за пору-
шення соціальних правил (хоча вони можуть здійсню-
вати й таку функцію). Отже, що найважливіше, вони 
дозволяють російським віруючим порушувати суттєві 
питання про сумніви щодо їхньої системи вірувань. 
Вони опосередковано ставлять під сумнів порядок у 
світі, який створив Бог для православних християн-
росіян, водночас, можливо, підсилюючи дотримання 
віри як правильного рішення. У цьому розумінні леген-
да маскується під консервативну соціальну полеміку, 
вона допомагає зрозуміти причини занепокоєння, яке 
відчували російські оповідачі щодо реальності, з якою 
вони зіткнулися. Одна з причин пов’язана із загадкови-
ми подіями щодо дотримання їхньої віри – православ’я –  
та глузуванням чужинців над суспільною поведінкою й 
системами вірувань, які дорогі росіянам. Тоді нам зали-
шається запитати, чи всі ці легенди представляють 
традиційний жанр, що зміцнює віру? Чи це є жанр, 
який фактично ставить під сумнів соціальні норми, що 
випливають з віри – у цьому випадку з православ’я?

Безсумнівно, євреї та росіяни спілкувалися час від 
часу, наприклад, у сфері торгівлі. Деякі євреї навіть 
могли жити серед росіян (або навпаки) і в такий спосіб 
підтримували відносини й мали достатню можливість 

для взаємного спостереження. Однак потрібно бути обе-
режними в розумінні відмінності в представленні євреїв, 
зображених у цих легендах (яких зазвичай називають 
жидами), та фактичною особою (наприклад, сусідом чи 
торговим партнером), на яку, як правило, кажуть 
«єврей». Немає необхідного зв’язку між розпусними та 
огидними євреями з народних оповідань і тими, з якими 
росіяни безпосередньо контактували. По суті, існував 
незначний або взагалі не існував такий зв’язок з погляду 
простолюддя. Я вдячна Г. Ротштейн за розуміння різниці 
між світом народних оповідань та світом російського 
села і міста. Такий підхід підтримує Г. Мальцев у своїй 
праці «Традиційні формули російської народної необря-
дової лірики» [7]. Він стверджує, що народні оповідання 
слід розуміти не як відображення фактичного досвіду, а 
як метафоричний елемент. Р.  Ротштейн стверджує, що 
не існує жодних легенд про росіян серед євреїв.

Сприйняття чужинців у легендах  – не така проста 
тема, як може здатися на перший погляд. Безсумнівно, 
можна вказувати на образи євреїв і циган та стверджу-
вати, що легенди є відповідальними за дезінформацію 
та стереотипи щодо цих народів. Такий висновок схо-
жий на аргумент, що легенди завжди були доволі кон-
сервативним жанром. Їм бракує як відтінку, потрібного 
для розуміння цього складного жанру, так і механізму, 
який функціонує в певному соціальному контексті. 
Уважаю доцільним повторити, що я не цілком відмов-
ляюся від таких характеристик легенди, але ствер-
джую, що вони потребують аналізу їх змісту та функ-
цій. Згадаймо, що сприйняття цих етнічних груп було 
засноване на двох дуже різних джерелах інформації, одне  
з яких здебільшого ґрунтувалося на чутках, а інше  –  
на фактичному спілкуванні між народами. Ми без 
ризику можемо дійти висновку, що легенда не створює 
стереотипи, а будується на вже існуючих. Незважаючи 
на позитивні характеристики циган у легендах про 
врятування Христа, у суспільстві залишилися негативні 
уявлення про них. Як стверджує Г. Мальцев [7] у своє-
му дослідженні народних оповідань, легенда  – це не 
відображення фактичного стану речей у межах росій-
ського середовища, а лише альтернатива реальність, 
призначена для плекання надій і бажань. 
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Поркополь 1
Чикаго на рубежі XX ст. було чарівним містом країни 

Оз. Опублікована в 1900 році казка уродженця Чикаго 
Л. Френка Баума про недосвідчених фермерів із Серед-
нього Заходу, яких приваблювало чудесне місто небез-
пек і насолод, була написана під враженням від його 
рідного міста, що кишіло чарівниками, наляканими 
солом’яними чоловічками і злими сусідами (пізніше за 
її мотивами було знято американський кінофільм, що 
став класичним) 2.

Динамічне перетворення Чикаго з «поля дикої ци-
булі» на друге місто Північної Америки (що тривало 
менш ніж півстоліття) гідне подиву з усіх точок зору 3. 
Час, що минув з вимушеної відмови індіанських або-
ригенів від своїх територіальних прав у 1833  році до 
здобуття містом статусу найбільшого транспортного 
осердя континенту, можна порівняти з тривалістю 
людського життя 4.

Динамізм і багатоликість Чикаго виявилися як у 
розвитку його інфраструктури, так і в системі місько-
го управління. Успішні політики в цьому, сповненому 
сум’яття, світі були змушені грати роль посередників 
між роздробленими і децентралізованими громад-
ськими, діловими і політичними інститутами. Боси Чи-
каго тієї епохи, які досягли висот, правили містом не 
так завдяки сильній руці, як завдяки вмінню знаходити 
компроміси між угрупованнями, що суперничали, в  
оповитих хмарами сигарного диму задніх кімнатах ба
рів. Їхні успіхи ґрунтувалися на ілюзіях країни Оз тією ж  
мірою, якою і пояснювалися знанням жорсткої емпі-
ричної реальності.

Якщо, як стверджує Прісцілла Паркхарст Фергюсон, 
сучасність, часто приписувана Парижу XIX ст., «обумов-
лена [його] мобільністю, вічно незавершеною, завжди 
умовною природою його нинішнього і неминучістю пе-
ремін», то в XIX ст. не було, мабуть, більш сучасного міс-
та, ніж Чикаго  5. Навряд чи можна було знайти більш 
сучасне юрмище авантюристів, пройдисвітів і політич-

них ділків, ніж те, що управляло цим Містом Вітрів. Як 
показано далі в стислому огляді історії міста, Чикаго 
кінця XIX  ст. було вічно незавершеним і умовним хоч 
би тому, що міста не існувало ще на початку того-таки 
XIX ст. Російський мандрівник Олександр Лак’є жалів-
ся в 1857 pоці, що в Чикаго неможливо купити точного 
плану міста або путівника, бо нові вулиці прокладають-
ся так швидко, що карти старіють, не встигнувши вийти 
у світ 6. Керівництво міста і його службовці не менш ніж 
приїжджі губилися від бурхливого, часом некерованого 
зростання оточуючого їх молодого метрополіса.

Народжене стати метрополісом
Піднесення Чикаго значною мірою було передбаче-

но ще геологічними процесами льодовикового періоду 
і наступними алювіальними відкладеннями. Розташо-
ване поперек самого південного з континентальних 
вододілів Північної Америки, що проходить по гребеню 
висотою всього в десять футів і ділить дві найважливі-
ші річкові артерії (річку Святого Лаврентія, що тече від 
Великих Озер до Атлантики, і Міссісіпі, що впадає на 
півдні в Мексиканську затоку), Чикаго володіло знач
ною природною перевагою 7. Успіх Чикаго випливає з 
вибухової взаємодії людини з природою 8. Здійснення 
масштабного проекту  – будівництво Чиказького са-
нітарного і судноплавного каналу  – поклало початок 
процесу, що перетворив невеличке прикордонне по-
селення на перший за значенням транспортний центр 
Північної Америки 9.

Офіційна історія Чикаго починається з прибуття на 
цю місцевість першого іноземця  – Батиста Пуанта дю 
Себла. Дю Себл народився на Гаїті в 1745 році – він був 
сином француза і чорношкірої вільновідпущениці  10. 
Удачливі комерсанти дю Себл і його дружина Кіттха-
ва, що походила з племені Потаватомі, збудували по-
близу озера Мічіган торговий комплекс, який уже че-
рез деякий час налічував дев’ять будівель, включаючи 
перший в Чикаго елегантний особняк на березі озера. 

Прагматизм і плюралізм як рушії розвитку 
великого міста *

* Ця стаття є частиною праці Блера Рубла, виданої за сприяння Посольства США в Україні (див.: Блер Рубл. Прагматизм і плюралізм 
як рушії розвитку великого міста (Чикаго «позолоченої доби», Москва «срібного віку» та Осака епохи Мейджі)  / переклад з англ. 
Г. Сокуренко, Я. Франко. – К. : Стилос, 2010. – 404 с.).
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Після смерті дружини в 1809  році дю Себл переїхав у 
Сент-Чарльз, штат Міссурі, де й жив до своєї кончини 
в 1818 році.

Переселенці з півночі штату Нью-Йорк та з Нової Ан-
глії поряд з іммігрантами-європейцями змінювали об-
личчя Чикаго так швидко, що жодна з міських еліт не 
могла досягнути значних переваг у місцевому суспіль-
но-політичному житті 11. То було роздроблене місто, де 
поруч співіснували «розкіш і нетрі, курорт і бурхливе 
іммігрантське гетто, бойні і ділові контори, червоні 
ліхтарі і суворі пуритани» 12.

Жвавість і соціальна мобільність міста породжували 
прагнення до використання справжніх американських 
елементів у комерції, промисловості та мистецтві. У Чи-
каго ринули капіталісти американського Середнього 
Заходу, що дало можливість кардинально змінити зер-
но-, деревообробну і м’ясну промисловість 13. Залиша-
ючись політичною столицею лише одного графства, 
Чикаго стало прообразом капіталістичного метрополі-
са XX ст. 14

Підприємливість і винахідливість були притаманні 
всім американським містам 15. Однак успіхи Чикаго на-
дали йому такої зухвалості й мисливського азарту, що, 
згідно з публіцистом Лінкольном Стеффенсом, у місті 
розвинувся потяг до ризику, винятковий навіть за аме-
риканськими мірками. Неважливо, хто ви, звідки при-
були чи які ваші наміри, зазначав Стеффенс, Чикаго 
дасть вам шанс 16.

Загальна зухвалість дала змогу молодому непокір-
ному Чикаго, що несподівано висунувся, вступити в 
конкурентну боротьбу зі старішими містами Сполу-
чених Штатів за економічне панування над величез-
ними й нечувано багатими територіями Середнього 
Заходу  17. Чикаго стало процвітаючим, населеним 
енергійними людьми містом, що невпинно прагнуло 
до нових рубежів.

Чиказькі авантюристи з пафосом розумували про 
відміну рабства й одночасно вбачали в конфлікті між 
Північчю і Півднем надзвичайно вигідні ділові можли-
вості 18. Під час Громадянської війни 1861–1865 pоків 
Чикаго перетворилося на дуже важливий для Амери-
ки ринок худоби, центр виробництва замороженого 
м’яса і залізничний вузол. Представники чиказької ді-
лової еліти зразу нав’язали контакти зі Східним узбе-
режжям – головно з Нью-Йорком – з метою створен-
ня масштабної мережі залізниць із центром у Чикаго. 
Ньюйоркці, що залежали у своїй торгівлі із західними 
штатами від партнерів із Середнього Заходу, щедро ін-
вестували в економіку Чикаго – місто було в рекорд-
но короткі строки відбудоване після Великої пожежі 
1871 року 19. Уже через десять років Чикаго суперни-
чало з Нью-Йорком за панування над північноамери-
канською економікою 20.

Незвичайні економічні досягнення Чикаго об’єднали 
товарний ринок і фінансові ресурси  – у міру того, як 
місцеві фінансисти з дивовижною винахідливістю зна-
ходили нові шляхи для перетворення фізичного про-
дукту в грошові потоки. Для розширення економічно-
го впливу Чикаго, як Москва та Осака, повною мірою 

використовувало свою роль транспортного стрижня 
країни 21. Місто вийшло на перше місце по використан-
ню передових технологій у будівництві (застосування 
дерев’яних балково-опорних, а пізніше – сталевих кар-
касів), масовій електрифікації, зернозберіганні, тран-
спорті і харчовій промисловості  22. Чиказьким магна-
там була притаманна більша підприємливість і схиль-
ність до новацій, ніж багатьом з їхніх колег зі Східного 
узбережжя 23.

Зростання Чикаго
Як і багато американських міст тієї епохи, Чикаго 

прагнуло стати домом для нового міського середнього 
класу 24. Значний крок у цьому напрямі був зроблений 
завдяки міській політиці, зорієнтованій на залучен-
ня поселенців більш високого освітнього рівня, ніж в 
інших містах американського Заходу  25. Проте дуже 
швидко Чикаголенд став бурхливим казаном, де змішу-
валися величезні робітничі та іммігрантські общини 26. 
Чикаго справедливо заслужило репутацію міста з украй 
жорсткими трудовими відносинами 27. Місто послідов-
но ставало ареною для запеклих страйків 1870-х, стало 
широко відомим завдяки бомбометанню, що його вчи-
нив у 1886 році анархіст на площі Хеймаркет, місцем 
відомого страйку на заводах Пульмана в 1894-му і дра-
матичних мирних страйків на бойнях улітку 1905-го 28. 
Як і в інших містах Америки, у ньому класова політика 
часто розчинялася в політиці міського простору, і одно
часно прагнення до соціальної сегрегації роззосере
джувало місто і сприяло зростанню передмість 29. Саме 
із сегрегацією пов’язано загострення як класових, так і 
расових конфліктів.

В Америці расові відносини залишалися відносно 
мирними протягом усієї останньої чверті XIX ст. 30 Але 
цей крихкий мир був порушений початком Великого 
переселення чорних жителів Півдня в індустріально 
розвинені північні штати в 1910‑х і 1920‑х.

В авторитетній праці «Земля надії» Джеймса Р. Гросс-
мана описано досвід афро-американських мігрантів, 
які прибули в Чикаго Центральною залізницею Іллі-
нойса зі штатів у дельті Міссісіпi, щоб утвердитися на 
промислово розвиненій Півночі  31. За словами Пола 
Луїса Стріта, навіть найбрудніша робота на одній із «пе-
кельних» боєнь могла видатися чорному переселенцю 
ковтком свободи 32.

У 1910–1919  роках афро-американська община Чи-
каго виросла більш ніж удвічі 33. Ті афроамериканці, які 
переселилися з Луїзіани, Міссісіпі, Алабами, Арканзаса і 
Техаса, привнесли в Чикаго свіжий струмінь, що змінив 
місцеву культуру  34. Перший афроамериканець, який 
став олдерменом Чиказької міської ради – Оскар де Прі-
ест  – був обраний до міської ради від Другого району 
в 1917 році 35. Енергійний, товариський, полум’яний і 
запальний де Пріест пізніше став членом палати пред-
ставників конгресу США. Расова сегрегація у виборчих 
округах де Пріеста ставала дедалі грізнішим чинником 
міського життя. Чорношкірі жителі Півдня, які прибули 
до Чикаго, поселялися в так званому Чорному поясі  – 
обмеженому залізничними коліями коридорі довжи-
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ною в три й шириною у чверть милі 36. Расове проти-
стояння, що посилювалося «білим насильством» і поту-
ранням влади, згубно відбивалося на міському житті. 
Остаточно затьмаривши етнічні й класові конфлікти, 
расове питання стало найважливішою соціальною і по-
літичною проблемою в Чикаго після страшних расових 
сутичок улітку 1919 року – подій, які природно позна-
чають історичні рамки цього дослідження 37.

Увесь досліджуваний тут період натуралізовані ім-
мігранти становили найяскравіший прошарок чиказь-
кого суспільства 38. У кінці XIX – на початку XX ст. Чи-
каго залишалося переважно німецьким та ірландським 
містом  39. Водночас там проживало більше поляків, 
шведів, чехів, голландців, данців, норвежців, хорватів, 
словаків, литовців і греків, ніж у будь-якому американ-
ському місті 40.

Таким чином, Чикаго «позолоченого століття» * по-
вністю відповідало тому типу технологічно новатор-
ського міста, який описує Пітер Холл, намагаючись 
з’ясувати, чому певні міста в той чи інший історичний 
час володіють особливим творчим потенціалом. «Ви-
нахідливі підприємці є скрізь, але здійснення їхніх за-
думів найбільш вірогідне в певних географічних облас-
тях. Такі місцевості характеризуються... зосереджен-
ням розвинутих соціальних і культурних структур, що 
сприяють концептуальним проривам. То можуть бути 
і старовинні, космополітичні, просякнуті духом лібера-
лізму столичні центри, та найчастіше  – це нові міські 
поселення, що служать транзитними пунктами між 
розвиненими країнами і невідомим світом, що проліг 
за цими містами, які зароджуються. Їхня економіка за-
знає бурхливого розвитку завдяки імпорту товарів із 
цього розвиненого світу; їм властивий високий рівень 
імміграції  – особливо молодих людей, що відзнача-
ються експериментальним і нетрадиційним підходом 
до життя. У таких містах існують сильні, часто нефор-
мальні структури, які сприяють обміну технічними зна-
ннями і концептуальними ідеями. Перешкоди на шля-
ху поширення новацій такі незначні, що ними можна 
знехтувати; тут постійно відбуваються пошуки нового. 
Спостерігається надзвичайно високий рівень синергіз-
му як між однодумцями, так і між цілком різними соці-
альними, економічними і культурними групами; таким 
є архетип відкритого суспільства» 41.

Житла і мікрорайони
Розповідь про еволюцію Чикаго в досліджуваний 

період слід почати з 8 жовтня 1871 pоку, коли жахлива 
пожежа знищила понад дві тисячі акрів щільно забудо-
ваної міської території довжиною в чотири і шириною 
приблизно в три чверті милі 42. Згідно із статистичним 
звітом, що супроводжує подібні лиха, під час і в резуль-
таті пожежі загинуло близько 300 чиказьців; майже 
100 тисяч городян залишилися без даху над головою; 
пожежею було знищено близько 18  тисяч будівель, а 
майнові втрати сягали майже 200  мільйонів доларів 

*  «Позолочене століття»  – період в американській історії, 
названий за однойменним твором М. Твена.

(це близько третини оцінної вартості міста на той 
час) 43. Найбільше постраждали міські райони на пів-
ніч від річки Чикаго, де забудова була знищена май-
же повністю 44. Муніципальні ухвали, які забороняли 
будівництво дерев’яних споруд в деяких частинах міс-
та, невдовзі докорінно змінили обличчя зростаючого 
метрополіса і його сприйняття як мешканцями, так і 
гостями Чикаго 45.

Велика пожежа стала поворотним пунктом в історії 
Чикаго  46. Вона залишила там незгладимі психологіч-
ні, політичні, соціальні і фізичні сліди  47. Вона зроби-
ла можливими багато з найвищих досягнень Чикаго 
(особливо в галузі архітектури і міського планування) і 
одночасно нагадала жителям міста про недовговічність 
людських творінь.

Різноманітні етнічні групи Чикаго проживали в 
тісних, густонаселених кварталах, що розмістилися 
вздовж головних транспортних артерій 48. Незважаючи 
на те що квартали формувались переважно за етнічною 
ознакою, мобільність городян залишалася досить висо-
кою  49. У  центрі такого етнічного кварталу звичайно 
розміщувалася церква відповідної конфесії, школа і  – 
як захоплено відзначав російський мандрівник Микола 
Плиський, який відвідав Чикаго в 1893 році – кілька са-
лунів і пивних 50.

Міський пейзаж і повсякденне життя більшості жи-
телів міста визначилися в ті роки нескінченними ря-
дами старих дерев’яно-каркасних будинків та зовсім 
неестетичними творіннями архітекторів чиказької 
школи 51. Едіт Еббот, одна із засновниць респектабель-
ної Школи адміністрування соціальних послуг при Чи-
казькому університеті, писала у звіті 1936 року про те, 
що Чикаго залишається «містом односімейних будин-
ків і невеликих багатоквартирних будівель, що зда-
ються в оренду» 52. Так, в одно-, дво- і триповерховому 
місті панували вузькі (шириною в 25 футів – близько 
7,5 метра) дерев’яні будинки, кожний з яких складався 
з двох – рідше трьох – квартир і належав господареві, 
що жив неподалік 53.

Улітку 1900 року у звіті авторитетної міської комісії 
Роберт Хантер указує на стурбованість муніципальної 
влади житловими умовами в орендованих будинках. 
Хантер і п’ять інших шанованих городян – Аніта Мак-
Кормік Блен, Джейн Еддамс, Керолайн Мак-Кормік, 
Л. В. Лe‑Мойн та Ернст П. Бікнел, запрошені Асоціацією 
міських будинків, провели одне з перших в історії Чика-
го досліджень житлових умов у нетрях із застосуванням 
соціологічної методології. Праця Хантера і його колег – 
«Житлові умови в Чикаго» – стала зразком для наступ-
них соціальних досліджень, включаючи дослідження 
Еббот і її співробітників  54. Хантер стверджував, що 
усунення чи пом’якшення таких проблем, як перена-
селення, несправна водопровідна система і недбалість 
відсутніх орендодавців, що ухилялися від виконання 
своїх зобов’язань, допоможуть місту стримати соціаль-
ні патології і хвороби 55.

Жахливі житлові умови в Чикаго Хантер пов’язував 
з економічними чинниками. Вивчаючи матеріали, зі-
брані в кількох відокремлених іммігрантських кварта-
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лах – польському, єврейському та італійському – комі-
сія Асоціацій міських будинків назвала житлову про-
блему наслідком максимізації прибутку 56. Орендодавці 
прагнули одержати з будинкових ділянок максимально 
можливу вигоду, тоді як перенаселення кімнат і бараків 
ставало засобом, за допомогою якого пожильці фак-
тично знижували орендну плату за кожне місце. Така 
стратегія, висловлював побоювання Хантер, призведе 
до згубних наслідків, спонукаючи бережливих і енер-
гійних представників робітничого класу, тобто надію 
Чикаго, збільшувати частку житла, що не відповідає 
муніципальним стандартам 57.

Вибудувані на вузеньких смужках землі довжиною 
від 100 до 125 футів прибуткові будинки практично не 
мали дворів і доступу до денного світла і свіжого по-
вітря  58. Як відмічали Хантер і його колеги, особливо 
важкою проблемою були будинки на задвірках 59. Щоб 
збільшити прибуток від будинкової ділянки, господарі 
часто переносили старі дерев’яні будинки на її задню 
половину, а на прилеглій до дороги частині вибудову-
вали новий, великий за розмірами і часто цегляний 
прибутковий дім 60. Погіршувалися санітарно-гігієнічні 
умови: у більшості будинків для бідних не було каналі-
зації, а будинки на задвірках зовсім не мали вигод. «Чи-
стота в Чикаго, – підсумовували Хантер і його колеги, – 
це майже розкіш, за неї доводиться дорого платити» 61.

На початок Першої світової війни переважна біль-
шість прибуткових будинків у Чикаго були електрифіко-
вані, більш ніж до половини з них були підведені водогін 
і каналізація 62. Низька якість будівництва, неналежне 
технічне обслуговування, погане освітлення й нестача 
свіжого повітря часто ставали причиною суспільного 
обурення, що привело в 1879–1881 роках до прийнят-
тя перших важливих міських законів, які регулювали 
житлово-комунальну сферу. На той самий час припадає 
проведення перших в Чикаго будинкових інспекцій. 
Подальший розвиток житлової реформи пов’язаний з 
прийняттям у 1902 році першого зводу житлового зако-
нодавства 63. «Однак проблема багатоквартирних при-
буткових будинків, як і раніше, здавалася нерозв’язною, 
незважаючи на роки зусиль і реформ» 64.

Робітня різноманітних культур
Житлова проблема була лише одним із пунктів 

порядку денного міських реформаторів. Соціально-
економічна та етнічна різнорідність Чикаго сприяла 
формуванню фрагментованої політичної системи, у 
якій угруповання, що відчайдушно домагалися своїх 
цілей, змушені були співробітничати одне з одним для 
зміцнення впливу в середовищі виборців  65. Ф.  Гер-
берт Стед відобразив цю багатоликість у написаній 
в 1893  році для популярної газети Review of Reviews 
статті: «Чикаго  – величезний плавильний казан, де 
змішуються інгредієнти всіх рас і народів, залишаєть-
ся лише з подивом спостерігати, який дивний сплав із 
усього цього вийде» 66.

Чикаго тієї епохи стало ареною нескінченної фрак-
ційної боротьби всередині партій, що формували полі-
тичну систему з таким високим рівнем децентралізації, 

що жодна із груп не могла володіти в ній всією повно-
тою влади 67. Як майже через століття висловився Гаррі 
Віллс, крихкий плюралізм перетворював Чикаго на чу-
дову лабораторію різних культур, втиснутих в жорсткі 
рамки. Неймовірне багатство поважно крокувало в 
ньому серед бруду і ницості  68. Тож цілком зрозуміло, 
зазначав він, чому знаменитий міський університет 
став найпередовішим у світі центром із соціальних до-
сліджень міських співтовариств 69.

Лобове зіткнення життєвих традицій іммігрантів із 
Південної і Східної Європи і більш ранніх поселенців 
було притаманне багатьом американським містам тієї 
епохи  70. Початок XX  ст. ознаменувався в Сполучених 
Штатах жорстокими, хоча й не завжди явними етніч-
ними конфліктами  – у міру того як етнічні групи все 
частіше виступали на підтримку тих чи інших політич-
них партій, керуючись головним чином принципом ре-
лігійної належності. Зокрема, католицькі іммігрантські 
общини Чикаго впродовж десятиліть залишалися важ-
ливим оплотом демократичної партії 71.

Власне, чиказька лабораторія культур засновувалася 
на безпрецедентно різноманітній економіці, що стрім-
ко розвивалася. У запеклих сутичках з конкурентами в 
інших місцях країни перші особи міста завоювали пра-
во на створення в Чикаго найбільшого на континенті 
транспортного центру, де сходилися залізничні й річ-
кові транспортні артерії. Ця обставина надала Чикаго 
величезні переваги в торгівлі зерном, лісом і худобою, 
тобто економічними ресурсами, що створили винят-
кове багатство американського Середнього Заходу  72. 
Місцеві підприємці швидко освоювали нові технології 
і виробництво, у тому числі елеваторів, зернозбираль-
них комбайнів і найбільш сучасного обладнання для 
боєнь. Чикаго стало найважливішим в країні транзит-
ним ринком сільськогосподарської продукції 73.

Не задовольняючись першістю в галузі оптової тор-
гівлі, чиказькі підприємці невдовзі перейшли до ви-
пуску машин і обладнання, яке уможливило б вдоско-
налення виробництва і транспортування природних 
ресурсів. На 1890 рік за обсягом виробництва – багато 
в чому завдяки таким підприємствам, як заводи з ви-
робництва жниварок Мак-Корміка  – місто вийшло на 
друге місце в країні, поступаючись за загальною вар-
тістю вироблених товарів тільки Нью-Йорку  74. Ство-
рюючи нове обладнання, Мак-Кормік і його колеги за-
сновували цілі галузі економіки, як це було, наприклад, 
з виробництвом жниварської машини, що здійснила 
революцію у світовому сільському господарстві 75. Для 
створення свого виробництва Мак-Кормік обрав Чи-
каго саме тому, що унікальні транспортні можливості 
міста дали йому змогу без особливих труднощів звести 
воєдино робочу силу, сировину і багату клієнтуру 76.

У 1888 році чиказькі купці заробили на торгівлі лі-
сом більш ніж 80 мільйонів доларів. Ця цифра видасть-
ся незначною в порівнянні з 195-ма мільйонами при-
бутку, який принесли лише в 1890 році місцеві скотарні 
й м’ясопереробні підприємства  77. Чикаго стало все
світньо відомим як місто боєнь і димоходів 78. Епітети 
«Поркополь», «всесвітній різник» та «велике коров’яче 
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місто» він цілком заслужив 79. На 1870 рік, усього через 
п’ять років після того як місцеві залізничні компанії і 
м’ясокомбінати заснували знаменитий Юніон-Стокярд 
за південними межами міста, у Чикаго забивали три 
мільйони тварин на рік 80. У 1909-му ця цифра зросла 
майже в п’ять разів і принесла міській економіці понад 
323 мільйони доларів 81. Величезні скотарні очікували 
нових партій тварин і ... робітників-іммігрантів, які до-
повнювали собою картину найбільш високоприбутко-
вого чиказького бізнесу 82.

За перші п’ятдесят років експлуатації Юніон-Сток
ярд приніс майже 10 мільярдів доларів прибутку  83. 
Світ ще не бачив нічого подібного: чиказькі скотарні 
невдовзі стали атракціоном для туристів з міцними 
нервами. Зрештою, проблема відходів і забруднен-
ня навколишнього середовища стала для цього най-
більш прибуткового з чиказьких промислових районів 
справжнім лихом  84. Слід зазначити, що великомасш-
табне конвеєрне виробництво народилося саме на чи-
казьких підприємствах Арморів, Свіфтів і Моррісів, а не  
в Детройті в Генрі Форда 85.

Для ефективного транспортування продукції на 
нові ринки чиказькі м’ясні барони потребували нових 
вагонів: так у Чикаго з’явилися перші у світі вагони-
рефрижератори  86. Місцеві заводчики й винахідники 
будували рухомий склад і для людей, і для свиней. Па-
лацові вагони Джорджа М. Пульмана стали зразками 
фешенебельних потягів 87. У Чикаго вироблялись і най-
різноманітніші споживчі товари – від тазів для умиван-
ня і ванн до книг, одягу і взуття; місто перетворилося 
на найбільш розвинену, урівноважену виробничу базу 
Північної Америки, що швидко зростала 88.

Чиказьці змінили і роздрібну торгівлю після того, 
як компанії «Сіерс» і «Монтгомері Уорд» ввели широку 
практику доставки товарів поштою  89. Місцеві компа-
нії «Маршалл Філд», «Карсон Пірі & Ко» приєдналися до 
числа інших, що народилися на кінець XIX ст. в Парижі і 
Нью-Йорку, унаслідок буму універмагів. Досвід чиказь-
ких роздрібних торгівців придався і в інших частинах 
світу. Наприклад, протеже компанії «Маршалл Філд» 
X.  Гордон Селфрідж поставив на нові рейки торгівлю 
предметами розкоші в далекому Лондоні  90. Місцеві 
купці швидко освоїли техніку наукової реклами, яка з 
часом привела їх у найвіддаленіші куточки американ-
ського континенту 91. Міський журнал про дизайн жит-
ла «House Beautiful», що видавався з грудня 1896 року, 
став арбітром хорошого смаку в будинках середнього 
класу по всій країні 92. Тоді ж у Чикаго почала бурхливо 
розвиватися меблева промисловість 93.

Піднесення Чикаго частково збіглося з розвитком 
американських корпорацій. З виходом у кінці XIX ст. 
регіональних торгових мереж на загальнонаціональ-
ний ринок в Америці стали створюватися великі кор-
порації 94. Серед перших загальноамериканських під-
приємств були залізниці, що фінансувалися магната-
ми зі Східного узбережжя і управлялися цілою армією 
менеджерів середньої ланки  95. Раніше відокремлені 
ділові співтовариства стали осередками в більшій, 
трансконтинентальній економічній системі, яку запов

нили білі комірці – менеджери середньої ланки і кан-
целярські працівники. Державний і корпоративний 
бюрократичний апарат роздувся до неймовірних, як 
на минулі часи, розмірів, перетворюючи великі міста, 
а серед них і Чикаго, в осередки нового корпоративно
го класу  96. Цьому новому прошарку службовців су
дилося впродовж першої половини XX ст. задавати тон 
в американській культурі і суспільному житті. Чикаго, 
як головний центр корпоративних штаб-квартир і ре-
гіональних контор, стало осередком нового ділового 
етосу. В  одному із найбільш складних і багатоликих 
метрополісів світу клерки в галстуках змагалися за ді-
лянки міського простору із заляпаними кров’ю праців-
никами боєнь.

Парадигма американської цивілізації
Поступово «велике коров’яче місто» набуло ознак не 

тільки економічної динамо-машини, а й великого куль-
турного центру. Його письменники – Л. Френк Баум, Ед-
гар Райс Барроуз, Теодор Драйзер, Аптон Сінклер, Вілл 
Пейн та Елла Вілер Вілкокс – стали провідними постатя-
ми американської белетристики 97. Його філософи роз-
робили доктрину американського прагматизму  98. Від 
Дороті, що йде по жовтій бруківці, до сестри Керрі, яка 
відкриває для себе сувору міську реальність, від джунг
лів Тарзана до скотарень Саут-сайда чиказьці знайшли 
свій шлях в американській літературі.

У 80–90‑х роках XIX ст. провідні представники діло-
вої еліти міста – з покоління, що боролося в громадян-
ську війну, – заснували багато найбільших культурних 
закладів Чикаго, у тому числі й Художній інститут, біб
ліотеку Ньюберрі, Чиказький симфонічний оркестр, 
Колумбівський музей Філда, бібліотеку Крерара і дру-
гий Чиказький університет 99. Діяльність цих головних 

центрів охоплювала багато культурно-художніх сфер, 
сприяючи перетворенню Чикаго на своєрідного куль-
турного кумира Америки.

Грубувата зовнішність Америки поєднувалася в 
Чикаго з її економічною і навіть соціальною вина-
хідливістю. Місто стало осередком рішучих реформ 
практично в кожній сфері муніципального управлін-
ня і суспільної політики, від міського статуту до сис-
теми охорони здоров’я, від міського планування до 
законодавства в галузі трудових відносин, від бороть-
би зі злочинністю до державної освіти 100. На відміну 
від континентальної Європи, реформаторський рух у 
Чикаго був представлений, головним чином, недер-
жавними організаціями. Між 1892 і 1919 роками по-
над 2500  чиказьців обох статей надавали підтримку 
щонайменше одній із сімдесяти реформістських груп 
і установ; 215 цих городян брали участь у роботі більш 
ніж трьох організацій 101.

Громада реформаторів міста була досить різнорід-
ною і складалася з представників різних кіл, як‑от: уче-
них (наприклад Едіт Еббот, Софонісба П.  Брекінрідж, 
Джон Дьюї, Ернст Фройнд, Вільям Рейні Харпер і Чарльз 
Мерріам), письменників (Драйзер, Льюїс і Роберт Хір-
рік), громадських (Аддамс, Флоренс Келлі і Еллен Гейтс 
Старр) і релігійних діячів (Вільям Томас Стед і Сестри 
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доброго пастиря). Динамічне реформаторство Чикаго 
символізувало прогресизм тієї епохи. Через десятиліття 
багато із чиказьких учених увійшли в уряд Нового кур-
су президента Франкліна Делано Рузвельта 102.

Значення Чикаго як центру нової американської 
цивілізації  – як символу чарівної країни Оз  – досягло 
апогею з проведенням тут Всесвітньої Колумбівської 
виставки в 1893 році. Слова Вальтера Беньяміна про па-
ризькі світові ярмарки якнайкраще підходять і для чи-
казької виставки: Всесвітні виставки – це паломництво 
до товарного фетишу  103. Товарний фетиш був прихо-
ваний у знаменитому Білому місті чиказької ярмарки, 
неокласичному попереднику сучасного Центру Епкота.

Місто так шалено боролося за право проведення ви-
ставки з Нью-Йорком і Вашингтоном, що Річард Генрі 
Дан із «Нью-Йорк Сан» дав Чикаго прізвисько Місто Віт
рів, яке залишилося жити в поколіннях, намагаючись 
передати гарячий подих, що струменів від чиказьких 
патріотів 104. Про жорстоке суперництво між першим і 
другим містами Америки за честь проведення всесвіт-
ньої виставки повідомляли і російські репортери  105. 
Організована комітетом, до якого входили деякі із дуже 
відомих у Сполучених Штатах архітекторів на чолі з Де-
нієлом Бернхамом, Всесвітня Колумбівська виставка 
була покликана «об’єднати ділові цінності міста – віру в 
прогрес і гордість за багатство – з тяжінням до європей-
ських культурних форм» 106.

«Біле» і «сіре» місто
Колумбівська виставка в Чикаго стала п’ятнадцятою 

всесвітньою виставкою і тільки другою з тих, що про-
водилися в Новому Світі 107. На відміну від попередніх 
Експо, що розташовувалися в одній чи двох будівлях в 
оточенні пейзажних парків, чиказькі закликальники 
вирішили ні більше, ні менше як вибудувати для ви-
ставки ціле місто  – поряд зі старим Чикаго, який уже 
майже століття підносився на березі озера Мічіган. Бі-
лизна будівель при світлі дня і небачена досі кількість 
електричних ліхтарів уночі в поєднанні з класичним 
виглядом виставкового міста були покликані возвели-
чити нову цивілізацію 108. Однак організатори розумі-
ли, щоб привабити публіку, потрібне щось більше, ніж 
високі ідеали. Для облаштування парку розваг – Мідвей 
Плезанс  – найняли водевільного імпресаріо Сола Блу-
ма: треба було зробити все, щоб до повернення в ре-
альне місто відвідувачі залишили на виставці якомога 
більшу кількість «зелених» 109.

Зумисний контраст між незграбною, парадною ар-
хітектурою Колумбівської виставки і хаотичним, нова-
торським містом за її межами, як, зрештою, і контраст 
на самій виставковій території між сповненим духу 
класицизму Центральним двором і Мідвей Плезанс, над 
якими домінувало гігантське оглядове колесо Вашинг-
тон Гейл 110, протягом цілих ста років живив високолобу 
критику, бульварну літературу і нескінченні суперечки 
вчених і архітекторів 111. Скрізь у Чикаго – на самій ви-
ставці чи в міському районі Луп – відвідувачів з Європи 
часто дратувало сусідство приземленого і високопар-
ного, благочестя і блюзнірства. Чикаго 1893 року стало 

для сотень британських, французьких і німецьких від-
відувачів несподіваною зустріччю із завтрашнім днем, 
зустріччю, що нагадує входження в часовий вихор 112.

Незважаючи на уявну довговічність, яку й нині через 
сто років випромінюють світлини з виставки, зафіксо-
вані апаратом її офіційного фотографа Чарльза Д. Ар-
нолда, Всесвітня виставка в Чикаго була, по суті, су-
купністю наспіх зведених, майже картонних будівель. 
Майже все Біле місто згоріло до тла в низці пожеж, що 
спіткали Чикаго в рік важкої економічної депресії, од-
разу після виставкової ейфорії  113. Проте неослабний 
комерційний запал, що зробив можливим проведення 
в Чикаго Колумбівської виставки, витримав і полум’я 
пожеж, і роки економічного спаду.

Для прискорення темпів розвитку міста чиказьці де-
далі частіше зверталися до власних капіталів. Продук-
тові біржі, особливо зерновий ринок Чиказької торго-
вої палати, були одними з найбільших у світі. Створе-
на в 1848 році з метою впорядкування хаотичного міс-
цевого ринку і консолідації капіталів Торгова палата 
злилась в 1874 році з Чиказькою продуктовою біржею 
(у  1898-му остання була перейменована в Чиказьку  
торгову палату харчових продуктів, яка в 1919  році 
перетворилася на впливову Чиказьку торгову біржу, 
що існує донині), а в 1882‑му  – із Середньозахідною 
фондовою біржею 114. У цей самий період відбулося ста-
новлення могутніх чиказьких банків 115. Хоча Чикаго  
завжди залишалося вторинним фінансовим ринком 
щодо Нью-Йорка, місто ставало самодостатнішим з по-
гляду фінансування власного розвитку. На 80‑ті роки 
XIX  ст. в Чикаго склався солідний ринок нерухомос-
ті  116. Наслідуючи приклад багатьох чиказьких під-
приємців, банки і компанії по операціях з нерухоміс-
тю революційним способом удосконалили портфель 
послуг, призначених для американського середнього 
класу, що бурхливо зростав. Жителі Чикаго досконало 
оволоділи іпотекою та іншими фінансовими інстру-
ментами, що допомагали розвивати масовий ринок 
домоволодіння  117. Економічна гнучкість і різнома-
нітність, як магніт, притягали в Чикаго нових пересе-
ленців 118. У місто продовжували стікатися робітники, 
сподіваючись узяти участь у святі життя, – хай навіть 
реальність часто виявлялася набагато суворішою, ніж 
чиказька мрія 119. У рядках Роберта Херріка з роману 
«Павутина життя» про трамвайну поїздку по Коттідж 
Гроув Авеню відображена правда з життя багатьох  
чиказьців:

«Квартал за кварталом, миля за милею  – усе було 
однакове. У жодному місті світу не можна було знайти 
такого поєднання кричущого несмаку, недбалості, 
бруду і вульгарності, як на Коттідж Гроув Авеню. В Ін-
дії чи в південноамериканських країнах можна знайти 
місця і більш брудні, та жодна вулиця не може бути 
довшою і гидкішою. Цегляні будинки різних відтін-
ків темно-червоного чи жовто-коричневого, тонкі як 
папір, поганючі, як безчесний підрядник чи лінивий 
робітник, обступали вас з усіх боків. Збудовані на по-
требу дня, вони готові були розвалитися... Лише іноді 
автомобіль проскакував перехрестя з бульварами, які 
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дещо оживляли вид зеленою травичкою і великими, 
важкими фасадами» 120.

В очах багатьох саме ці перехрестя були центром 
тієї сучасності, яка стала відмітною рисою чиказького 
містобудування.

Прагматична архітектура
Після пожежі в Чикаго були запрошені кращі з по-

коління молодих архітекторів: це збіглося з впрова-
дженням принципово нових технологій будівництва. 
Наслідком цього стала поява Школи прерій  – типово 
американського стилю житлової архітектури, а також 
удосконалення дива комерційної архітектури, хмаро-
чоса, який кардинально вплинув на тенденції розвит
ку архітектури в наступному столітті  121. Серед най-
відоміших американських архітекторів тієї епохи слід 
назвати Данкмара Адлера, Солона Спенсера Бемана, 
Деніела Бернхама, Вільяма ле Барон Дженні, Генрі Іва 
Кобба, Джона Велборна Рута, Луїса Генрі Саллівена та 
Френка Ллойда Райта 122. При всіх відмінностях їхнього 
темпераменту і художніх смаків, усім їм було притаман-
не тонке сприйняття революційних форм в архітектурі 
й дизайні та вміння прислухатися до побажань клієн-
тів 123. У 80–90‑х роках XIX ст. ці молоді архітектори та 
їхні замовники змінили хід американського і в певному 
сенсі світового містобудування 124.

Грандіозний генеральний план міста, спроектова-
ний Деніелом Бернхамом у стилі Beaux Arts (архітек-
турний стиль початку XX ст., що поєднує елементи го-
тики і ренесансу) у 1909 році, фінансувався, на проти-
вагу європейській традиції, не з державної скарбниці. 
За роботу Бернхама заплатив престижний Комерцій-
ний клуб Чикаго 125. Аудиторіум, революційна будівля 
оперного театру Саллівена і Адлера і, можливо, най-
вище естетичне досягнення епохи, було повністю ко-
мерційним проектом  126. Чиказькі архітектори ніколи 
не залишалися осторонь від реальності свого міста, що 
стрімко зростало: корпоративних засідань, місцевих 
політиків чи вуличного натовпу 127.

Чиказька школа визначила тенденції розвитку місь-
кої комерційної архітектури як мінімум на століття, 
проте замовлення, за які бралися молоді архітектори, 
не обмежувались діловими кварталами в центрі чи 
промисловими зонами. Пік розвитку Чикаго прийшов-
ся якраз на той час, коли зростання мережі залізниць 
спонукало багатьох мислителів, зокрема Вільяма Ле-
вера, Ебенізера Ховарда і Фредерика Ло Олмстеда, до 
створення моделей ідеального міста, розташованого 
поза страхітливими промисловими гігантами  128. Чи-
каго і його околиці стали свідками багатьох примісь-
ких утопій – деякі з них прагнули цілком комерційних 
цілей, інші ж створювались винятково заради високих 
ідеалів. Нове індустріальне місто Пульмана, що зазнало 
в кінцевому підсумку невдачі, утілило багато з особли-
востей прагматизму Чиказької школи й утопізму міста-
саду 129.

Збудоване на початку 1880‑х усього за десять миль 
на південь від Чикаго, уздовж Центральної залізниці 
Іллінойсу, корпоративне місто компанії «Пульман Па-

лас Кар» було відображенням маніакальних мрій її за-
сновника і президента Джорджа М.  Пульмана. Солон 
Спенсер Беман, улюблений архітектор Пульмана, спро-
ектував для свого хазяїна промислове місто, що якнай-
краще відповідало його смакам і устремлінням 130. Про-
ект Бемана був фізичним вираженням широко розпо-
всюдженого в ту епоху переконання, що сім’я стоїть у 
центрі соціального порядку 131.

Про цей невдалий експеримент написано тисячі сто-
рінок, і тому детальний переказ історії пульманівського 
міста в рамках цього дослідження не бачиться доціль-
ним. Значна частина праць, присвячених трагічному 
страйку пульманівських робітників у 1894 pоці, ґрунту-
ються на написаній у 1895 році статті Річарда Елі, який 
відвідав Пульмана під час свого медового місяця 132.

Елі, тоді економіст в університеті Джона Гопкінса, 
писав у статті для популярного видання «Harper’s New 
Monthly Magazine», що «місто є гігантським соціальним 
експериментом» 133. Пульман прагнув саме до того по-
єднання естетичної зовнішності й комерційної доціль-
ності, що вирізняли чиказьку школу архітектури. Вод-
ночас пан Пульман був не єдиним із чиказьких підпри-
ємців, хто сприймав комерційну цінність краси 134.

У місті Пульмана й більшості аналогічних проектів 
тієї епохи були зроблені спроби поєднати інтереси ка-
піталу й естетичні канони. Елі правильно зауважує, що 
саме в цьому приховувалися невдачі всього експери-
менту: «Компанії Пульмана володіють усім. Сьогодні в 
цілому місті жодна приватна особа не може бути госпо-
дарем ні п’яді землі, ні єдиної будівлі. Жодна організа-
ція, навіть церква, не може виступити в ролі землевлас-
ника – усе розташовується на орендованих у компанії 
ділянках... Ніхто не сприймає місто Пульмана домом, 
і, по суті, тут немає корінних жителів» 135. Справді, роз-
глядаючи всі обставини справи, обов’язково доходиш 
висновку, що сама ідея Пульмана не американська 136. 
Менш ніж через десять років економічна депресія 
1893–1897 років тяжко відбилася як на високоповаж-
них власниках, так і на індустріальних кріпаках пуль-
манівського маєтку. У  1894  році федеральні війська 
потопили в крові страйк пульманівських робітників у 
тому самому багатому приміському поселенні, яке Елі 
відвідав усього десять років тому 137.

Неокласичні площі Колумбівської виставки чи не-
готичний університетський кампус, будинки в стилі 
Школи прерій Оук-Парку чи комерційні башти Лупа, 
буржуазні околиці Ріверсайда чи їх пролетарські брати 
в Пульмані  – уся чиказька школа архітектури засно-
вувалась, як і саме місто, на принципах прагматизму, 
покликаних поєднувати естетику і прибутки. Багатопо-
верхові ділові вежі стали можливими не тільки завдяки 
новим технологіям будівництва, але і в результаті роз-
витку нових галузей бізнесу, які потребували армії бі-
лих комірців 138. 

Хмарочоси, що з’явилися в Америці, цілком можна 
назвати технологічним дивом. Чиказькі сталеві каркас-
ні конструкції кардинально вплинули на історію будів-
ництва й міського планування. Як пояснював читачам 
тогочасний оглядач Вільям Біркмайр у 1894 pоці, будів-
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ля з каркасних конструкцій є абсолютно новим типом 
будови, який потребує застосування принципів, що 
докорінно відрізняються від старої системи чавунних 
структур і дерев’яно-балкових опор  139. Проте сталеві 
каркаси були не єдиною відмітною рисою нових чиказь-
ких будівель. Історик хмарочосів Карл Кондит зазначає, 
що зведені в кінці XІХ ст. в Чикаго будівлі з’явилися в 
результаті дивовижних змін у будівельних технологіях, 
які сталися ще у XVIII ст. 140 Металеві каркаси, вітровий 
зв’язок, водонепроникні кесонові фундаменти, вогне-
тривкі матеріали, ліфти з механічним приводом, цен-
тральне опалення, сучасні водопровідно-каналізаційні 
мережі й вентиляція нагнітального типу випереджали 
чиказькі комерційні вежі на десятиліття, а в деяких ви-
падках і на століття. Однак саме Чикаго і Нью-Йорк ста-
ли тими містами, де всі ці технології зійшлися воєдино 
і супроводжувалися зусиллями, спрямованими на до-
сягнення вигоди. Так народилося диво американських 
хмарочосів 141.

Розвиток цього найбільш американського з усіх іс-
нуючих типів будівель часто засновувався на принци-
пах економічної доцільності, а не на естетичних мірку-
ваннях 142. У кожному разі до 40‑х років XX ст. Чикаго 
і Нью-Йорк залишалися єдиними в Америці – і в світі – 
хмарочосними столицями 143.

У Чикаго і Нью-Йорку, на двох батьківщинах хмаро-
чосів (суперечки про першість не припиняються між 
ними й сьогодні), були відпрацьовані принципово різні 
підходи до міського розвитку  144. Регульований буді-
вельний бізнес Чикаго був наслідком спаду на ринку 
нерухомості в 1893 pоці, після того як упродовж попе-
реднього десятиліття ринок став відчувати надлишок 
нових будівель. У  цей час Чиказька міська рада вста-
новила високу межу для міських споруд у 130 футів; за 
наступні тридцять років цей поріг було збільшено до 
260 футів (відповідно близько 40 і 80 метрів). А в Нью-
Йорку після відміни в 1889 році всіх висотних обмежень 
єдиним обмеженням для архітекторів і будівельників 
стало небо. На 1913 рік на Манхеттені підносилася вже 
майже тисяча будівель від одинадцяти до двадцяти по-
верхів і п’ятдесят одна будівля від двадцяти одного до 
шістдесяти 145. Відмова чиказької влади від обмежень і 
дозвіл будівельним компаніям безперешкодно тягтися 
до небес були продиктовані необхідністю максимально 
збільшити дохід інвесторів від спекулятивних з еконо-
мічного погляду ділових будівель (такими були і в біль-
шості своїй залишаються хмарочоси).

Функціональні вимоги, муніципальні постанови, фі-
нансова збалансованість і норма прибутку стали тими 
чинниками, які поряд з естетичними канонами Чиказь-
кої школи комерційної архітектури сформували місь-
кий пейзаж з його рівновисокими багатоповерховими 
будівлями 146. Ціни на землю, що скажено скакали, та 
почергові цикли економічного піднесення і спаду не-
рідко руйнували навіть найграндіозніші архітектурні 
проекти 147.

Однак комерційна природа хмарочосів не стала пе-
решкодою на шляху до краси 148. Як проголошував Рут, 
«краса корисна, та її користь не завжди очевидна» 149. 

Компанії, подібні до «Холаберд» і «Рош», – мабуть, най-
більш комерційно успішні й довговічні з архітектур-
них фірм міста  – усвідомили важливість правильної 
пропорції між комерцією та естетикою  150. Їхні праг-
нення до краси і прибутку характерне для всього Чи-
каго початку XX ст.

Муніципальне управління
Муніципальний уряд Чикаго був частиною феде-

ральної системи, що припускала існування автономних 
структур і проведення незалежної фіскальної політики. 
Чиказький міський уряд не підпорядковувався безпо-
середньо ні графству Кук штату Іллінойс, ні федераль-
ній владі США 151. Депутати законодавчих зборів і вищі 
чиновники на всіх чотирьох рівнях  – муніципалітету, 
графства, штату і федерації – обиралися згідно з прави-
лами, заснованими на загальному виборчому праві для 
чоловіків. Адміністративні працівники не обиралися, 
але часто призначалися обраними чиновниками.

Подрібнення юрисдикцій, що суперничали, привело 
до утворення великої кількості спеціалізованих агенцій 
і органів влади, які відали різними сферами соціальної 
і комунальної інфраструктури (водогін, каналізація, 
парки) по всьому Чикаго 152. Райони з особливим подат-
ковим та емісійним режимом дали змогу містам і граф-
ствам Іллінойса обійти боргові обмеження, установлені 
конституцією штату 1870 року 153. Уряд не справлявся 
з обсягом громадського обслуговування, що зростало, 
і часто перекладав частину відповідальності на спеціа-
лізовані відомства, юрисдикція яких іноді виходила за 
муніципальні рамки. У  такий спосіб законодавці-рес-
публіканці штату могли стримувати владу впливових 
у Чикаго політичних машин демократичної партії, об-
межуючи можливості демократів щодо роздачі посад і 
постів за підтримку на виборах.

У результаті, як писав Мерріам, у Чикаго сформував-
ся засекречений уряд. Через п’ятдесят років після Мер-
ріама ще різкіше висловився Едвард Банфілд, зазна-
чивши, що в чиказькому peгіоні, зі строго формального 
погляду, взагалі немає уряду. Існують сотні, можливо, 
тисячі органів управління, кожний з яких наділений 
частиною юридично закріплених повноважень, і жоден 
з них них не володіє владою тією мірою, щоб довести 
до кінця розпочату справу, якщо тому заважають інші 
органи 154. 

У самому місті значний вплив у своїх районах мали 
окремі члени міської ради 155. З погляду формальної вла-
ди чиказький мер був, по суті, досить слабкою фігурою: 
йому доводилося вести постійні переговори із членами  
ради, партійними босами, губернаторами штату і законо
давцями  156. Всюдисущі районні боси контролювали в 
Чикаго більше незалежних ресурсів, ніж сам мер.

Система міських доходів перебувала в плачевному 
стані 157. Швидке зростання Чикаго потребувало наро-
щення обсягів муніципальних послуг, проте податкова 
система міста виявилася нездатною виробляти дохід, 
достатній для підтримання соціальної інфраструктури 
на належному рівні. У знаменитому «Звіті про дослі-
дження муніципальних доходів у Чикаго», підготовле-
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ному для Міського клубу Чикаго в 1906 pоці, Мерріам 
зазначав, що в Чикаго, порівняно з іншими американ-
ськими містами, на кожну душу населення найнижчі 
податки, найнижчі податкові надходження, найнижчі 
доходи і найнижчі боргові зобов’язання 158. Мерріам ви-
вчав діяльність цілого ряду організацій, що збирали по-
датки, включаючи уряд штату Іллінойс, графства Кук, 
міста Чикаго, так само як окремих комісій у справах 
бібліотек, шкіл, санітарної інфраструктури і парків 159. 
Корпоративний дохід міста, який у 1880 році становив 
половину всіх податкових надходжень у міський бю-
джет, у 1904 році склав тільки чверть усіх податків, що 
їх збирали органи, яким це було доручено. Отже, у до-
ларовому обчисленні поза сферою муніципальної вла-
ди залишилося три чверті місцевих адміністративних 
доходів.

Майже половина всіх урядових витрат, що їх здій-
снювали доходостворювальні відомства – ті, хто пере-
бував у муніципальній юрисдикції або ж підкорялися 
графству, штату і федеральному центру, – розподіляла-
ся між державною охороною здоров’я, службами гро-
мадської безпеки й освітніми програмами 160. Відносно 
низький (тільки 16 %) відсоток громадсько-державних 
витрат Чикаго йшов на обслуговування боргу по пози-
ках і облігаціях. Мерріам характеризував міську струк-

туру муніципальних фінансів як децентралізовану, без-
системну і безвідповідальну  161. Він підсумовував, що 
доходостворювальні відомства Чикаго є однією з най-
складніших систем суспільних фінансів у світі і вже точ-
но найбільш заплутану в Сполучених Штатах 162.

Удачливі чиказькі мери відігравали у цій надзвичай-
но роздрібненій і децентралізованій системі роль бро-
керів. Їм вдавалося здійснювати муніципальне управ-
ління не через владу, надану їм конституцією, а завдяки 
політичній і громадській підтримці місцевих співтова-
риств 163.

Багато хто з політичних чарівників Чикаго «позоло-
ченого століття» стояв за смарагдовим екраном, обер-
таючи ручки і коліщатка й натискаючи на кнопки, щоб 
справити враження бурхливої діяльності. Конфлікти і 
конфронтація стали міською повсякденністю. Проте 
на відміну від Дороті Френка Баума, який потрапив в 
країну Оз, чиказьці не могли просто стукнути підбо-
рами і повернутися до мирної реальності. Політика 
прагматичного плюралізму вимагала більшого, ніж 
управління хитромудрими машинками,  – вона вима-
гала тяжкої праці. Ті з політиків і громадських діячів, 
хто досягнув успіху на ниві прагматичної політики, 
залишили Чикаго багату спадщину, яка і по цей день 
служить городянам.
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Мегаполісна і регіональна ідентичність у діаспорі 
(дослідження етнічної підгрупи поляків-підгалян в Америці) * 

*  Стаття є фрагментом монографії А.  Бжозовської-Крайки «Etnokultura w diasporze: między regionalizmem a amerykanizacją» 
(«Етнокультура в діаспорі: між регіоналізмом і американізацією») (у друці).

Як слушно наголосив Дж.‑С.  Пуля, один з наукових 
редакторів і автор вступної статті до збірки публікацій 
у галузі американських етнічних досліджень «The Polish 
Diaspora» («Польська діаспора»), «…упродовж останніх 
двох століть, починаючи від поділів Польщі наприкінці 
XVIII ст., однією з постійних тем в її історії була політич-
на й економічна еміграція поляків до різних куточків 
світу. Найчастіше ці емігранти формували етнічну 
спільноту з іншими народами і продовжували, наскіль-
ки це було можливо, цікавитися своєю вітчизною, не 
втрачаючи з нею зв’язку та прагнучи їй допомогти. 
Якщо їхні індивідуальні умови і доля різнилися, то уза-
гальнений досвід був досить схожий, незалежно від 
країн, у яких вони оселилися» 1.

Тому залишаються актуальними дослідження проб
леми діаспорних ідентичностей як «мережі наднаціо-
нальної ідентифікації, що охоплює “уявні” й “об’єднані” 
спільноти»  2. Ця проблема в цікавих для нас реаліях 
США, яку називають «країною іммігрантів»  3, «амери-
канським соціальним продуктом» (American social 
fabric) 4, має особливе значення. У міждисциплінарних 
американських етнічних дослідженнях «ідентичність» і 
«мультикультурність» переважно стали ключовими 
поняттями, які уможливлюють здійснення культурної 
ідентифікації груп меншин з урахуванням трьох голов
них способів їх визначення: 1) в об’єктивних категоріях 
атрибутів (елементів, що допомагають відрізнити одну 
групу від іншої, наприклад, за допомогою особливос-
тей мови, релігії, традицій, одягу, кулінарії тощо); 

2)  щодо суб’єктивних відчуттів (розуміння етнічної 
самосвідомості); 3) що стосується поведінки, то істотна 
відмінність полягає в аналізі поведінкового коду, особ
ливо у відносинах і взаємодії з іншими групами 5.

На сьогодні однією з найчисленніших культурно 
диференційованою етнічною групою в США є амери-
канці польського походження (Polish Americans). 
Характеризуючи цю групу, Віктор Грін зауважив:  
«…польсько-американська спільнота охоплює різні 
регіональні субгрупи [regional subgroups], з яких най-
більш вирізняються кашуби, гуралі й мазури. 
У Сполучених Штатах Америки вони розвинули регіо-
нальні субкультури своєї вітчизни, зберігши деякі 
народні традиції власної культури.  […] Іммігранти з 
різних польських регіонів, наприклад із Силезії, також 
зберегли певною мірою регіональну ідентичність, 
хоча й набагато меншу» 6. 

Чим же характеризується культурна «провінційна 
толерантність» (provincial loyalties) щодо толерантнос-
ті в новій країні проживання у випадку вищезазначе-
ної гуральської субгрупи із чиказьким мегаполісним 
простором (the Chicago metropolitan area) як «серцем 
американської гуральщини», тобто який тип діаспор-
ної ідентичності репрезентує ця спільнота як терито-
ріально замкнена субгрупа із чітко вираженими мен-
тальними етнічними кордонами? Відповісти на ці 
питання ми зможемо, урахувавши два вектори: метро-
полісний (глобальний, з домінуючою групою англо-
саксонських протестантів – WASP (White Anglo Saxon 

Анна Бжозовська-Крайка

УДК 316.347(73=162.1)
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Protestants), тобто приймаюче суспільство так званої 
головної течії – mainstream Americans) і регіональний 
(етнічна меншість у рамках PIGS  – Poles, Italians, 
Greeks, Slavs (поляки, італійці, греки, слов’яни), із 
чітко вираженим особистісним синонімічним обра-
зом Польщі як країни свого походження). У такій про-
екції окреслену проблему не розглядали ані в полоніс-
тичних, ані в американських етнічних студіях. Для 
аналізу ключового поняття використаємо 
Гроссбергівську «мапу важливих подій» (згідно з 
мапою Лоуренса Гроссберга mattering map 7 – це систе-
ма місць і культурної практики для метрополісної або 
регіональної ідентифікації із зазначенням екологічно-
го виміру ідентичності: oikos, грец. – дім, середовище; 
в одиничному значенні – «сімейний дім», уживаний у 
передмісті на півдні Чикаго (Southland)(в  околицях 
станцій метро «Пулавський» і «Мідвей» та в південних 
передмістях  – скажімо, Бербанк, Бриджв’ю, Хікорі 
Хіллз, Палос Хіллз, Лемонт), там само стоїть «Dom 
Podhalan» («Дім підгалян») (Polish Highlander 
Community Center) – духовна святиня гуральської куль-
тури, «американського Підгалля»  8, який став марке-
ром колективної ідентичності.

Завдяки використанню діахронічного контексту у 
вивченні ідентичності (звернення до культурного 
минулого та до сьогодення з перспективою на майбут-
нє) можна виокремити типи ідентифікаційних специ-
фічних ознак, характерних для аналізованої етнічної 
субгрупи, що існує в культурному образі американської 
полонії з кінця XIX  ст., до речі, постійно присутньої, 
незалежно від характеру американської культурної 
політики. Маємо на увазі так звану теорію «прямої 
лінії» (straight line), яка була актуальною до 70‑х років 
XX  ст., ґрунтовану на формулі тигля (melting pot), а 
отже, на стратегії «злиття культур»  – з множинності 
культур формується етос американця 9. Цій присутнос-
ті неабияк сприяє нова стратегія  – «зшивання», тобто 
культурний плюралізм, згідно зі стародавнім гаслом e 
pluribus unum, за збереження мінімуму американсько-
го громадянства 10. Звідси й метафора stitching patchwork 
(про тканину, зшиту з багатьох кольорових і різних за 
розмірами фрагментів), яку у своїх дослідженнях вису-
ває на перший план Арчі Грін  11, що найбільш повно 
відображає стан цієї дійсності. Ті «латки, зшиті в націо-
нальну ковдру», – це множинність традицій американ-
ських етнічних груп, для яких основним поняттям 
залишається збереження одиничного, первинного, 
отже, існування в новому просторі за допомогою кон-
сервації власної культури.

Які ж чинники вплинули на гуральських іммігран-
тів, котрі змінили «татранські полонини»  – колиску 
культури Підгалля  – на «фабричні цехи» (використо-
вуючи з вірша поета-емігранта влучну і образну мета-
фору, що має своє пояснення в особистих переживан-
нях суб’єкта, який висловлюється  12) і в американ-
ському світі технологій вистояли перед впливом стан-
дартизованої масової культури в іноетнічному ото-
ченні; завдяки якій виразній культурній індивідуаль-
ності гуральську етнічну субгрупу нерідко ідентифіку-

ють у польському позадіаспорному середовищі з поль-
ським етносом загалом?

Феномен гуральщини в США, як зауважив В.  Грін, 
варто розглядати разом із цілеспрямованим культурно 
інституціоналізованим ідеологічним рухом, що 
об’єднує членів етнічної субгрупи з метою спільних дій 
проти денаціоналізації, з метою культивування націо
нальної традиції в ім’я стійкості спільноти, традиції, 
яка дозволяє відчувати себе, як вдома, на чужій землі і 
тому вможливлює збереження так званої польськос-
ті  13. Цей рух  – американська мутація підгалянського 
регіоналізму, що дозволяє існувати цій етнічній суб-
групі, зазначати свою індивідуальність  – регіональну 
ідентичність – у чиказькій (і не тільки) мозаїці культур 
і релігій. Нагадаймо, що ідеологічний фундамент 
регіоналізму творять два взаємодоповняльні види 
переконань: релігія (католицизм) і власне походжен-
ня. Поєднання сакральної культури зі світськими 
традиціями, збережене також на американському 
ґрунті, сприяє сильному відчуттю етнічної ідентичнос-
ті, а також специфічної валоризації пристосованого 
простору, у якому ми виокремлюємо зазначені пункти 
для індивідуальних і колективних мікропросторів, з 
домінуванням особливо живого в умовах еміграції 
культу Марії. Цей культ характерний для польської 
релігійності, тому істотний для польської ідентичнос-
ті 14. «У польській релігійності, – як стверджує ксьондз 
Броніслав Якубець у вступній статті до монографії, 
присвяченій Санктуарію Марії в Меррілвіллі (штат 
Індіана),  – завжди існували чинники, які об’єднували 
нас як народ. В  особливий спосіб робить це Діва 
Ясногурська, Божа Матір Ченстоховська, місія якої  – 
об’єднувати в одне ціле національну спільноту поляків, 
виходити за межі кордонів Польщі і бути всюди, куди 
синів і доньок польського народу впродовж років заки-
нула доля»  15. Отже, ми цілком погоджуємося із 
Синтією Енлоу, що релігія відіграє важливу роль sine 
qua non в етнічній ідентичності, тому нереальною була 
б сепарація релігійності й етнічної ідентичності  16. 
До цих двох типів переконань можна віднести власне 
парадигматичні ознаки, що походять зі Старої Країни, 
які забезпечують головний зміст етнічній ідентичнос-
ті, вони визначають проксемічний проміжок стосовно 
інших груп у міжкультурних контактах, визначають 
форми взаємодії серед своїх.

Ідеологічна валоризація зурбанізованого простору 
підгалянами спричинила те, що на «мапі важливих 
подій» категорію центр / периферія піддано переоцін-
ці: центр метрополії  – діловий центр (разом з найви-
щими будівлями світу, у тому числі Сірc-Тауер (Sears 
Tower), звідси термін «гуралі під Сірсем (Sears’em)  17, 
аналогічно як гуралі під Ґевонтом) і прилегле до нього 
оз.  Мічиган (інколи ідентифіковане як ілюзія татран-
ського пейзажу з його «перлиною»  – Morskim Okiem 
(Морським Оком)) отримали маргінальне значення, 
натомість із перспективи регіональної ідентичності 
справжнім центром залишається конкретний пункт 
простору чиказької метрополії  – Саус Арчер Авеню 
(4808 South Archer Avenue), куди сходяться «всі доро-
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ги» гуральських іммігрантів і де розміщений головний 
осередок світського культу  – «Dom Podhalański», у 
побуті званий «гуральський» або «гуральською халу-
пою», або «ґаздівка на Арчер Авеню» (у квітні 2009 року 
сакралізований фігурою Людзмежської Богоматері, 
подарованій Спілці підгалян у США хранителем санк-
туарію в Людзмежі – ксьонзем Тадеушем Юхасом) 18. 

«Мапу важливих подій» у межах аналізованої суб-
групи найвиразніше відтворює графік урочистостей, 
який реалізує головна регіональна організація з куль-
турним профілем ZPPA (Спілка Підгалян Північної 
Америки). На сайті цього об’єднання графік подано як 
«Kalendarz imprez w ZPPA» («Календар заходів у ZPPA»). 
Наприклад, 2009 року, коли святкували 80‑річний юві-
лей ZPPA, календарем було охоплено такі події:

1) 4 – січень (неділя) – свята меса – облатка ZPPA.
2)  1  – лютий (неділя)  – «Przegląd Kolędniczy» (кон-

курс колядок) [це вже шостий  конкурс дитячо-моло-
діжних гуральських колядних груп, які відтворюють 
традиційні вертепні сцени].

3)  28  – лютий (субота)  – «Pułaski Day» (День 
Пулавського) [з 1973 року в штаті Іллінойс святкують 
День пам’яті Пулавського. Його урочисто відкриває 
«гуральський Пулавський» у чиказькому «Domu 
Podhalan», натомість центральні урочистості відбува-
ються в «The Polish Museum of America» («Польський 
музей у Сполучених Штатах Америки»)].

4) 8 – березень (неділя) – Комітет освіти ZPPA – вру-
чення стипендій [існуючи з 1985 року, Комітет освіти і 
стипендіального фонду щорічно надає фінансову допо-
могу для навчання найталановитішій підгалянській 
молоді].

5)  15  – березень (неділя)  – «Józefinki Muzykanckie» 
(«Музичні юзефінки») [огляд гуральських капел (з 1992 
р.), які рекламують традиційні інструменти, репертуар 
і виконавський стиль].

6)  22  – березень (неділя)  – «Wielkopostny Dzień 
Skupienia» (день покаяння перед Великим постом) у 
Мюнстері, штат Індіана, для керівників полонійних 
організацій і підгалян.

7) 4 – квітень (субота) – майстер-клас із виготовлен-
ня пальм.

8)  4  – квітень (субота)  – «Droga Krzyżowa ulicami 
Miasta» (хресна хода вулицями міста) [проводять 
з 2004 року за ініціативою молодих підгалян Катерини 
і Рафала Нагляків; великий дерев’яний хрест, що 
несуть вірні, виконаний і подарований підгалянським 
будівельником Яном Слодичкою].

9)  19  – квітень (неділя)  – wybory «Zbójnika Roku» 
(вибір «Розбійника року») [конкурс з 1998 року].

10)  26  – квітень (неділя)  – «Msza Podhalańska» 
(«Підгалянська меса»), після святої меси проводять  
Św. «Święconka» (освячення їжі) у «Domu Podhalan» на 
Саус Арчер Авеню. [Перша свята меса відбулася в кос-
телі Святого Войцеха 1972 року за ініціативою Михайла 
Цеслі; Św. «Święconka» вперше відбулася 2009 року].

11) 2 – травень (субота) – парад на честь Дня консти-
туції 3  травня [марш вулицею Коламбус Драйв 
(Columbus Drive) проходить у Чикаго з 1982 року].

12)  10  – травень (неділя)  – «Dzień Matki» (День  
матері). 

13)  17  – травень (неділя)  – «Majówka» (травневі 
гуляння).

14)  31  – травень (неділя)  – «Dzień Dziecka» (День 
дитини).

15) 21 – червень (неділя) – «Dzień Ojca» (День батька). 
16) 12 – липень (неділя) – Piknik Podhalański (підга-

лянський пікнік).
17)  19  – липень (неділя)  – Шкаплірської 

(Параманської) Богоматері [богослужіння з нагоди 
свята Божої Матері з гори Кармель в «американському 
Людзмежі»].

18)  8  – 9  серпня (субота, неділя)  – паломництво 
[2009 року відбулося вже XXII полонійне паломництво 
із Чикаго до санктуарію Марії в Меррілвіллі]. 

19) 16 – серпень (неділя) – «Odpust Podhalański» (під-
галянське престольне свято) [у монастирі oтців Босих 
Кармелітів у Мюнстері, штат Індіана, святу месу слу-
жать перед гротом Богоматері, у садах при монастирі 
проводять народні гуляння з нагоди престольного 
свята, розбивають намети, у яких виставляють вироби 
підгалянських і полонійних народних майстрів]. 

20)  27  – вересень (неділя)  – «Wybór Królowej ZPPA» 
(«Вибір королеви ZPPA») [конкурс започатковано 
1984 року].

21) 18 – жовтень (неділя) – «Eliminacje Par Tanecznych» 
(відбір танцювальних пар) [для фестивалю «Na góralską 
nutę» («На гуральську ноту»)].

22)  24  – жовтень (субота)  – Różaniec Ulicami (роза-
рійний хід вулицями) [з  2004  року, за ініціативою 
К.  і Р. Нагляків, розарійна процесія проходить вулиця-
ми південної частини Чикаго, завершуючись святою 
месою]. 

23) 7 і 8 – листопада (субота, неділя) – фестиваль «Na 
Góralską Nutę» [XXVII  фестиваль  – це найбільший 
фольклорний захід конкурсного характеру, яким охоп
лено презентацію музики, співу і танцю гуральських 
колективів і виступи інших етнічних гуртів].

24) 15 – листопад (неділя) – 80‑річчя ZPPA [ювілейне 
святкування]. 

25) 27 – грудень – облатка ZPPA.
26)  31  – грудень  – Sylwester (переддень Нового 

року) 19.
Кожна зі згаданих форм діяльності має свою історію 

і з огляду на повторюваність постійно копіює ті марке-
ри етнічності, регіональної експресії та етнічної іден-
тичності, які вказують на дуже сильні родинні та колек-
тивні чинники, що пов’язано з католицькою вірою і 
Церквою. Такий характер мають і урочистості й захо-
ди, організовані поза вищезгаданим календарем окре-
мими гуртками ZPPA, наприклад, ювілей гуртків з 
першою частиною – релігійною, тобто месою (літургій-
ні ритуали, у їх межах  – ідентифікуючі регіональні 
ознаки, наприклад, участь прапороносців гуртків, 
гуральських капел, аналогічно до «підгалянських мес», 
особливо поширене обдаровування) і другою части-
ною  – світською, розважальною, бенкетною (хоча 
також освяченою молитвою і благословенням їжі капе-
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Анна Бжозовська-Крайка. Мегаполісна і регіональна ідентичність  
у діаспорі (дослідження етнічної підгрупи поляків-підгалян в Америці)

ланом). Роль організаторів тепер переймають художні 
колективи. Наприклад, упродовж кількох років фольк
лорний гурт ZPPA «Siumni» організовує «Zbójnicką 
Watrę» («Розбійницька ватра») в Slovenian Catholic 
Mission w Lemont (Словенська католицька місія в 
Лемонті). Велику популярність серед чиказьких підга-
лян мають гуральські пікніки, які організовують у лісо-
вих парках на околицях Чикаго або поза чиказькою 
метрополією, пов’язані також із престольними приход-
ськими святами (наприклад, Великий пікнік ZPPA в 
Йорквіллі, штат Іллінойс) 20. Ці події сприяють відтво-
ренню та появі сучасного фольклору, подібно до обран-
ня «Królowej Związku Podhalan w Ameryce» («Королева 
Спілки підгалян у США»), організовані Комітетом імп-
рез разом з Головним управлінням ZPPA, а також вибо-
ри «Zbójnika Roku», сценарію якого точно дотримують-
ся. Привабливість цих форм із вписаними в них регіо-
нальними ідейними посланнями, передачею спадщини 
своєї метрополії конкурує з американською масовою 
культурою, особливо це стосується молодого покоління. 

Ефективним протиставленням загальноамерикан-
ським зразкам слугує також виразне надання переваги 
ендогенності і трьохпоколінній моделі родини, що бере 
активну участь у діяльності спільноти (якщо міжетніч-
ний шлюб (intermarriage), то в межах цієї самої релігій-
ної конфесії). Американські дослідники фольклору й 
етнічних груп повсюдно зауважують, що «…з етнічною 
сім’єю пов’язані насамперед загальна передача тради-
цій, а також пізнання мови (діалекту), поглядів на світ, 
спостереження за поведінкою, повторення культурних 
взірців, прийняття традиційних ролей» 21.

Наведені спостереження, що охоплюють вибрані 
культурні практики гуральської субгрупи в чиказькій 
метрополії  22, підтверджують домінування регіональ-
ної ідентичності цієї етнічної групи в американських 
реаліях. Ця ідентичність, яка виявляється в персональ-
ному і груповому аспекті, загалом під час святкувань, 
становить так зване приватне обличчя етнічності 
(private face of ethnicity), а також маргінальність мегапо-
лісної ідентичності (низький ступінь американізації), 
яку визначають загальноамериканські стандарти 
повсякдення – форми, цінності і зразки поведінки, що 
регулюють міжособові контакти в публічному просторі 
(просторі роботи), а також вибрані стандарти святко-
вості, що засвоюються на рівні поверхневої знаковості 
та позбавлені ідеологічної рефлексії, наприклад, світ-
ська різдвяна декоративність, Хеллоуїн, Dzień indyka 
(День подяки) (Thanksgiving), Dzień serduszkowy (Свято 
закоханих, або День Святого Валентина) (St. Valentine’s 
Day). Цей двоподіл, однак, не увиразнює диференційо-
ваної специфіки ідентифікаційних вимірів субгрупи 
(співвідношення між глобальним виміром ідентичнос-
ті, національним, регіональним і релігійним), пред-
ставники якої вже понад століття залишаються в неви-
значеному стані між батьківською спадщиною і новою 
вітчизною – статус «між / серед», у свідомості субгрупи 
країна походження залишається не як ідеологічний 
конструкт або міф, а як реальна культурна дійсність 
(синдром «перелітних птахів»). Уточнення специфіки 

ідентифікаційних вимірів уможливлює натомість кон-
цепція ідентифікаційних визначень, запропонована, 
щоправда, Мирославом Собецьким для європейської 
культурної дійсності, але її можна легко пристосувати 
до американської мультикультурності 23.

Що стосується іммігрантів з гуральськими кореня-
ми, окрім подвійного регіонально-релігійного визна-
чення (або релігійно-регіонального), розглянемо 
також потрійне визначення: національно-регіонально-
релігійне, у якому домінує національне завдяки істо-
ричній ідентичності (формально-суспільна ідентич-
ність  24). Одним із прикладів її виявів є щорічне най-
більше полонійне свято – Paradzie 3 Majowej (парад на 
честь Дня конституції 3 травня), із символічними зна-
ками регіональної ідентичності (одяг, музика, спів, 
танець). Натомість визначення із чотирма ознаками: 
національне-регіональне-релігійне-глобальне  – ми 
застосовуємо щодо історичної ідентичності на побуто-
вому рівні. Наприклад, богослужіння з нагоди Pulaski 
Day (до речі, з  1993  року в саду чиказького «Domu 
Podhalan» установлено погруддя генерала Казимира 
Пулавського – героя поляків і американців).

Феномен гуральщини в діаспорі, сигналізований 
аналізом категорії ідентичності, легко спростовує виго-
лошені думки соціологів культури, що «…в  сучасних 
постіндустріальних суспільствах, тим паче інформацій-
них, – як стверджує Владислав Яхер, – радикально змі-
нюється ідентичність одиниці, яка піддана вторинній 
соціалізації, існує в умовах, у яких інколи змушена при-
ймати інші образи самого себе, пов’язані з виконувани-
ми ролями, а подекуди навіть такі, що суперечать одне  
одному. Це виникає внаслідок масштабного поділу 
суспільного життя, організація якого втрачає своєрідну  
органічність на користь сегментації і суспільної атомі-
зації, позбавленої структури виразної осі, яка інтегрує 
ті, окремі, сегменти його організації»  25. В  аналізова-
них еміграційних реаліях інституціоналізація культури 
становить ту вісь, або, посилаючись на пропозицію 
Л. Гроссберга, «афектний магніт», що протидіє перемі-
щенню активності людей і зміні вигляду, структурі 
«мапи важливих подій» 26. Та сама інституціоналізація 
культури визначає також транзитні лінії, що контролю-
ють траєкторії і визначають ідентичність одиниці, а 
також групи – як в полонійній мікроперспективі, так і 
американській макроперспективі. 

Варто зауважити, що непіддатливість щодо амери-
канізації є також характерною ознакою для гураль-
ських спільнот за межами Чикаго, поза штатом 
Іллінойс (аналогічне спостерігаємо і в штаті Нью-
Джерсі (з  20‑х  років XX  ст.  – важливий центр амери-
канської гуральщини на Східному узбережжі), а також 
у Пенсильванії, Вісконсіні, Аризоні, Флориді, де діють 
об’єднання ZPPA). Домінанта регіональної ідентич-
ності в поєднанні з етнічною гордістю (ethnic pride) 
увесь час підтримує актуальну ідею (яку неодноразо-
во повторюють в американських полонійних медіа, 
регіонально форматованих) про те, що «гуралів 
неможливо денаціоналізувати»  27. Окреслені терито-
рії існування етнічної традиції в межах гуральської 
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субгрупи становлять приклад етнічних досліджень, 
що дозволяють зафіксувати неоднорідну картину 
полонійної культури як складової частини веселки 
етнічних груп, які формують американський народ 28. 
Домінування цієї субгрупи (від початку ХХ ст.) в обра-
зі американської полонії підтверджує ефективність 
відцентрових інституціоналізованих дій. А поєднання 
їх з перевагами іноетнічності в американському житті 
(комерційна етнічна ідентифікація, тобто регіоналізм 
на службі реклами магазинів 29, сімейного й індивіду-
ального бізнесу  30, етнічних ресторанів, наприклад у 
Чикаго: «Bioło Izba» («Біла хата»), «Szałas» («Курінь»), 

«Janosik» («Яносик»)) забезпечує стійкість групи, від-
так  – її ідентичність. Отже, можна припустити, що в 
такому випадку прогнози американських дослідників 
не підтверджені, що особливо інтенсивні потреби 
ідентичності можуть виробити дуже сильну форму 
символічної етнічності, яка, як показник існування 
етнічних груп і культур, не вимагатиме функціонуван-
ня груп або організаційних зв’язків, здобуваючи від-
чуття ідентичності за допомогою традиційних симво-
лів  31. Тоді, однак, артефактний характер етнічного 
фольклору в американському просторі метрополії 
став би дійсністю.
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пікнік об’єднання №  81 «Bustryk» 
(«Бустрик») ZPPA, отримане авторкою 
цієї публікації в приватній кореспон-
денції з головою цього об’єднання  – 
Ганною Залінською. Запрошення адре-
совано до «цілої полонії і гуральської 
братії, симпатиків об’єднання, а також 
сусідніх сіл». Зміст запрошення, окрім 
часу (неділя, 29  липня 2012  року) і 
місця (Slovenian Catholic Mission, 14 
246 Main St.  Lemont  Il.(Словенська 
католицька місія на Мейн Стріт у 
м.  Лемонт, штат Іллінойс)), указує на 
його программу: свята меса, яку від-
править капелан об’єднання Павел 
Комперда, конкурс і показ компонуван-
ня «klapnioków i kop» (стогів сіна і 
копиць) (як на Підгаллі), різні конкур-
си і несподіванки, а також лотерея 
(з фантами) для дітей «Klan Lulu i Lolo 
oraz wiele innych atrakcji» («Клан Люлю 
і Льольо, а також багато інших роз-
ваг»), багата кухня й зимові напої, а ще 
забава «з  групою “Hajlandery” 
(“Хайляндери”) і гуральською музи-
кою».
21 Toelken B. The Dynamics of Folklore. – 
Boston, 1979. – С. 86.
22 У докладному аналізі потрібно було б 
урахувати діяльність окремих об’єднань 
ZPPA з релігійним і релігійно-регіо-
нальним профілем, а також регіональ-

Примітки
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Анна Бжозовська-Крайка. Мегаполісна і регіональна ідентичність  
у діаспорі (дослідження етнічної підгрупи поляків-підгалян в Америці)

но форматованих медіа: журналів 
(«Echo Podhalańskie» («Підгалянське 
ехо»), «Podhalanin w Ameryce» 
(«Підгалянин в Америці»), «Podhalanin» 
(«Підгалянин»)) і радіоцентрів (ZPPA і 
радіопрограми «Na góralską nutę», що 
передаються в діапазоні WPNA 1490 
AM). 
23  Sobecki  M. Profile identyfikacyjne w 
analizie tożsamości kulturowej  // 
Tożsamość polska w odmiennych 
kontekstach  / red. L.  Dyczewski, 
D. Wadowski. – Lublin, 2009. – S. 27–44. 
24  Цей тип ідентичності виокремлює 
І.  Буковська-Флоренська (Bukowska-
Floreńska  I. Tożsamość społeczno-
kulturowa w refleksji etnologa/
antropologa kulturowego (w druku: w 
materiałach z konferencji naukowej 
«Tożsamość i komunikacja», org. KUL, 
Lublin 8–9.06. 2009).
25  Jacher  W. Tożsamość i wielokulturo
wość jako kategorie badań procesów 
społecznych  // Tożsamość polska w 

odmiennych kontekstach  / red. 
L.  Dyczewski, D.  Wadowski.  – Lublin, 
2009. – S. 13.
26  Grossberg  L. We gotta get out of this 
place. Popular conservatism and 
postmodern culture. – New York, 1993. – 
S. 70–71. 
27  Gromada-Kedroń  J. Górali nie da się 
wynarodowić… // Tatrzański Orzeł (The 
Tatra Eagle). – 2003. – N 2. – S. 7. 
28 Потрібно було б задуматися над нау-
ковою достовірністю етнічних дослі-
джень, автори яких не помічають етно-
графічного поділу американської поло-
нії, що не є монолітом, виключно кла-
совою структурою (пор., напр.: 
Mostwin  D. Trzecia wartość. 
Wykorzenienie i tożsamość.  – Lublin, 
1995).
29 Напр., відкритий 2012 року в чиказь-
кій метрополії магазин «Folk. Moda. 
Studio» («Фольк. Мода. Студія») з про-
дажу традиційного одягу, а також сти-
лізованого одягу для жінок, чоловіків і 

дітей на Хікорі Хіллс Стріт, 95 (8617 
W. 95 St. Hickory Hills).
30 На численність і галузевий поділ цих 
«бізнесів» указує реклама, яку охоче 
розміщують в окремих Pamiętnikach 
Sejmowych ZPPA (Сеймові щоденники 
ZPPA), полонійних періодичних видан-
нях, а також у радіопрограмах (radia 
Związku Podhalan (радіомовлення 
Спілки підгалян), radia «Na góralską 
nutę», radia «Stowarzyszenia Polskich 
Twórców Ludowych w Ameryce» (радіо-
мовлення Товариства польських народ-
них майстрів у США)), що передають у 
діапазоні WPNA 1490  AM. Про історію 
радіомовлення ZPPA див.: Krzeptowska-
Gewont  M. Radio Związku Podhalan w 
Północnej Ameryce  // Góralskie posiady 
doktora Orawca  / red. B.  Orawiec-
Wyśni. – Chicago, 2010. – Т. 3. – S. 329–
332.
31  Пор.:  Gans H.   J. Symbolic Ethnicity: 
The Future of Ethnic Groups and Cultures 
in America // Ethnic and Racial Studies. – 
1979. – N 2. – S. 440–441.

Переклад з польської Лесі Вахніної та Іванни Церковняк
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Перше масове переселення сербських емігрантів до 
Каліфорнії відбулося в середині XIX  ст. Спочатку це 
були окремі особи, які через економічну скруту, у пошу-
ках долі, приїздили працювати на золотодобувних шах-
тах у відомому Mother Lode регіоні [9, с.  109]. 
Американський статист Й.  Ф.  Варне детально описує 
першу велику хвилю слов’ян до Америки, які у 
20-х роках XIX ст. масово туди прибували, витісняючи 
ірландців та німців [13, с. 136]. Переселення сербів, яке 
почалося в період «золотої лихоманки», триває і до сьо-
годні [10, с. 55; 9, с. 917].

Сербські православні парафії – єдине місце, на при-
кладі якого можна простежити життя сербських емі-
грантів та їхніх нащадків у Каліфорнії. Попервах було 
дуже мало сербських священиків, тому сербські віруючі 
приєднувалися до греків, росіян, сирійців, створюючи 
етнічно змішану парафію. Часом і з власного бажання, 
і за порадою російського духовенства, яке не розуміло 
сербських народних звичаїв, утворювалися сербські 
православні парафії та церковно-приходські общини 
[7, с.  13]. Релігія, як один із символів етносу, набуває 
вираження тоді, коли решта елементів, наприклад 
мова, втрачені, як і у випадку з досліджуваною нами 
популяцією.

У серпні – листопаді 2000 року в Каліфорнії ми про-
вели власне дослідження. Інформацію було отримано як 
комплексним методом спостережень та інтерв’юванням, 
так і в невимушеній розмові. Результати досліджень 
було використано для написання магістерської дисерта-
ції, а згодом і монографії про сербів у Каліфорнії. У цій 
статті представлено частину отриманих результатів 
щодо впливу країни, яка приймає, на звичаї із життєвого 
циклу мігрантів.

Спостереження проводилися в парафіяльних спіль-
нотах Святого Сави в Джексоні (Пн. Каліфорнія), 
Святого Сави в Сан-Габрієлі та в храмах: Святого Сави 
на Сербському кладовищі в Лос-Анджелесі, Святого 
Стефана Первовінчаного-Симона Монаха в Алхамбрі, 
Святої П’ятниці в Сан-Маркосі, Народження Пресвятої 
Богородиці в Оріндж Каунтіо, Зачаття Святого Іоанна 

Хрестителя в Сан-Франциско, а також з респондентами 
з інших парафій. Окрім того, до переліку досліджува-
них об’єктів було залучено чоловічий монастир Святого 
Германа Альського в Платіні та жіночий монастир 
Святого Паїсія Величковського в Арізоні.

Опрацьовуючи дані з метричних книг парафії 
св.  Сави в Сан Габрієлі з’ясували, що впродовж  
1914–2000 років найбільше записів до метричної книги 
внесено про померлих (601), потім хрещених (441) і 
найменше – вінчаних (126).

Хрещення
Хрещенням людина починає своє життя в Церкві. 

У  досліджених парафіях представлено педобаптизм, 
тобто хрещення дітей. Хрестять і дорослих, особливо 
коли вони змінюють віросповідання. За даними наве-
дених метрик, спочатку (1914  р.) обряд хрещення 
здійснювали в помешканні батьків. Одну з респонден-
ток другої генерації хрестили, коли вона була ще дити-
ною, утім, через фінансову скруту нікого з інших дітей 
у родині більше не хрестили: батькові так і не вдалося 
зібрати достатньо грошей, щоб знову покликати свя-
щеника. Тому люди часто чекали, поки в них наро-
диться декілька дітей і вже тоді кликали священика, 
щоб похрестити всіх одразу. Сам обряд відбувався або 
в церкві – у купелях, або в імпровізованих баптистері-
ях для дорослих (для цього використовували велику 
пластикову діжку), або в басейнах приватних будин-
ків чи комплексних апартаментів. Здебільшого люди-
на, яку хрестять, обливається водою або занурюється 
в неї. Обряд хрещення часто виконують під час 
Літургії, як, скажімо, у парафії Святого Стефана 
Первовінчаного, а новохрещених одразу причащають. 
Коли хрестять старшу людину, вона сама читає 
Апостола, а коли дитину, то його читають батьки або 
куми. Зафіксовано хрещення дорослого в парафії 
Народження Пресвятої Богородиці, котрий повністю 
занурювався у воду в імпровізованій купелі під час 
Літургії. З 50-х  років ХХ  ст. до 2000  року в парафії 
св. Сави в Сан-Габрієлі 37 % хрещень було здійснено в 

Звичаї життєвого циклу сербів у Каліфорнії (США)

Гордана Благоєвич

УДК 392(794=163.41)

Gordana Blagojewich. Life Cycle Folkways of the Serbs in California (USA). The American way of life influences to a 
considerable extent the life cycle folkways (baptism, wedding, monasticism, funeral rituals) of the Serbs in California. The 
ceremony of baptizing adults is carried out either in church or in pools within private homes or condominiums. The weddings 
in most cases take place on Saturdays and are preceded by a “general-rehearsal” in church, where the participants practice the 
wedding arrangements. The funeral rites have been affected by the US laws, from the “beautification” of the deceased, to funeral 
time-schedule, to tombstone height. The Americanization of the people of faith is shaping, so to speak, the “Americanization” 
of the ritual-religious practices.)

Keywords: life cycle folkways, baptizing, wedding, funeral rites.
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будинку того, кого хрестили. У тій самій парафії 41 % 
дітей, яких хрестили, були із сімей, що жили в цивіль-
ному шлюбі [1, с. 351].

Імена сербських емігрантів увесь час змінювалися 
від найпоширеніших сербських, записаних кирилицею 
на початку ХХ  ст., до подвійних англійських. Інколи 
дитині дають ім’я, як у батька, навіть коли народжуєть-
ся дівчинка, наприклад Віда, а батько Відо. Дитина 
могла отримати ім’я і від кума – скажімо, 1948 року кум 
Ранко дав похреснику своє ім’я. Ім’я, яке отримує дити-
на при хрещенні та цивільне ім’я часто мають однакову 
літеру на початку або вони подібні за звучанням: 
Ксенія  – Ksintija, Варвара  – Barbara, Ліляна – Linda, 
Милосава – Mildred, Крстиня – Christina. Іноді йдеться й 
про переклад імені: Славка – Gloria. На початку ХХ ст. 
зв’язки кумів були ще досить сильно виражені, урахову-
валось, що кум буде з «того самого краю». Із  40-х років 
ХХ ст. кум не був уже один для всіх дітей у родині. 
Кумівство більше не засновувалося на етнічній основі. 
У той період з’явилися перші куми-жінки. Від 60-х років 
ХХ ст. почали брати пару кумів для однієї дитини  
[2, с. 172–174].

Зміна віросповідання означає перехід до православ’я 
осіб, які належали до різних конфесій. До православ’я 
переходять американці римо-католики, які походять з 
південнослов’янських країн. Конвертити шукають 
корені християнства; уважають, що конфесії, до яких 
вони належали, стали занадто ліберальними. Парафії 
розрізняються за кількістю конвертитів, котрі входять 
до їхнього складу. За даними протоколу зміни віроспо-
відання парафії Святого Сави в Сан-Габрієлі та Лос- 
Анджелесі, упродовж 1971–2000 років здійснено 21 хре-
щення – перехід на інше віросповідання, «Conversion to 
Orthodoxy» [12, с. 2].

З народженням дитини пов’язане долучення й 
інших, власне американських звичаїв, як наприклад, 
«вaby shower», коли подруги вагітної роблять подару-
нок ще ненародженій дитині [4, с.  75; 3, с.  108]. 
Відвідини породіль у звичаях трапляються зрідка, 
можливо, через те, що родичів або зовсім немає, або 
вони живуть далеко.

Вінчання
Родинне життя в найдавніших переселенців, видо-

бувачів золота, було майже відсутнє. Жінок було вза-
галі мало, і тому серби укладали етнічні гетерогенні 
шлюби, переважно з хорватками, француженками, 
ірландками та іспано-американками. Як наслідок, їхні 
діти виростали в римо-католицькій традиції [6, с. 374]. 
З  протоколу вінчань лос-анджелеської парафії було 
отримано відомості, що вже в період від 1914 до 
1921  року були як етнічні гетерогенні шлюби,так  
і інші. Перший зареєстрований шлюб був змішаний: 
1914 року вінчалися серб із Ліки у віці 22-х  років  
і 25-річна сирійка, римо-католичка. Кумами в них були 
серб із Ліки та хорватка. Вінчання в церкві відбувають-
ся нечасто і носять суто американський характер. За 
даними метричних книг вінчань із лос-анджелеської 
парафії Святого Сави, у другій половині ХХ ст. щороку 

в середньому відбувалось два-три вінчання. Половину 
від загальної кількості становили етнічні гетерогенні 
шлюби. Часто одружувались ревні парафіяни між 
собою – співці в церковних хорах. Батьки-серби вважа-
ють, що важливим є те, щоб подружжя було однаково-
го етнічного походження, бо це, як кажуть, «спосіб 
зберегти традиції та звичаї». Однак з’ясувалося, що 
шлюби, які укладалися заради збереження традицій, 
часто розпадалися [1, с. 352–353].

Сербські емігранти в Каліфорнії перейняли амери-
канський звичай «bridal shower» (обрядове прийняття 
душу нареченою), який влаштовується перед вінчан-
ням. Це траплялося і серед сербів у Чикаго та Канаді  
[4, с.  76; 3, с.  108]. Священик пропонує молодятам,  
щоб процес вінчання проходив у рамках недільної 
Літургії. Проте самі молодята вимагають іншого спосо-
бу, зазвичай в суботу по обіді, бо такий час більше під-
ходить для весілля. Перед вінчанням, у четвер, органі-
зовується «генеральна репетиція» в церкві, де наречені, 
куми та решта учасників вивчають, як здійснювати-
меться обряд вінчання. За американським звичаєм 
прийнято, аби на вінчанні в церкві разом з кумами був 
супровід у складі 6–8-ми подруг нареченої, одягнених в 
однакові сукні (у ролі «дружок»), і стількох же однаково 
вбраних хлопців (у  ролі «дружб»). Свати входять до 
церкви відповідно до віку, до того ж спочатку рідні 
нареченого, а потім нареченої. Сватів завжди прикра-
шають розмарином. Дружки та дружби заходять пара-
ми. Дівчата йдуть з лівого боку, хлопці – з правого. 
Зазвичай присутня також одна дівчинка, що розсипає 
пелюстки квітів. Респонденти вінчалися, як правило, у 
сербських парафіях, але трапляються й винятки. 
Восени 2000  року під час досліджень в парафії 
Народження Пресвятої Богородиці, де немає церкви, 
священик провів вінчання у храмі Святого Апостола 
Павла Грецької православної церкви в Ірвайні. Молода 
була сербкою, а молодий мав шотландське походження 
і прийняв православ’я, весільним вбранням у нього був 
кілт [2, с. 182–183].

У 30-х роках ХХ  ст. притримувалися правила, щоб 
вінчання відбувалося до 12-ї години. Потім свати роз-
ходилися, а ввечері знову зустрічалися. Часто доходило 
до непорозуміння, коли серби, які нещодавно тут вла-
штувалися, організовували весілля в церковній залі. За 
американськими канонами, їжа на столах може стояти 
щонайбільше 45 хвилин, а потім її прибирають, щоб не 
зіпсувалася. За цими самими приписами весілля може 
тривати до 23-ї години. Це часто викликає обурення в 
новоспечених молодят. Свати весело танцють коло під 
сучасну народну музику. Зазвичай присутній і струн-
ний оркестр [1, с. 354].

Поховальні звичаї
Через неналежні умови праці та небезпечні роботи 

перші сербські емігранти в Америці не доживали до 
старості, на відміну від тих, хто залишався на батьків-
щині. Часто гинули в шахтах. У  Джексоні знайдено 
напис на надгробку, який свідчить про те, що Нікола 
С.  Вукалович із Герцеговини загинув «у  міну». Слово 
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1 Цю роботу виконано в межах проекту 177027: «Мултиетницитет, мултукултурализам, миграције  – савремени процеси» 
(«Мультиетнічність, мультикультурність, міграції  – сучасні процеси») за фінінсової підтримки Міністерства науки та освіти 
Республіки Сербія.

Примітки

походить від англійського «mine», що означає «шахта» 
[2, с. 185; 1, с. 354].

Протокол померлих у лос-анджелеській парафії 
церкви Святого Сави надає інформацію від 1914 року, 
де міститься сім записів. За цей період помирали діти 
віком до одного року від дифтерії, «дрібної монети», 
«води в мозку». Із цих шести записаних осіб лише одна 
жінка, із Боки Которської, яка померла від водянки в  
52 роки. З решти п’яти чоловіків четверо неодружених 
(від 23 до 27  років), а один помер у віці 56-ти років, 
залишивши дружину в Боці Которській. Причини смер-
ті  – тиф, сухоти або нещасний випадок (одна людина 
згоріла). За наступний (1915) рік, існує дев’ять записів, 
з яких три стосуються самотніх із Герцеговини віком 
від 19 до 30 років. Двоє померло від сухот, а один збоже-
волів. Зафіксовано, що в рідному краю залишилися 
батьки [2, с. 185].

Лише небагато віруючих практикували святі тайни 
сповідання та причастя перед смертю. Померлого 
ховають на звичайному міському кладовищі або на 
якомусь із сербських цвинтарів, яких у Каліфорнії три: 
у Джексоні, Сан-Франциско та Лос-Анджелесі. На похо-
вальні звичаї здебільшого впливали американські 
закони, починаючи від підготування померлого, упро-
довж самого процесу поховання й до висоти надгроб-
ної плити. Багато людей, котрі працюють, не можуть 
прийти на сам похорон, тому відспівують покійника 
напередодні ввечері. Тіло небіжчика завжди в труні 
відкрите, попередньо вдаються до спеціальної проце
дури «прикрашання». Кремація трапляється рідко.  
В  основному кремують тоді, коли покійника хочуть  
поховати на батьківщині, тому що отримання відпо-
відного дозволу на вивіз тіла покійного з Америки 
вимагає клопіткої процедури з владою та комісіями. 
Одну урну, наприклад, передали в Мостар, щоб поклас-
ти до могили доньки померлого. Інша причина крема-
ції – бідність, коли рідні не можуть дозволити собі 
витрат на поховання. У разі, коли православного хрис-
тиянина кремують проти його волі, священик може 
його відспівати до кремації, але не в крематорії, а в 
церкві (капелі), вдома або ж над урною з попелом на 
місці, де її встановлять. Якщо кремація здійснюється з 
власної волі покійного, відспівування не відбувається 
[5, с.  19]. Віруючі з парафії Народження Пресвятої 
Богородиці в Оріндж Каунтію, щоб запобігти кремації 
чоловіка однієї парафіянки, зібрали кошти на витрати 
для поховання, які родина не могла оплатити [1, с. 355].

Правилами кладовища врегульовано, що могилу 
можна прикрашати лише свіжими квітами [2, с. 188–
189]. Сербські переселенці зазначають, що вони, на 
відміну від американців, краще доглядають за могила-
ми, частіше їх відвідують та прибирають.

Чернецтво
Від самого формування єпархії в Каліфорнії відмічено 

значення чернецтва для Церкви, хоча в цій частині США 
до заснування сербського монастиря так і не дійшло  
[7, с.  74]. Сербські переселенці мігрували переважно з 
економічних міркувань, а чернецтво передбачає заповіт 
майна. Восени 2000 року до складу СПЦ в Каліфорнії 
ввійшли жіночий монастир Святого Паїсія 
Величковського, чоловічий монастир Святого Германа 
Аляського та три скити, один з яких розташований у 
Каліфорнії, а решта два – на Алясці. Монахи та монашки 
– американці, не сербського походження, однак виявля-
ють велику відданість сербській етнічній спільноті та 
сприяють поширенню культу сербських святителів. 
Монашки наполягали, щоб церква в їхньому монастирі 
була присвячена св. Анастасії Сербській, матері св. Сави. 
Настоятелька цього монастиря проводила низку занять 
на зібраннях із сербськими жінками. Монахи описують 
страждання сербів у Косовому. Завдяки стосункам з 
віруючими, ці монахи переносять до сербської право-
славної парафії елементи руської обрядово-релігійної 
практики [1, с. 356].

Висновок
У звичаях життя віруючих сербських православних 

парафій у Каліфорнії помітний вплив американського 
середовища, тобто більшості римо-католицького та 
протестантського оточення, а також потяг до початко-
вої православної традиції. Американський вплив поля-
гає ось у чому: подвійні імена, імена по-батькові, кум 
та кума для однієї дитини, куми в деяких випадках не 
православні, «baby shower», «генеральна репетиція» 
вінчання в церкві, «bridal shower», «дружка» та «друж-
ба», «прикрашання» покійного, визначена висота над-
гробного каменя тощо. Первісно за православними 
канонами, того, кого хрестять, занурюють у воду, хрес-
тять та вінчають під час Літургії, причащають новохре-
щеного та новонародженого, не вдаються до кремації 
покійного [1, с. 256].

Наші переселенці мігрували переважно з економіч-
них міркувань, і оскільки чернецтво передбачало запо-
відання майна, засновували шлюбні спілки або зали-
шалися одинаками чи незаміжніми жінками. На це 
впливав «американський» спосіб життя – самотні чоло-
віки мали родини в старому краю, до яких уже ніколи 
не поверталися, а інші взагалі не вступали в шлюб, бо 
не знаходили близької за культурним рівнем людини.

Американізація віруючих неминуче впливає на так 
звану «американізацію» обрядово-релігійної практики, 
але водночас кожна нова хвиля переселенців з батьків-
щини залишає на ній свій відбиток.
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«Вино покращує кров»: 
культура вина італійців Торонто *

* Я дякую всім, хто зробив внесок у це дослідження, дозволивши мені взяти в них інтерв’ю: Джуліо і Амелії Беллі (7 липня 1998 р.), Антоніо 
та Йоланді ді’Анжело (13 квітня 1998 р.), Джанпаоло та Анні дель Б’янко (12 квітня 1998 р.), Альберто й Ліліані дель Джудіче (13 та 18 
квітня 1998 р.), Карло й Марісі дель Джудіче (14 квітня 1998 р.), Егісмондо й Eстеріні дель Джудіче (13 квітня 1998 р.), Вінченцо й Аді ді 
Нінно (12 квітня 1998 р.), Франко й Сему Панталео, Роззані (ді Зіо) Магнотті з «Магнотта віннері корпорейшн» (Magnotta Winery Corp.) 
(30 липня 1998 р.), Ніку Фасола з «Чіленто вайнс» (Cilento Wines) і Ентоні Мартеллі (архітектор) з «Грінпарк хоумс» (Greenpark homes). 
Я дякую також іншим за роботу як консультантів та посередників: моїм сестрам – Клаудії дель Джудіче-Галлетта, Франці дель Джудіче-
Польді, Ірені дель Джудіче-ді’Анжело, і зятю Доменіко Галлетті. Я  повік у боргу перед моїм батьком Альберто дель Джудіче  – 
першоджерелом і натхненником. Без його завзяття до життя й до вина я ніколи не змогла б цілком відчути їхнє повне значення. Сукупно 
збір матеріалів проводився в таких регіонах Італії: Абруццо, Калабрія, Фріулі, Лаціо, Апулія. Оскільки в багатьох інтерв’ю чергувалися 
італійська мова та її діалекти, то в цій статті я подаю спрощене їх цитування за рахунок перекладу й перефразування висловів 
англійською.

Ця стаття є радикально скороченою версією дослідження італійського історичного та етнографічного контекстів винної культури 
іммігрантів, яке буде опубліковане в майбутньому збірнику моїх статей про їжу та вино: «У пошуках достатку: гори сиру, ріки вина 
та інші італійські гастрономічні утопії».

Серед багатьох пов’язаних з вином ідіом, що їх вико-
ристовують під час спілкування італійці Торонто, є дві 
особливі: lu vinë fa bon sanguë (вино покращує кров) 1 та 
l’acqua fa malë e lu vinë fa cantà (вода шкодить вам, [а] 
вино змушує вас співати). Обидві пов’язують спожи-
вання вина з хорошим здоров’ям. Оскільки італійські 
іммігранти в Торонто переважно є вихідцями з регіо-
нальних селянських культур, то не дивно, що вино про-
довжує перебувати в центрі їхніх поглядів на здоров’я, 
спосіб харчування, духовної та матеріальної культури і 
«їжоцентричної» космології та, зрештою, утілюється в 
духовних істинах.

У попередніх дослідженнях італійців Торонто вивча-
лися різноманітні аспекти харчування в побутових і 
міфічних просторах мігрантів: від кухні, саду, винного 
погребу в будинку [9] до міфічної Країни Кокейн (Paese 
dі Cuccagna), «гастрономічної утопії», що досі закарбо-
вана у свідомості іммігрантів [9, р.  13]. Оскільки в 
попередніх працях лише побіжно йшлося про питання 
вина й винних погребів, то в цій статті докладно роз-
глядаються винні традиції та досліджується значення 
вина – матеріальне й символічне, історичне й сучасне – 
у культурі переважно першого покоління італійців 
Торонто. Опис вина в низці початкових бінарних опо-
зицій в італійській народній культурі протиставляє 
вино воді та хлібові (у гендерному контексті, утіленому  

в міфічних постатях Вакха  / Церери); кров  – тілові 
 (у християнському контексті) і характеризує семанти-
ку протиставлення червоного вина білому. У пропоно-
ваному дослідженні зосереджено увагу на житті італій-
ців у Канаді й на тому, як італійський історичний і 
символічний контексти перетинаються в культурі іта-
лійців Торонто через історію сім’ї, особистий досвід і 
анекдоти та, меншою мірою, через прямі історичні 
джерела. Таким чином, я прагну висвітлити, як історія 
культури й особистий досвід постійно перебувають у 
тісному зв’язку зі звичаями народної культури.

Як і для багатьох іммігрантів у Торонто, виноградар-
ство є невід’ємною частиною історії моєї сім’ї. Мій 
батько по материнській і батьківській лініях 2 походить 
з родин селян-виноградарів з Террачини (південна час-
тина Лаціо). Батькам мого тата Джованні та Луїзі 
(Палмаччі) дель Джудіче належало близько 10 тис. ква-
дратних метрів виноградників. Вони були насамперед 
виноградарями, а не виноробами, якісний виноград 
вирощували для продажу на ринках у Римі й тільки 
некондиційний виноград використовували в домаш-
ньому виноробстві. Батько навіть не особливо любив 
пити вино, на відміну від інших молодих людей у 
Террачині. Він почав виробляти й споживати його 
переважно, коли емігрував до Торонто в середині 
1950‑х років.

Луїза дель Джудіче

УДК 392.86:663.2(713.154=131.1)

Luisa Del Giudice. «Wine Makes Good Blood»: Wine Culture Among Toronto Italians. The article highlights the folk 
technologies of wine producing, the traditions of its saving and drinking among Toronto Italian immigrants. The author 
investigates also believes, oral narrations about wine, winemaking and gastronomic-utopian country Cocain with the 
rivers of wine and mountains of food. The changes, that are taking place in recent years in producing and drinking of 
wine among Toronto Italians, are also analyzed. 

Keywords: wine producing, Toronto Italian immigrants, winemaking.
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Виноградники Террачини посідали центральне 
місце в багатьох сімейних історіях (наприклад, розпо-
відь про скарб моєї покійної бабусі), у суспільному 
житті (зокрема, у хоровому співі), а також були джере-
лом багатьох сумних спогадів (приміром, сімейні чвари 
за спадщину). Виноградна лоза була благословенням 
та прокляттям селянського життя. Мій батько відчував  
ненависть до землі з юнацьких років і поклявся ніколи 
не бути селянином (contadino). Але, як це не дивно, 
якби вони не продали виноградники (зокрема, у мод-
ній нині приморській зоні Сан-Феліче), щоб заробити 
на трансатлантичну подорож, то змогли б добре збага-
титися на продажу ділянок під час будівельного буму 
після Другої світової війни. Думка про те, як усе могло 
статися, досі переслідує батька. Він провів значну час-
тину свого дитинства й дорослого життя в Італії, пра-
цюючи в полі, і хоча він не займався виноградарством 
понад 40 років, однак зберіг яскраву діалектичну лек-
сику, яку, як і раніше, постійно використовує в побуті – 
так міцно вкорінилися ті рухи, судження та слова. 
Виноградна лоза була синонімом життя. На террачин-
ському діалекті принаймні це одне й те саме: життя і 
лоза (la vita). Тому вино було дійсно «кров’ю життя» – 
через генеалогію (буквально по крові) та засобом 
забезпечення існування сім’ї. Вино покращувало кров 
не тільки в буквальному сенсі.

Вино / кров і поняття здоров’я
Більшість італійських іммігрантів потрапили до 

Торонто безпосередньо від землі, оминувши модерніза-
цію та індустріалізацію в період повоєнного буму в 
Італії в 1960-х  роках. Їхній світогляд донині глибоко 
обмежений безперервним континуумом селянської 
цивілізації. Вино залишається в центрі їхньої космоло-
гії та релігійної системи. У  сакраментальному тілі й 
крові Причастя ототожнення вина з кров’ю міцно вко-
рінилося в християнській культурі [4, р. 8]. Вино справ-
ді стало одним із внесків південного середземномор’я в 
християнство та його обряди, поряд із хлібом і оливко-
вою олією [21, р.  24–30]. Християнська культура про-
сто запозичила язичницькі обряди і символи, що вже 
використовувалися, і наділила їх новим змістом. Під 
час багатьох ритуалів італійського народного католи-
цизму продовжують застосовувати «кровоприношен-
ня» в буквальному сенсі (наприклад, самобичування 
(battenti) або флагелантство) і демонструвати пов’язані 
з кров’ю чудеса (скажімо, зцідження крові святого 
Януарія в Неаполі) тощо, щоб захопити уяву людей, 
навіть якщо це вже не санкціонується церквою. Кров і 
релігійність в італійській народній культурі до сьогодні 
перебувають у тісному взаємозв’язку. Це вже не вима-
гає значної віри, однак підвищує духовне значення 
крові (вина) до поняття фізичного благополуччя. 
Інакше кажучи, священна кров (вино) разом зі священ-
ною плоттю (хлібом) є духовним і фізичним цілим. 
Біном крові та вина глибоко пронизує різноманітні 
сфери культури, переконань (офіційних і неофіційних) 
та понять про здоров’я, а також широко побутує в 
народній медичній практиці. Я можу навіть припусти-

ти, що існує сильна літургійна асоціація вина з кров’ю, 
яка сприяє загальному домінуванню червоного вина 
(окрім його ототожнення з поняттям здоров’я, є ще, 
наприклад, вислів «рожеві щічки», що є «відображен-
ням здоров’я», на відміну від «білого, як привид», тобто 
хворобливого вигляду). Вино використовують з ліку-
вальною метою тисячоліттями, і в італійській народній 
фармакопеї воно посідає чільне місце. Вино прийма-
ють усередину, настоюють на травах, готують у вигляді 
сиропу і як дистильований спирт застосовують зовніш-
ньо, втираючи в шкіру. Окрім використання як ліків від 
кишкових до м’язових захворюваннь, також уважаєть-
ся, що вино покращує загальне самопочуття. Вино 
(нарівні з хлібом) є переважно основним харчовим 
продуктом великої поживної цінності та вважається 
кращим засобом превентивної медицини. Справжнє 
вино (на відміну від легкого (vinello)) традиційно дава-
ли хворим, що видужують (наприклад, жінкам після 
пологів), літнім людям (його вважають «молоком для 
зрілого віку») і часто рекомендували вживати в період 
особливо напруженої праці, такої, як збір урожаю. 
Вино давало енергію, запобігало хворобам, а також 
відігравало важливу роль у збереженні здоров’я соціу-
му, супроводжуючи застільні та святкові зібрання з 
приводу радості й горя.

Вино і діти
Не менше, ніж для літніх людей, вино вважалося 

корисним і для дітей. Коли ми були малими і хворіли на 
застуду, нам давали вино, зварене як смачний сироп (з 
медом, лимоном і лавровим листом), і трошки кріплено
го вина  – як тонізуючий засіб. А  от, наприклад, вина 
«Ферро Чіна» (Ferro China), яке я не любила, збагачену 
яйцем «Марсалу» (marsala all’uovo) і «Спероне» ніколи не 
давали в досить великих дозах, у яких ми, діти, були 
зацікавлені. «Марсалу» (з кавою) додавали щоранку в 
обмежених кількостях до сабайона (zabaione), відомого 
нам як ovë sbattutë (збитий із цукром сирий жовток 
яйця), щоб зміцнити нас перед довгою дорогою до 
школи в Дункані – часто в сніг і дощ. Щоденне споживан-
ня вина настійно рекомендували дітям, щоб вони були 
здорові та сильні. [Червоне] вино покращує [робить 
червоною] кров. Оскільки в дитинстві я страждала на 
недокрів’я, то мені давали не тільки червоне м’ясо 
(а також ненависну печінку, яка в приготованому вигляді 
нагадувала кирзу), але й червоне вино. У цьому ототож-
ненні червоного вина з червоною кров’ю, можливо, 
можна побачити лікувальну магію (за аналогією до вжи-
вання волоських горіхів для поліпшення розумових здіб
ностей, зважаючи на їхню схожість з формою мозку).

Справді, залучення дітей до споживання вина 
незмінно практикувалося серед першого покоління 
італійських іммігрантів, для яких чужою була ідея вжи-
вання алкоголю винятково повнолітніми. У нас подава-
ли вино на обід, змішуючи його з газованою мінераль-
ною водою (gassosa) або імбирним елем, щоб зробити 
напій м’якшим. Я згадую, як дивилася на темно-черво-
ні цівки вина, що струменіли в скляний посуд, перетво-
рюючи його вміст на приємний рожевий напій, і від-
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чувала важливість моменту, коли могла скуштувати 
заборонений плід. Для мого батька було своєрідною 
грою робити вигляд, що він спить довше, ніж збирався, 
і тому нам це сходило з рук. Але коли нам уже було по 9 
чи по 10 років, ми виявили цей обман і тому уникали 
вина взагалі. 

Питання правильного вживання алкоголю й куль-
турне ставлення до помірного його споживання 3 часто 
призводили до прямих лобових зіткнень (вибачте за 
такий каламбур) між традиційними іммігрантськими 
колами та англомовним істеблішментом Канади. Деякі 
іммігранти, можливо, навіть використовували спожи-
вання вина як певний маркер, як це робив п’ємонтський 
американець Джо Капелло, який заявляв: «Я не є пред-
ставником англо-саксонської [американської] культу-
ри» [7, p. 22]. Англомовна Канада наразі частково при-
єднується до культури споживання вина завдяки, мож-
ливо, значній кількості іммігрантів з різноманітних 
етнічних культурних груп, які поділилися звичаями, 
віруваннями та власним домашнім вином. Але пере-
мога вина може виявитися Пірровою, адже друге і 
третє покоління італійських іммігрантів перейшли з 
вина на газовані напої (і пиво), а отже, піддалися 
загальноприйнятій тенденції, що загрожує етнічній 
традиції.

Вода і вино 
Значною бінарною опозицією в італійській селян-

ській культурі є протиставлення води вину, яке може 
розглядатися в межах термінології Леві Строса як ана-
лог сирого й приготованого (le cru et le cuit), тобто про-
тиставлення природного культурному або, як у цьому 
випадку, природного окультуреному (збродженому). 
Вино вважалося здоровим, а вода часто такою не була. 
Якщо вірили, що вино покращує кров, то багато 

прислів’їв, навпаки, нерідко виражають негативні 
судження про воду, зокрема: l’acqua nfrascica i ponti 
(вода гноїть мости [15, р. 65, 68]; l’acqua fa male, e il vino 
fa cantà (вода шкодить вам, [а] вино змушує вас співа-
ти). Доводячи ці уявлення до абсурду, мій батько все ще 
пишається собою, адже протягом більшої частини 
свого життя він узагалі не пив води! 

Звичай змішування вина з водою (пізніше – з міне-
ральною) є давнім, але для більшості селян Італії він, 
імовірно, пов’язаний з необхідністю і зберігся в іммі-
грантській культурі переважно в результаті звички або 
також як спосіб пом’якшення часто несмачних домаш-
ніх вин. Lu vinu havi ad essiri turcu (вино має бути 
турецьким (тобто мусульманським), що означає «не 
хрещеним» водою [2, р. 1109]) – стверджує одне сици-
лійське прислів’я. Міцне чисте вино було ідеальним, 
слабке, м’яке, розведе водою – реальністю.

Вино/вода (пор. vino/vinello, або концентроване/
розбавлене водою вино) є протиставленням, що позна-
чає межу між святковим і повсякденним. Святкові дні 
гастрономічного достатку чергувалися з багатоденним 
періодом бідності та злиднів, тобто щоденним життям 
селян протягом багатьох століть [6, p.  366; 13]. 
Протиставлення vino/vinello (вино/розбавлене вино) 
також функціонувало як соціальний маркер. Загалом 
найкращі вина пили землевласники, тоді як залишки, 
або віджим винограду, призначалися для простого 
люду. Практика повторного віджиму (обводнення) 
винограду була поширена по всій Італії і найчастіше 
відома як vinello, або vin piccolo  – слабке вино, вино 
щоденного споживання. Бочку, що містила виноградні 
вижимки (vinaccia), заливали водою – доки залишався 
хоч якийсь колір і смак, але в результаті таке вино 
швидко пліснявіло та скисало. До весни вода насичува-
лася вмістом шкірок і стебел, а вино ставало дедалі 

Світлина 1. Стилізований фресковий живопис «Демонстрація давніх традицій виноробства»  
у «Чіленто вайнс» (Cilento Wines). м. Воган 
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світлішим і поступово втрачало вміст алкоголю. Знову 
ж таки, червоне (вино) і біле (вода) піддаються різкому 
протиставленню, створюючи загальне сприйняття: 
вино/життя і сила протиставлялося воді/слабкості і 
млявості. Відомо різні способи продовження життя 
виноградному вину шляхом низки переробок усіх мож-
ливих соків, кольору і смаку до останньої краплини 
(наприклад, vinello або дистилювання, як grappa). 
Існувало також багато замінників виноградного вина, 
приготованих з рослин, фруктів і ягід [3, р. 168–172], 
відомих як vini dei poveri («вино для бідних»), – геніаль-
на вигадка здебільшого мешканців гір.

Чоловічі вина 
Червоне вино, кров життя, тісно асоціювалося з 

чоловіками та мужністю. Остання була соціально 
визначена як відносна градація алкоголю, що збігалася 
із соціальною ієрархією; так, вживання слабких вин 
(vin piccolo, vinello) було ознакою селян як нижчого 
стану. Крім того, вино фігурує в центрі чоловічої космо-
логії, створюючи та цементуючи чоловічі узи через 
покоління [7], своєрідне братство винограду. Візуальні 
підтвердження гіпотези, що (червоне) вино функціонує 
як символ мужності, можна простежити в жанрі фото-
графії, де відтворено стилізовані компанійські (зде-
більшого чоловічі) сюжети. Дехто неодмінно піднімає 
пляшку або келих вина (як під час тосту), іншого зобра-
жено в процесі розливання вина. Жінок рідко фотогра-
фували під час споживання вина. З  погляду жінок, 
зв’язок вино  – чоловіки часто є джерелом конфліктів і 
страху. Вино може мати важливе значення для чолові-
чої дружби (під час споживання вина співають застіль-
них пісень, ведуть дружні розмови тощо), але це також 
розкриває інший (темний) бік їхньої поведінки, такий, 
як примус до статевих стосунків.

Пияцтво вважалося не властивим італійській культу-
рі й загалом зневажалося. Надмірне вживання алкого-
лю натомість асоціювалося з північними європейцями 
(символічно з німцями, яких уважали пияками від 
часів Ренесансу й пізніше)  4, а в Торонто  – з Ingles 

(загальна назва для англо-канадців та інших сіверян). 
Питні звички англомовних мешканців (у тому числі 
пияцтво, споживання міцних спиртних напоїв та пиття 
наодинці) завжди були об’єктом критики серед італій-
ських канадців, у яких традиційне вживання алкоголю 
характеризується питтям у помірних кількостях під час 
вживання їжі та переважно з приводу свята. Справді, 
італійці, для яких важливим поняттям є здоров’я, 
закликали до збалансованого підходу [20]. Закони 
пиття, створені англо-канадцями на початку століття, 
взагалі були ворожими «культурі вина» та зробили при-
ватне споживання вина серед іммігрантів нормою, а 
також допомогли підвищити важливість домашніх 
винних льохів як осередка боротьби з відчуженням 
культурних цінностей.

Старі й нові винні погреби
Для представників старшого (першого) покоління 

італійських іммігрантів у Торонто (після 65-ти років), 
які володіють безпосереднім досвідом життя в Італії, 
поняття «кантіна» (cantina – винний погріб) має широке 
трактування й альтернативні визначення, такі як: кому-
нальний винний льох; кооперативна винокурня в селі 
(фр. – cave), де виготовляли та продавали столове вино; 
таверна  5, що традиційно позначалася frasca (гілка 
плюща) – універсальним італійським знаком трактирів, 
починаючи від часів Римської імперії. Водночас у сенсі 
громадського використання цей термін також означає 
приватний (домашній) підвал, як правило, оснащений 
кут сараю або навіть грубо зроблена задня кімната, 
напівсхована під землю землянка, розміщена окремо, 
але поряд з фермою, де зберігалося вино та виноробне 
оснащення (рідше  – харчові продукти). Отже, слово 
«сantina» (підвал, погріб, льох, комора) позначали 
багатьма діалектичними термінами 6 – варіантами, які 
пропонують різне його значення. Цілком імовірно, що 
останній варіант – поєднання землянки і грубо збудова-
ної кімнати  – є найближчим еквівалентом пізнішого, 
цілковито відокремленого винного льоху в Торонто. 
«Кантіна», яка нині відома італійським іммігрантам у 
Торонто, – це неізольована (на північному боці) підваль-
на кімната різних розмірів (від 5′ × 5′ до 20′ × 22′ або й 
більша) 7. Вона функціонує як сховище для вина та комо-
ра для харчових продуктів. Триває певна дискусія щодо 
того, чи можуть або повинні харчові продукти та вино 
зберігатися разом. Утім, у більшості погребів вони збері-
гаються саме так. До того ж нині в новобудовах, особли-
во тих, що зведені італійськими будівельними компанія-
ми, як правило, розміщують винні погреби.

«Кантіна» стала чітко визначеною територією будів-
лі, яка характеризується дивовижною однаковістю 
щодо свого вмісту. У  ній зазвичай розміщені вина в 
скляних жбанах чи бутлях  * (світлина  2) (пляшки й 
бочки трапляються рідше); виноробне обладнання 
(лійки, преси, сифони тощо 8); банки з консервовани-
ми фруктами та овочами (особливо помідорами  9), 

*  На світлині 2 зверніть увагу на лаврове дерево, що росте в 
горщику в підвалі, незважаючи на холодні зими.

Світлина 2. Традиційні бутлі, обплетені лозою,  
і бушелі в підвалі ді Нінно
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сумішю маринованих овочів (giardiniera) або фруктів; 
в’ялене м’ясо (prosciutto, sopressata) і ковбасні вироби; 
рідше сир, придбані в магазині консерви, макаронні 
вироби, масло та інші продукти; там можна знайти 
також спеції (світлини  3, 4). (Полювання за дешевою 
покупкою – більше ніж дозвілля для багатьох). У коморі 
можуть також зберігатися дари природи, зокрема 
гриби й равлики (делікатеси, що їх дуже цінували сіль-
ські італійці 10; світлина 5). Часто в «боях за простір» у 
винному льоху між вином і їжею перевага виявляється 
на боці харчових продуктів. Коли такий розподіл про-
стору трапляється, він, як правило, проводиться за 
статевою ознакою: винний льох  – його, комора для 
їжі – її.

Незважаючи на те що об’єктивна оцінка італійської 
винної культури може бути втрачена, домашнє вино-
робство й винні льохи зокрема не тільки вижили в 
контексті діаспори, а, можливо, навіть збільшилися в 
розмірах і, звичайно, у значенні. Серед першого поко-
ління італійців кожна людина може заявити: «без 
винного льоху немає нічого» (senza la cantina non c’è 
niente). Як і чому винний льох набув такого значення? 
В Італії домашні погреби відігравали не надто важливу 
роль. Прибутки селян до Другої світової війни були 
настільки малі, що накопичення запасів вина (і їжі) 
було неможливим 11.

Оскільки столове вино було доступним у більшості 
районів італійського півострова, то домашнє винороб-
ство не було необхідністю. Для іммігрантів, однак, 
хороше столове вино не було доступним за помірну 
ціну, тому їм довелося робити власне. Багато хто набув 
безпосереднього досвіду з виноробства тільки в Канаді. 
Так само щодо багатьох інших складових традиційної 
їжі – лише значні особисті/сімейні зусилля, включаючи 
городи та домашнє виноробство, могли гарантувати 
забезпечення цією продукцією. Крім того, тоді як часті, 
але невеликі покупки (наприклад, харчових продуктів, 
вина) характеризують купівельну поведінку в Італії, у 
Торонто селянська звичка до ощадливості, купівлі 
сезонних продуктів та зростання доходів спричинили 
збільшення масштабів покупок (а отже, і домашній 
винний погріб став більшим). Погріб заповнювали 
виробленими влітку продуктами харчування для збері-
гання їх протягом довгих місяців канадської зими.

Мантра достатку (abbondanza) і практика накопи-
чення стали необхідністю збільшення винного погре-
ба. Значна кількість запасів навіть сприяла виникнен-
ню нових звичаїв, таких як обід із сім’єю та запрошення 
друзів на обід, тоді як «там [в Італії] ви цього не могли 
зробити, [бо] не вистачало навіть для себе». Погріб (і 
морозильна камера) зробили спонтанну просту вечерю 
завжди можливою. Так, найчастіше декларованою 
причиною для вироблення такої величезної кількості 
вина й сьогодні є те, що воно має бути спільно випите з 
родиною та друзями, які приходять у гості. Вино може 
також стати професійною валютою: під час перших 
днів у Торонто мій батько, працюючи вільнонайманим 
мулярем-підрядником, давав кілька галонів свого вина 
клієнтам і виконробам, які могли стати його потенцій-

ними роботодавцями. Перед святами, однак, він купу-
вав у подарунок ящики віскі та 10–20 індичок, щоб 
подякувати тим, хто допомагав йому протягом року. 
Цікаво зазначити, що тоді як домашнє вино вважалося 
неформальним дарунком, спеціально придбані в мага-
зині (що зазвичай було поширенішим) продукти харчу-
вання й напої все-таки вважалися доречнішими пода-
рунками до великих свят. Придбані в магазині пляшки 
віскі або італійського лікеру італійці дарували з нагоди 
особливих свят. 

Я припускаю, що погріб «заповнює» переважно гли-
бинні психологічні потреби [9, р. 62–63]. Для тих, хто 
зазнав голоду в роки війни, як Антоніо ді’Анжело, 
погріб є фундаментальним поняттям («Без підвалу 
немає нічого»). Я запитала, чи в цій країні він все ще 
боїться голоду. Антоніо відповів: «Хто може сказати, що 
це не повернеться? Він завжди може повернутися: 
війна є війна…» Голод справді може бути справою 
минулого, але страх голоду нелегко перемогти. 

Вино є чи не єдиним елементом, який з’явився, щоб 
заповнити багатовікове бажання достатку. Підвал, 
імовірно, став центром будинку через його зв’язок із 
мрією про Країну Кокейн [9; 13] не тільки серед іта-
лійських канадців, але й італійських іммігрантів 
повсюди 12. Могутня й міфічна Країна Кокейн насам-
перед є гастрономічною утопією, з ріками вина, які є 
важливим елементом в італійській іконографії достат-
ку (Cuccagna), починаючи із середніх віків. Іноді, 
щоправда, реальні події з життя виявляються так само 
чудесними. Моя мати чітко пригадує випадок, який 
трапився в Террачині понад 40  років тому: візник, 
повертаючись із заводу з виготовлення оливкової олії, 
розташованого в горах, віз дорогоцінний вантаж  – 
щойно віджату оливу в бутлях. Дорога була нерівною, 
неасфальтованою, і, мабуть, скляна тара і розбилася. 
Олія лилася вздовж кам’яних жолобів (canaletti) оба-
біч дороги. Кожен набирав стільки, скільки зміг. Яке 
свято для них, але ж яка втрата для візника! Схожу 
історію з реального життя про достаток у Террачині 

Світлина 3. Шинка (рrosciutto),  
засолена в підвалі ді Нінно
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Луїза дель Джудіче. «Вино покращує кров»: культура вина  
італійців Торонто

розповідають люди, які приїжджають для збору риби 
після торнадо в морі (морського смерчу, морської 
«труби»), коли сиплються тони риби на пляж  – як 
манна небесна!

Традиція та її особливості в Торонто
Що сталося, коли багатовікова мудрість виробни-

цтва й споживання вина, отримана в сонячних селах 
Італії, була перенесена в холодний Торонто? 
Сільськогосподарські календарні прислів’я були для 
селян своєрідним фермерським альманахом. 
Проблема з величезною за обсягом традиційною 
мудрістю, звичайно, полягає в тому, що вона може 
бути застосована лише з прив’язкою до конкретного 
місця. Роззана (Ді Зіо) Магнотта [див.: 22], яка доско-
нало знає італійське домашнє виноробство  13, диву-
ється, що вино виробляють здебільшого в жовтні, 
незважаючи на те що цілий рік існують відповідні 
умови та доступні матеріали.Чому італійці продовжу-
ють наполягати на створенні та бродінні вина в пога-
но пристосованих погребах, де температура значно 
нижча за потрібну й дуже коливається?  14 Крім того, 
очищення й підготовка бочок вимагають серйознішої 
уваги, ніж традиційні методи, що застосовуються. 
Хоча італійські умови були ідеальними, а виробни-
цтво вина  – нескладна справа, Р.  Магнотта зазначає, 
що умови для домашнього виноробства в Канаді 
помітно відрізняються: виноград часто не повністю 
дозріває, після збирання його перевозять на далекі 
відстані, унаслідок чого він забруднюється або вкри-
вається цвіллю. Нові умови несумісні з традиційними 
способами виготовлення, які вже не можуть застосо-
вуватися або вимагають модифікації. «Ненаукові» 
методи визначення тривалості бродіння, за 
Р.  Магноттою, у багатьох випадках призводять до 
катастрофічних наслідків 15. Я також маю багато спо-
гадів про вино зі смаком оцту  16. Мій батько запере-
чував будь-які «об’єктивні» смакові тести, стверджую-
чи, що якість домашнього вина була вищою та браку-
ючи магазинне вино, оскільки воно містило хімічні 

домішки. Але селяни мали тривалу історію споживан-
ня поганого вина, оцінюючи кількість, а не якість, то  
чому ж їм думати по-іншому зараз? Я дійшла виснов
ку, що для італійців і їхнє домашнє вино, і його якість 
значною мірою є суб’єктивою категорією.

Технологи винної промисловості були залучені до 
боротьби з традиційними методами виноробства по 
обидва боки Атлантики. Наприклад, серед селян існує 
упередження щодо будь-яких домішок (природних чи 
штучних). У  нашій сім’ї вони позначалися загальним 
терміном «medicina» («медицина»)  17. Штучні, або 
неприродні, добавки, як і раніше, викликають підозру і 
страх, бо виноробство, по суті, вважається природним 
процесом, що вимагає природного (місячного)  18 і, 
можливо, надприродного (тобто сакрального) втру
чання, але не хімічних речовин. Деякі іммігранти побою
ються готового сусла (соку) з тих самих причин, а саме: 
не можна знати, які домішки воно може містити  19. 
Проте школа важкого досвіду змусила багатьох домаш-
ніх виноробів все-таки додавати сульфіт у діжки, щоб 
приготувати власні вина для аналізу, і, зрештою, купу-
вати готовий віджим соку в таких компаній, як «Феста 
джус» (Festa Juice) або «Він бон» (Vin Bon), що дає мож-
ливість уникнути помилок. Тенденція до купівлі соку 
(сусла) для приготування вина зробила винний прес 
майже архаїзмом у Торонто, проте не для консервато-
рів, які не бажають здаватися й відмовлятися від старих 
способів (світлина 6).

Кілька об’єктивних чинників у процесі виноробства 
можуть створювати проблеми. Звичайно, народні 
вірування також вказують на культурні застереження, 
які можуть вплинути на якість вина,  – наприклад, 
жінки. Раніше вважали (і частково досі вважають), що 
жінки під час менструації не повинні залучатися до 
виробництва вина (або консервування помідорів). Це 
переконання існує через передбачуваний конфлікт 
місячних фаз, які для виноробства й менструації 
визначаються місячною активністю. Можливо, проте, 
що це також сприймається як випадок «поганої крові» 
(менструальної), що забруднює «хорошу кров» (вино). 
Серед змагань, які проводила Р. Магнотта з італійця-
ми Торонто, на сьогодні найскладнішою є гендерна 
битва. Доки одна битва була війною наукових методів 
проти традиційних виноробів, у другій жінки виборю-
вали право бути залученими до чоловічого (винного) 
світу. Вірний чоловік і партнер Роззани, Габріель 
Магнотта, постійно затримував проведення лабора-
торної експертизи щоразу, коли дружина просила 
поради. Проте її італійський досвід і знання італій-
ської мови, а також рецепти з домашнього винороб-
ства [17] дали можливість отримати інформацію 
через друковані носії, що, зрештою, і допомогло їй 
перемогти  20. Насправді, «Магнотта віннері корпо-
рейшн» (Magnotta Winery Corp.), компанія, що вийшла 
з «Фести джус» (Festa Juice), наразі продає широкий 
асортимент вин та є третім за обсягом виробником 
вина в Онтаріо, а її акції котуються на фондовій біржі 
Торонто. Вона має велику та лояльну клієнтську базу 
домашніх виноробів.

Світлина 4. Домашні сири ді’Анжело
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Його винний льох, її продовольча комора
Коли під час дослідження я побіжно розглядала ген-

дерні питання, то стало зрозуміло, що таке розмежуван-
ня було вплетене в культуру. Наприклад, стать визначає 
моделі й типи споживання вина (існують жіночі вина на 
противагу чоловічим). Використання простору винного 
льоху іноді спричиняло наявність окремих приміщень 
взагалі (наприклад, його погріб та її комора). Функції та 
використання вина, пов’язані зі здоров’ям і харчуванням 
(скажімо, жінки застосовували вино для лікування та 
приготування їжі), протиставляються вину як засобові 
чоловічої соціалізації, що фігурує переважно в контексті 
чоловічого дозвілля та задоволення.

По-перше, на найзагальнішому рівні простежується 
повне домінування чоловіків у виноробстві та спожи-
ванні вина, починаючи із часів Римської імперії [6, 
р. 556, N 484]. Крім того, були жіночні вина (солодкі 

десертні, легкі білі) і чоловічі (міцні червоні). У нашо-
му домі червоні вина використовують для пиття, а 
білі  – для приготування їжі. Серед іммігрантів саме 
чоловіки роблять вино (їм допомагають жінки й діти, 
виконуючи допоміжні роботи), дарують, зберігають 
для урочистих подій, хваляться вмістом алкоголю в 
ньому, конкуруючи один з одним стосовно якості та 
спожитих обсягів. Вино часто слугувало символічним 
замінником або елементом мужності, як індивідуаль-
ної, так і колективної. За допомогою таких традицій-
них питних ігор, як «пассателла» (passatella), загаль-
ний досвід соціальної імпотенції і класової боротьби в 
макрокосмі суспільства може бути переданий у мікро-
світі гри, коли один гравець стверджував своє доміну-
вання над іншим, граючи в «боса» (padrone). Кількість 
вина, спожитого в цій грі (і відмова інших від вина), 
безпосередньо відбивається на чиїйсь мужності, силі 
та здоровому глузді – саме тому гра так часто закінчу-
валася насильством. «Суха» гра (restare «olmo») дово-
дила образу чиєїсь чоловічої гідності та вимагала 
помсти.

«Пассателла» швидко втратила сенс свого існування 
в досить однорідному (у  соціально-економічному 
аспекті) суспільстві іммігрантів у Торонто. Вино стало  
широкодоступним, а отже, його було вдосталь («вінел
ло» (vinello) більше не вживали), і тому вино вже не 
розглядали як обмежене благо. Утім, встановлення 
ієрархії за посередництвом вина знайшло інші способи 
вираження. Наприклад, у нас удома боротьба за вста-
новлення ієрархії розгорнулася між моїм батьком і 
зятями через нескінченні дебати про якість, відносний  
вміст алкоголю і використання чийогось вина для різно
манітних урочистостей (а отже, про того, хто отри
муватиме компліменти за ритуальне вино). Відмова від 
першості батькового вина розглядалася/розглядається 
як пряма образа його як патріарха в цій «природній» 
ієрархії, адже старший чоловік заслуговує на повагу 
молодших чоловіків. Напружені відносини в інших 
питаннях спільного домашнього господарства можуть, 
таким чином, бути перенаправлені на (символічні) 
розмови про вино.

Питання мужності й домінування були порушені 
внаслідок напружених відносин між чоловіком і жін-
кою. Наприклад, я прагнула визначити ступінь вико-
ристання винного льоху жінками та чоловіками. 
В  Італії «кантіна» як винний льох був чоловічим про-
стором. У Торонто це значною мірою змінилося, але не 
без деякої полеміки, за рахунок умовного розмежуван-
ня між продуктовим сховищем (жіночим) і винним 
льохом (чоловічим)  21. Деякі чоловіки протестували 
проти наявності продовольства як «забруднювача» 
вина (принаймні так стверджують технологи винороб-
ної галузі). Один шанувальник справжніх виносховищ 
прибрав консервовані помідори з частини його дружи-
ни. Коли їхніх дітей просили принести помідорів, вони, 
плутаючись, часто запитували: з якого погреба – мами-
ного чи татового? Наявність таких абсолютно окремих 
просторів, однак, не є загальним правилом.

Червоний колір, здається, домінує у винному погребі, 
і, звичайно, різноманітні відтінки червоного є найваж-
ливішими елементами продуктів, що зберігаються там: 
червоне вино, консервовані помідори, шинка, ковбаси 
та інші м’ясні вироби. Справді, червоні вина – глибокі, 
насичені та міцні – престижні серед іммігрантів, білі не 
настільки популярні [18, р.  237]. У  нашому випадку, 
хоча Террачина славиться своїм мускатним виноградом, 
який переробляють на «глибоке» золоте вино, утім, 
вино, яке ми робили в Торонто, було криваво-червоного 
кольору (сорти Зінфандель, Аліканте, а згодом і 
Каберне). Біле вино, з іншого боку (вироблялося тільки 
кілька галонів пристойного вина щороку), було призна-
чене жінкам для приготування страв з куркою, дичи-
ною, ковбасами, равликами тощо або випічки. Також, 
змішуючи біле вино з червоним, робили рожевий 
винний оцет для салату. Тільки останнім часом білі вина 
набувають широкого застосування 22. 

Культура іммігрантів прагнула зробити святковим 
повсякденне життя й тим самим десакралізувала кіль-
ка традиційних урочистостей (наприклад, День свято-
го Мартіна, карнавал). Цей культ достатку потребував 

Світлина 5. Свіжозібрані равлики в  
підвалі Беллі
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Луїза дель Джудіче. «Вино покращує кров»: культура вина  
італійців Торонто

збільшення кількості спеціальних продуктів (консерво-
ваного м’яса, міцного червоного вина тощо), а отже, 
тісно пов’язав винний льох із процесом святкування 23. 
У  спробі нарешті наситити наш м’ясний апетит 
(аffettati), коли ми були ще дітьми, мій батько якось 
приніс додому свинячу пікантну ковбасу великого роз-
міру «мортаделлу» (mortadella), але цілим шматком, 
щоб повісити в підвалі. Ми швидко зненавиділи товсто 
нарізані шматки з неї, з яких складалися шкільні сні-
данки й закуски після школи, за те, що, здавалося, ми 
їли її кілька місяців поспіль. До того ж споживали її 
тільки діти. Знадобилося близько 15 років для кожного 
з нас, щоб знову захотіти сендвіч з «мортаделлою»  24! 
Культ достатку в їжі, що його культивував мій батько, у 
цьому випадку (і в інших, на жаль, теж) зайшов занад-
то далеко. Він підсумував досвід багатьох італійців, 
коли заявив: «Для мене підвал є дійсно важливим, це – 
серце будинку, що створює достаток для сім’ї (grascia 
per la famiglia). Ми [іммігранти] прив’язані до наших 
сімей, ми даємо їм достаток (abbondanza), усе, що ми 
можемо. Ми плигаємо вище голови, щоб досягти цього. 
Я  ніколи не дозволю моїй родині жити нужденно. Це 
було жахливо в старі часи, [але з підвалом] ви відчува-
єте себе більш захищеними. У підвалі є все».

Усі розуміють, що голод і нестача були злом, але цей 
достаток може бути навіть більшим злом, бо він при-
зводить до своєрідного перенасичення та апатії. Утім, 
земляк (paesano) Вінченцо Саккоччя, якого ми вважає-
мо дотепною і мудрою людиною, так сказав стосовно 
нашого питання: «La grascia è più brutta della carestia, ma 
io voglio stare in mezzo alla grascia» [Достаток страшні-
ший, ніж голод, але я хочу жити в достатку] 25. Це одна 
з улюблених приказок мого батька.

Погріб справді є особливо важливим місцем під час 
головних свят: Різдва, Великодня, причастя та хрещен-
ня. На Різдво, наприклад, ми могли щороку знайти там 
лазанью, смажених курей, артишоки з м’ятою 
по-римськи (carciofi alla romana), баклажани 
по-пармськи, кріп, домашню ковбасу з насінням корі-
андру, традиційну террачинську каву, лікер, сирний 
пиріг (casatella), випічку (ciambelle) (у террачинському 
варіанті – твердий пончик, зроблений з борошна, олії, 
насіння анісу, кориці, цукру та вина), нугу, хурму, ман-
дарини та різні види фісташкових горіхів. Винний льох 
був місцем свята й радості для шлунка, незважаючи на 
страшенний холод узимку. Я не впевнена, який сцена-
рій був би цікавішим для нас, дітей: потайки спробува-
ти шматочки продуктів, які готували ще до свята, чи 
прийти до погреба під час самого свята, щоб поїсти всю 
цю смакоту, перш ніж вона зникне звідти, і ми чекати-
мемо наступного об’їдання!

Ці дитячі спогади відразу спадають мені на думку, 
коли я згадую про погріб, і це не випадково. Підвал 
може бути пов’язаним як з харчуванням, так і з усною 
творчістю  – первинною, символічно-сформованою і 
пов’язаною з першими оповідями дитини. Дитячі «під-
вальні розповіді» є багатими й значущим для іммігран-
тів, і я можу розповісти одну або дві власні. Я пам’ятаю 
помиті скляні бутлі, що стояли в ряд на дерев’яній 

полиці в погребі, оскільки мені подобався їхній блиск у 
нашому першому канадському будинку на Еверсфілд 
Роад, 14; звабливі фонтани соку, що лилися з винного 
пресу, коли давили виноград, і гострий кислий запах 
навколо підвалу. Я  застосовувала всю силу своїх рук, 
аби зрушити стрижень винного пресу, почути клацан-
ня дерев’яних блоків, що рухалися вниз. Але я особливо 
пам’ятаю приємний смак, злегка алкогольний та шипу-
чий, свіжовичавленого соку. Іншим смаковим спога-
дом дитинства є нічні посиденьки з моєю двоюрідною 
сестрою Амелією, з якою я росла по сусідству в районі 
Олд Роджерс і Дафферін, але яка переїхала до нового 
будинку в передмістя Даунсв’ю, коли ми залишилися у 
Віллоудейлі. Ми чекали, коли батьки підуть спати, а 
довкола буде тиша, щоб проникнути в погріб. Нашою 
жертвою була волога й рубіново-червона сиров’ялена 
шинка (prosciutto), яку щойно «розпочали». Ми атаку-
вали її тупими ножами, відколупуючи великі шматки, 
брали їх до ліжка та повільно гризли, розмовляючи до 
пізньої ночі, насолоджуючись солоною свининою (без 
жиру та хліба!) 26.

***
Сучасні змінені уявлення про проблеми здоров’я 

негативно вплинули на сприйняття традиційних хар-
чових продуктів, деякі з них сьогодні вважаються 
досить шкідливими для здоров’я. Споживання вина, 
сиру та ковбасних виробів різко скоротилося, а в дея-
ких випадках припинилося взагалі. Принаймні одна 
людина протестує проти того, щоб такі продукти зник
ли. Як колишній пастух він дуже пишався, роблячи свої 
ковбаси та сири, але тепер, хворіючи на діабет, з  
високим рівнем холестерину й раком, він більше не 
може вживати цих делікатесів. Інші наполягають, що ці 
медичні упередження є культурно визначеними, і заяв-
ляють, що тоді як італійський лікар розуміє цінність 
вина для здоров’я, лікар-«пирогоїд» (або просто «пиріг», 
тобто англо-канадець) цього не розуміє  27. «Коли ми 
підемо, вони (ці продукти) зникнуть» – лейтмотив, що 
проходить через більшу частину моїх польових дослі-

Світлина 6. Обладнання для домашнього виноробства 
в «Магнотта вінер» (Magnotta Winery). м. Воган
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джень. Звичайно, ці твердження часто мають завуальо-
ваний зміст скорботи за втраченими стійкістю, муж-
ністю, здоров’ям і власною молодістю. Хоча існують 
приводи для оптимізму, бо, як зазначає Р.  Магнотта, 
останнім часом поширюється тенденція до домашньо-
го виноробства (і пивоваріння) як хобі, а отже, мисте-
цтво не буде повністю втрачене, навіть якщо воно 
більше не буде пов’язане з традиційними методами. 
І погріб залишатиметься заповненим значною кількіс-
тю італійських харчових продуктів, хоча й не 
обов’язково власного приготування, бо ощадливість 
продовжує бути достоїнством 28.

Колись вино текло в нашому домі, підвал був запов
нений скляними бутлями, а також затхлими старими 
бочками і пресами. Дві операції шунтування на сердці 
мого батька призвели до того, що в його погребі збері-
гається тільки великий обплетений бутель. Його вин
ний прес більше не потрібен і став завчасно цікавим 
артефактом. Протягом багатьох десятиліть вино й 
виноробство здавалися мені чимось містичним. Тільки 
польові дослідження виявили відносну простоту вино-
робства, хоча воно супроводжується проблиском дуже 
багатої та складної культурної системи, яку я тільки 
зараз починаю розшифровувати. Я також прийшла до 
розуміння, що багато моїх уявлень про вино були знач
ною мірою сформовані під впливом італійської тради-
ційної культури: наприклад, вино слід уживати під час 
їжі (не раніше), пияцтво є неприпустимим; вино має 
бути справжнім і простим. Я  не терплю фетишизму, 
високої вартості, а галас навколо знавців вина вважаю 
нерозумною надмірністю. І  я зрозуміла, чому нині 
покійний чоловік моєї сестри, Джузеппе (Пеп) Польді  
(на мій погляд, найтиповіший террачинець), не перей
мався, якщо пив вино з пластикової пляшки, доки  
воно було добрим (справжнім) і зумовлювало компа-
нійську атмосферу. У мене тепер є вживані й абсолют-
но звичайні келихи Пепа як згадка про його любов до 

вина та вечірки на свіжому повітрі за їхнім будинком 
на пагорбі в Террачині з видом на море й оливкові гаї.

Що змусило мене вирушити в ці чужі землі? 
Можливо, винна культура набула особливого значення 
для мене зовсім нещодавно, коли здоров’я мого батька 
почало погіршуватися. У квітні 1998 року в нього були 
невеликі шанси вижити під час другої операції з шунту-
вання у віці 75  років. Поки він лежав на лікарняному 
ліжку й майбутнє видавалося досить похмурим, я нама-
галася зробити його щасливим і відновити спогади, 
родповідаючи про вино, що створювало атмосферу 
довіри без емоційних виливів. Ці яскраві моменти 
спливали з глибокої пам’яті. Поки він говорив у мікро-
фон, мені було болісно усвідомлювати, що це може 
бути його останній запис. Я  намагалася зрозуміти, як 
вино, життя, смерть і пам’ять можуть бути пов’язані.

Винний прес мого батька чекає доставки в мій буди-
нок у Лос-Анджелесі. Я пишаюся й водночас обтяжена 
відповідальністю за цей дар. Остерігайтеся (сімейних) 
подарунків, які ви приймаєте, бо, зрештою, вони при-
тягують і, здається, проти вашої волі звертаються до 
вас, змушуючи віддавати їм шану  29. Але якщо вино 
покращує кров, то воно зробить це й для мене також у 
багатьох аспектах. «Погана кров» між моїм батьком і 
мною, від тих окремо прожитих юнацьких років, була 
замінена «хорошою». Коли я відвідую його в Торонто, 
то часто з радістю частую його вином. Ми помирилися, 
і шляхом проведення наукових досліджень, таких як це, 
я змогла краще зрозуміти та оцінити його. Вино є 
корисним для здоров’я і животворящим, але такими є й 
спогади про нього. Чи не парадоксально, що хвороба й 
страх смерті висунули багато таких спогадів на перший 
план? В  ощадливому стилі селян ми разом, здається, 
витискаємо всі можливі соки з винограду, до останньої 
краплини, і навіть більше, аж до парів від бродіння  – 
невловимі й затухаючі винні спогади, які все ще під-
тримують життя.

1 У террачинському додатку до цього 
прислів’я мовиться: «e la fatiga fa ittà lu 
sanguë» («а робота змушує вас пролива-
ти кров»).
2 Цікаво, що питання гендерної рівно-
сті проникли в моє дослідження. Так 
само, як і в дослідженні про вино, у 
попередніх студіях про їжу та в остан-
ній праці про цілителів-жінок і мою 
жіночу генеалогію [14], здається, 
викладено переважно жіночі погляди, з 
деякими чоловічими міркуваннями, 
що зосереджені на професійній генеа-
логії мого батька.
3 Про навернення італійських амери-
канців до американських питних зви-
чок див. працю Лоллі, Серіанні та 
інших дослідників [16, р.  98–101]. 
Важливі дані про питну поведінку іта-
лійських американців попередніх поко-

лінь див. також у дослідженні 
Б.-Дж.  Сімболі  [26]. Зокрема, серед 
цікавих фактів є такий, що італійці 
(в  Італії) розділяли пияцтво й алкого-
лізм у їхньому сприйнятті проблем зі 
вживанням алкоголю. Італійці справді 
мають високий рівень захворювань на 
цироз печінки, але в них низький 
рівень соціальних проблем, пов’язаних 
з випивкою.
4 Мій батько згадував, що серед його 
неіталійських сусідів був один, який 
«потонув» би у вині («Він напивався до 
чортиків!»). Цей чоловік купляв бутиль 
вина на тиждень. «Вони дійсно напива-
лися, коли пили»,  – розповідав мій 
батько з неприхованим засудженням.
5 Таке вживання терміна «cantina» збе-
реглося до сьогодні і використовується в 
громадських комунікаціях, як засвідчує 

Б.-Дж. Сімболі [26, р. 70]. Місце таверн 
в італійській народній культурі розгля-
дали в багатьох італійських досліджен-
нях. Це був бастіон чоловічої культури зі 
своїми іграми (карти, «пассатела»  (про 
їх правила див. працю Б.  Россетті [24, 
р.  292–299]), scalino, morra, ruzzica (у 
Римі)). У таверні були свої (часто смер-
тельні) ритуали, що знайшли відобра-
ження в літературі здебільшого через 
опис бійок із трагічним закінченням, 
інтриг, змов і т.  д. Це було улюблене 
місце зустрічі bulli (хуліганів або банди-
тів) Рима, куди візники обов’язково 
доставляли вино з навколишніх провін-
ційних виноробних регіонів (див.: 
«L’osteria, club dei bulli», «I giochi» у праці 
Б. Россетті [24, р. 194–210]).
6 Наприклад, solare в Абруццо, cellare, 
ceddaru, solaru в Калабрії, càneva, або 
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Луїза дель Джудіче. «Вино покращує кров»: культура вина  
італійців Торонто

canevin у Венето, crota в П’ємонті, 
rispensa [dispensa] на Сицилії, slér [під-
вал] у Швейцарських Альпах [див.: 1, 
VII 1342: s. v. «cantina»].
7 Анекдот розповідає, що принаймні 
одна комора була настільки великою, 
що її власник (молодий комп’ютерний 
спеціаліст) фактично створив комп’ю
терну програму, щоб слідкувати за нею!
8 Дуже незначна кількість цих пред-
метів здійснила трансатлантичний 
вояж і нині поступово перевтілюється 
в пластик, тоді як винні преси (і бочки) 
насправді застарівають завдяки мож-
ливості купити готовий сік. Іммігранти 
все ж таки додали скляний бутель  – 
одиницю в англо-американській сис-
темі виміру рідин, яка в Америці діс-
тала назву «глечик вина» і використо-
вується для зберігання столового вина, 
що його зазвичай виготовляють іммі-
гранти. 
9 Останньою зміною в методах збері-
гання помідорів  – головного продукту 
італійської дієти серед італійців 
Торонто – є їх заморожування цілими, а 
не консервування, що, мабуть, дає їм 
можливість зберегти свій свіжий смак і 
вимагає менше роботи. У приготуванні 
соусу з помідорів та базиліка до мака-
ронних виробів (sugo finto, штучного 
соусу, як ми його називаємо, бо він не 
містить м’яса) вони нічим не відрізня-
ються від свіжих помідорів. Моя тітка 
Маріса, яка переробляє близько трьох-
чотирьох бушелів помідорів на рік, 
нині майже половину заморожує, а 
решту консервує.
10 Дж.  Беллі розповідає з неприхова-
ною радістю про задоволення від збору 
равликів у долині Хамбер. Він заува-
жує, з позиції експерта, що невеликі, 
але смачні (чорні й білі) равлики є 
насправді кращими за великі італійські 
види (з жиром на шиї), про яких він 
пам’ятає з минулого досвіду в регіоні 
Лаціо. Він не ходить по них часто і 
куштує равликів приблизно два-три 
рази на рік, що надає певного змісту 
цьому процесові  – сентимент, який я 
повністю поділяю. 
11 «[Погріб] набагато важливіший тут. 
Ми зберігаємо все в ньому. В  Італії ми 
купували їжу день у день, у нас не було 
грошей. Тут я звик купувати 200–500 
фунтів м’яса і класти його в морозильну 
камеру! В  Італії ви не побачили б так 
багато м’яса навіть у м’ясника! Хто 
коли-небудь бачив таку кількість 
м’яса?» (А. дель Джудіче).
12 Наприклад, навіть у культурі найбід-
ніших іммігрантів з Венето, які емігру-
вали до Бразилії в пошуках Країни 
Кокейн, згадується «кантіна». У  вірші 
«Кантіна» Жоао-Леоніра да’Альби, 
цитованому в праці У.  Бернарді [4, 
р.  222–223], та в аналогічних віршах 
про врожай, продукти харчування, 
кухонне начиння, кухню тощо, автор 
подає опис усіх багатств («ben di Dio» – 

«Божу благодать»), що їх можна знайти 
у винному льоху, і пояснює, як їх вико-
ристовують під час святкування.
13 На відміну від Каліфорнії, де італійці 
добре представлені у виноробній про-
мисловості, італійських виноробів у 
провінції Онтаріо значно менше, мож-
ливо тому, що це досить новий сектор 
економіки. Утім, оскільки в італійців 
великий природний приріст населення, 
то можна очікувати їхню більшу пред-
ставленість у Раді виноробів Онтаріо. 
Є винятки: Роззана і Габріель Магнотти 
(«Магнотта вінері» (Magnotta Winery)), 
Грейс і Анджело Лочіленто («Чіленто 
вайнс» (Cilento Wines)), Рон і Ніколь 
Сперанзіні («Віллоу хейтс естейт віне-
рі» (Willow Heights Estate Winery)), 
Карло Негрі («Коліо естейт вайнс» 
(Colio Estate Wines)), Сал Д’Анжело 
(«Д’Анжело естейт вінері» (D’Angelo 
Estate Winery)), Джованна і Розанна 
Фоллегот («Винотека преміум вінері» 
(Vinoteca Premium Winery)), Леонард 
Пеначетті і Анджело Паван («Кейв-
Спрінг целларс» (Cave Spring Cellars)), 
Гері Піллітері («Піллітері естейт вінері» 
(Pillitteri Estates Winery)), Дональд 
Жиральдо («Інніскілін» (Inniskillin)), 
згадані серед приблизно 40 перерахо-
ваних у 1998  році винних регіонів 
Онтаріо у Календарі подій (див. посіб-
ник: Винні райони Онтаріо за весну 
1998, вип. 7, з історією та описом вино-
курень Онтаріо). Цікаво, що «Чіленто 
вайнс» і «Магнотта вінері» починали як 
постачальники сусла (як «Він бон» і 
«Фієста джус») для домашніх виноробів 
і перетворилися на винокурні з власни-
ми лініями бутильованого вина (і роз-
дрібною мережею) у 1990-х роках. 
«Магнотта вінері» виробляє вина, пиво 
і міцні спиртні напої.
14 Насправді, у винних погребах 
Торонто вночі так холодно, що низькі 
температури призупиняють бродіння, 
і воно відновлюється лише весною, 
коли вино вже в пляшках. З  іншого 
боку, коливання денних/нічних тем-
ператур викликає постійне перериван-
ня бродіння.
15 Багато з італійських уявлень про 
вино, деякі аспекти традиційного вино-
робства та проблема їх перенесення в 
умови Канади були обговорені в 
інтерв’ю з Р.  Магноттою. Я  дякую їй за 
щедрий і розумний підхід та відкритість.
16 У будинку на Еверсфілд Роад перша 
кімната підвалу була адаптована до 
умов винного льоху, проте вона розмі-
щувалася занадто близько до печі й 
поступово перетворювала вино на 
оцет. Але коли мій батько та його брати 
об’єднали свої зусилля, щоб створити 
належне виносховище під верандою 
(але не на північному боці), я не 
пам’ятаю, щоб якість вина помітно 
покращилася. Винний льох на Даллас 
Роад (Віллоудейл), можливо, забезпе-
чував кращу якість вина.

17 Інакше кажучи, «медичне вино» 
(оброблене хімікатами, фальсифіко-
ване).
18 Згідно з традицією, розміщення й фази 
місяця є особливо важливими під час 
найделікатніших етапів стелажування 
(travaso) та розливання вина. У народній 
культурі емпіричне спостереження за 
фазами місяця визначало багато сіль-
ськогосподарських видів робіт: збирання 
зернових, вирубку дерев, посадку насін-
ня [4, р. 10]. Сучасні винороби-«органіки» 
прагнуть оживити такі традиції під 
назвою «біодинаміка».
19 Мій батько розповідає італійський 
анекдот про нечесного винороба, який, 
лежачи вже на смертному одрі, покли-
кав свого сина і, нарешті, розповів 
йому комерційну таємницю, адже син 
вестиме бізнес далі. Він сказав: «Сину, я 
хочу, щоб ти знав, що вино можна зро-
бити і з винограду теж!»
20 Італійці перемогли насамперед 
завдяки застосуванню загальної стра-
тегії переконання кількох постійних 
клієнтів, які потім поширювали інфор-
мацію про них у колі друзів і сім’ї, тим 
паче, що негнучка португальська клієн-
тура  – це зовсім інша історія. Стать 
Р. Магнотти значною мірою залишаєть-
ся непереборною перешкодою для цієї 
етнічної групи.
21 У моєму випадку ці «суперечки» сто-
сувалися холодильника  – місцем вина 
(та інших напоїв) завідував чоловік, 
продуктами харчування – я. 
22 Принаймні одна народна загадка 
справді прирівнює біле вино до сечі: 
vino vinell,  / sincero e bello,  / andrai in 
prigione e ci resterai tanto/finché da nero 
diventerai bianco [Вино, легке вино,  / 
чисте і красиве,  / ви будете сидіти в 
тюрмі й залишатиметеся там  / доки з 
червоного воно стане білим].
23 Саме на одній із сімейних зустрічей 
під час виготовлення головки сиру 
(coppa) я вперше почула архаїчні народ-
ні пісні з Террачини (зокрема, пісню про 
паломництво до Валлеп’єтра), досвід, 
який вплинув пізніше на вибір мною 
професії з дослідження фольклору [9].
24 Тепер я вважаю це доброю їжею, і 
ніщо так не нагадує настрій невинного 
дитинства, як свіжі запечені булочки з 
тонко нарізаною «мортаделлою». Коли 
хочеться побачитися з родиною (моя 
сім’я живе в Торонто), я їду до Сан-
Педро (порт Лос-Анджелеса, де мешкає 
велика італійська громада) з моїми 
дочками, щоб назбирати середземно-
морських равликів на громадській 
землі з видом на океан; ми також купу-
ємо свіжий хліб та «мортаделлу» і насо-
лоджуємося ними під деревом у парку.
25 Опублікований вислів, над яким, 
імовірно, працював В.  Саккоччя, похо-
дить із того самого регіону: la grascia 
stufa («достаток стомлює» [15, р.  63]). 
Для ілюстрації негативного боку 
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Переклад з англійської Павла Бовсунівського

достатку мій батько розповідає про 
пошуки цілого грона винограду в 
дитинстві, коли шукаєш ідеальний 
виноград, щоб поїсти, і ніколи не зна-
ходиш його. Коли є занадто багато 
хороших речей, ніколи не будеш задо-
волений, це один з можливих уроків, 
який можна засвоїти із цієї історії.
26 Вживання продуктів, особливо доро-
гих, без хліба вважалося непристойним 
і гріховним (наприклад, італійський 
термін «companatico» означає все, що 
супроводжує основну їжу, зокрема хліб). 
Для позначення цього в нашому діалекті 
навіть є термін «cannarutizia», а винува-
тець називається «cannarutë/a» («велике 
горло», «велика глотка»). Звичайно, у ті 
часи, коли холестерин ще не вважався 

загрозою, ми їли все жирне. М’ясо пода-
вали з товстим шаром білого жиру, який 
тік по всій довжині шматка шинки, що 
дуже огидно.
27 «Це вино допомагає вам?» – «Per dio 
se fa bene! [На все воля Божа!]. В Італії 
лікарі скажуть вам, що склянка вина, 
але не більше, чудово допомагає. …lu 
furmaggio sop’ai maccaronë [“як сир на 
макаронах”] [...] Ці лікарі-“пирогоїди” 
[magnachecchi, тобто англо-сакси “стан-
дартною” мовою італійців у англомов-
ній країні] нічого не розуміють, але 
зараз вони змінюються, тому що почи-
нають розуміти з нашою допомогою».
28 Можливо, досвід та ощадливість 
домашнього винороба надихнули 

Р. Магнотту на використання слогана 
«Доступна перевага». Економічний 
фактор залишається вирішальним у 
сприянні продовженню домашнього 
виноробства. Дехто стверджує, що 
мало хто продовжуватиме робити 
своє вино, якщо винні магазини про-
даватимуть його за розумну ціну. 
Виготовлене із соку або винограду 
вино коштує від півтора до трьох дола-
рів США за пляшку.
29 Іншими такими подарунками є 
чотки від моєї бабусі й архаїчний руко-
писний молитовник від моєї двоюрід-
ної бабусі – обидві були цілительками, 
ці речі спрямували мене на духовні 
пошуки [14].
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Коли у 2000 році я вийшов на пенсію, залишивши 
Канадський музей цивілізації, розташований у Ґатіно 
(провінція Квебек, неподалік Оттави), то переїхав до 
Вінніпега в провінції Манітоба – історичного центру 
українського життя в Канаді. Отже, я опинився в місті, 
мешканцями якого є або українці, або принаймні одру-
жені з українцями. Проте для мене Вінніпег був не про-
сто зупинкою на шляху до заманливих реліктів Заходу, 
на зразок міст Дофіна, Йорктона, Вегревілля та перифе-
рії, насичених українським фольклором *. Я приїхав до 
Вінніпега, щоб залишитися. Молодеча енергійність і 
зовнішнє фінансування полишили пенсіонера, тож 
літні експедиції відійшли в історію. Вінніпег мав стати 
моїм постійним місцем перебування.

Проте фольклористів колишніх не буває, тому мені 
було важко ігнорувати українські фольклорні явища, 
що просто скупчувалися всюди, куди б я не повернув-
ся. Стало зрозумілим те, що українське населення 
Вінніпега захоплюється фольклорними подіями так 
само, як будь-яка інша громада. Хоча фольклору в 
місті було достатньо, але мені не вистачило підготов-
ки, аби змагатися з динамікою нової ситуації. Старих 
позначок, на які я зазвичай дивився, як-от церкви з 
маківками-цибулинами чи туалети просто неба, при-
таманні преріям, у Вінніпезі не було. Це – урбанізова-
ний простір, насичений тим «справжнім» знанням, 
яке я записував багато років тому на периферії. Це 
знання виражалося не усно, а через сучасні засоби, 
проте була експресія, сповнена звичним для мене 
фольклором. Моє початкове небажання називати це 
фольклором поступово минулося, я збагнув, що всі ті 
нові явища, включно з усіма нетрадиційними свята-
ми (на кшталт української церемонії підняття прапо-
ра) і були сучасною народною творчістю, вартою 
серйозної уваги та наукового розгляду. Можливо, 
більшість моїх висновків (хоча це переважно резуль-

*  Хоча Роберт Климаш працював у Музеї цивілізації, він 
проводив ґрунтовні польові дослідження серед українців 
канадських прерій. Результатом стала низка монографій: 
«Sveto: Celebrating Ukrainian-Canadian Ritual in East Central 
Alberta throught the Generations», «The Ukrainian Folk Ballad in 
Canada», «Folk Narrative among Ukrainian-Canadians in Western 
Canada», «Ukrainian Folklore in Canada: An Immigrant Complex 
in Transition» [прим. Н. Кононенко].

тат кабінетних польових досліджень) можна застосу-
вати до фольклору інших українських громад у містах 
Північної Америки.

Утрата мови
Саме мова характеризує найдраматичніший аспект 

фольклорного комплексу вінніпезьких українців. 
Хоча українська мова більше не є життєздатним засо-
бом щоденного спілкування, однак вона функціонує 
як «мова спадщини», і саме в цій якості її зберігають – 
як позначку традиційної автентичності та квазівідда-
ності. Канадсько-українська мова часто перекручена 
й спотворена. Наприклад, некрологи в щоденній 
англомовній газеті оплакують вінніпезьких українців 
і часто закінчуються фразою «Vichnaya Pam Yat» 
замість «Vichnaja pamjat’ [Вічная пам’ять]». Назва міс-
цевої м’ясної крамниці «Karpaty Meats» звучить у 
радіорекламі як «Car Patty Meats» 1. Макаронічні пісні 
продовжують «лоскотати слух» загалу та домінувати в 
розважальному радіоефірі Вінніпега. Діджей постій-
но підбирає «золоте ретро», до якого належить і тра-
диційна українська балада про вбивство  – «Їхали 
козаки», що її завзято виконують у стилі польки. 
Здається, ніхто не здогадується про зловісний сюжет 
балади, де викрадачі прив’язують дівчину до дерева 
та підпалюють її.

Перегляд некрологів
Окрім згаданих аномалій, народні «родинні повідом

лення» (тобто некрологи), спогади й різноманітні ого-
лошення в газеті «Winnipeg Free Press» надають ще 
більше матеріалу для дослідження, а суботній номер 
особливо багатий на приклади. Щоденний перегляд 
газетних некрологів може стати нав’язливим заняттям 
для будь-якого фольклориста, бо часто це оповідання з 
епічним обертоном. Нижченаведений текст із некроло-
га на десять параграфів (надруковано 21  серпня 
2010 р.) являє собою уривок оригіналу й передає істо-
рію життя столітнього Вільяма Пилипчука, знаного 
також як Bill Phillips.

Білл народився 1909 року в Східній Галіції (Австрія), 
прибув до Канади з батьками в 1912 році й оселився в 
Манітобі. Молодим хлопцем Білл полюбляв брати 
участь у театралізованих виставах, співати, танцю‑
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вати, і йому надзвичайно подобалося «мати пригоди» з 
друзями у Вінніпезі та околицях.

1940 року Білл вступив до Канадської армії і брав 
участь у бойових діях на території Франції та 
Німеччини. Після демобілізації він повернувся до Канади, 
де познайомився й одружився з «англійською дівчиною 
на ім’я Нелма». Після народження сина в місті Аджекс 
(провінція Онтаріо) родина перебралася на батьківщи‑
ну Нелми та «оселилася в тихому мальовничому селищі 
Айторн поблизу Довера».

У 1983 році після смерті дружини Білл повернувся до 
Вінніпега, який знову став для нього домівкою. Свою 
любов до співу він виявляв через активну участь у хорі 
для старших людей «Вік і Можливості», аж допоки не 
стався інсульт...

Порівняно з іншими українськими й неукраїнськи-
ми некрологами, некролог Вільяма можна «оцінити» 
лише як фольклорний документ. Таке порівняння вияв-
ляє двоїстість, притаманну цьому жанру, а також пере-
гукування з архаїчнішою версією української традиції 
похоронних голосінь. Про Білла згадують, як про пред-
ставника «першої хвилі», людину, яка пережила почат-
кову «лихоманку» української еміграції до Канади сто-
літньої давнини. У подібних некрологах часто пишуть 
про хобі, тому з’являються речення про любов Білла  
до співу й інші музичні досягнення. Якби це був некро-
лог жінки, текст виглядав би по-іншому: померлих 
українських «бабів» завжди вихваляють за їхні таланти 
куховарства та садівництва. Примітно, що тут згадуєть-
ся рік і місце народження, бо про життя українських 
емігрантів так званої «Д. П. третя хвиля» (тобто тих, які 
прибули до Канади після Другої світової війни) 
повідомляють інакше **. Сповідувана релігія – важли-
вий факт, і про нього зазвичай пишуть формульною 
мовою, через подробиці поховання й місцезнаходжен-
ня цвинтаря. Анотований список мотивів некрологів 
(якщо такий колись укладуть) розглядав би структурні 
механізми, притаманні газетним голосінням, які є 
частиною канадського й українського діаспорного 
фольклору ХХІ ст.

Популярна ономастика
Поширеність українських фольклорних танців при-

вела до швидкого збільшення кількості клубів, ансамб-
лів, шкіл і академій. Щорічний вінніпезький фестиваль 
«Фолклорама», що триває два тижні, у 2010 році пред-
ставив 25 таких танцювальних груп. Кожна з них мала 
найменування й на підставі відбору, здійснюваного 
комітетом свята, можна зрозуміти важливість гендеру 
як основного фактора самоназви. Більшість танцю-
вальних колективів називалися іменниками жіночого 

**  Д. П.  – це абревіатура на позначення DP, тобто Displaced 
Persons (українські емігранти до Північної Америки після 
Другої світової війни). «Друга хвиля» прибула після Першої 
світової війни, а представниками «першої хвилі» стали ті, хто 
приїхав наприкінці 1800-х – на початку 1900-х років. Багато їх 
прибуло тоді з Австро-Угорської імперії, зваблених 
канадськими обіцянками дешевої землі в преріях [прим. 
Н. Кононенко].

роду зі світу природи, наприклад: «Річка», «Зоря», 
«Фіалка», «Троянда», «Весна», «Зірка» чи «Завірюха 
[Zaavarооka]». Було й кілька колективів із фольклорни-
ми назвами: «Русалка», «Слава!» та «Сопілка». Кілька 
груп послуговувалися чоловічими найменуваннями: 
«Барвінок», «Розмай» і «Романець». Лише одна група 
мала гендерно-нейтральну назву – «Село». На жаль, 
одна англомовна газета написала про «українських 
танцюристів із гурту “Сало”». Цікаво, що більшість цих 
колективів позбулася слова «фольклорний», але зали-
шила «український» для свого опису. На мою думку, це 
прихована спроба вирізнити цей жанр танцю і, можли-
во, підняти його до рівня інших, наприклад балету, 
сучасного танцю або хіп-хопу.

Кухня
В асортименті вінніпезьких продуктових супермар-

кетів і дрібних продовольчих крамниць завжди є пиро-
ги з усіх усюд ***. Зазвичай їх продають замороженими 
в пачках по 12 штук або в кількості, що ділиться на 12. 
Багато церковних громад, у тому числі англіканці, 
улаштовували вечері з пирогами, щоб зібрати гроші. 
Сезон пирогів, що триває з осені до весни, використо-
вують для накопичення коштів й інші релігійні та нере-
лігійні громади (як українські, так і неукраїнські). 
Жінки з вінніпезького Українського православного 
катедрального собору Святої Трійці влаштовують щомі-
сяця пирогові марафони, що тривають весь день і 
головний принцип яких  – «скільки зможеш з’їсти». 
Чимало комерційних ресторанів мали економічну 
вигоду саме за рахунок популярності пирогів. Є навіть 
такі незвичайні кулінарні експерименти, як пирогові 
піци чи сендвічі ****. Увійшовши до кулінарного мейн-
стріма, пироги продовжують свою «тріумфальну ходу», 
а жителька Вінніпега Орися Трач прославилася завдяки 
цим кулінарним шедеврам.

Календарні зрушення
Як засвідчують оголошення, надруковані в північно-

американській українській (утім, англомовній) газеті 
«Український щотижневик [The Ukrainian Weekly]», 
«бути українцем» можна визначити на підставі певних 
свят кожного місяця – від Маланки в січні до Коляди в 
грудні. Вінніпезький варіант «бути українцем» включає 
два Різдва: «англійське Різдво» (25  грудня) й «україн-
ське Різдво» (7  січня). Останнє більше відповідає 
«справжньому духу і значенню Різдва». Проте найсуттє-
вішою модифікацією канадського народного календа-
ря є універсальне сприйняття Маланки як жвавого 
свята, що позначає український Новий рік (13–
14  січня). Це січневе свято між груднем (із загально-
прийнятим у Канаді Різдвом) і лютим (із загальноша-

*** Канадські українці вживають слово «пироги» на позначення 
вареників, а в англійській мові закріпився польський варіант 
написання – «perogies» [прим. перекладача].

**** Пироги переважно начиняють картоплею чи сиром, тому 
використання їх у піцах і сендвічах як замінника м’яса є дуже 
незвичним для неукраїнських любителів м’ясних страв [прим. 
Н. Кононенко].
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нованим днем Святого Валентина) привносить радість 
і тепло посеред суворої вінніпезької зими. Воно 
пом’якшує післяріздвяну апатію, якою в іншому випад-
ку сповнилася б ментальність вінніпезців. 

«Освячення великодніх кошиків» досі популярне, і в 
деяких церквах цей ритуал проводять у Великодню 
суботу. Щодо самих кошиків, то вони часто не відпові-
дають тому, як мусять виглядати традиційні кошики і 
що в них має бути. Багато з них подібні до літніх коши-
ків для пікніка й містять пляшку вина.

Українським традиціям притаманний фактор весе-
лощів, і він особливо виявляється в неабиякій популяр-
ності «соціального» – святкування, що започаткувалося 
від старих українських весільних обрядів. Ця подія 
тепер є традиційною, про неї навіть написано в 
«Енциклопедії Манітоби» (2007). На відміну від вище
згаданих календарних святкувань, «соціальне», подібно  
до більшості весіль і всіх похоронів, може відбуватися 
будь-коли впродовж року. «Соціальне» переважно вла-
штовують для зарученої пари перед весіллям. 
Пригощання, музика й алкоголь – головні приваби. 
Люди, які приходять на «соціальне», не обов’язково зна-
ють заручених, оскільки квитки на подію продають 
усім бажаючим взяти участь і повеселитися. Гроші від 
продажу квитків стають потім подарунком для пари. 
Усе це лише опис сутності «соціального», хоча варіантів 
цього святкування може бути безліч.

За вже встановленою репутацією в Західній Канаді, 
українські традиції поважають за певний дух радості. 
Здається, є народне повір’я, що українцям властива 
загальна любов до веселощів і їхні святкування – більш 
видовищні, ніж в інших народів, тобто видовищ, при-
таманних українським святкуванням, в інших традиці-
ях нібито немає. На жаль, фольклористам варто глиб-
ше дослідити це народне повір’я, насамперед через те, 
що воно відходить від усталених моделей фольклорис-
тичного дослідження. Особливо показовою в цьому 
плані є функція згаданих Маланки та «соціального».

Деякі заключні спостереження
Дослідження засвідчують, що втрата мови в діаспор-

ній громаді компенсується підвищеною увагою до 
залишкових елементів. Перехід стимулює процес коди-
фікації та стандартизації, а також операції «пошуку й 
порятунку». Традиційні страви, наприклад, возвеличу-
ються до статусу «національної кухні» й поширюються 

через письмові рецепти та українські куховарські 
книги, що незмінно друкуються англійською мовою. 
Українські танцювальні ансамблі переважно відкида-
ють слово «фольклорний» і представляють себе просто 
як групи «українського танцю», приховуючи спроби 
акцентувати увагу не на етнічності, а на жанрі, і в 
такий спосіб шукають паритету з балетом або хіп-
хопом.

Однак утрата мови, що зумовлює інші втрати, є 
потужним стимулом для серйозного підходу до ство-
рення родинного дерева. Генеологія стала популярним 
хобі, що надихає канадських українців на дослідження 
родинної історії. Дехто сподівається відшукати бодай 
краплину благородної козацької крові у своїх жилах, а 
ще краще – знайти родинний герб. Багато людей ідуть 
на чималі жертви в довготривалих пошуках докумен-
тів. Виявляти відомості про предків, які, цілком можли-
во, були неписьменні, – це складне завдання.

Серед численних виявів фольклорних традицій візу-
альні символи стали особливими цінностями в руках 
як відданих дослідників, так і аматорів. Писанки є тому 
найпершим прикладом. Нещодавно за допомогою циф-
рових технологій почали детально документувати 
українські церкви в західних провінціях і розміщувати 
цю інформацію в мережі для всіх зацікавлених *****.

Традиційне вбрання становить особливу «пробле-
му», оскільки людське тіло – це об’єкт вбирання та при-
крашання. Прихильники українського народного 
вбрання вважають, що певний одяг (і всі його складо-
ві) обов’язково мусить пасувати. Таке бачення має 
сенс, проте установи й ентузіасти, які збирають і збері-
гають убрання, виставляють його на манекенах або 
навіть у ще динамічніший спосіб: одні демонструють 
одяг на учасниках парадів, інші влаштовують покази 
мод, коли моделі мовчки дефілюють подіумом, а гляда-
чі можуть роздивитися костюми зблизька. Зазвичай 
такі відтворення українського народного вбрання «ста-
рого краю» супроводжують коментарі англійською 
мовою.

***** Проект, що фінансується урядом, має назву «Sanctuary: 
The Spiritual Heritage Documentation Project» («Святилище: 
проект документування духовної спадщини») і покликаний 
документувати українські церкви та цвинтарі в преріях 
провінцій Альберта, Саскачеван і Манітоба. Режим доступу до 
п р о е к т у :  h t t p : / / w w w. u a l b e r t a . c a / % 7 E c i u s /
religion-culture/c-sanctuary.htm [прим. перекладача].

1  Із граматичного погляду, друга конструкція не має сенсу, проте фонетично вона сприймається англомовним слухачем як 
«Автомобільні котлети» замість «М’ясна крамниця “Карпати”».

Примітки

Переклад з англійської Світлани Кухаренко
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Про український фольклор у Канаді легше вести 
мову в минулому часі, ніж у теперішньому. Це насампе-
ред тому, що зібрано більше матеріалу із часів, коли 
більшість переселенців розмовляла українською мовою 
та могла передавати усну народну творчість, спілкую-
чись рідною мовою. За сто років, починаючи від приїз-
ду першого українського емігранта в Канаду, кількість 
українців різко змінилася (не на користь предківської 
мови переселенців). Це явище вплинуло на живучість 
українського фольклору.

Переміщений на Американський континент фольк
лор зазнав значних змін порівняно з тим типом чи 
аспектом усної народної творчості, що залишився на 
Європейському материку. Безсумнівно, від автохтон-
ного фольклору завжди можна сподіватися більшої 
живучості, його коріння історично далекосяжніші, він 
загальноприйнятий і розповсюджений, у  нього є всі 
атрибути «громадянства першої кляси». У  разі пере-
міщеної усної народної творчості справа виглядає 
зовсім інакше, навіть протилежно. Тут її стійкість 
порушена звичаями і традиціями національної біль-
шості, серед якої вона існує. Утрата давнього розвитку 
також негативно позначається на переміщеному 
фольклорі. Звичаї національної більшості не лише 
впливають на нього, але й під їхнім тиском часто утво-
рюються нові гібридні фольклорні форми. Прикладом 
цих новотворень серед українських канадців можуть 
слугувати відомі макаронічні тексти українських 
народних пісень або прози, що виникли на втіху лібе-
рально налаштованих осіб і на розпач суворих тради-
ціоналістів. 

Життєздатність фольклору національних меншин 
значною мірою залежить від впливу цієї групи на прав-
лячу. У  Канаді такий вплив здобуло французьке насе-
лення. Водночас група, яка швидко розпорошується та 
асимілюється, не може лишати за собою багато фольк
лорних слідів. Звісно, групи, які оселяються компакт
ними масами, мають кращі можливості зберігати свої 
звичаї в сукупності інших мов і культур. Більшість пер-
ших переселенців українського походження можна 
зарахувати до групи, яка компактно осіла. Як відомо, 
поселення на гомстедах (160 акрів або 64,7 га) не були 
подібними до набагато менших ділянок, що їх селяни 

обробляли на Батьківщині. Усе-таки значна кількість 
українців переїхала до Канади, щоб залишити за собою 
слід у культурі цієї країни.

Українці оселялися в Канаді протягом трьох періодів. 
Приблизно 170  тис. осіб прибули в 1891–1914  роках, 
переважно з Галичини й Буковини. Близько 74  тис. 
переселенців, також з Галичини та Буковини, приїхали 
до Канади в період між Першою та Другою світовими 
війнами, а ще менше, приблизно 34 тис., іммігрували 
впродовж 1947–1954 років. У перший період майже дві 
третини українців оселилися в степових провінціях 
Альберта, Саскачеван і Манітоба, де вони займалися 
хліборобством на власних ділянках. У  цій групі біль-
шість становили неосвічені чоловіки-селяни. 
Переселенці другого періоду мали кращу освіту, ніж 
їхні попередники. Вони володіли різноманітними фаха
ми та були фінансово незалежними. Іммігранти 
повоєнного періоду приїхали з різних земель України й 
представляли всі рівні освіти та соціально-економічні 
стани. Вони оселилися переважно в містах Східної 
Канади, найбільше – у провінції Онтаріо.

Нині понад 80  % українців народилися в Канаді. 
За  переписом населення 1981 року відомо, що тільки 
55 % українців Канади, які мають батька й матір укра-
їнського походження, уважають українську мову рід-
ною. Така незначна кількість інформаторів-носіїв непе-
рервної усної традиції ставить під сумнів існування 
українського фольклору в цій частині світу. При зник-
ненні усних жанрів насамперед перестають існувати 
прозові твори. Пісенні жанри стійкіші завдяки мелоді-
ям. Так, часто в Канаді можна почути українські пісні, 
виконавці яких не мають найменшого поняття щодо 
їхнього змісту.

З утратою мови прозові жанри українського фольк
лору не були перспективними. Очевидно, зникнення 
української мови не відбувалося раптово. Серед посе-
ленців усна народна творчість побутувала в першому та 
другому поколіннях, частково – у третьому. Післявоєнні 
збирачі українського фольклору знаходили багато про-
зових текстів у 1950–1960-х роках. Один з них  – це 
варіант знаного сюжету № 670 за А. Арне й С. Томпсоном 
«Про чоловіка, який розумів звірину мову». Його запи-
сав Р.-Б. Климаш у 1963 році в провінції Манітоба.

Фрагменти прозового фольклору в Канаді

Богдан Медвідський

УДК 801.81:398.23(71=161.1)

Bohdan Medwidsky. Fragments of Traditional Retellings in Canada. The article examines both traditional retellings of 
Ukrainian emigrants in Canada and the newer tales and jokes rooted in the life of immigrants. The author considers macaronic 
humoristic texts, which include both Ukrainian and a mix of Ukrainian and English, to be the first step to the exclusively English 
texts now prevalent among Canadian Ukrainians.

Keywords: traditional retellings, Ukrainian emigrants in Canada, macaronic humoristic texts.
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Про чоловіка, який розумів звірину мову
Ця во байка, то вона є довга і вона єст інтересна для 

молоді же, щоби вони заінтересувалися, що воно на 
світі так є. Вона є байка, але вона є правдива.

То було двоє стареньких людей, і вони не мали фамі‑
лії. Так тої жінки чоловік пішов збирати гриби, як ви 
знаєте, що то є гриби, такі білі губи. Пішов на гриби, 
так в гори. І збирає гриби, і чує, щось пищит, так ніби 
якась птицє, ніби би таке, чій дитина. І він заінтересу‑
вався і пішов дивитисє. Приходит, а то у горах і земля 
се обсунула, і плита стояла, а гадина лізла попри то, і 
та плита впала і притиснула ту гадину. Та гадина 
зачела там кричєти, і він приходит, дивитсє і щось 
йому зле було дивитисє на ту, що та плита на тій ско‑
тині. Взєв тую плиту, підніс, а та гадина вилізла відти 
та й обернулась до нього та й каже: «За оборонення 
мого життя, то я тобі даю, що ти будеш знати всі 
мови, що птахи говорут, що люди говорут, що кожна 
звірина говорит. Ти будеш знати ту бесіду».

А вони обоє мали пару коней. Був кінь і кобила. І коби‑
ла, значит, жеребна. А жінка була при надії, при старих 
роках. І  він прийшов додому, і та гадина приказала 
йому, щоб він жінці аби не сказав, що він знає мову всі‑
ляку. І  він запитав: «Чому?». А  вона каже: «Бо коли 
скажеш жінці, так зараз пімреш». І він в тім разі, зна‑
чит, не схотів казати жінці.

Вони собі гарно жили, і вона йому каже: «Знаєш що, 
чоловіче, в Трембовлі є файний ярмарок». Ярмарок, зна‑
чит, що продають всьо. Каже: «Як би ми поїхали». А він 
каже: «Ми б поїхали, але то я не хочу, бо кобила жеребна, 
а там є ріка, що тра через тую ріку переїздити. Якби 
ми, – каже, – годни на конях поїхати, то, – каже, – кони‑
на перейде ліпше, як, значит, віз буде тягнути». І вони 
так се погодили обоє. І вона сіла на кобилу, а він сів на 
конє. І їдуть на той ярмарок. І приїхали коло ріки, і той 
кінь, значит, бух в ріку та й перейшов, а кобила зачєла 
се крутити. Не хоче піти там. Але кінь каже до кобили: 
«Ти, – каже, – трошка скоч, то перескочиш через мягке, 
що не застрєгнеш». А кобила каже до него: «Добре тобі 
балакати, що ти і твій господар, значит, таки потра‑
фили, а так як ми обі, то ми в такій поставі, що воно 
неможливе». І вона зачєла тую кобилу бити, а чоловік її 
зачєв сі сміяти на тамтім боці. І та кобила помаленьку 
злізла у долину, перейшла і вийшла. І  вже їдут на той 
ярмарок обоє разом. І вона каже: «Чо ти ся так сміяв?». 
Бо вона не розуміла, що кінь казав до кобили. А він каже 
до неї: «То, жінко, таке, що я не годен тобі сказати, бо, 
як я скажу, то вмру». Ну, і вона їде далі з ним, і приїхали 
на той ярмарок. І вона не інтересується ярмарком, але 
інтересуєся тим, чо він сі сміяв. І вона його питає. А він 
каже: «Слухай, жінко…». А  вона за ним каже: «Та вже 
їдьмо додому». Бо він казав: «Я тобі скажу, як вже приї‑
дем додому, то тобі скажу. Але щобись знала, що я 
вмру». «О, то так нема,  – каже,  – на світі, як ти 
кажеш».

І вже посідали на коні, їдут додому. І приїхали додо‑
му, і він не хоче сказати, бо вмре. Та гадина казала, що 
він вмре. Він тоди сказав: «Знаєш що, жінко. Як ти 
хочеш, як то би я тобі сказав се, то се є важне. Зрихтуй 

катафельок і, – каже, – положиш мене на катафельок. 
Ви знаєте, що то є катафельок. І, – каже, – я тоди тобі 
скажу, а більше, не скажу». І вона ту раз-два, води загрі‑
ла, розунієш, якусь там миску, той маф [кусок мате-
рії.  – Б.  М.] взєла. Так го обмила, розібрала. Та й го 
положила і накрила таким простиралом, як то мерцє 
накривают. Та й стала: «Ну, – каже, – чоловіче, кажи». 
Думає-думає, але пес прибіг, бо двері були отворені, те 
була літна пора. Пес прибіг та й сильно скулит. Так 
скулит, шо ну. Вона до пса: «Марш, кої дідькової мами 
тут скавулиш,  – каже,  – ту мені те видиш». Того пса 
ногами накопала. Але прибіг когут. Та й він чує, бо він 
розумів тую бесіду. Прибіг когут та й каже до пса: 
«Кого дідька рипиш?». Цей каже: «Господар,  – каже,  – 
буде вмирав, каже жінці, та й вже вмре». «Як твій гос‑
подар і мій такий дурний, що він жінці хоче сказати, 
то най вмирає до дідька». «Ти, – каже, – не думай, – так 
до пса когут говорит,  – я маю,  – каже,  – п’єтдисят 
жінок. Я, – каже, – зерно здиблю, я їх закличу всіх і сам 
зерно з’їм». «А він, – каже, – має єдну і не годен розуміти 
і на смерть іде, бо вона хоче, аби він сказав». Він тоди 
скочив: «Чорт тебе забери, аби ти знала, що я ся з 
тобов розв’язав доки тебе…». То він тепер у Давфін, 
Гилберт, обаренки ті пече, кукіс  [печиво.  – Б.  М.]   ті 
донатс [пампушки. – Б. М.]. А вона то десь пішла з яки‑
мись індіянамі.

Записано в Ашвілі, Манітоба, 27 червня 1963 року 1.

Дещо коротший текст анекдоту про нерозумного 
чоловіка записав Р.-Б.  Климаш також у провінції 
Манітоба в 1963 році:

Ішла баба та й над’їхав трок [вантажник. – Б. М.], а 
баба йшла до міста. На дорозі. Тай іде баба, над’їхав цей 
чоловік троком, але він не дуже знайомий був з цею жін‑
кою. Але він вже трохи її знав. Тай каже: «Їдете до 
міста?».

«Я, – каже, – іду до міста».
«То сідайте, завезетеся».
Їдут дорогом, а там худоба пасеся на дорозі, та й, 

перепрошую вас, бик іде з худобою, знаєш, звід.
«О,  – питаєся той хлоп,  – як бик знає, коли корова 

його потребує?»
А вона каже: «Та він чує».
Але їдут далі. А вона каже: «А ти ще нічого не чуєш?».
А він каже: «Я нічого не чую».
Потому вона каже: «Е, ти ще гірше дурний, як той 

бик. Бик чує, а ти нічого не чуєш».
Записано в Гілберті Плейнс, Манітоба, 12  серпня 

1963 року 2.

Серед записів Я. Рудницького з 1954 року знаходимо 
також деякі оповідання традиційного українського 
фольклору. Подаємо короткий текст за сюжетом мов-
ного непорозуміння:

«Бомбоси»
Раз чоловік їхав у місто, а жінка каже:
– Привези ми, чоловіче, черевики, бом боса! 
Коли він вернувся з міста, каже жінці:
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–  Ходив цілий день, шукав, усякі черевички в місті 
були, алем «бомбосів» не знайшов. То, може, аж в 
Штицах продають такі черевики.

Інформатор  – Т.  Юзвишин, Вінніпег, Манітоба, 
26 листопада 1954 року 3.

Незважаючи на те що в Канаді зібрано деякі тексти 
традиційної усної народної творчості, варіанти яких 
записано в Україні, більшість прозового фольклору  – 
це, за винятком макаронічних анекдотів, усні оповідан
ня очевидців різноманітних подій у житті переселенців 
або спогади. Такі тексти досить легко поділити на 
групи: 1)  чутки, поголоски про Канаду та спогади; 
2) оповіді про перші роки життя переселенців і бороть-
бу з різними труднощами; 3)  макаронічні українсько-
англійські анекдоти.

Канада для багатьох українців була казковою краї-
ною за горами й морями, у якій людям жилось або дуже 
добре, або дуже погано. Про цю країну ширилися всіля-
кі поголоси, овіяні казковими сюжетами, фантазією, 
гіперболою, небезпеками, які треба було переборюва-
ти. Мандрівники, котрі туди добиралися, або пропада-
ли в дорозі, гинули в перші роки проживання на новій 
землі, або набували великих статків і жили краще, ніж 
пани чи вельможі на Батьківщині. Чутки про Канаду 
поширювалися серед українців так, як і народні казки, – 
переповідалися з вуст в уста.

За  таких обставин нас не дивує те, що в спогадах 
перших переселенців знаходимо багато казкових або 
казкоподібних елементів-мотивів. Наприклад, у розпо-
віді Івана Пилипова дізнаємося про таке:

З  нашого села працювали люди при сплавах на 
Лимниці, а тамки говорили про Канаду, бо то був 
такий час, що люди говорили про цей край.

«Маєте адресу свого кревного?»  – питаю одного 
німця.

«Маємо».
«Напишіть мені».
«Добре».
Гаврей написав мені адресу сина і доньки, і я написав 

листа. На мій лист прийшла відповідь. Відписали мені:
«Лишай гори і доли і ходи сюди».
Я відписав: «Добре, я поїду».
Набрав я великої охоти. Зараз поїду. Буду мати 

тамки хліб, вмію писати і читати і трохи по-німецьки. 
Там в Канаді не всі такі вчені. В нашім селі з моїх ровес‑
ників мало хто умів читати. Але жінка не хотіла 
їхати, боялась моря і чужої сторони. Каже до мене 
щодня: «Не поїду, не поїду, не поїду».

«То сиди».
Я пристав до неї, це була донька мого сусіда.
Продав я пару коней і воли, щоб мати гроші на шиф‑

карту, але виглядало, що не вистачить на дорогу.
Продав я дещо грунту, щоб заплатити дорогу.
…Поїхало нас трьох: Василь Єлиняк, Юрко Пані- 

щак і я…
…Приїхали ми до Стрия, потім до Перемишля, а 

відти до Освенціма. Тутка переглядєли урядники наші 
папери.

«Покажіть гроші», – сказав один з них.
Я  мав 600 ринських, Єлиняк мав 190 ринських, а 

Паніщак мав 120 ринських. Урядники казали, щоб 
Паніщак вернувся назад до села, і він мусив сісти на 
залізницю, яка повезла його назад до Калуша. В Гамбургу, 
куди нас двох доїхало, був агент, який посадив нас на 
велику шифу, щоб ми їхали через море.

Їхалось 22 дні. В дорозі було всіляко: було так, було 
інак. Корабель їхав морем, а потім рікою до якогось 
великого міста. То був Монтреаль.

Рано злізлисємо з шифи [корабель. – Б. М.], а попо‑
лудні всілисьмо на трен [поїзд.  – Б.  М.] і впоперек 
Канади. Дорога була якась довга, два дні і пів воліклися 
ми через скали, ліси, води і пусті поля. Видно було, що 
ми в дикім краю. Приїхали ми до якогось невеликого 
міста, де стояли деревляні будинки. На станції нам 
сказали висісти урядники, що вміли говорити 
по-нашому, але виглядало, що це не були наші люди; 
видно, німці. Це був Вінніпег…

…Тутка стрінули ми жидів з Росії, і вони нам казали:
«Поїдьте до Гретни, в Манітобі, недалеко відти, 

там найдете добру землю».
Купили ми тикети [білети. – Б. М.] до Гретни і поїха‑

ли дивитися. На станції стрінули німців, які говорили 
також по-українськи. Один з німців взяв нас до молочін‑
ня. Було що їсти і пити. Говорили ми з старшими 
по-нашому, а молоді знали вже тоді по-англійськи. 
Оповідали, як з початку бідили. Бідували три-чотири 
роки, а потому дороблялися і приходили до гаразду.

Я подумав, щоб вернутися до краю і привезти свою 
жінку з дітьми. Єлиняк просив, щоб узяти і його 
жінку разом, а сам хотів лишитися в Гретні на робо‑
ті. Я  міркував, що було би добре спровадити більше 
родин з нашого села. Вони могли б дістати землі 
разом, то не вкучило б ся в чужім краю. Я нагадав собі, 
що можна взяти цілий тавншип. 3наєте, що є тавн‑
шип? То є 36 секцій; одна секція має чотири фарми; 
цілий тавншип має 144 фармів, кожна по 160 акрів, 
по-нашому 113 моргів. Отже, 144 родини може замеш‑
кати одна при другій.

З  Гретни я виїхав 1-го  грудня, з Вінніпегу виїхав 
15-го грудня до Монтреалю, відси – до Бостону. Тутки 
треба було чекати п’ять днів на шифу. Морем їхалося 
щось 22 дні до Лондону. Тут перечекав я два дні, щоб 
переїхати до Гамбурга. Відти поїхав я через Берлін, 
Освенцім, Краків, Креховичі. Найняв я фіру з станції до 
Небилова і четвертого дня по Різдві приїхав до села. То 
було 1892 року.

Люди питали, куди я їздив і що я бачив. Розповідав я 
про Канаду і говорив: «Тікай звідси, тікай, бо тут нічо‑
го не маєш, а тамки матимеш землю за дурно і будеш 
газдувати». Але нарід був темний. «То далеко за 
морем», – кажуть. Мати плаче, хотя й має дев’ятеро 
дітей; не хоче їхати, але хоче, аби ми всі здихали разом 
із нею з голоду. Люди приходили до моєї хати; повна 
хата людей, кожний питає мене на ново: «Де ти був?».

Нарід не розумів, що за морем може бути свобідна 
земля без господаря, яку можна дістати даром або за 
малі гроші. Слухали, що я говорив, і дивувалися.
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Богдан Медвідський. Фрагменти прозового фольклору в Канаді

Пішла поговірка по селах, що приїхав чоловік Бог знає 
звідки і хоче провадити людей до якоїсь там Америки і 
Бог знає куди…

…Сяду в коршмі і п’ю пиво. Плачу ́ сам, або платять 
другі. Люди цікаві стоять довкола.

Розповідаю їм, що хотять знати. Кажу їм: «Тікайте, 
тікайте, бо тут не маєте землі, а там є земля. Ви тут 
попихачі, а там будете господарями» 4.

І.  Пилипів не був єдиною людиною, яка власними 
розповідями зацікавлювала або спонукала своїх сусідів 
виїжджати за море. Подібні речі робили агенти кора-
бельних фірм. Чутки про добре життя в Канаді розпо-
всюджувалися, як пошесть, і багато агентів наживало-
ся на цьому. На Західну Україну потрапляла значна 
кількість різноманітних фіктивних листів, у яких, як 
писала газета «Буковина» 1901 року, зображали Канаду, 
мов рай, политу молоком і медом землю, де не треба 
нічого робити 5.

Еміграційний процес сприяв появі нових оповідань, 
пісень і віршів. Переселення стало темою для публіцис-
тичних статей і белетристики. Західноукраїнський 
письменник Василь Стефаник писав про еміграцію в 
листах, статтях і новелах. Наприклад, у новелі 
«Камінний хрест» маємо таку прощальну картину:

– А проше, газди, возьміть же без царамонії та будь‑
те вібачні, бо ми вже подорожні. Та й мені, старому, не 
дивуйтеси, що трохи втираю на жінку, але то не задур‑
но, ой, не задурно. Цего би ніколи не було, якби не вона з 
синами. Сини, уважаєте, письменні, так як дістали 
якесь письмо до рук, як дістали якусь мапу, та як піді‑
йшли під стару, та й пилили, пилили, аж перерубали. 
Два роки нічого в хаті не говорилоси, лиш Канада та й 
Канада. А  як ні дотиснули, як-єм видів, що однако ні 
муть отут на старість гризти, як не піду, та й єм про‑
дав до кришки. Сини не хотє бути наймитами після 
моєї смерті та й кажуть: «Ти наш тато, то й заведи 
нас до землі, та дай нам хліба, бо як нас розділиш, та й 
не буде з чим киватиси». Най їм бог помагає їсти тот 
хліб, а мені однако гинути. Але, газди, де мені, перело‑
маному, до ходів? Я  зробок  – ціле тіло мозиль, кості 
дрихлаві, що заки їх зранку зведеш докупи, то десять 
раз йойкнеш 6.

В. Стефаник також повідомляє, що еміграція розви-
нулася з поодиноких випадків до масового потоку. 
Перебуваючи в Кракові, він не раз заходив на заліз-
ничну станцію зустрічати емігрантів. Письменник 
пише до О.  Кобилянської 23  квітня 1899  року, що 
«через Краків переїжджають заєдно наші емігранти. 
Йду щовечора, аби їх здибати. Страшно за ними і 
перед ними, серед того вони прибиті, здані на всю 
подлість людську старого і нового світу. Немилосердна 
земля чорна, що пустила їх від себе. Відай, очі їх тому 
так завмерли, що не видко землі. Жінки не плачуть, 
“вже‑м не годні”, діти цікаво оглядаються на все, а 
хлопи ледве ноги тягають і якось зі страхом глядять 
на жінки і діти. Цілу громаду їх все хтось гонить 
навперед себе, якийсь поліцай або жандарм, громада 
йде така безсильна й автоматична, аж серце моє 

мужицьке кервавиться. Йдуть цілі громади, гонять їх 
десь, що вони самі не знають.

Виджу їх, як дубів, тих мужиків, що їх вода підмиває, 
корінь підмулює, виджу, як хитаються, як падуть, як їх 
пхають на залізниці і везуть, як дерево на опал. Чую їх 
біль, всі ті нитки, що рвуться між їх серцем і селом, і 
мені рвуться, чую їх жаль і муку» 7.

Життя перших переселенців складалося не без при-
год, злидні, поневіряння запам’яталися надовго. Про ці 
переживання іммігранти розповідали наступним поко-
лінням. Прикладів таких згадок багато. У  спогадах 
В. Чумера є розповідь К. Загарійчука.

Оповідь Костя Загарійчука зі Смоки Лейк 
 в Алберті

Я приїхав до Канади з села Топорівці, на Буковині, 
1898‑го року. Приїхав з родиною і замешкав у Гефбрідів 
[людей змішаної раси. – Б. М.] в комірнім на Пакані в 
Алберті. Ми були бідні, бо заледво було в нас $10 готів‑
кою, як опинилися на Пакані, 80 миль на схід від 
Едмонтону. Це було восени, і я рішився піти пішки до 
Форт Саскачевану і там десь у фармерів наймитися 
на роботи. Там у німця нанявся я копати бараболі. Це 
було найбільшим моїм щастям, бо було запевнення, що 
не помремо в зимі з голоду. І коли я написав до жінки, 
що я заробив десять міхів бараболі, то вона не пові‑
рила, а пройшла п’ятдесят миль пішки, аби наочно 
провірити, чи то правда. Бараболю мав відвезти мені 
німець аж по молочінню, і я її закопав в землю, аби не 
змерзла. За це, що він мав відвезти мені бараболю аж 
на Пакан, я мусів вимастити глиною його стайню, 
аби худобі було тепло.

Жінка моя, не чекаючи, прийшла пішки і взяла майже 
міх бараболі на плечі і так несла аж на Пакан. Це було 
50 миль дороги. Потім ще два рази приходила дивити‑
ся, чи бараболя не замерзла, або чи хто не закрав. Оба 
рази пробувала брати на плечі і нести в мішку на 
Пакан, але німкиня їй не позволила, кажучи: «Ти, жінко, 
дурна, таж ти колись на здоровлю відпокутуєш; мій 
чоловік як сказав, що відвезе, то відвезе».

Я робив там ще й коло машини і бараболю, і мене 
німець відвіз, як уже випав сніг. Жінка моя тоді, як 
клякла над тою бараболею, то з годину молилася. 
Дякувала Богу, що не дасть нам загинути в Канаді з 
голоду. І на весні, як наші люди довідалися, що в мене є 
бараболя на насіння, то за 20 миль здалека приходили 
просити. Ми уділювали кожному потрохи. І  що ви 
думаєте, вони очка в бараболі вирізували і клали в 
землю, аби росла, а осередок варили на росіл і тим 
малі діти годували, бо молока не було. Розказувати 
тепер комусь про давні злидні, ніхто не повірить. А я 
не забуду їх до смерті…8

Напівказкою про звірів може слугувати оповідання 
про ведмедя, який, утікаючи від кабана, виліз на стіг 
сіна, де заховався чоловік. Ведмедя, зіпхнутого вниз 
чоловіком, розідрали кабани: 
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Я вже не жив
(Піонірський спогад)

А було то вже давно, як ми ту в Канаді, в одній місце‑
вості будовали на високім горбу церкву межи лісами, бо 
ще поля мало було.

А коли ми вже при церкві робили коло бані, то понад 
ліси і поля і хати було видно. І  я собі випляновав з тої 
церкви навпрашки через ліс іти до дому мого господаря, 
в котрого я ночував, бо за дорогов було два рази далі. Але 
мені ся так не вдало. Я вийшов на якесь поле і вже знав, 
що я заблудив. На тім полі була мала стирта снопів, 
коло неї стояли форки [вила. – Б. М.]. Я при помочі форок 
виліз на стирту, розкинув снопи на боки і зробив для себе 
яму і так на стирті, як на ліжку, файно заснув із тими 
форками в руках. Як я пробудився, то вже ся розвидняло, 
а ту нараз такий стогін, аж земля дуднит. Я дивлюся, 
аж то дикі свині медвідя гонят, а він просто до тії стир‑
ти, та вже й коло мене. І хапає по снопови, і кидає межи 
свині, а сам згори дивится, як вони снопи рвут. А я 
думаю, що він мене як зобачит, то він і мене викине сви‑
ням. І якраз він наставився кидати сніп, мені в той час 
пощастило, і я тілько тими форками бухнув, тай він 
повалився межи свині, і вони з ним зробили празник.

Так я ще довго там сидів закім віджив і ще боявся 
порухати, аби свині не думали, що там іще один медвідь 
сидит.

Інформатор – Василь Голаєвич, Бенкенд, Саскачеван, 
30 листопада 1954 року 9.

Багато чоловіків поїхало до Канади, щоб заробити 
грошей та пізніше привезти жінку з дітьми. Самотнє 
життя в чужій країні неоднаково впливало на таких 
людей. У багатьох піснях про Канаду наявні мотиви про 
розлуку: «Канадо, Канадо, – співається в них, – яка ти 
зрадлива, не одного чоловіка з жінков розлучила». 
По-різному вирішено проблему розлуки та всіх перипе-
тій, пов’язаних з нею. У звичаєвому праві існує «хлоп-
ський параграф». Приклад такого «звичаєвого парагра-
фа» спостерігаємо в такому оповіданні:

Гість із Канади
Саме перед півночею станув поїзд у чудовій наддні‑

стрянській околиці, освіченій повним місяцем. З вагонів 
вийшло кілька запасних жидів і жидівок, і якийсь чоло‑
вік з малою скрипкою в руках.

Він вийшов з двірця на дорогу і зразу скрутив на пасо‑
висько на стежку, що з високого горба вела стрімко вниз 
на село «Д». Тут не мав, видно, охоти пристанути хоч на 
хвилину, щоби подивитися на гори, як гарно виглядало 
село в долині, як біліли хати між садами, як блистів до 
місяця широкий і глибокий Дністер, як легенька срібна 
мрака прикривала лози і високі зелені берези; він спішив‑
ся або був зовсім не чулий на красу природи.

Тільки в селі, коли зайшов в одну бічну вуличку, ста‑
нув і почав розглядатися. Яких п’ятдесят кроків перед 
ним стояла хата, з господарськими будинками, по тім 
боці улиці знов хата, а далі під горбом було вже сумно і 
темно, світло місяця туди не діставало.

В хаті і на дворі все спало.

Постоявши хвилинку, подорожній підійшов крадьки під 
вікна найближчої хати і заглянув у мале віконце. Нічого не 
бачив, ані не чув. Тоді поклав скриньку на землю, вхопив за 
рами віконця і силувався відчинити. Не йшло.

В кінці спересердя вдарив ліктем у шибу, розбите 
шкло задзвеніло, і в хаті скрикнув хтось: «О, Господи!».

«Відчиняй!» – приказав подорожній грізно.
«А хто ж там?»  – спитав перестрашений голос з 

хати.
«Се я, Яків! Твій чоловік!»
«Ай, Господи! Яків! Я зараз! Тільки світло засвічу».
Блиснула невелика лямпа в хаті, і по хвили відчини‑

лися двері.
Яків увійшов із скринькою в хату.
Ані не звітався з жінкою, ані не сказав доброго слова, 

тільки розглядався хвилину по хаті, потім сів на лавці 
і сердито глянув на жінку, котра не знала, чи має 
тішитися, чи смутитися, так її зараз ся перша хвили‑
на прибила.

«Ти нащо шибку вибив?» – спитала несміло.
Яків не відповідав на се питання, тільки від себе спи‑

тався: «Дитини нема?».
«Авжеж, вмерла в першім році, як ти поїхав. Я тобі 

писала».
«А друга де?»
«Яка друга? Адже другої в нас не було?»
«В нас не було, але в тебе знайшлася! – гримнув Яків 

гнівно. – Я все знаю. Я там за морем уже три роки пра‑
цюю, як день, так ніч, а ти тут з іншим водишся! 
Кажи, де дитина?»

Молодиця спрацьована, утомлена, але з лиця доволі 
гарна, поправила собі хустку на голові і блиснула гнівно 
карими очима: «Ніякої другої дитини не було і нема!.. 
Коли не віриш, шукай!» – відповіла твердо.

Яків встав з лавки: «Ти ще пискуєш! Мені писали! А з 
сусідом Вербовим, що?».

«Неправда, неправда! – скрикнула молодиця і повер‑
нулася до дверей, мов хотіла втікати. – Присягаю Богу, 
що неправда!»

В тій хвилині прискочив до неї чоловік і з цілої сили 
вдарив її кулаком в плечі, потім ухопив за рукав, здер 
хустку з голови і почав бити, де попало. Жінка кричала 
і виривалася з рук чоловіка, але він тримав її одною 
рукою, як кліщами, а другою бив без милосердя.

«Ратуйте! Ратуйте!»  – кликала вона, упавши на 
землю.

Відчинилися сінні і хатні двері, і на порозі станув 
дужий мужик, сусід Вербовий, з колом в руках.

«Се що за розбій по ночі? – скрикнув він. – А, то ти, 
Яків? Так з жінкою вітаєшся і спати не даєш?»

Відложив кіл на бік і уп’янілого з гнівом Якова одним 
замахом відорвав від жінки і кинув у другий кут хати так 
сильно, що той головою посунув тяжку лавку далі в кут.

«Се що за повіденція?» – крикнув ще і, розставивши 
ноги широко, як до боротьби, станув над Яковом, готов 
кожної хвилини почастувати ще краще.

Яків справді зірвався з землі і замахнувся на Вербового. 
Той вхопив його за обі руки, скрутив їх так, що аж затрі‑
щали, і силоміць посадив напасника на лавку під вікном.
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Богдан Медвідський. Фрагменти прозового фольклору в Канаді

«Сиди і не рушся! Кажи, що треба? Якої напасти собі 
шукаєш?»

«То ти до мої жінки… І  ще мене б’єш!»  – хрипів з 
лютості Яків, силуючись вирватись з сильних рук сусіда.

На ці слова сусід відповів таким потиличником, що 
Яків аж на лаву похилився.

«Не бреши, песій сину,  – наказував Вербовий.  – Три 
роки сидиш там у Канаді, до жінки ні слова не напи‑
шеш, ані зломаного крейцара не пришлеш, – вона тут 
бідує, ради собі не годна дати,  – а ти щойно приїхав, 
зразу до бійки! То се твої подарунки з Канади?»

«Най з другими не водиться!» – боронився Яків, але по 
голосі було пізнати,що чувся переможеним.

«З ким?»
«Адже з тобою першим. Мені писали до Канади».
Ляснув другий поличник, і лице Якова почервоніло і 

почало пухнути.
«Хто писав?» – спитав Вербовий.
«Підлужний писав».
«Не бреши, він неписьменний».
«Він підписаний на листі. Хтось за него писав».
«Добре, зараз його спитаємо. Ходи».
Під час сеї лютої пересправи збита молодиця заводи‑

ла коло печі, мов за покійним.
«Така мені заплата за мою працю гірку, що я йому 

клаптика землі не продала, що я собі рук і ніг не чую... 
За три роки аби гріш прислав.., аби добре слово напи‑
сав.., нічого. То інші чоловіки гроші присилають, суми 
привозять, а він кулаки».

«Не плачте, сусідо, – тішив її Вербовий, випихаючи її 
чоловіка у сіни, – ми зараз сюди вернемося».

І  силою потягнув Якова за руку на двір та у темну 
улицю під горб.

За ними вийшла молодиця на дорогу. Тут стояла вже 
жінка Вербового, збуджена криком і бійкою.

«Сусідко, кумонько, ненько моя. Чи чували ви таке? 
З-за моря приїхав, аби мене набити за пусто, за дурно. 
Мені за три роки ані зламаного гроша не прислав, а 
сотки видав на дорогу, аби мене сам міг набити».

Сусіда почала її втихомирювати. Вона притихла, 
лише хлипала, як мала дитина, спершися на ворота.

Минуло добрих кілька хвилин, і у темній улиці під 
горбом залунав такий сильний поличник, мов великий 
батіг ляснув.

«То ти аж з Канади приїхав напасти собі шукати?» – 
кричав там Підлужний так, що кожне його слово здале‑
ка було чути.

«А хто ж писав?» – боронився Яків уже зовсім м’яким 
голосом.

«А мене що, то обходить? Маєш лист, то шукай собі 
писаря. А  людей не займай, волоцюго світовий. 
Перебрався і гадає, що він пан...»

«Іди спати, – радив Вербовий, – і людям дай спати, бо 
завтра робуча днина, а жінки не бий, бо ще раз прийду 
до тебе...»

Оба сусіди відвели Якова до хати.
«А що ж? Будеш спати чи маємо тебе пильнувати?»
«Не треба»,  – відповів Яків. Зайшов до хати, взяв 

свою скриньку і вийшов знову на двір.

Сусіди дивилися, що загадує робити. Не промовивши 
до нікого ані слова, гість з Канади пішов уличкою на 
дорогу і там аж на скруті зник.

«Я побіжу за ним», – промовила жінка.
«Хочеш смерти пожити?» – спитав Вербовий. Жінка 

послухала. Довго стояли всі ще при дорозі і обговорюва‑
ли нічну пригоду.

Тим часом Яків вертав горбом і пасовиськом на дво‑
рець залізниці. В  одній руці ніс скриньку, а другою 
мацав себе по твари. Вона спухла і пашіла, а в голові 
шуміло, як у млині. Під капелюхом знайшов гудз у 
волоссю, від удару об лавку. Язиком обміркував, що 
один зуб хліпався.

Сумний прийшов на дворець, поклав скриньку на 
лавку і сам сів. Думав, думав, потім вийняв з скринь‑
ки фляшку горівки, потягнув здорово  – і знов заду‑
мався.

У  такій задумі застав його залізничний послугач, 
родом з того ж села, що і Яків. Він приглядався йому 
кілька разів і не пізнав.

«Яків чи не Яків? – спитав нарешті… – З Канади?»
«Єс» [так. – Б. М.], – відповів Яків.
«Додому?»
«Но» [ні. – Б. М.].
Більше англійських слів Яків не привіз з Канади і 

тому далі говорив по-своєму.
«Я лише на кілька годин приїхав з Канади, аби повчи‑

ти і пригадати її, що має чоловіка. Чи в неї була дити‑
на, чи ні?»

«Ні, я був би чув щось».
«Але я таки набив її, най знає. Три роки – міркуйте. 

Одну жінку мати, та й розпусту дати? Три тижні їхав. 
Приїхав, набив і вертаю до Канади. Триста корон видав 
і ще других тільки видам, але най знає».

«Та за що ви її били?»
«Аби з іншими не водилася», – відповів Яків.
«А то чогось ви так запухли, певно, в Канаді так під‑

годувалися?»
«Вступися, – відповів Яків сердито, – не зачіпай мене».
Яків чекав ще з годину. Потім купив білет, всів до 

поїзду, що над’їхав, повернувся на лаві й захропів, як по 
парні. Сповнивши свій обов’язок, він вернув знов до 
Канади. Хто писав лист, се вже його не журило 10.

Канадська бувальщина часто переходила від родин-
них до мовних непорозумінь. На ґрунті незнання 
англійських виразів виникало багато анекдотів. Два 
такі тексти знаходимо в збірнику Я. Рудницького:

Друшляк по-англійськи
Як приїхали наші піоніри з краю, то їм було треба 

дещо до хати купити. Пішла раз жінка до склепу шука‑
ти за друшляком. Ну, вона шукає, шукає, не могла зна‑
йти і не могла сказати тому чоловікові, що в склепу 
роби, що їй треба.

То на другий день післала свого чоловіка.
Той пішов, а склепар питає си:
– Кен ай гелп ю? [Чи можу я вам допомогти? – Б. М.].
А він каже так:
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– Айд лайк ту бай е пат гвир де вотер ші гов, а мака‑
роні ші стап [Я хотів би купити горщок, де вода відхо-
дить, а макарони зупиняються. – Б. М.].

А це мав бути друшляк.
Інформатор – Я. Щепанська, Форт Вілльям, 8 серпня 

1953 року 11.

Приклад мовного непорозуміння є в такому тексті: 

Кобила замість цвяхів
Початки наші були дуже трудні, бо не знали англій‑

ської мови… Восени по жнивах я дістав роботу аж у двох 
братів. Один називався Джек, а другий Адам Енгус. І  се 
була для мене дуже прикра робота тому, що треба було 
обслуговувати двох газдів… Раз, як був дощ, вони не 
молотили, а взялися будувати гренар [шпихлір. – Б. М.] 
і при тій роботі я їм дещо помагав. День перед тим мій 
бас, Джек Енгус, був у місті Росел і купив цвяхів до будо‑
ви. Розуміється, але коли ми йшли до Адама будувати 
той гренар, він забув цвяхи взяти, котрі були на бодзі 
[возі.  – Б.  М.]. Прийшли ми, там він нагадав собі, що 
забув цвахи.

І послав мене, аби я ті цвяхи приніс. То не було дале‑
ко, трошка може більше як пів милі. Я розумів тільки 
всього, що «бога» і «нилі». А в нього була кобила, драй‑
верка [їздова кобила.  – Б.  М.], називалася «Нилі». 
Я прийшов додому, пішов до стайні, «Нилі» нема, випу‑
щена на фарму. Пішов я, злапав «Нилі», привів, вбрав у 
гарнис [упряж. – Б. М.], запряг до боги, сідаю і їду. Коли 
я приїхав, вони оба здивовані зачалися сміяти. Я спіз‑
нав, що щось не теє. Питають мене, де я їду? Я став і 
не знаю, що на то казати. Але приходить мій бас, Джек 
Енгус, і показує мені в пачці цвях, каже, що то «нілс», 
тлумачить мені. Ну, я тілько тоді пізнав свій блуд: я 
взяв кобилу «Нілі» замість цвяхів.

Інформатор – Д. Яремій, Россбурн, Манітоба, 18 трав-
ня 1954 року 12.

Макаронізми в текстах як пісенного, так і прозового 
фольклору можна вважати першим кроком до суто 
англійських текстів. Очевидно, тільки двомовні українці 
могли повністю розуміти своєрідний словесний гумор. 
Подаємо ще один приклад цього жанру зі збірки 
Р.-Б. Климаша:

Брат приїхав до Канади, і досить добре се йому поді‑
вало, і поїхав на голідей [відпочинок. – Б. М.] до краю – 
файно зібраний, гроші в кишені. І  його брат сподобав 
собі, що він, так йому сі добре подівало в Канаді, і каже: 
«Може би поїхав! Вел [добре. – Б. М.], я би поїхав, але я 
по-англійськи не вмію балакати! Добре, що ти се 
навчив, але я не вмію!»

Ну, брат каже: «Що то треба знати?! Тільки треба 
знати: будуть тебе питати на іммігрейшн офіс [іммі-
граційне бюро.  – Б.  М.], кілько ти років маєш. Кажи, 
що ти маєш – кілько ти маєш? Трийцять шість. Кажи, 
трийцять шість! Але далі будут тебе питати, як ти 
хочеш їхати – чи ти хоч їхати аеропляном, чи бовтом 
[пароплавом. – Б. М.]. Але твоя файненшенел [фінансо-
вий. – Б. М.] – вел, гірз вер айм ронг [добре, я тут непра-
вильно сказав.  – Б.  М.]  – кажи, що ти не годен їхати 
аеропляном, бо тобі гроші бракує. Кажи, що бовтом».

Ну, прийшов той брат їхати до Канади. Приїхав до 
іммігрейшн офіс. Але питаєсі: «Ти хочеш їхати до 
Канади?».

«Єс» [так. – Б. М.].
«Кілько ти дітей маєш?»
Кажє: «Трийдцять шість».
«Ну,  – каже, – трийцять шість дітей!? Самбоді із 

крейзі! Ідер ю ор ай! [Хтось божевільний! Або ти, або я! – 
Б. М.].

«Брат каже, “Бовт”» [тут маємо гру слів, «бовт» 
можна зрозуміти як іменник «пароплав» або «човен» чи 
як числівник «обидва». – Б. М.].

Записано в Гілберті Плейнс, Манітоба, 1  липня 
1966 року 13.

Макаронічні оповідання можна вважати початком 
переходу нащадків перших українських переселенців 
на англійську мову. Такий процес, мабуть, закономір-
ний. Витіснення української мови, звичаїв і народної 
творчості не відбувалося без спротиву старших поко-
лінь та деяких представників молодшого покоління 
переселенців. У  степових провінціях Канади впрова-
джено двомовні англійсько-українські програми 
навчання в окремих державних школах. Батьки навіть 
читають українські казки своїм дітям перед сном. Але 
чи українську казкову традицію буде відроджено  – 
невідомо.
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Історія Центру українського і канадського фолькло-
ру ім. Петра та Доріс Кулів сягає перших курсів україн-
ського фольклору, запропонованих в Альбертському 
університеті 1977  року. Відтоді програма поступово 
розширилася. Нині Центр розташований у новому 
великому приміщенні в Департаменті сучасних мов і 
культурологічних досліджень Альбертського універси-
тету і пропонує бакалаврські, магістерські та доктор-
ські ступені з українського фольклору. Він добре відо-
мий поза межами університету. 

У 2000 році філантропи Петро та Доріс Кули зверну-
ли увагу на Центр і зробили три вагомі пожертви, що 
дозволило перетворити його на найбільшу установу, 
яка займається дослідженням українського і канад-
ського фольклору.

Коли українські студії розпочалися в кількох канад-
ських університетах у 1960–1970‑х  роках, це передусім 
була лінгвістика, література, історія та політичні студії. 
Проте нове покоління канадських українців, котрі досяг
ли студентського віку в 1970‑х, були готові до змін. Їх 
цікавили явища толерантності, різноманітності, вільно-
го самовияву, «коріння» та полікультурності. У 1977 році 
професор Богдан Медвідський (тоді він працював викла-
дачем лінгвістики Альбертського університету на кафед
рі слов’янських і близькосхідних студій) запропонував 
курс «Вступ до українського фольклору» (з акцентом на 
народних піснях) і зрозумів, що студентам було досить 
цікаво. Поступово він розробив і додав інші фольклорні 
курси, такі, як народна проза, свята життєвого та кален-
дарного циклу, історія української фольклористики та 
канадсько-український фольклор. Б. Медвідському було 
непросто, але він подолав труднощі на шляху до впрова-
дження спочатку бакалаврського, а згодом і магістер-
ського та докторського ступенів з українського фолькло-
ру. Він був відданий цій справі, уважаючи фольклор 
важливою складовою історії та ідентичності українців 
Канади. На той час жоден університет Північної Америки 
не пропонував курсів з українського фольклору, тому 
Б. Медвідський вирішив змінити ситуацію. Час показав 
правильність його розрахунків: бакалаврський рівень 
приваблював студентів з місцевої громади, а магістер-
ська та докторська програми – студентів з усієї Канади 
та інших країн.

У  1986  році Б.  Медвідський доклав зусиль, щоб від-
крити ще одну професорську посаду з фольклору, відшу-
кавши спонсорів і створивши фонд-кафедру в 
1 200 000 доларів. Ераст і Лідія Гуцуляки з Торонто від-
гукнулися двома щедрими пожертвами, які зустрічно 
подвоїв уряд провінції Альберти. У травні 1989 року було 
засновано «Кафедру української культури та етнографії 
ім.  Гуцуляків» і введено нову викладацьку посаду. 
Перший докторант професора Б. Медвідського з україн-
ського фольклору Андрій Нагачевський обійняв цю 
посаду 1990 року.

Нині, маючи двох викладачів, програма почала роз-
ширюватися. Було запропоновано нові курси: матері-
альна культура, українське народне мистецтво та укра-
їнські народні танці. Б.  Медвідський почав викладати 
методологію та теорію фольклору. Він завжди цікавив-
ся життям громади та політикою і вишукував мецена-
тів, гроші яких ішли на стипендії для студентів і засну-
вання кафедр. 

Василь і Анна Куриліви із Садбюри (Онтаріо) також 
відгукнулися на заклик Б.  Медвідського і заснували 
фонд ім. Івана Франка для підтримки талановитих сту-
дентів та аспірантів фольклорної програми, які приїха-
ли не лише з Канади, а й зі Сполучених Штатів, Кореї, 
Туреччини, України, інших країн. 

Б.  Медвідський за власний кошт заснував ще один, 
третій, фонд для утримання Архіву українського фольк
лору. Основою цього архіву є студентські курсові  
роботи, що їх професор Б. Медвідський почав збирати  
1977 року. 

Пам’ятні дошки з іменами найщедріших меценатів-
засновників трьох фондів розміщено на вході до Центру, 
а щоб засвідчити особливу вдячність і пошану професо-
рові Б. Медвідському, Архіву українського фольклору в 
2003 році було присвоєно його ім’я. 

У  1995 році було створено громадську організацію 
«Друзі Кафедри Гуцуляків», згодом перейменовану на 
«Друзі Центру українського фольклору». Організація 
стала незамінним помічником Центру й допомагає не 
лише фінансово, але й порадами, зв’язками з громад-
ськістю та рекламою.

Упродовж 1990‑х  – на початку 2000‑х  років Центр 
активно проводив дослідження та займався публікація-
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ми в намаганні просувати український фольклор. Серед 
іншого були запрошення науковців із США й України для 
доповідей; випуск Українських етнологічних новин 
(Ukrainian Ethnology News); проведення низки наукових 
конференцій, присвячених українським студіям і канад-
сько-українському фольклору; заснування серії публіка-
цій найкращих розвідок студентів та аспірантів; свівпра-
ця з українськими науковцями та інституціями. 

Народження Центру
На зламі тисячоліть Альбертський університет вва-

жався найкращим у Північній Америці в галузі україн-
ських студій і залишається єдиним, де є програма укра-
їнського фольклору. У  2001  році університет заснував 
Канадський центр української культури й етнографії, до 
якого формально ввійшли Фонд розвитку Програми 
українського фольклору, стипендії родини Курилівих і 
архів, а очолив його професор Нагачевський. 

У 2003 році Центр під керівництвом А. Нагачевського 
взяв участь у масштабному проекті «Місцева культура 
та поліетнічність у преріях», метою якого було зібрати 
нову величезну базу записів інтерв’ю зі старшими людь-
ми, які пам’ятали життя в канадських преріях до 
1939  року  1. Проект виявився надзвичайно успішним,  
у ньому брали участь студенти фольклорної програми. 
Утім, зібрані матеріали стосувалися не лише канадсько-
української культури, але й канадсько-французької, 
канадсько-британської і канадсько-німецької. Намаган
ня поширити український фольклор на загальний 
канадський гаряче підтримали Петро та Доріс Кули.

У  2003  році Центр створив інтернет-виставку 
«Погляди на Канаду», присвячену українським весіль-
ним традиціям, а також інтернет-колекцію, у яку ввій-
шло понад три  тисячі фотографій канадсько-україн-
ської культури.

Упродовж 1981–2003 років 22 студенти та аспіранти 
отримали магістерські й докторські ступені за 
Програмою українського фольклору при Центрі.

Заснування другої кафедри
У  2002  році Б.  Медвідський вийшов на пенсію,  

а Департамент сучасних мов і культурологічних студій 
вирішив найняти нового викладача українського фольк
лору. Саме тоді було прийнято рішення про заснування 
Кафедри української етнографії ім. Кулів, а в 2004 році 
Наталя Кононенко обійняла цю посаду і стала одним з 
найактивніших лідерів у галузі канадсько-українського 
фольклору. Вона викладає курси українських вірувань, 
української прози, поезії, родинних і календарних обря-
дів, фольклорної методології та теорії фольклору, фольк
лору і мас-медіа. На гроші з фонду її кафедри вона влаш
тувала низку зустрічей із провідними спеціалістами в 
галузі фольклору зі всього світу, які виступали з лекція-
ми та ділилися досвідом щодо організації архівних і 
музейних справ. Серед них були Майкл Тафт (голова 
фольклористичного відділу Бібліотеки Конгресу США), 
Любов Волинець (кураторка українського музею в Нью-
Йорку), Роберт Климаш (у  минулому співробітник 
Музею Цивілізації в Оттаві, нині  – профессор Центру 

канадських і українських студій у Вінніпезькому універ-
ситеті; копії його власних польових досліджень зберіга-
ються у фольклорному архіві ім. Богдана Медвідського), 
Олександра Бріцина (фольклорист Інституту мисте-
цтвознавства, фольклористики та етнології 
ім.  М.  Т.  Рильського), Сабіна Магліокко (професор 
Каліфорнійського університету), Катрін Воннер (про-
фесор університету штату Пенсильванія), Лариса 
Фіалкова (викладач університету в Хайфі, Ізраїль) та 
Мирон Момрик (архіваріус Національного архіву 
Канади в Оттаві). Були також виконавці традиційних 
українських пісень і музики, які виступали не лише для 
університетської аудиторії, але й для місцевої україн-
ської громади та для українських шкіл Едмонтона й 
околиць. Це бандуристи: Михайло Коваль з-під Києва, 
Юліан Китастий з Нью-Йорка, Віктор Мішалов з 
Міссісуаги (Онтаріо) та музична група «Бурдон» зі 
Львова. З ініціативи Наталі Кононенко Центр розпочав 
щотижневі обідні семінари, що надають можливість сту-
дентам фольклорної програми представляти результати 
власних досліджень і відшліфовувати майстерність 
публічних виступів. На ці семінари Центр часто запро-
шує колишніх випускників Програми, представників 
української громади й університетських викладачів істо-
рії та антропології, дослідження яких так чи інакше 
дотичні до фольклору. П’ять докторських і вісім магіс-
терських захистів упродовж 2004–2011  років  – значно 
вищі показники, ніж у середньому по Департаменту. 

Перейменування Центру 
У  2006  році Петро та Доріс Кули зробили ще одну 

величезну пожертву для Альбертського університету, 
після чого Центр почав називатися «Центр українсько-
го і канадського фольклору ім.  Петра та Доріс Кулів», 
або скорочено – «Фольклорний центр ім. Кулів». Саме 
тоді було прийнято рішення додати до українських сту-
дій французькі; уведено посаду викладача канадсько-
українського фольклору, на яку згодом прийняли про-
фесора Майка Тру.

Дослідження та архів
Фольклорний центр ім.  Кулів приділяє особливу 

увагу доступу до своїх матеріалів через Інтернет. Мета 
цього  – дозволити дослідникам швидко дізнатися, які 
книги, статті, рукописи, аудіо- та відеозаписи, фотогра-
фії, артефакти на потрібну їм тему є в Центрі. Іноді 
дослідники можуть одразу перейти до фото, інтерв’ю 
чи текстових документів. Перші кроки в цьому напрям-
ку вже зроблено: стали доступними збірки фотографій, 
комерційних дисків і польових інтерв’ю 2. 

Архів українського фольклору ім.  Богдана Медвідсь
кого щороку збільшується завдяки курсовим роботам 
студентів Програми українського фольклору, матеріалам 
польових досліджень студентів і викладачів, пожертвам  
у вигляді книжок, артефактів, рукописів і т.  ін.  
В архіві є матеріали про українців у всьому світі, проте 
основний наголос, звичайно ж, залишається на україн-
цях Західної Канади та Західної України. Найбільшою 
цінністю цього Архіву є тисячі годин польових аудіо- і 
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Андрій Нагачевський, Наталя Кононенко. Центр українського  
і канадського фольклору ім. Петра та Доріс Кулів

відеозаписів, сотні рукописів. Ліцензовані диски укра-
їнської музики та книги  / журнали також важливі. 
Добре задокументовано весільну музику й танці, що 
відповідає зацікавленням меценатів і дослідників. 
Є  досить велика колекція друкованої продукції (про
грамки, афіші, оголошення і т. ін.). Український фольк
лорний архів ім.  Богдана Медвідського має небагато 
артефактів з огляду на наявність кількох українських 
музеїв в Едмонтоні, проте незначна їх кількість  
(а  також колекція предметів поп-культури та сувенір-
ної продукції) зберігається для потреб викладання. 
У довготривалій перспективі ці артефакти та докумен-
ти стануть важливим джерелом інформації про грома-
ду, яка їх виготовила. Щоліта наймають кілька студен-
тів, аби допомогли занести архівні матеріали до елек-
тронного каталогу.

Однією з основних рис Центру є наукова робота та 
публікації. Дослідницькі зацікавлення А.  Нагачевського 
покладено в площину українського танцю і відродження 
народних танців, а також методів дослідження усної істо-
рії та історії української фольклористики в Канаді. Сфера 
наукових зацікавлень Наталі Кононенко надзвичайно 
широка й охоплює, певно, усі жанри українського фольк
лору, що відображено в кількості її монографій, статей і 
виступів на національних і міжнародних конференціях.

Фольклорний центр також надає субсидії на видання 
«Фольклорики». За останні п’ять  років, коли редакто-
ром журналу стала професорка Н.  Кононенко, воно 
перетворилося на добре відоме міжнародне видання, 
мета якого  – налагодити партнерські зв’язки між нау-
ковцями Північної Америки та Східної Європи. На веб-

сайті SEEFA (Slavic and East European Folklore Association) 
є всі числа журналу, окрім останніх трьох років 3. 

Професорка Н.  Кононенко ініціювала укладання 
Договору про співробітництво між Альбертським уні-
верситетом і київським Інститутом мистецтвознав-
ства, фольклористики та етнології ім. М. Т. Рильського, 
що сприятиме проведенню польових досліджень 
канадськими студентами в Україні та перебуванню 
українських науковців і студентів в Альбертському 
університеті. 

Співпраця з українською громадою
Одним із засадничих принципів роботи Центру є 

співпраця з українською громадою. Щороку «Друзі 
Центру українського фольклору» влаштовують нараду, 
щоб доповісти про український фольклор у громаді. 
Останнім часом назване товариство запрошує на такі 
наради студентів Фольклорної програми для коротких 
презентацій власних досліджень. 

У  2007  році Український фестиваль у Торонто 
запросив Центр українського фольклору взяти участь 
і представити традиційне українське весілля кінця 
ХІХ ст., сьогоденної України, у Канаді до 1940 року і в 
сучасній Канаді. Виставка дала можливість співпраці з 
меценатами: Петро та Доріс Кули, а також родина 
Курилівих надали власні весільні фотографії, фату, 
весільну стрічку нареченого й інші речі. Така виставка 
є цінним засобом просвіти як українського, так і 
канадського загалу. Весільну виставку було показано 
також у Монктоні, Нью Бранзвіку, Едмонтоні, 
Вегревіллі та Саскатуні. 

Присвоєння імені Петра та Доріс Кулів Центру українського і канадського фольклору. Зліва направо: 
Наталя Кононенко, Андрій Нагачевський, Петро Кул, Доріс Кул
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Едмонтонський гурт українського танцю «Зірка» 
2008 року запропонував Фольклорному центру ім. Кулів 
видати книгу та презентувати виставку «Український 
танець: від села до сцени».

Фольклорний центр ім.  Кулів і товариство «Друзі 
Центру українського фольклору» набули досвіду зні-
мання фільмів. Серед них: рекламний фільм «Програма 
українського фольклору Альбертського університету» 
(1996) та «Справжні громади: місцева культура та полі-
етнічність у преріях» (2004).

В  особі Наталі Кононенко та її чоловіка Пітера 
Голловея Центр почав готувати освітні матеріали для 
українських двомовних шкіл Едмонтона. Метою цього 
було використовувати цифрові технології, фотографії та 
відео з України, щоб зробити цікавим інтерактивне 
модульне навчання для школярів. Модулі включають 
українське житло, дитячі ігри, школу і т. д. 4

Завдяки Наталі Кононенко та Пітерові Голловею, 
Центр також зробив внесок у великий проект з доку-
ментування українських церков у преріях Альберти 
через інтерв’ю та 3D‑зйомки 5. До того ж Центр намага-
ється фотографувати й описувати інші приклади куль-
турної спадщини канадських українців, наприклад 
писанки чи обрядові страви. Результат цієї роботи 
(фотографії 200 рушників, традиційного вбрання, сіль-
ських церков України, святкувань, весіль тощо) пред-
ставлено на веб-сайті www.arts.ualberta.ca/uvp/. 

Центр також регулярно проводить різноманітні 
майстер-класи для громад Університету, Едмонтона 
взагалі та едмонтонських українців зокрема, навчаю-
чи, як робити мотанки, писанки, короваї та гердани. 
Професори Центру надають фахову допомогу не лише 
на території Канади. Скажімо, Наталя Кононенко 
допомагала Клівлендському музею та Українському 
музею Нью-Йорка з організацією виставок народного 
мистецтва.

Найновішим проектом Центру є залучення закор-
донних українців до участі в транскрибуванні та пере-
кладі англійською усних фольклорних матеріалів  6. 
Проект очолює Наталя Кононенко, і саме матеріали її 
польових досліджень по селах України пропонуються 
як робочий матеріал у цьому проекті 7.

Канадський компонент
Перейменування 2006 року Центру на «Центр укра-

їнського і канадського фольклору ім. Кулів» спричини-
лося до того, що тепер Центр досліджує фольклор як 
український (у Канаді, Україні та в усіх куточках світу, 
де мешкають українці), так і канадський (усіх етнічних 
груп Канади). До канадського фольклору зараховують-
ся також традиції, що не належать жодній етнічній 
групі, але постали на канадському ґрунті.

Інші університети, у яких є фольклорні програми, 
розташовані на сході Канади, тож Фольклорний центр 
ім.  Кулів покликаний документувати та досліджувати 
фольклор у Західній Канаді. Фольклорний архів 
ім.  Богдана Медвідського має вже понад 400 годин 
аудіозаписів усної історії жителів прерій англійського, 
французького та німецького походження. Наступним 
важливим кроком у напрямку розширення канадсько-
го елемента Центру стало включення до штату Майка 
Тру – викладача французьких студій у 2010 році, який 
частково викладає і фольклор канадських франкофо-
нів. Центр прагне максимально розширити канадський 
елемент і мати не лише французькі студії, але й інших 
етнічних груп Канади.

Невдовзі Альбертський університет планує видава-
ти сертифікати в галузі фольклору. Сьогодні голо-
вним завданням Центру є пошук компромісу між 
розширенням канадського компонента та збережен-
ня вже досягнутих міцних позицій в українському 
фольклорі.

1 Див.: [Електронний ресурс]. – Режим 
доступу: www.arts.ualberta.ca/local.  – 
culture/. 
2 Див.: [Електронний ресурс]. – Режим 
доступу: www.ukrfolk.ca; http://www.
mlcs.museums.ualberta.ca/en/Bohdan 
MedwidskyUkrainianFolkloreArchives.aspx. 
3 Див.: [Електронний ресурс]. – Режим 
доступу: http://www.crees.ku.edu/
SEEFA/.
4 Див.: ]Електронний ресурс]. – Режим 
доступу: www.arts.ualberta.ca/Shkola/. 

5 Ідеться про «Sanctuary: The Spiritual 
Heritage Documentation Project [Святи
лище: проект документування духовної 
спадщини]». Див.: [Електронний 
ресурс]. – Режим доступу: http://www.
arts.ualberta.ca/uvp/pages/Churches_A_B. 
htm?menu=8-1:0. 
6 Див.: [Електронний ресурс]. – Режим 
доступу: http://research.artsrn.ualberta.
ca/ukrfolklore/index.html. Центр за- 
прошує українців з України долучитися 
до цього проекту й допомогти тран-

скрибувати слова пісень, легенд, опо-
відань і т. ін.
7 Сотні годин польових інтерв’ю Наталі 
Кононенко було оцифровано, оснащено 
функцією пошуку за темою та вивішено в 
mp3 файлах на веб-сайті як результат 
іншого великого проекту «TAPoR [Text 
Analysis Portal for Research] Project [Проект 
Порталу досліджень текстового аналізу]», 
що триває з 2005 року. Див.: [Електронний 
ресурс]. – Режим доступу: http://projects.
tapor. ualberta.ca/Ukraine Audio/.

Примітки

Переклад з англійської Світлани Кухаренко
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Існує думка, що фольклористика як академічна дис-
ципліна перебуває на маргінесі гуманітарних і соціаль-
них наук. Ця міждисциплінарність сприяє можливості 
вивчення фольклору не лише в межах спеціалізованих 
фольклористичних програм, але й культурологічних, 
педагогічних, англійської літератури, музикознавства, 
антропології, гендерних студій та ін. Така особливість 
відкриває широкі можливості для працевлаштування 
випускників фольклористичних програм: у громадських 
організаціях, державних установах, освітніх закладах, 
музеях, архівах і т. д. З іншого боку, вона має й недоліки, 
як, наприклад, труднощі з отриманням фінансування 
для фольклористичних програм, із забезпеченням робо-
чих місць для фольклористів в академії тощо.

Студіям фольклору в Канаді приділяють досить бага-
то уваги, хоча з огляду на поліетнічність цієї країни 
існуючі можливості вивчення народної культури охоп
люють далеко не всі етноси. Це частково пояснюється 
географією та умовами виникнення фольклористич-
них програм в університетах Канади, а також особли-
востями визначення фольклору та його вивчення в 
Північній Америці загалом. 

З понад 90 університетів Канади близько 20 пропо-
нують курси з фольклору, однак лише п’ять мають 
спеціальні фольклористичні програми. З  них три 
надають можливість отримати докторський, магістер-
ський та бакалаврський ступені з фольклору, а два 
вищі навчальні заклади пропонують лише бакалав-
рат. Чимало фольклористів-академіків працюють у 
департаментах суміжних дисциплін, а відповідно 
можливе навчання в аспірантурі на міждисциплінар-
ній програмі, але зі спеціалізацією з фольклору під 
керівництвом таких професорів. Пропонований огляд 
фольклористичних програм охоплює лише ті універ-
ситети, які пропонують програми саме з фольклору чи 
етнології та надають науковий ступінь. 

Хоча дослідники зацікавилися збиранням фолькло-
ру, переважно усної народної творчості французів 
Канади й аборигенів, ще в ХІХ ст., початок фольклорис-
тичних студій пов’язують з іменем та діяльністю 
Маріуса Барбо (1883–1969), який вивчав право в 
Університеті Лаваль (Квебек) та антропологію   в 
Оксфорді. Спочатку коло його інтересів охоплювало 

вірування та пісні аборигенів. Пізніше, під впливом 
Франца Боаса, він зацікавився народними традиціями 
французів Канади. Працюючи в Національному музеї 
людини, нині – Канадський музей цивілізації (Canadian 
Museum of Civilization), де він відповідав за фольклорис-
тичну діяльність, М. Барбо зібрав і задокументував 
величезний об’єм фольклорного матеріалу вищезазна-
чених груп: інформацію про народний одяг, архітекту-
ру, страви, ігри, звичаї, вірування, народне мистецтво, 
а також казки, легенди, пісні та музику. 

Завдяки впливу та ентузіазму М. Барбо молодий уче-
ний із Квебеку Люк Лакорс’єр заснував у 1944  році в 
Університеті Лаваль фольклорний архів і очолив ново-
створену кафедру фольклору (спочатку в рамках 
Канадських студій). Саме з цього призначення почина-
ється відлік фольклористики як академічної дисциплі-
ни в Канаді. 

Як і сьогодні, понад півстоліття тому навчання в 
Університеті Лаваль провадилося французькою мовою. 
Фольклористів, як правило, цікавив франкомовний 
матеріал. Для французів Канади фольклор завжди був 
важливою складовою національної ідентичності, що 
свідомо заохочувалося франкофонами-інтелектуала-
ми 1. Тривалий час, аж до кінця 1960‑х років, це озна-
чало фактично прирівняння фольклору в Канаді до 
французького фольклору. Справді, значну кількість 
фольклористичних досліджень і праць було здійснено 
саме франкомовними вченими. Випускники фолькло-
ристичної програми Університету Лаваль поширили 
далі цю тенденцію і сприяли появі фольклористичних 
курсів та навіть програм в інших університетах Канади, 
наприклад, в Університеті Садбері в Онтаріо чи в 
Університеті де Монктон в Нью-Брансвіку. 

Оскільки у французькій мові слово «фольклор» має 
певне негативне забарвлення (як щось неодмінно 
застаріле, маргінальне або вигадане), франкомовні 
фольклористи надають перевагу терміну «етнологія». 
На сьогодні програма етнології в Університеті Лаваль 
існує в рамках історичного департаменту  2. Упродовж 
останнього десятиліття кількість викладацького складу 
зменшилася  3 до п’яти професорів, які викладають 
курси з етнології на бакалаврському та аспірантському 
рівнях. Отримання бакалаврського ступеня можливе 

Фольклористичні програми в канадських університетах
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за такими спеціалізаціями: культурна спадщина й 
туризм, музеєзнавство, міграція та міжкультурні від-
носини, мова і література, франкофони Північної 
Америки. Серед пропонованих курсів: «Туризм і спад-
щина», «Музеї і міжкультурні зв’язки», «Матеріальна 
культура», «Сучасний Квебек», «Імміграція і багато-
культурність», «Казки і легенди французів Америки», 
«Нова Франція» та ін. Крім спеціалізації, студенти оби-
рають міжнародний або підприємницький профіль 
навчання. Перший надає можливість навчатися один-
два семестри у Франції. У межах другого студенти ство-
рюють і реалізують власні інноваційні проекти. 
Програми стажування в музеях, державних і громад-
ських культурологічних організаціях та дослідницьких 
центрах надають студентам можливість здобути необ-
хідний досвід роботи ще під час навчання в університе-
ті. Ті, хто вирішують продовжити навчання в аспіранту-
рі, відвідують лекції та беруть участь у семінарських 
заняттях, які безпосередньо стосуються індивідуально 
обраної теми, значну увагу приділяють дослідницько-
му компоненту. Необхідною умовою вступу до аспіран-
тури, як і в інших університетах Канади, є наявність 
наукового керівника з обраної аспірантом теми.

Програма з етнології в Університеті Лаваль пов’язана 
з діяльністю Міжвузівського центру з вивчення літера-
тури, мистецтв і традицій французів Північної Америки 
(CELAT). Оскільки навчання й дослідження провадять-
ся переважно французькою мовою, то випускники про-
грами здебільшого працевлаштовуються в провінції 
Квебек або в інших франкомовних регіонах Канади, на 
відміну від англомовних фольклористичних програм. 
В  останньому випадку молоді фольклористи нерідко 
шукають американську аудиторію.

Перша англомовна програма вивчення фольклору 
з’явилася в Канаді 1968 року в Університеті Меморіал 
(Ньюфаундленд). Ще на початку 1960‑х років універси-
тет значно розширився, у тому числі й викладацький та 
студентський склад. Водночас виникло зацікавлення 
культурою місцевих етнічних груп Ньюфаундленду: 
англійців, шотландців, ірландців і французів. 
Уважалося, що завдяки певній географічній ізольова-
ності ці групи зберегли свою культуру й традиції краще, 
ніж будь-де в інших частинах Північної Америки чи 
навіть Європи. Таким чином, локальна культура 
Ньюфаундленду набула статусу унікальності і, отже, 
необхідності вивчати її на академічному рівні. Разом з 
виникненням фольклористичної програми в 
Університеті Меморіал її засновник, американський 
фольклорист Герберт Галперт, створив Архів фолькло-
ру та мови Університету Меморіал у Ньюфаундленді 
(MUNFLA). 

Сьогодні програма з вивчення фольклору Університету 
Меморіал є найбільшою в Канаді та однією з найбільших 
у Північній Америці (друга після Університету Індіани в 
США  4). Багато видатних фольклористів Америки й 
Канади певним чином пов’язують свою академічну 
фольклористичну діяльність із зазначеною програмою: 
як студенти, аспіранти, викладачі або  тимчасові дослід-
ники. Існування таких зв’язків частково пояснює те, що 

вплив програми на фольклористику Канади загалом усе 
ще залишається важливим.

Від початку існування фольклористичної програми в 
Університеті Меморіал і до сьогодні бажаючі можуть 
здобути тут бакалаврський, магістерський та доктор-
ський ступені. Нині в межах програми дев’ять професо-
рів викладають фольклор, ще чотири – такі суміжні 
дисципліни, як культурологія чи музика. Програма 
налічує 63 аспіранти. Постійно пропонується близько 
сорока курсів з фольклору на бакалаврському та аспі-
рантському рівнях 5. Серед них: «Вступ до фольклору», 
«Фольклорні методи дослідження», «Теорія фольклору», 
«Жанри фольклору», «Фольклор Ньюфаундленду», 
«Народні звичаї», «Жінка й традиційна культура», 
«Народна архітектура» та ін. У 2009 році шість аспіран-
тів захистили магістерські дослідження та сім – доктор-
ські дисертації. У 2010 році програма випустила чоти-
рьох магістрів. У 2011 році випускниця Програми укра-
їнського фольклору Альбертського університету Марія 
Лесів обійняла посаду професора фольклору в 
Університеті Меморіал, що певною мірою свідчить про 
зростання зацікавленості програми у фольклорі не 
лише місцевих груп населення.

Згадана програма українського фольклору є тре-
тьою з існуючих у Канаді фольклористичних програм, 
що пропонують навчання на всіх рівнях: від бакалавр-
ського до докторського. 

Крім описаних, ще два університети пропонують 
професійну підготовку фольклористів на бакалавр-
ському рівні: Університет Садбері в провінції Онтаріо 
та Університет Кейп Бретон у Новій Шотландії. 
Університет Садбері пропонує різноманітні курси з 
фольклору, починаючи з 1975  року. У  1981  році тут 
було засновано власний (хоч і невеличкий) Департамент 
фольклору. У  1994  році його перейменовано на 
Департамент фольклору та етнології французької 
Канади  6. Програма має одного професора, а також 
запрошує кількох лекторів. Для здобуття загального 
бакалаврського ступеня з фольклору та етнології 
потрібно три роки. Навчання провадиться  переважно 
французькою мовою. Серед понад двадцяти фольклор-
них курсів, що пропонуються: «Усна народна твор-
чість», «Народні казки й легенди», «Народні пісні», 
«Народна медицина», «Обряди», «Фестивалі», «Народна 
релігія», а також «Фольклорні методи дослідження», 
«Фольклор і педагогіка», «Фольклор і література» та ін. 7 
Більшість із них пропонується оволодівати дистанцій-
но. Надзвичайно важливою для студентів Департаменту 
фольклору та етнології в Університеті Садбері є мож-
ливість користуватися фольклорним архівом. Бібліо
тека цього невеликого університету (щороку тут 
навчається лише близько 200  студентів) також є цін-
ною завдяки спеціалізації із шести основних напрямів 
у фольклористиці та етнології.

Програма фольклористики та музикології 
Університету Кейп Бретон існує в Департаменті куль-
тури та спадщини. Як і кожна з фольклористичних 
програм Канади, вона має свої особливості. 
Відмінність цієї програми в тому, що вона спеціалізу-
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ється на фольклорі атлантичних провінцій Канади. 
Острів Кейп Бретон   досить ізольований географічно 
від решти країни. Однак його населення  надзвичайно 
різноманітне, що створює чудові умови для вивчення 
фольклору. Крім численних громад аборигенів, тут 
проживають англійські лоялісти, ірландці, шотландці, 
франкомовні акадійці, українці, поляки, італійці та ін. 
Наприкінці XVIII – на початку XIX ст. на острові осели-
лося понад 25 тис. шотландців, які розмовляли гаель-
ською мовою. На сьогодні острів Кейп Бретон залиша-
ється єдиним осередком поза межами Шотландії, де 
все ще розмовляють шотландською гаельською 
мовою 8.

Викладацький склад програми яскраво свідчить про 
зацікавлення музикологією та наявність багатої музич-
ної спадщини. З-поміж п’яти професорів два виклада-
ють музикологію, а один – кельтську музику. Також тут 
є два вчителі гри на скрипці. Студенти можуть обирати 
з двадцяти шести фольклорних курсів, як загальних, 
наприклад, «Вступ до фольклору» чи «Фольклорні 
жанри та аналіз», так і спеціалізованих, як «Кельтська 
музика Канади», «Традиційні і кельтські танці», 
«Культурна спадщина Кейп Бретону» чи «Регіональна 
етнологія». Крім бакалаврату з фольклору, університет 
пропонує сертифікат з вивчення спадщини в межах від-
ділення студій громад. Протягом трьох-чотирьох років 
студенти мають можливість навчатися за обміном в 
Ірландії чи Шотландії, зокрема в Ірландській академії 
музики і танцю в Лімерікському університеті,  
Шотландській королівській академії музики і танцю в 
Глазго та ін.  9 Також студенти активно користуються 
ресурсами Бітонського інституту – архівом культурної 
спадщини острова Кейп Бретон, де зберігаються різно-
манітні матеріали, що стосуються соціальної, еконо-
мічної, культурної, релігійної, політичної, сільської та 
індустріальної історії Кейп Бретону 10.

Важливо відмітити існування базового он-лайн 
курсу «Вступ до українсько-канадського фольклору», 
створеного першим дослідником українського фольк
лору в Канаді  – д-ром Робертом Климашем  – при 
Манітобському університеті  11. Курс викладений 
англійською мовою і розрахований на пересічних гро-
мадян, які цікавляться українським фольклором. Крім 
поданої на веб-сайті інформації, д-р Р.  Климаш реко-
мендує для глибшого опрацювання спеціальну літера-
туру та аудіовізуальні матеріали. Загалом використан-
ня Інтернету в навчальному процесі у вищих навчаль-
них закладах Канади набуває дедалі ширшого застосу-
вання. Так, найближчим часом планується створення 
онлайнових курсів з українського фольклору в 
Альбертському університеті.

Крім вивчення фольклору в академії, важливу роль у 
розвитку фольклористики в Канаді відіграє Канадська 
асоціація фольклористичних студій (Folklore Studies 
Association of Canada)  – професійна організація, засно-
вана в 1976 році з метою сприяння вивченню та дослі-
дженню фольклору в Канаді. Сьогодні до асоціації вхо-
дить понад 200 членів, серед яких – науковці, дослідни-
ки, студенти, аспіранти, викладачі та всі, хто цікавиться 

фольклором. Офіційними мовами організації є англій-
ська й французька. Щороку члени асоціації зустрічають-
ся в рамках конференції, яка проводиться в різних час-
тинах Канади, здебільшого на сході країни. На конфе-
ренції фольклористи мають змогу поділитися результа-
тами своїх досліджень та отримати цінні коментарі 
колег. Для студентів і аспірантів такі зустрічі є особливо 
важливими, оскільки дають можливість сформувати 
уявлення про стан фольклористики в Канаді, познайо-
митися з професійними фольклористами та отримати 
від них пораду щодо власних досліджень чи майбутньої 
професійної діяльності. У травні 2011 року конференція 
відбулася в Едмонтоні (Альберта), де фольклористів 
Канади приймала Програма українського фольклору 
Альбертського університету. Учасники конференції від-
мітили надзвичайно високий рівень її організації, завдя-
чуючи д-ру Наталі Кононенко, яка була ініціатором та 
невтомним організатором цього заходу, а також адміні-
стратору Центру фольклору ім.  Кулів (Kule Centre for 
Ukrainian and Canadian Folklore) Линін Павлюк. Уперше 
фольклористи з усієї Канади отримали змогу ознайоми-
тися з Програмою українського фольклору, діяльністю 
Центру українського й канадського фольклору ім. Кулів 
та численними ресурсами Архіву українського фолькло-
ру Богдана Медвідського. Учасникам конференції було 
запропоновано взяти участь у майстер-класі з писанкар-
ства, відвідати Центр етномузикології Альбертського 
університету, виставку етнічних ляльок аборигенів 
Канади тощо. Для багатьох канадських фольклористів 
це була перша зустріч з багатим світом не лише україн-
ської, але й слов’янської традиційної культури. 
Ознайомитися з темами доповідей учасників конферен-
ції можна в додатку. 

Оскільки Канада зацікавлена у вивченні й збережен-
ні на державному рівні культурної спадщини народів, 
що населяють цю країну, існує безліч інших програм, 
музеїв, архівів та інституцій, що забезпечують широкі 
можливості для дослідження фольклору. Для дослідни-
ків українського фольклору та етнографії, зокрема, 
може бути цікавим Центр українсько-канадських сту-
дій (Centre for Ukrainian Canadian Studies) у 
Манітобському університеті 12, заснований у 1981 році. 
Центр за допомогою різноманітних заходів і дослі-
джень сприяє вивченню та поширенню інформації про 
українсько-канадську культуру. Пропонується 19  кур-
сів з української мови, історії, географії, політології, 
мистецтва, українсько-канадської літератури й фольк
лору, східного християнства та візантійського мисте-
цтва як для студентів університету, так і для широкого 
загалу. Охочі можуть здобути бакалаврський  
ступінь за спеціалізацією в українсько-канадських сту-
діях. Хоча в Центрі не викладають курсів на аспірант-
ському рівні, можливе навчання й дослідження в зазна-
ченій сфері на міждисциплінарній програмі універси-
тету. Лекції, семінари та інші заходи, що проводяться 
Центром, відіграють важливу роль у житті української 
громади Вінніпегу. 

Завдяки виникненню Канадської асоціації фолькло-
ристичних студій, а також заснуванню М.  Барбо в 
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1960  році Канадського товариства народної музики, 
з’явилися три наукові журнали: «Канадський журнал 
народної музики» (Canadian Folk Music Journal), що 
видається з 1973  року, «Культура і традиція» (Culture 
and Tradition)  – з 1976  року і «Канадський фольклор» 
(Canadian Folklore) – з 1979 року. На щорічній зустрічі 
Канадської асоціації фольклористичних студій у 
1998 році було вирішено змінити назву останнього на 
«Етнологія» (Ethnologies), оскільки цей термін повніше 
висвітлює зміст та бачення цього видання. Крім того, 
нова назва краще відображає зацікавленість сучасних 
фольклористів у матеріалах, що перебувають поза 
межами традиційного визначення фольклору.

«Етнологія» – національний журнал, що публікуєть-
ся англійською та французькою мовами за підтримки 
Міжвузівського центру з вивчення літератури, мис-
тецтв і традицій французів Північної Америки (CELAT). 
Його мета – поширювати знання про фольклор і етно-
логію через публікацію статей, рецензій, записок та 
інших матеріалів, що стосуються наукового досліджен-
ня всіх галузей фольклору. Кожне число журналу при-
свячене певній темі, як, наприклад, туризм, народна 
архітектура, жінки й традиції, народна пісня, міська 
етнологія, фестивалі та ін. Студенти й аспіранти також 
мають можливість публікувати власні праці англій-

ською та французькою мовами у фольклористичному 
журналі для аспірантів «Культура і традиція» (Culture & 
Tradition). Це щорічний науковий журнал, що його 
видає університет Меморіал у Ньюфаундленді. Крім 
статей та рецензій на книги, журнал публікує рецензії 
на медіа-ресурси: CD, DVD, веб-сайти.

Як уже зазначалося, майже при кожній академічній 
програмі з вивчення фольклору існує фольклорний 
архів. Щороку дедалі більше фольклорних матеріалів 
доступні через мережу Інтернет: це і оцифровані 
польові матеріали дослідників, і веб-сайти, що нада-
ють доступ до усних наративів, зібраних у рамках різ-
номанітних проектів. Одним з типових прикладів є 
проект про українську громаду м. Садбері в провінції 
Онтаріо (1901–1939). На веб-сайті 13 у статті «Sharing 
Authorities with Baba»   («Розділяючи владу з Бабою») 
можна знайти світлини, аудіо-, відеоінтерв’ю з україн-
цями міста про життя в першій половині XX  ст. 
Оскільки усні наративи збирають і фольклористи, і 
етнографи, і історики,  то подібних проектів чимало. 
Не маючи змоги опрацювати всі зібрані польові мате-
ріали, дослідники зацікавлені в наданні доступу до 
них: як для наукових розвідок, сімейних генеалогіч-
них проектів, так і для використання з навчальною 
метою в школах.

ACUA – Alberta Council			   Faculty of Arts, University			   Kule Folklore Centre
for the Ukrainian Arts			   of Alberta

Arts of Life Studio				    Folkways Alive!				    Kule Institute for Advanced Research

Department of Modern Languages 		  Friends of the Kule Folklore Centre		  Ukrainian Pioneers Association
and Cultural Studies

PROGRAMME
OF THE THIRTY-FIFTH ANNUAL MEETING OF FSAC

DE LA TRENTE-CINQUIEME REUNION ANNUELLE DE L'ACEF
Edmonton, Alberta

May 11–14 mai 2 Oil
Many thanks to our sponsors and supporters/Remerciements 1 nos sponsors et commanditaires 

WEDNESDAY / MERCREDI, MAY 11 MAI
PRE-CONFERENCE PYSANKA WORKSHOP 2–4PM ON UNIVERSITY OF ALBERTA CAMPUS, ARTS BUILDING, ROOM 

246 / Atelier pré-colloque de décoration de pysanka, 14h à 16h sur le campus de l'Univ. d'Alberta, Arts building salle 246.
WORKSHOP IS FREE FOR ALL REGISTERED CONFERENCE PARTICIPANTS. 
Atelier gratuit pour tous les participants inscrits.

PARTICIPANTS WILL ALSO BE ABLE TO PICK UP THEIR CONFERENCE MATERIALS IN ARTS 250 ON THE 
UNIVERSITY OF ALBERTA CAMPUS.

Documents du colloque disponibles dans ARTS 250, campus de l'Universite d.'Alberta.

THURSDAY / JEUDI, MAY 12 MAI
EVENTS ARE AT THE DELTA HOTEL, CHAMPLAIN ROOM 
Séances à l'Hôtel Delta, Salle Champlain
REGISTRATION WILL OPEN AT 8AM AND CLOSE AT 4PM 

Додаток
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Les inscriptions se feront de 8h à 16h

SESSION/Séance 1 – 8:30–10:15
1) Studying Folklore/Engaging the Folk / Étudier l'ethnologie/S'entretenir avec les gens – chair/présidente Mariya 

Lesiv
Gavan, Mary: Pioneer Survival: When to Hold & When to Fold
Nahachewsky, Andrii: The Whale Would Have Capsized the Ship! Stories About Ukrainian Immigration to Canada and 

Brazil
True, Micah: Jacques Cartier: Medical Pioneer
Thorne, Cory: Creating Something Out of Nothing: Life at Finca Francisca, Havana 
SESSION/Seance 2 – 10:30–12:15
2) Tradition and Heritage / Tradition et patrimoine – chair/prés. Svitlana Kukharenko
Hrymych, Maryna: Ukrainian-Aboriginal Relations in Pioneer Folk Prose
Borody, Claire: Fiction and Reality in Cultural Memory
Himka, John-Paul: Tradition, Adaptation, Development, and Reinvention of Tradition: Ukrainian Sacral Iconography 

on the Canadian Prairies
Kononenko, Natalie: Heritage, Craft, and the Ukrainian Canadian Community

12:15–1:30 – LUNCH BREAK / DÎNER 12.15–13.30 
SESSION/Séance 3 – 1:30–3:00 / 13.30–15.00
3) Folklore and Gender / Ethnologie et genre – chair/prés. Pauline Greenhill
Xie, Wenjuan: The «Gender Trouble»: A (Post)feminist Reading Chinese zhiguai Tales of Transgender 
Fehr, Marcie: «Our Brommtopp is of our own design»: (De)Constructing Mennonite Masculinities 
Lesiv, Mariya: Prayer and Power: A New Tradition of the Traveling Statuette of the Mother of God in a Ukrainian 

Village

SESSION/Séance 4 – 3:15–5:00 / 15.15–17.00
4) Marriage, Birth, and Death: Folklore and Ritual/ Mariage, naissance et mort. L'ethnologie et le rituel chair/prés. 

Natalie Kononenko
Gould, Jillian: Three Generations of Jewish Courtship and Dating Rituals: from Shtetl Matchmaking to Jdate.
Tye, Diane: Marrying In: The Case of the Stranger Wife
Chernyavska, Maryna: A Pioneer Midwife: Experience Remembered, Experience Created Kukharenko, Svitlana: ADMs 

in Ukraine: Attitudes to Public Grieving

EVENING IS FREE – PARTICIPANTS ENCOURAGED TO BRING MUSICAL INSTRUMENTS FOR A JAM SESSION AT 
THE DELTA.

SOIRÉE LIBRE – LES PARTICIPANTS SONT INVITÉS À APPORTER LEURS INSTRUMENTS DE MUSIQUE POUR UNE 
SOIREE MUSICALE À L'HÔTEL DELTA

FRIDAY / VENDREDI, MAY 13 MAI
DAYTIME EVENTS ARE AT THE DELTA HOTEL, CHAMPLAIN ROOM / Séances à l'Hôtel Delta, Salle Champlain
REGISTRATION WILL OPEN AT 8AM AND CLOSE AT 4PM / Les inscriptions se feront de 8h à 16h.

SESSION/Séance 1 – 8:30–10:15
5) Performance/Documenting Performance/Représentation et enregistrement – chair/prés. Michael McDonald
Li, Mu: Cultural Performance: Chinese Lion Dance in Newfoundland 
Boivin, Genia: Documenting Re-enactments of Ritual
Bénéteau, Marcel: Le Répertoire de chansons traditionelles françaises en Ontario. Diffusion et adaptation 
Gregory, E. David: The Pioneer Experience Reflected in Western Canadian Vernacular Song

SESSION/Séance 2 – 10:30–12:15
6) Museums and the Presentation of Heritage/Les musées et la diffusion du patrimoine – chair/prés. Diane Tye
Jack, Meghann: Pioneering New Ideas of Place at Nova Scotia's Museum of Industry 
Pelta, Anne: «Les Métis au poste de traite». Faire revivre l'experience pionnière 
Turgeon, Laurier: Vers une muséologie de l'immateriel
Saidi, Habib: «Touchez à ces objets qui vous touchent». Expositions de trottoir et musée de rue à Québec et à Tunis
12:15–1:30 – LUNCH BREAK / DÎNER 12.15–13.30 
SESSION/Séance 3 – 1:30–3:00 / 13.30–15.00 DELTA
7) Place, Memory and Identity/Lieu, memoire et identite – chair/prés. Marcel Beneteau
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Marshall, Alison: Billy Dong is some curler: Sports, entertainment production and the making of Chinese Canadian 
identity

Gadbois, Jocelyn: Le jeune Marius Barbeau (1907–1914). Premier folkloriste ou dernier evolutionniste? 
Bierwerth, Gesa: Réflexions sur le guide touristique comme médiateur dans le cas de voyages organisés pour expulsés

SESSION/Séance 4 – 3:15–5:00 / 15.15–17.00 DELTA
8) Negotiating the Rural/Urban Divide/Négocier la frontiere rurale-urbaine – chair/prés. Laurier Turgeon 
McDonald, Michael: Folkies, Homesteaders, and First Nations
Roussel, Valerie: Destin social et culturel dans les objets domestiques autochtones en milieu urbain 
Bodner, John: Pot Growers: New Pioneers in a Failing Primary-Resource Hinterland Arseneault, Catherine: De la pra-

tique festive au divertissement ponctuel. Quelques éléménts de réflexion sur le renouveau des fêtes et la notion 
d'événement

FRIDAY EVENING, STARTING 6PM/Vendredi soir à partir de 18h
BANQUET AT THE DELTA UPSILON FRATERNITY JUST OFF THE UNIVERSITY CAMPUS AND APPROXIMATELY 4 

BLOCKS FROM THE UNIVERSITY LRT STOP
BANQUET IS FREE TO ALL REGISTERED PARTICIPANTS. CASH BAR. MUSICAL
ENTERTAIN ENT PROVIDED
Banquet au Delta Upsilon Fraternity sur le perimètre du campus de l'Université et environ 4 coins de rue de l'arrêt 

UNIVERSITY du train/métro. Gratuit pour tous les inscrits, musique comprise, bar payant.

SATURDAY / SAMEDI, MAY 14 MAI
ALL EVENTS ARE ON THE CAMPUS OF THE UNIVERSITY OF ALBERTA, IN THE BUSINESS SCHOOL NEXT TO THE 

ARTS BUILDING.
Les séances ont lieu sur le campus universitaire dans l'Ecole de Commerce (Business) à côté de l'Édifice des Arts.

SESSION/Seance 1 – 9–10:45 (BUSINESS 106)
9a) Folklore in Literature and Film/La culture traditionnelle dans la littérature et au cinéma  – chair/prés. David 

Gregory
Magnusson, Kendra: History, Truth, Fiction: Film Representation of the Grimms in American Cinema 
Greenhill, Pauline and Steven Kohm: Criminal Folklore: «Little Red Riding Hood» Crime Films
Butler, Kate: The Folklorist Did It: An Exploration of the Links between Folk Literature and the Detective Novel
d'Entremont, Carmen: Mariaagelas, Pelagie-la-Charrette et le folklore acadien

SESSION/Séance 2 PARALLEL SESSION 1 – 9–10:45 (BUSINESS 109) 
9b) Folklore of Haiti/Ethnologie d'Haїti – chair/prés. Micah True
Saintene, James: Traditions culinaires dans le départment de l'Artibonite. Le cas de l'Estère
Augustin, Jean Ronald: Habitation suerière en Haїti. Enjeu historique et memoire de l'esclavage (Le cas de Camp 

Gerard aux Cayes)
Dautruche, Joseph Ronald: Le Rara a Leogane. Les transformations d'un rituel vodou
Demesvar, M. Kenrick: La problématique de la mise en valeur des monuments historiques. Le cas du Parc National 

Historique du nord d'Haїti

11–12:15 GRADUATE STUDENTS MEETING (BUSINESS 106) AND PARALLEL FACULTY MEETING (BUSINESS 109)
Réunions des étudiant/e/s (Business 106) et des professeur/e/s // du bureau (Business 109) 

12–2:00/14.00 LUNCH PROVIDED BY FOLKWAYS ALIVE! ARTS BUILDING. EXACT
LOCATION TBA
Dîner offert par Folkways Alive! Édifice des Arts, local exact à déterminer

2:00–4:00/14.00–16.00 FSAC/ACEF AGM – BUSINESS 109 
Réunion annuelle générale – Business 109
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Чи давні юдеї співали балади? Чи був Давній Ізраїль 
країною співців балад? На перший погляд здається, що, 
безумовно, мав би бути, адже балади  – один з найпо-
пулярніших фольклорних жанрів будь-якого народу. 
Репрезентовані на міжнародних конференціях дослі-
дження засвідчили, що балади в розумінні коротких 
(порівняно з епічними жанрами) напружених за зміс-
том наративних пісень – це світовий феномен, культур-
на універсалія. Здавалося, що людям властиво склада-
ти пісні про певну визначну подію в історії та її відсвят-
кування, успіхи й поразки в різні періоди життя, почут-
тя кохання та його втрату, героїв і героїнь у своїй куль-
турній традиції. 

У Старому Заповіті немає зібрання балад. Ми може-
мо знайти щось подібне в Книзі Псалмів, яка складаєть-
ся зі священних пісень, або в Пісні пісень Соломона, до 
якої належать пісні про любов між людьми. Отже, ми 
не маємо достатньої підстави стверджувати, що запи-
сувачі Біблії співали балади.

Відомо, що серед псалмів Пісні пісень Соломона від-
сутні тексти для дітей. Однак, якщо проглянути всю 
Біблію, то можна знайти підтвердження того, що дітям 
не бракувало пісень з гарним змістом. Трапляються 
пісні, схожі на балади, і вони мають усі поетичні ознаки 
для представлення баладної традиції.

Початок мого вивчення баладного матеріалу в 
Старому Заповіті покладено завдяки дослідженню 
Книги Суддів і пісні Девори й Варака в п’ятій главі цієї 
книги. У пісні, яку виконували жінка й чоловік так, як 
зазвичай і більшість балад, згадується про події, що 
описуються в кількох яскравих сценах. Мова пісні  – 
формальна. Також відображається контекст поясню-
вальної прози, що характерно для балад. Наприкінці 
пісні простежується напружений та іронічний мотив 
нещасної жінки. Таким самим мотивом завершуються 
дві з найкращих шотландських балад: «Сер Патрік 
Спенс» і «Бонні граф Мюррей». Отже, насправді недо-
речно називати пісню Девори й Варака баладою. Крім 

того, ця пісня  – mutatis mutandis  1, тобто сполучення 
протилежностей, те саме можна сказати й про пісню 
Мойсея з Книги Вихід. Ці два твори є прикладами най-
давніших зразків поезії в Старому Заповіті, а до того ж 
вони дуже схожі на балади. Але чи є це свідченням, що 
баладна традиція була втрачена в Біблії?

Поетичні записи, які збереглися в Старому 
Заповіті, є значними за обсягами. Вони залишилися 
від давніх цивілізацій  – ассирійської, вавилонської, 
єгипетської, грецької, римської. Але, на відміну від 
цих держав, євреї являли собою лише незначну кіль-
кість малих племен, які зазвичай перебували під 
керівництвом могутніших сусідів. Їхнє архітектурне 
досягнення – храм Соломона, яким вони дуже пиша
лися, – загубилося б на тлі великих будівель Єгипту чи  
Вавилона, якби їх поставили поруч. Однак зберегли-
ся тисячі поетичних рядків, написаних про храм. 
Багато прикладів цієї поезії, що була відредагована 
пізніше, можна прочитати в Старому Заповіті, у кни-
гах другого канону. У  ХХ  ст. вони були знайдені в 
бібліотеках Наг-Хаммаді й Кумран. Для цієї розвідки 
я обмежився Старим Заповітом і книгами другого 
канону, проводячи паралелі зі знахідками в Кумрані. 
Моє дослідження не стосується будь-яких інших 
пісень, окрім тих, що мають певні характеристики 
балад (наприклад, пісня Девори й Варака та пісня 
Мойсея). Остання розпочинає святкові вірші, напи-
сані з нагоди перемоги, а також ряд інших коротких 
поетичних уривків (понад 30 пісень). Пісня Мойсея 
відображає репертуар поетичних ресурсів, доступ-
ний для будь-яких поетів, які писали про своїх героїв, 
ворогів, самих себе й Бога. Зазначені пісні можна 
поділити на п’ять основних категорій:

І. Сюжети про війну.
А. Балади про святкування перемоги:
	 Вихід 15:1–18, пісня Мойсея;
	 Книга Суддів 5:2–3, пісня Девори й Варака;
	 Книга Юдифі 16:2–12.

Балади та Біблія

Вільям Мак-Карті 

УДК [398.87+22.046]:801.83

William McCarthy. Ballads and the Bible. The Hebrew Bible (Old Testament) attests to the rich oral tradition of the Hebrew 
people. It contains a book of traditional religious song in the Psalms, a book of Proverbs, a book of origin myths called Genesis, 
and even a book of heroic tales, Judges. But it does not contain a book of ballads. It does, nevertheless, include two songs that 
seem to function as historical ballads, the Song of Moses (Exodus 15) and the Song of Deborah (Judges 5). In each case the song 
or ballad seems to be one of the sources for the preceding prose narrative of events also covered in the song. The earlier books of 
the Bible, concerned (at least in part) with preserving historical and legendary traditions, are full of tags of song used to amplify 
the narrative. The prophets also seem to have known a ballad tradition and to have drawn upon it in interesting ways. The poetry 
of the prophets contains images and especially rhetorical figures that echo the imagery and rhetoric of the Song of Deborah in 
particular, suggesting that ballad diction was one of the resources that prophets drew upon in fashioning their utterances. 

Keywords: ancient Israel, ballad singing, Bible, Hebrew people, Old Testimony.
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Вільям Мак-Карті. Балади та Біблія

Б. Переможний діалог:
	 Ісая 63:1–6.
В. Тріумфальний каталог: 
	 Псалми 78, 105, 106, 114, 136.
Г. Батальні пісні.
	 Немає однозначних прикладів, але можна роз-

глянути тексти з:
	 Книги пророка Йоїля 2:1–11; 
	 Книги пророка Наума 1:15–2:9. 
ІІ. Притчі.
А. Яскраві приклади: 
	 Книга Суддів 9:8–15, про дерева;
	 Книга пророка Ісаї 5:1–7; 1–10, про виноград-

ник. 
Б. Часткові приклади:
	 Єзекиїль 17:3–10; 22–24; 19:2–9; 31:3–9; 
	 Наум 2:11–12.
ІІІ. Сюжети на славу Бога.
	 Псалми 18, 29, 104, 114; 
	 Книга пророка Авакума 3; 
	 Книга Премудрості Ісуса, сина Сірахового 

44:1–50:24 – тут похвали відомим людям.
ІV. Поезія на теми любові. 
	 Яскравий приклад – Пісні пісень Соломона:
А. Пісні про прихід ночі і прихід світанку:
	 Пісня пісень 2:8–15 (і 5:1–16). 
Б. Нічні пошуки втраченого кохання:
	 Пісня пісень 3:1–5; 5:1–16. 
В. Пісні-діалоги:
	 Пісня пісень 1:7–8; 6:1–3. 
Г. Опис весілля:
	 Пісня пісень 3:6–11 (див.: Ісая 63:1–6). 
V. Особисті сюжети.
А. Плач:
	 Друга пісня Самуїла 1:17 і далі  – історія про 

себе та Йонатана;
	 Псалом 137, про ріки вавилонські.
Б. Сюжет про значення Бога в житті:
	 Єремія 1:4–10; 
	 Псалом 151.
Пісні про війну та любов  – це очікувані категорії, 

однак інші мають багато несподіванок. Тепер проаналі-
зуємо кожну категорію по черзі.

Сюжети про війну
Я знайшов докази чотирьох підкатегорій у цій катего-

рії. Сюжети пісень у першій категорії стосуються балад 
про святкування перемоги. Події розгортаються швид-
ко, настрій інтенсивний, майже ліричний. Балада не 
безособова, як, наприклад, шотландські балади. Перші 
приклади – це пісня Девори й Варака та пісня Мойсея. 
Пісня Юдифі є в Книзі Юдифі – це наслідування цих двох 
пісень. Мова в пісні йде від Юдифі, але головний герой – 
Ізраїль. Юдиф виконує роль третьої особи й зображена 
на початку як хвала, а в заключному розділі – як узагаль-
нююча перемога. Оскільки мова  – традиційна, а пісня 
тільки приблизно співвідноситься з контекстом, то ціл-
ком можливо, що пісня існувала окремо до того, як була 
внесена в книгу. Ще імовірніше, що її створили спеціаль-

но для цієї нагоди, адже в пісні використовуються як 
традиційні, так і нетрадиційні елементи: одна з тріад, 
наприклад, передбачає літературні аспекти: «Як тільки 
вони ввійшли до неї, то всі одностайно благословили її і 
сказали їй: “Ти велич Ізраїля, ти велика радість Ізраїля, 
ти велика слава нашого народу”» (Юдиф 15:9; за повним 
перекладом Біблії українською мовою Патріарха 
Філарета Денисенка).

Можливо, ми в цій частині маємо еквівалент літе-
ратурної балади 2 ІІ ст. до н. е. Для другої підкатегорії  
переможний діалог з категорії «Сюжети про війну» 
знайдено з пророчої Книги Ісаї  63 лише один. У  цій 
баладі спостерігач допитується в незнайомця, який 
іде здалеку, чому він весь червоний. Незнайомець від-
повідає, що його топтали вороги так само, як топче 
виноград людина, а поруч не було нікого, щоб допо-
могти. Цей мотив можна знайти в одній зі строф аме-
риканського «Бойового гімну Республіки» авторства 
Джулії Ворд Гоу:

Він тисне грона гніву, меч жахливий дістає.

Третя підкатегорія  – тріумфальні пісні  – розповсю-
дженіший тип, але водночас найменш схожий на бала-
ду. Вони розповідають про події з давньої історії, кожну 
з яких зображено кількома штрихами й через гострі 
образи. Пісні із четвертої підкатегорії, власне бойові, 
зазвичай описують атаку на місто. Приклади, які 
дійшли до наших днів,  – пісні, зафіксовані у святих 
писаннях пророків. Неясним залишається той факт, чи 
пророки вносили вже існуючі пісні до своїх послань, 
щоб прикрасити їх, чи самі складали пісні про певні 
події. Вони послуговувалися традиційною мовою та 
конкретними батальними образами для опису битв, 
перемог і поразок. Наступний уривок із Книги пророка 
Йоїля, за перекладом Біблії митрополита Іларіона 
(Івана Огієнка), проілюструє цей вид сюжетів:

	 Як гуркіт військових возів,
	 вони скачуть гірськими верхів’ями,
	 як вереск огнистого полум’я,
	 що солому жере, наче потужний народ,
	 що до бою поставлений.
	 Народи тремтять перед ним,
	 всі обличчя поблідли.
	 Як лицарі, мчаться вони,
	 немов вояки вибігають на мур,
	 і кожен своєю дорогою йдуть,
	 і з стежок своїх не позбиваються,
	 не пхають вони один одного,
	 ходять своєю дорогою битою,
	 а коли на списа упадуть, то не зраняться.
	 По місті хурчать, по мурі біжать,
	 увіходять в доми, через вікна пролазять, 
					     як злодій.
	 Трясеться земля перед ним, тремтить небо,
	 сонце та місяць темніють,
	 а зорі загублюють сяйво своє
	 (Книга пророка Йоїля, 2:5–10).
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З контексту цього уривка не зрозуміло, чи цей вірш 
описує ворогів, чи помсту ангелів, чи це історія бук-
вальна, чи історія про незнайомця, який топче своїх 
ворогів, як виноград. Хоча повномасштабні сюжети, 
як-от ця пісня, є рідкістю, але в багатьох книгах інших 
пророків, особливо в книзі пророка Єремії та деяких 
інших, є також багато поетичних уривків, що містять 
подібні конкретні образи. 

Віршовані притчі
У Книзі Суддів, глава 9, Йонатан, який один із сімде-

сяти братів залишився живий, хотів сказати людям 
Шекема, яку помилку вони зробили, що віддали владу 
Авімелеху. Для того, щоб передати своє повідомлення, 
він розповідає їм притчу про те, як дерева обирали собі 
короля, і, урешті-решт, їх вибір припав на кущ ожини. 
Пророк Ісая вносить у свою книгу принаймні одну 
віршовану притчу  – про виноградник, контекст якої 
інтерпретується алегорично: Ізраїль – це виноградник 
Господа. Єзекиїль не тільки звертається до притч, але й 
сам пропонує їх.

Сюжети на прославу Господа
Деякі із сюжетів про Божу славу дуже схожі на тріум-

фальні пісні та згадуються серед оповідей про війни. Це 
тексти про великі моменти історії Ізраїлю та Юдеї. 
Вони являють собою епізоди про окремих героїв або 
сюжети невоєнного характеру. У  Книзі Премудрості 
Ісуса, сина Сірахового, 44-й  текст є літературним 
доробком цього традиційного жанру. Псалом 114-й від-
різняється від інших псалмів тим, що він спрямований 
на одну конкретну подію. Книга Вихід використовує 
поетичні образи. У 114-му Псалмі співець адресує свою 
розповідь до пагорбів, гір, річок і моря. Він запитує їх, 
чому вони захиталися перед обличчям Бога, але запев-
няє, що вони зробили правильно.

Сюжети про Божественну любов
Усі приклади любовних сюжетів знаходимо в книзі 

Пісні пісень Соломона. Ми можемо бути впевнені, що 
ця книга, як і Псалтир, є збіркою різних елементів. 
Оскільки їх відредагували багато років тому, то не 
завжди можна сказати, де закінчується один вірш і 
починається інший. Не всі вірші в Пісні пісень – розпо-
віді. Але й серед них можна виділити чотири теми, хоча 
не всі вони унікальні. Тема балад про нічне відвідуван-
ня поширена в усьому світі. Але ті, що містяться в книзі 
Пісні пісень Соломона, відрізняються від решти. Пісня 
в розділі другому – це пісня про побачення на світанку 
з улюбленцем, який хоче вивести кохану за місто 
навесні. Глава 5 починається традиційним віршем про 
нічні відвідування. 

Існує ще один вид оповідань із циклу нічного пошу-
ку. Його можна знайти в главі 3. Балади про закоханих 
поширені в різних країнах. Два яскраві приклади тако-
го роду пісень є в книзі Пісні пісень Соломона. Четверта 
тема, яка була зазначена в цій категорії, – опис весілля. 
Це пісня в Книзі Ісаї 63, вона починається зі слів: «Хто 
це?». Потім описано нареченого і його оточення. Ісая 

зображає жорстокого мандрівника і його криваве спо-
рядження. 

Особисті сюжети
Обидві підкатегорії цієї категорії здивували мене. До 

першої належать звертальні плачі. Спочатку я не хотів 
називати плач Давида за Саулом і Йонатаном (події в 
цьому плачі лише згадуються, а не викладаються дра-
матично), але потім подумав про «Бонні графа 
Мюррея», що також вихваляє та оповідає їх так само. 
Отож ми можемо з упевненістю назвати плач Давида 
традиційною піснею, метою якої було нагадати про 
події його драматичних відносин із Саулом. Псалом 
137-й «На ріках вавилонських» описує події, що вира-
жають настрій пісні, а сам плач означає сум за рідною 
країною тих, хто жив на землі вигнання. Як і Псалом 
114-й, він займає унікальне місце серед інших псалмів. 
Друга підкатегорія включає особисті спогади про те, як 
Бог благословляє виконавця пісні. Є багато псалмів, які 
віддзеркалюють почуття, але, як правило, вони не роз-
повідають про ті чи інші події, а просто прославляють 
Бога за Його милість. Книга пророка Єремії починаєть-
ся з вірша, що є звичайним закликом проповідника. 
Пісня Йони в другому розділі може також належати до 
цієї категорії. 

Проте найвражаючішим є плач у Псалмі 151-му. Він 
міститься в деяких православних перекладах Біблії 
після Книги Псалмів. Псалом зберігся і на івриті, він є в 
копіях новознайдених у Кумрані списків, а також існує 
декілька варіантів стародавніми мовами – сирійською, 
грецькою, латинською, що, імовірно, походить з грець-
кої версії. Псалом 151-й – поєднання сюжетів помазан-
ня Давида і фрагмента вбивства Голіафа. Здається, це 
найпізніші псалми, що походять з III  ст. до н.  е. або з 
версії наступного періоду. Це означає, що вони 
з’явилися за доби інтенсивної літературної діяльності 
тогочасного світу, у період, коли автори вільно склада-
ли псалми на честь біблійних святих. Псалом 151-й має 
низку варіантів, тому набув популярності різними 
мовами.

Пропоную власний реконструйований текст, який 
базується на староєврейській мові – івриті:

	 Я був меншим, ніж мої брати,
	 Принаймні серед синів мого батька.
	 Він призначив мене пастухом до своєї пастви
	 і поводирем його козенят.
	 Мої руки стали флейтою, а мої пальці – лірою,
	 і я прославив Господа. Я сказав собі:
	 Ані гори не можуть свідчити про Нього,
	 ні пагорби не можуть засвідчити Його слави.
	 Дерева прислухались до моїх слів,
	 а пастушки пригляділися до моїх вчинків.
	 Але хто може оголосити і хто може висловити,
	 і хто може порахувати діяння Господа?
	 Усе, що бачив Бог,
	 усе, що Він почув і зрозумів, задля цього
	 Він послав Свого пророка, щоб помазати мене,
	 Самуїла, щоб звеличити мене.
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Вільям Мак-Карті. Балади та Біблія

	 Мої брати вийшли йому назустріч,
	 Він мав гарну статуру та зовнішність – 
	 Досить високий, з гарним волоссям, але
	 їх Господь-Бог не вибирав.
	 Він послав та відділив мене від отари
	 і помазав мене святим єлеєм.
	 Він призначив мене правителем Свого народу,
	 правителем над виконавцями Його Заповіту.

Це приклад однієї з версій 151-го Псалма. Автор 
творить пісню, у якій герой Давид повідомляє про свої 
вчинки. Цей текст розповідає про його помазання, 
здійснене Самуїлом, та вивищення по службі раніше 
за інших братів. Решта текстів збереглася лише фраг-
ментарно й описує подвиги Давида та боротьбу з 
хижаками, які нападали на овець, про його бій з 
Голіафом. Частина цих текстів створена в письмовій 
формі й поширилася серед тодішнього населення. Ми 
маємо 2300-річний еквівалент записаної балади. 
Пісня характеризується деякими рисами, притаман-
ними баладам пізнішого періоду. Розповідь від першої 
особи – спільна ознака таких балад. Відповідний емо-
ційний відгук викладений досить чітко, і  дикція, 
порівняно з традиційною, дуже відрізняється: ніхто не 
зможе сплутати 151-й Псалом з іншим класичним, 
наприклад, з попереднім 150-м. 

Наявність таких пісень може наштовхнути на думку, 
що народ доби Старого Заповіту мав розвинену тради-
цію пісень, які можна зарахувати до балад.

Інший спосіб вирішення питання про традицію 
балад Старого Заповіту – спробувати знайти репертуар 
поетичних засобів баладної композиції. Я вважаю, що 
якщо ми розглянемо поетичні прийоми, наявні в 
п’ятьох типах текстів, то виявимо, що тодішня усна тра-
диція містить багато того, що можна назвати баладною 
традицією.

Головна вимога для балад – опис відповідного сере
довища. У країнах Північної Європи цей показник, як 
правило, виражається в римованих двовіршах або 
строфах балади. Із  часом інші форми строфи також 
використовували. В  Іспанії існували різноманітніші 
форми. Строфа мала довільну довжину та риму напри-
кінці кожного рядка, а також у ній оповідалася вся 
історія. У  єврейській поезії основною одиницею були 
паралельні двовірші: два рядки приблизно однакової 
довжини, причому другий рядок перегукувався з пер-
шим 3 (наприклад, уривок із Книги пророка Йоїля). 

Часто двовірші розміщувалися парами. Святий про-
рок намагався зробити щось дуже схоже на строфи:

	 Пожежа простеляється перед ними,
	 А за ними вогонь крадеться.
	 Перед ними земля, як сад Едему,
	 але після них залишиться спустошений степ.

	 Вони мають вигляд, ніби коні,
	 і як бойові коні, вони воюють. 
	 З гуркотом колісниць
	 вони дісталися вершини гір.

Такий принцип паралельних куплетів щедро вико-
ристовувався авторами епічної поеми «Калевала» 
для створення мотиву пісні. До того ж для поезії 
необхідний ще й словник шаблонної мови. Ніхто з 
тих, хто читає на івриті Біблію, навіть у сучасних 
перекладах, не може не сумніватися, що єврейська 
поезія  – дуже шаблонна. Деякі псалми настільки 
шаблонні, що вчені називають їх антологічними. 
Такі Псалми, як 116-й, 118-й і 135-й, містять одно-
типні фрази. Можна сказати, що вони шаблонніші, 
ніж решта псалмів! 

У  рамках цієї шаблонної мови автор розповіді 
потребує формул, що підходять для такого типу істо-
рії, яку він шукає, щоб щось розповісти. Звичайно, 
єврейська поезія має багатий репертуар стислих дра-
матичних образів для опису битв. Варто згадати 
Книгу пророка Йоїля, розділ другий. Єврейська пое-
зія відображає збирання племен, формування армії, 
натиск боїв, шум колісниць і списів, руйнування 
міської стіни, плач жінок, їх зґвалтування, вбивства, 
розбивання голів дітей об каміння. Цей яскравий 
репертуар образів слід відокремлювати від паралель-
ного набору дещо абстрактних і невиразних біблій-
них образів війни, які не зовсім характерні для 
баладних співів. Наприклад, у Псалмі 88-му співак 
говорить Богові:

	 Усю горожу його поламав, твердині його 
				    обернув на руїну!
	 Всі грабують його, хто проходить дорогою, він 
		  став для сусідів своїх посміховищем.
	 Підніс Ти правицю його переслідувачів, усіх його 
				    ворогів Ти потішив
	 і Ти відвернув вістря шаблі його.., у війні ж не 
				    підтримав його… 
	 (Псалом 88:41–44; переклад митрополита
				     Іларіона Огієнка).

Цей уривок має нечітку форму, дуже загальну мову. 
Хоча йдеться про війну, але текст не відповідає жанру 
балади. Старий Заповіт містить багато різних прикла-
дів конкретної та стислої мови, наприклад, в уривках з 
Йоїля 2, Єремії 46–51:

	 Приготуйте щитка та щита
	 і приступіть до війни!
	 Запрягайте-но коні
	 й сідайте, верхівці,
	 і поставайте в шоломах!
	 Вичистіть ратища та зодягніться в кольчуги!
	 (Єремія 46:3,4; переклад митрополита 
				    Іларіона Огієнка).

	 Бігун бігунові назустріч біжить,
	 а посол назустріч послові,
	 щоб звістити царю вавилонському,
	 що з кінця до кінця взяте місто його…
	 (Єремія 51:31; переклад митрополита 
				    Іларіона Огієнка).
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Шаблонний словник часто містить стандартні спосо-
би початку балади. У нашому прикладі ми зіткнулися з 
двома: «Хто це-» і «Дозвольте мені співати про-». «Хто 
це-» має початок в чотирьох піснях, які дійшли до 
наших днів (Ісая 63:1, Пісня пісень 3:6, Пісня пісень 
8:5, Єремія 46:7). Для пророка Єремії характерні висло-
ви «я заявляюсь та проголошую».

Кохання  – це інша ключова тема всіх балад (після 
теми війни). Пісня пісень Соломона демонструє поетич-
ні традиції Стародавнього Ізраїлю. Поетична лексика 
кохання була яскравою, лаконічною і влучною. У бала-
дах часто зображаються сцени, де герої міняються міс-
цями (іноді без фраз «він сказав» і «сказала вона»). Ця ж 
традиція характерна і для єврейської поезії. Наприклад, 
пісня з Ісаї 63 описує одну сцену між спостерігачем і 
незнайомцем, вона створена у формі діалогу: 

	 – Хто це гряде із Едому?
	 – Це Я, що говорить у правді, що владний 
					     спасати!
	 – Чого то червона одежа Твоя?
	 – Сам один Я чавило топтав
	 (Переклад митрополита Іларіона Огієнка).

У  Пісні пісень маємо подібний діалог (1:7–8). 
Подаємо його в скороченому вигляді:

	 – Скажи ж мені ти, кого покохала душа моя: Де 
					     ти пасеш?
	 – Якщо ти не знаєш цього, вродливіша посеред 
					     жінок,
	  то вийди собі за слідами отари
	 (Переклад митрополита Іларіона Огієнка).

Псалми містять такі зміни в мові оповідача: відповід-
ні теми балад, конкретна дикція, шаблонність мови, 
методи для реалізації та розробки сцени. Здавалося, що 
єврейська усна традиція мала всі необхідні дані для 
створення баладної традиції. Але коли ми розглядаємо 
репертуар поетичних засобів, то знаходимо певні недо-
ліки. Наприклад, епітети вживаються нечасто. Бог 
описаний багатьма художніми означеннями, але люд-
ські образи й інші елементи розповіді мають усього 
декілька епітетів. Баладам властиві не поширені, а 
додаткові повтори. І найдивовижнішим є те, що ці пісні 
оповідають про певні події, а не про персонажів. Навіть 
плач Давида над Саулом і Йонатаном не дає нам жод-
них яскравих характеристик Йонатана чи можливості 

уявити його життя. З тридцяти строф плачу лише ось ці 
рядки описують Йонатана:

	 Від крови забитих,
	 від лою хоробрих
	 не відривався був лук Йонатанів,
	 і не вертався меч Саулів напорожньо!
	 Саул та Йонатан, ці улюблені й милі за свойого 
					     життя
	 і в смерті своїй нерозлучні,
	 прудкіші були від орлів
	 та сильніші від левів!

	 Йонатан на пагірках твоїх ось забитий!
	 Скорблю по тобі, Йонатане, мій брате!
	 Ти для мене був вельми улюблений,
	 кохання твоє розкішніше для мене було
	 від кохання жіночого!
	 (Друга Книга Самуїлова, 1:22–23, 25–26; 
	 переклад митрополита Іларіона Огієнка).

Цей уривок демонструє, що Давид любив свого 
друга, проте той загинув. Але що насправді робив його 
друг, окрім стрільби з лука, – невідомо. Образ Йонатана 
не постає в цій пісні як образ справжнього героя. 
Можливо, він краще охарактеризований в інших тек-
стах Біблії. 

У піснях зі Старого Заповіту описуються, зобража-
ються, відзначаються чи оплакуються події, але герої 
в них не з’являються. Єдиний герой  – це Бог, якого 
називають по-єврейськи Ягве. Тільки ранній образ 
Яїли з її молотком і цвяхом у наметі з пісні Девори та 
пізніший образ Юдифі є швидше винятками, а не 
правилом. Відсутність яскравих образів – найбільша 
проблема. Важко вести мову про баладну традицію 
без коханців і бійців, яких ми можемо знайти в бага-
тьох інших баладах. І  саме відсутність образів зму-
шує мене сумніватися в тому, чи мав насправді 
Ізраїль сталу баладну традицію. Створено духовну 
поезію, що допомагає в молитвах, подяках, святку-
ваннях, плачах і спогадах. Як у баладах зі всього 
світу, у текстах Старого Заповіту співається про 
любов і війну. Але з цієї поезії не виникла ні поезія 
Барбари Аллен, ні сера Галевійна, ні Абанема, ні 
Бондарвіна, ні жодна з тих вершин баладної поезії, 
які дійшли до наших днів. Чи можемо ми доводити, 
що Ізраїль мав свої балади? На жаль, я не маю відпо-
віді на це запитання. 

1 З латини – «вносячи необхідні зміни».
2 Поезія в главі 16 Книги Юдифі прохо-
дить через вірш 17. Я тут беру уривок з 
2–12 рядків як окрему пісню. Мені зда-
ється, що вірш 13, починаючи зі слів  
«Я буду грати для мого Бога нову 
пісню», – це початок другої пісні, яка від-

різняється від решти. Проте з такою дум-
кою згодні не всі критики. Так, Луїс 
Алонсо-Шокель, який писав коментарі 
до Біблії Гарпера, уважає рядки 2–12 і 
13–17 двома частинами одного вірша з 
«паралеллю між історичними діяннями 
та космічними діяннями» і з 
«об’єднуючим динамізмом» [4, р. 814]. 

3 Варіації також можливі. Наприклад, по 
три рядки або навіть по одному рядку. 
Дуже багато літератури з єврейської пое-
зії, особливо про паралелізми. Вона 
постійно поповнюється новими книга-
ми. Інтерес до цієї теми отримав особли-
вий поштовх після публікації праці 
Альберта Лорда «Співець оповідань» [3]. 

Примітки
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Вільям Мак-Карті. Балади та Біблія

Були й дискусії щодо так званої усної 
шаблонної теорії. Важливим є внесок 
Роберта С. Каллі та його «Усної шаблон-
ної мови в біблійних псалмах» [1]. Автор 
зосередив увагу на шаблонних рядках, а 
не на паралелізмах. Джеймс Л. Кугел у 

праці «Ідея біблійної поезії: паралелізм та 
його історія» [2] дійшов дещо суперечли-
вих висновків. Він не визнавав метрику 
єврейської поезії. З того часу майже кож-
ний аспект віршів на івриті зазначено в 
багатьох монографіях, тому нині не бра-

кує комплексних праць із цієї теми. Для  
прикладу можна розглянути книгу 
Г. Е. Вілфреда Вотсона «Класична єврей-
ська поезія: керівництво з методики» [5]. 
Нещодавно з’явилося друге видання цієї 
праці.

1. Culley  R.  C. Oral Formulaic Language 
in the Biblical Psalms.  – Toronto  : 
University of Toronto Press, 1967.

2. Kugel J. L. The Idea of Biblical Poetry: 
Parallelism and its History. – New Haven : 

Yale University Press, 1981.

3. Lord A. The Singer of Tales.  – 
Cambridge  : Harvard University Press, 
1960.

4. Mays J. L. Harper’s Bible Commentary. – 

San Francisco : Harper & Row, 1988.

5. Watson Wilfred G. E. Classical Hebrew 
Poetry: A Guide to its Techniques.  – 
London : T and T Clark, 2005.
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Скандинавські середньовічні балади та їхні перекла-
ди мають особливу культурну валентність в англомов-
ному світі. Наприклад, данські балади становлять най-
важливішу частину перекладної данської літератури, 
після творів Ганса-Християна Андерсена і К’єркегора. 
У пропонованому дослідженні ми розглянемо перекла-
ди та інші перероблення, зокрема ілюстрації, данських, 
шведських і норвезьких балад, застосовуючи поняття 
комплексної дисципліни перекладознавства.

У  праці «English Translations of the Scandinavian 
Medieval Ballads» («Англійські переклади скандинав-
ських середньовічних балад») зазначено, що один з 
розділів перекладознавства «[у  цілому] суперечить 
панівному нормативу, який базується на дослідженні 
джерел мови та естетичних уявленнях перекладацької 
науки з її прихованим “утопічним поглядом на відтво-
рення оригіналу”» [17, p. 45]. Він прагне бути описовим 
й емпіричним та звертати увагу на культуру реципієн-
та, його ідеологію, поетику і культурну політику. 
Поняття, на якому слід особливо наголосити в цьому 
контексті, є перероблення, що визначене як «будь-яка 
письмова форма, яка передбачає представлення іншої 
письмової форми»  [8, p.  138]. Перероблення, таким 
чином, охоплює не тільки переклад, а й редагування, 
підготовку до друку, написання передмови, довідково-
допоміжного апарату видання, зокрема й критичних 
коментарів, тому що все це потрібно для представлен-
ня інших письмових форм. Ми також стверджуємо, що 
ілюстрація є графічною формою перероблення.

Якщо визнаємо, що будь-яка версія балади має і 
текст, і контекст, тоді за кожного істотного перероб
лення контекст змінюється, і балада вже сприймаєть‑
ся значною мірою по-іншому, навіть якщо текст не 
змінено.

Застосовуючи цю концепцію в даному контексті, ми 
пропонуємо не власне тезу, а радше аналіз цих часто 
проблемних процесів перероблення, з якими зіткнули-
ся наші попередники, а також неминуче стикаємося 
ми, звертаючись до балад. Слід зазначити, що однією з 

переваг окресленої концепції є науковий самоаналіз, 
до якого вона заохочує.

Нашою метою є також привернути увагу дослідників 
до ілюстрування балад, яке наука зазвичай ігнорує (за 
винятком данських балад).

Спершу звернімося до балади типу  183 
«Kvindemorderen» («Жінка-убивця») як до загалом пози-
тивного і безпроблемного прикладу послідовного пере-
роблення. Це данський зразок циклу балад про лорда 
Халевійна (Heer Halewijn), який широковідомий у 
Північній і Центральній Європі й на Британських остро-
вах та ґрунтовно досліджений  [3, p.  1–43]. Початкова 
версія балади вперше з’являється в рукопису, створено-
му в ХVІ  ст. при данському королівському дворі, авто-
ром якого, імовірно, є Карен Браге. Ця версія також має 
п’ять варіантів у інших рукописах балад (які належали 
аристократам-землевласникам), датованих серединою 
ХVІІ – серединою ХVІІІ ст. [3, p. 32]. Вони не надто різ-
няться, тому ми можемо розглядати ці варіанти в межах 
одного соціального класу та вважати зазначену версію 
балади зразком першого колективного перероблення.

Друге перероблення згаданої балади здійснено 
1869  року. Воно міститься у великому виданні 
«Danmarks gamle Folkeviser» («Данські стародавні 
балади») Свенда Грундтвіга, що й донині залишається 
зразком національного наукового видання балад. 
Принцип С. Грундтвіга щодо редагування тексту «все, 
що є, і все так, як є» гарантує, що текст достеменно 
відповідає рукопису К.  Браге. У  всьому іншому  – це 
значно перероблений варіант, в основі якого лежить 
призабута в архіві версія, розбавлена деталями з 
повсякденного життя, що дозволило йому стати одним 
з кількох найбільших видань балад XIX  ст. в  
Скандинавії і який водночас відображає національну 
свідомість та формує її. Це вже не просто балада, а 
один з варіантів національного і міжнародного типу 
балади (TSB D411) [18]. Це абстрактна концепція, без 
якої ми, науковці, на відміну від творчих художників, 
навряд чи зможемо працювати і, можливо, навіть зро-

Від співу до публікації, перекладу та ілюстрацій:  
перероблені варіанти трьох  

скандинавських традиційних балад
Лері Сіндергард
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Larry Syndergaard. From Song to Print, to Translation and Pictures: Rewritings of Three Scandinavian Traditional 
Ballads. During two centuries the traditional Scandinavian ballads and their translation have made a special cultural impact in 
the English-speaking world. By paying close attention to the series of collecting, editing, translation, and illustration rewritings 
of these ballads we can understand some of the uses to which we outside of the originating cultures have put the products of 
those cultures. Rewritings tend to have cultural agendas, which we need to identify and acknowledge. In the present paper these 
include, the spiritual, nationalism, homophobia, and sexual propriety among others. A subsidiary purpose of the paper is to 
draw attention to illustrations of ballad translations as subjects overdue for scholarly discourse.
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зуміти жанр балади. Дослідження С. Грундтвіга, зокре-
ма його порівняльний вступ (що насправді є додатко-
вим переробленням), наразі гальмує розвиток почат-
кової версії та інших текстів [3, p. 1–32].

Третій перероблений варіант, нами розглядуваний, 
міститься в праці Ерика Даля «Danske Viser: Gamle 
Folkeviser, Skæmt, Efterklang» («Данські стародавні 
балади та розповіді») [4]. Перероблення тексту полягає 
лише в модернізації правопису, однак внаслідок цього 
змінено контекст. Це популярне видання, хоча основ
ний текст майже не змінено, а допоміжні зауваження 
Е. Даля скеровані до для непрофесійного читача, який 
ставить різні питання і висловлює здогади щодо балад. 
У  вступі та примітках Е.  Даля стисло викладено суть 
учення про данські балади загалом і про цей цикл 
балад зокрема. 

Четверте розглядуване перероблення – англійський 
переклад праці Е. Даля «Danish Ballads and Folk Songs» 
(«Данські балади та народні пісні»)  [2, p.  127–130]. 
Допоміжні тексти в англомовному перекладі малозмі-
нені, але через те що читачі мають обмаль знань про 
країну та її традиції, контекст і сприйняття балад знову 
дуже різняться. Переклад балад Генрі Мейєром можна 
оцінити як «близький»: він відповідає розповіді й знач
ною мірою дозволяє уникнути риторичного «покра-
щення», звичного для перекладу балад  [17, p.  35–37]. 
Проте є і недолік – стиль Г. Мейєра радше прозаїчний, 
а не баладний.

Ілюстрація Марселя Расмуссена в книзі Е.  Даля  [4, 
р. 29] є останнім з досліджуваних нами перероблених 
варіантів  – графічним. Тут застосовано гравюру на 
дереві. Ця техніка стала абстрактним посередником, 
який «перетворює» всі бурхливі деталі сюжету в чорно-
білі лінії. Тло стилізоване й виконане вертикальними і 
горизонтальними штрихами. На ілюстрації зображено 
кульмінаційний момент чоловічо-жіночої боротьби, 
описаної в баладі. Загалом ілюстрація відображає стис-
лість, простоту, стриманість оповіді в баладі.

Таким чином, ми маємо очевидні й суттєві зміни в 
кожному з розглянутих перероблень. Проте за зразок, 
за стандарт слід визнати перероблення Е. Даля.

Однак шведські балади  – більш проблематичні. 
У  Західній Готландії (регіон у Швеції) у 1670‑х  роках 
було записано баладу Інгірда Гуннарсдоттера (Ingierd 
Gunnarsdotter), версію якої почали називати «Sir Olof 
and the Elves» («Пан Олоф і ельфи») (SMB тип 29). Це 
перше масштабне перероблення з усної традиції в 
письмову, утілене в конкретному рукопису, що тепер 
зберігається в Королівській бібліотеці  [16, p.  414]. 
Стосовно балади Інгірда припускаємо, що це було ціліс-
не потужне музичне оповідання. Однак у рукопису, як і 
у виданнях, – уже лише текст для читання. 

Наступне перероблення власне тексту  – мінімальне. 
Його здійснили, коли балада з’явилася в «Svenska Folk-
visor från Forntiden» («Шведські народні пісні минулого»)  
[15, Vol. 2, N 94]. Редактори опрацювали чимало текстів, 
але суті не змінили. 

Згодом Томас Кейтлі обрав розглядувану баладу і 
переклав її для свого видання «Fairy Mythology...» 

(«Міфи про чарівних істот...») [6, p. 144–147]. Він праг-
нув представити матеріал про ельфів, фей, водяників і 
решту істот потойбічного світу в народній традиції 
Європи, а іноді й за її межами. Також Т. Кейтлі був заін-
тригований еротично небезпечною жінкою-ельфом у 
цій та в подібних до неї баладах, які він перекладав.

Т. Кейтлі переробив баладу Iнгірда в цікавий спосіб. 
У  його інтерпретації вона радше зразок розповіді про 
чарівних істот (тобто скандинавських ельфів), аніж 
зразок балади. Видана в межах серії перекладених роз-
повідей про ельфів, балада втратила частину власної 
потужної ідентичності. Через те що «Fairy Mythology...»  
є своєрідним «каталогом істот», подані тут балади зму-
шені слугувати доказами більшості тез Т.  Кейтлі. Він 
розглядає таких істот як свідчення «стародавньої релігії 
Скандинавії і, імовірно, усієї гото-германської раси» [7, 
p.  60]. Його основні розділи містять те, що Ричард 
Дорсон називає «расовою географією»: Скандинавія, 
Франція, Південна Європа тощо. Його інтерпретаційне 
перероблення матеріалу припускає певну культурну 
передачу цієї «казкової міфології»  – від «примітивної 
гото-германської релігії» до «слабших кельтсько-валій-
ських народів», за висловлюванням Р.  Дорсона  [5, 
p.  54]. Таким чином, ми простежили довгий шлях 
трансформації балади, починаючи з версії Інгірда 
Гуннарсдоттера.

Розглядувана балада у виданні «Fairy Mythology...» 
перероблена в особливий спосіб. Р. Дорсон уважає, що 
це видання і праця Т. Кейтлі «Tales and Popular Fictions» 
(«Казки і популярні вигадки») 1834 року «є двома най-
більш зрілими англомовними дослідженнями з компа-
ративної фольклористики першої половини ХІХ ст.» [5, 
p. 52]. Р. Дорсон зауважив на повазі Т. Кейтлі до усної 
традиції, на його сучасних стандартах ставлення до 
збирачів й інформаторів, на докладності перекладу, 
діапазоні використаних ним джерел. Він, на думку 
Р.  Дорсона, є першим британцем, який здійснив 
справжнє порівняльне дослідження фольклорних мате-
ріалів, накопичених під час першої великої хвилі зби-
рання і публікацій [5, p. 54, 57].

Незважаючи на те що балада Інгірда втратила свою 
автентичність, вона все ще є чимось більшим, аніж 
будь-який з текстів у зібранні балад. Вона покладена в 
основу книжки Т. Кейтлі. Ця робота має безпрецедент-
ну довговічність: перевидання 1833  року, доповнене 
видання Антикварної бібліотеки Бонна 1850  року, 
перевидання в 1878, 1880, 1910  роках і перевидання 
1968 року видавництвом «Хаскел».

Останнє перевидання праці Т.  Кейтлі здійснене 
видавництвом «Авенел» 1978  року під новою назвою  
«World Guide to Gnomes, Fairies, Elves, and Other Little 
People» («Всесвітній путівник про гномів, фей, ельфів 
та інших маленьких істот»), де вперше додано ілю-
страції. За словами Елісон Лур’є, це, як і назва, пере-
творює книжку Т.  Кейтлі на збірку, на так званий 
польовий путівник про «гоблінів і ельфів»  [9, p.  16]. 
На малюнку Ричарда Дойля, що на обкладинці, зобра-
жені милі маленькі створіння і немає жодного натяку 
на ворожих, величезних істот у книжці. Видавець 
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лише купив ілюстрації та відправив когось до нью-
йоркської публічної бібліотеки, де той обрав ілюстра-
цію «Темні ельфи старої Скандинавії» для відповідної 
частини видання, звісно, не читаючи їх. Навряд чи 
можна залишитися байдужим до звабливої жінки-ель-
фа на ілюстрації до балади «Sir Olof and the Elves», 
це  – спроба використати поп-культуру «міфічних 
істот» у 1970‑х  роках, що безпосередньо спотворює 
суть балади Інгірда. На нашу думку, у розглянутому 
випадку змінено контекст, що не дозволяє нам нази-
вати цю розповідь тією самою баладою, з тим самим 
перекладом, що міститься у виданні, яке побачило 
світ на 150 років раніше.

Ми не знаходимо нічого подібного в переробленнях 
«Draumkvæde» («Балада про мрію») (NMB тип  54)  – 
найвідомішої норвезької балади. Ця назва спричине-
на переважно традицією, аніж реальністю: це збірка 
імовірно пов’язаних текстів, лише деякі з них відпові-
дають дійсній послідовності розповіді та довші за 1–3 
строфи. Зазвичай це стосується однієї або більшої 
кількості істотно реконструйованих фантастичних 
балад з потужним рухом оповіді, що потрапляють на 
столи редакторів і критиків, які прагнуть відновити 
середньовічне католицьке або античне язичницьке 
минуле [1, p. 1–53] 1. 

Перше перероблення вищезазначеної балади відоб
ражає зміни під час початкової стадії втручання ззовні 
для того, щоби зібрати цілісну баладу з переважно 
фрагментарних творів, виконуваних поблизу муніци-
палітету Віньє в окрузі Телемарк. Ця збірка Ректора 
Свенунгсена, створена як спроба відновити старі уяв-
лення про душу, стимулює збирацьку діяльність і стане 
найдовшим з наявних зібрань [1, p. 3].

Друге перероблення  – це узагальнений доробок 
багатьох збирачів, у першу чергу Магнуса Лендстада і 
Олеа Кроугера. Воно містить зауваження та пояснення 
впорядників, які доповнюють і тлумачать первинний 
текст. Перші два перероблення сформовані здебільшо-
го з різноманітного матеріалу, відомого під загальною 
назвою «Draumkvæde» [1, p. 3–6].

Третє перероблення  – це розширене дослідження і 
редакція науковця Мольтке Мо  [13, р.  31–39]  2. Його 
остання, «докорінна, реконструкція» [1, p. 12]  донині є 
провідною в загальному сприйнятті «Draumkvæde» і 
навіть стала основою для більшості наукових дискусій 
з 1958 року [1, p. 11–48]. Так, 1993 року вийшов друком 
довідник «Medieval Scandinavia: An Encyclopedia» 
(«Середньовічна Скандинавія. Енциклопедія»), де як 
початкова форма балади представлений саме варіант 
М. Мо [10, р. 142–143]. Також початкова реконструкція 
М. Мо стала джерелом для Елеонори Меррі, з огляду на  
четверте перероблення Торвалда Ламмерса німецькою 
мовою [1, p. 66].

Балади М. Мо містять окремі розділи та найважливі-
ші моменти розвитку оповіді про Суд Божий. Це вража-
ючі та захопливі балади, що як творчі роботи заслуго-
вують на високу оцінку. Проте М.  Мо, насправді, не 
відтворює традицію. Він реконструював стилізований 
твір під середньовічну баладу «Draumkvæde», який, на 

його думку, є спогадами про середньовічного героя 
Чорсила [1, p. 12–13]. 

Два важливі перероблення виходять за межі нашої 
проблематики. Рудольф Штейнер так перейнявся роз-
глядуваною баладою, що переробив її в перефразова-
ному перекладі (на основі І.  Моллера), а також у 
тлумачному стилі у своїх лекціях  [14, p.  52–53]  3. 
Р. Штейнер – засновник антропософії, яка виокремлює 
духовний елемент у людському існуванні й перед
існуванні. Е. Меррі – його учениця, вона частково пере-
кладала з німецької мови праці представника антропо-
софії Ериха Труммлера [1, p. 34, 68, 255] 4, тож сильний 
вплив Р. Штейнера є очевидним у її праці «Dream Song 
of Olaf Åsteson» («Пісня мрії Олафа Астесона»), виданій 
посмертно. Ця книжка містить два її перероблення: 
переклад і картини сцен з балади [12].

Концептуальну програму Е. Меррі частково викла-
дено в її вступі та повніше в іншій праці  – «Art: Its 
Occult Basis and Healing Value» («Мистецтво: його 
окультні основи і цілюще значення»). Її шість осно-
вних принципів такі: 1) наше найважливіше існуван-
ня є надприродним, і всі аспекти життя певною мірою 
керуються релігією; 2) матеріалізм і сліпа наука двох 
останніх століть відокремили нас від духовної сутнос-
ті; 3)  у середні віки безсмертна сутність була краще 
інтегрована в мистецтво й життя, а за часів античнос-
ті – ще більш інтегрованою і «цілісною»; 4) мистецтво 
досі має здатність зцілювати, оскільки є посередни-
ком між нашим світом повсякденності та вищими 
реаліями, і прості люди можуть створювати таке мис-
тецтво; 5) стан сну особливо сприяє створенню такого 
мистецтва; 6)  християнство є найвищою релігією, 
будь-коли створеною [11, p. 13, 33–102, 135–137].

Тому не дивно, що сильна християнська балада-мрія 
М. Мо про важке паломництво душі сягає своїм корін-
ням середньовічного бачення, з натяками на давніші 
пережитки, очевидно  – на народні традиції, що так 
цікавили Е.  Меррі й Р.  Штейнера  [11, p.  94, 103–108, 
111–117].

Е.  Меррі також уважає, що кольори є первинною 
реальністю, як і символи. Цей погляд походить від 
Й.‑В. Гете і Р. Штейнера.

Е.  Меррі надає своєму текстовому переробленню 
середньовічних рис. Наприклад, шляхом перекладу 
слова «gudmor» не як «хрещена мати», а як «Свята 
Божа Мати». Стилізуючи під середньовіччя, вона 
також перекладає «ferd» не як «господар», а як «мисли-
вець», який несеться з півночі, аби встигнути на Суд 
Божий, викликаючи в уяві читача дохристиянський 
образ Одина і мотив дикого полювання. Вона слідує 
антропософській програмі й у тому моменті, коли 
св.  Михаїл зцілює своїми руками, а не за допомогою 
труби [12] 5.

В  ілюстраціях Е.  Меррі простежуються аналогічні 
тенденції. При виборі ілюстрації до «Мосту Гджаллер», 
на якому перебувають небезпечні істоти, і який 
повинні пройти мрійники, вона акцентує на дохрис-
тиянських мотивах: обирає міст до підземного цар-
ства з «Молодшої Едди». Кольором авторка додає 
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Лері Сіндергард. Від співу до публікації, перекладу та ілюстрацій: 
перероблені варіанти трьох скандинавських традиційних балад

яскравості стародавньому норвезькому мосту від 
Мідгарда до світу богів, а також підкреслює його зна-
чення в Судний день. Поєднанням кольорів досягаєть-
ся створення певних настроїв: пристрасть й інтенсив-
ність (червоний), земні обмеження, від яких утікаєш 
(зелений, синій), рух до звільнення (жовтий)  [11, 
p. 105–107, 111–113].

У зображені св. Михаїла, на нашу думку, мотив німба 
відповідає антропософській програмі, оскільки пред-
ставляє святого як попередника Христа. (У більшості з 
численних робіт М.  Мо взагалі немає згадок про 
св. Михаїла, і тільки в одній праці його згадано в кон-
тексті Судного дня.)

У  «The Hunt from the North» («Полювання з півно-
чі») чорний колір коней відображає владу смерті та є 

вираженням одного з двох боків антропософського 
космічного дуалізму світла й темряви. Білий кінь 
мрійника допомагає йому бути на другому боці цього 
дуалізму.

І  на заключній пастелі Е.  Меррі зображено фінал, 
вигадану строфу реконструкції М.  Мо: молодь і старі 
люди слухають Олафа-мрійника. Таким чином, візуаль-
но підтверджена остання сцена, що її телемаркські спі-
ваки не створювали й ніколи не виконували.

Отже, на прикладі цих трьох визначних скандинав-
ських балад ми простежили складну послідовність 
перероблень  – текстових, контекстуальних, а також 
візуальних. Важливо, що було зафіксовано, наскільки 
значні відмінності можуть приховуватися під однако-
вими назвами балад.
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Література

1 У цій праці викладено дискусію щодо 
«Draumkvæde», висвітлено наукові й 
текстологічні питання. 
2 Про одне з доступних джерел для 

реконструкції М.  Мо див. працю 
«Norske Folkeviser» [13].
3 Переклад німецькою І. Моллера див. у 
праці М. Барнеса [1, р. 34].

4 Докладно див. у праці М. Барнеса [1, 
р. 34, 68, 255].
5 Cтрофи 20, 28, 32 відповідно.

Примітки

Переклад з англійської Інни Головахи
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Молода жінка прибула до Канади з України. Її мати 
не хотіла, щоб вона виїжджала, і намагалася відмови
ти дочку. Матір непокоїла думка, що із цілком самот
ньою привабливою цнотливою дівчиною може щось 
трапитися, проте наміри останньої були непохитни-
ми. Життя в Україні було тяжким, сім’я була великою і 
треба було нагодувати багато ротів. Вона ж сподівала-
ся, що коли виїде до Канади і важко працюватиме, то 
покращить своє життя й допоможе родині. І дівчина 
таки важко працювала в Канаді. Спершу вона була 
служницею, згодом отримала роботу на фабриці. Вона 
прокидалася рано-вранці й працювала цілоденно. Їй 
вдалося заощадити гроші і навіть відіслати дещицю 
батькам, як і планувала раніше. А потім вона зустріла 
хлопця. Він не був українцем, проте був гарним, 
щедрим легенем і любив молоду жінку. Невдовзі вона 
народила дитину, але молодик не вчинив шляхетно і 
не одружився з нею. Натомість він відмовився від 
подальших стосунків з нею. Коли народилася дитина, 
жінка вже не могла працювати, як раніше. Вона втра-
тила роботу на фабриці. Та тепер вже мала прогодува-
ти двох. Вона не могла нагодувати дитину, а відсилати 
гроші батькам і поготів. Не наважувалася вона й 
зізнатися їм про те, що сталося. Тож тепер молода 
жінка у розпачі самотньо сидить вдома, гойдаючи 
сина, який заходиться плачем. 

Це стислий виклад балади, виконаної Михайлом 
(Майком) Миколаєнком і записаної його дочкою 
Ліндою  2. Щойно я її почула, ця чудова оповідь мене 
захопила, і не лише емоційністю – вона збудила в мені 
аналітика, бо містить традиційні баладні мотиви й, 
можливо, «Катерину» Шевченка, змінивши їх відповідно 
до нових канадських обставин. Як свідчить 
Л.  Миколаєнко, текст не був створений її батьком: він 
десь прочитав його і запам’ятав, бо також був вражений 
його силою 3. Хоча ні Лінда, ні я не могли віднайти жод-
ного тексту, який можна було б вважати джерелом бала-
ди М. Миколаєнка, моєму колезі вдалося знайти іншу 
письмову адаптацію «Катерини»  4. Її зробив І. Дідух та 
опублікував 1922 року в «Українському голосі», а  
згодом передрукував Я. Рудницький [13, рр. 688–693]. 
У  тексті І.  Дідуха молода жінка, яку також звуть 

Катериною, уже мешкає в Канаді, а її мати заперечує 
проти того, щоб вона виїжджала із села до міста. Є й інші 
відмінності від тексту М.  Миколаєнка. Дівчина, наро-
джена в Канаді, не настільки цнотлива, як героїня бала-
ди, яку я чула раніше, а її поведінка зовсім не бездоган-
на. Вона взуває модні черевики, одягає коротеньку 
спідницю і рум’янить щоки. Жінка не лише не допомагає 
родичам, а й забуває про них, не завдає собі клопоту, 
навіть аби написати листа матері, яка так багато в неї 
вклала. Вона забуває свою мову й віру. Що ж до її любов-
ного життя, то її ніхто не спокушав і не залишав само-
тужки піклуватися про позашлюбну дитину. Дівчина 
виходить заміж за японця. Саме тут виявляються поді-
бності між почутою раніше баладою та «Катериною» 
Т.  Шевченка. Чоловік-іноземець зникає без будь-якої 
видимої причини, а дівчина, залишившись без чоловіка 
й родини, вчиняє самогубство – топиться. Завершується 
текст сімома рядками, у яких молодих канадських дівчат 
з України застерігають не повторювати помилок героїні 
балади, а шанувати родину, мову і спадщину, щоб стати 
гідними батьками й виростити наступні покоління укра-
їнців на землі Канади. 

Обидва наведені зразки попереджають про небезпе-
ку, яка постає перед українками в Канаді. Отже, ця 
небезпека осмислюється як загроза всього іноземного: 
чужа земля Канади в баладі М. Миколаєнка та іноземне 
оточення в місті, як у тексті І. Дідуха. Поема ж 
Т.  Шевченка також відповідає цьому шаблону, бо 
Катерина кохає іноземця. Можливо, саме завдяки силь-
ному впливу Т. Шевченка обидва канадійці зберігають 
нетривкий мотив коханця-іноземця. Один дає своїй 
героїні непевного коханця, проте неукраїнського похо-
дження, а другий одружує героїню з японцем. Обидва 
тексти прилаштовують оповіді таким чином, аби вони 
містили матеріали, властиві Канаді. У  баладі 
М. Миколаєнка Канада сама відіграє визначальну роль. 
Це  – земля можливостей, що вабить нашу нещасливу 
героїню і зумовлює її крах, звівши із чоловіком, чиї 
цінності для неї чужі й непередбачувані. Текст також 
зображає реальне життя перших переселенців, що 
істотно відрізняє його від «Катерини» Т.  Шевченка і 
традиційних балад. 

Українські балади в Канаді: пристосування 
до нового життя в новій країні 1

Наталя Кононенко

УДК 398.87(71=161.1)

Natalie Kononenko. Ukrainian Ballads in Canada: Adjusting to New Life in a New Land. Folk ballads give voice to those 
who could not compose narratives on their own. Ballads are the excellent key to the emotional life of immigrant groups. How 
did oral texts deal with the Ukrainian Pioneer experience? Ukrainian Canadian ballads are different from their Ukrainian 
variants. Comparative investigation gave possibility to get away from stereotypes and to examine immigrant assimilation in a 
nuanced way that draws our attention to the words of the immigrants themselves.
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Наталя Кононенко. Українські балади в Канаді: пристосування до нового 
життя в новій країні

Як уже зазначали П. Грінхілл та інші дослідники, у 
баладах, відомих у більшості країн, у тому числі в 
Україні, героєм є людина, яка мандрує. Подорожній 
може бути волоцюгою, негідником, пройдисвітом, 
який зваблює й кидає героїню, однак це, зазвичай, 
чоловік, а жінка залишається на одному місці. Серед  
українців, які приїздили до Канади, було багато самот
ніх жінок, як у тексті М. Миколаєнка. У ході інтерв’ю з 
Пітером Кулом (23.02.2007) виявилося, що його тітка 
була першою з родини, хто емігрував на нову землю, і 
приїхала вона сама, як одинока жінка. Вона вийшла 
заміж за вдівця з Канади, а згодом привезла брата, 
батька мого співбесідника, та його дружину й дітей. 
У  тексті М.  Миколаєнка також є окремі незначні 
елементи, що відбивають специфіку життя в Канаді, 
як-от, проживання на квартирі та праця на фабриці. 
Адаптований текст І.  Дідуха, крім згадок про короткі 
спідниці та макіяж, містить описи міських розваг і зма-
льовує, як героїня ходить на «шьови» і танці. Тексти 
отримують різне спрямування: дидактичне в І. Дідуха і 
водночас ліричне у М. Миколаєнка. Проте обидва 
модифікують літературну баладу, щоб відобразити 
аспекти життя перших переселенців.

Та як же бути з народною творчістю? Як усні тексти 
відтворюють досвід українських переселенців? Як 
зазначає Віктор Грін у праці «Виспівана амбівалент-
ність. Американські іммігранти між Старим та Новим 
світом, 1830–1930», пісні можуть слугувати чудовим 
ключем до емоційного життя окремих груп іммігрантів. 
Найновіші дослідження в різних царинах намагаються 
відійти від гіпотез та стереотипних рішень і розглянути 
процес асиміляції іммігрантів та тривкість ідентичності 
в детальніший спосіб, що максимально ґрунтується на 
власних висловах іммігрантів. Фольклорні пісні зага-
лом та балади зокрема доповнюють літературні зразки, 
даючи слово тим, хто сам не має змоги створити власні 
оповіді. Як зауважує В.  Грін, «балади дають засоби 
вислову тим, хто не був би почутим, якби розповідав 
про власне життя» [5, ХХІ]. Яким же бачили власне 
життя українські піонери-переселенці? Чи були взаєми-
ни між статями проблемою і чи шлюб з неукраїнцем 
загрожував жінці та  загалом громаді? Чи існували між 
поколіннями конфлікти, і чи виявляли діти непослух 
щодо старших? Чи були ще якісь аспекти, не відбиті 
писаними текстами? Фольклорні балади особливо 
показові, бо демонструють ті проблеми, що поставали 
перед молодими людьми, оскільки зазвичай співалися 
під час залицянь, а також тому, що це  – співані історії, 
поетичні наративи молодості. 

Чудовим джерелом усних балад є зібрання Роберта-
Богдана Климаша з канадських прерій 1960-х років. Усі 
записи мають цифровий формат, і одна копія зберіга-
ється в Українському фольклорному архіві Богдана 
Медвідського 5. Добірку балад із цієї колекції було роз-
шифровано й видано в друкованому вигляді 1989 
року  6. З деякими іншими матеріалами відбулося те 
саме – ліричні пісні було видано 1992 року. 

Що ж розповідають балади зібрання Р.-Б.  Климаша 
про Канаду? На відміну від тексту М. Миколаєнка, у 

жодній з них Канаду не названо. Особливі покликання 
на Канаду можна віднайти лише в ліричних піснях, де 
ставлення до цієї країни неоднозначне. Канаду змальо-
вано позитивно в текстах, що розповідають про бороть-
бу за отримання такого жаданого паспорта. Тут потяг 
до Канади настільки сильний (як і в молитвах, зверне-
них до св. Миколая), що долає труднощі тривалої ман-
дрівки до нової землі. Негативні ж почуття знаходимо в 
піснях про біль розлуки з родиною, де Канада – зрадли-
ва країна, що розлучила чоловіка з дружиною, брата із 
сестрою. А  як же стосовно баладного корпусу? Чи 
зазнали впливів балади, навіть попри те, що вони без-
посередньо не згадували Канаду, при перенесенні на 
нову землю? Як відбився в баладах канадський досвід 
їхніх виконавців? Окремі зміни простежуються на рівні 
міcця дії, як-от, квартира в тексті М. Миколаєнка.

Показовішим є вибір балад. Баладні студії засвідчу-
ють, як багато існує баладних сюжетів у світі. 
Міжнародний баладний корпус дійсно є міжнародним. 
Що робить українську частину особливою, то це пісні, 
що їх люди обирають для вивчення, виконання, слухан-
ня. Так само українські балади Канади – це пісні, які 
були важливими для канадців українського походжен-
ня і, таким чином, відповідали їхньому новому життю 
в цій країні. Пісні з колекції Р.-Б. Климаша досить часто 
виконували в канадському середовищі, щоб пристосу-
ватися до нього. Це зібрання було створено через понад 
п’ятдесят років після того, як українці почали масово 
оселятися в преріях. За цей час ті пісні, що їх не вдалося 
адаптувати до канадського життя, були забуті, нато-
мість ті, що містили істотний сенс, залишилися.

Якою ж мірою балади з колекції Р.-Б. Климаша прав-
диво відбивають те, про що співалося в канадських пре-
ріях? Ми не можемо абсолютно впевнено відповісти, 
адже це лише зібрання, створене однією людиною впро-
довж декількох років. Оскільки фольклор здатен поши-
рюватися на значних обширах, не можна провести ста-
тистично точного дослідження чисельної переваги одно-
го жанру чи тексту в ньому. Однак можемо небезпідстав-
но стверджувати, що маємо справу з репрезентативни-
ми текстами. Слідом за В. Гріном доцільно вести мову 
про те, що наявність постійно обговорюваних питань в 
баладах, інших піснях та описах життя іммігрантів свід-
чить, що ми маємо справу з чимось істотним. А балади з 
Климашевої колекції легко співвідносяться з життям 
українців у Канаді. Проблеми, що їх бачимо в ліричних 
піснях, мають виразні покликання на Канаду, а балади 
розповідають про трагічні обставини тривалої розлуки. 
У  цих піснях рідні брати не впізнають один одного [9, 
рр. 160–163], а часом навіть батьки не впізнають влас-
них дітей [9, рр. 164–167, 168–172].

Конфлікт між матір’ю та дочкою з’являється в усних 
баладах так само, як і в писаних. Тема подорожі до 
Канади не обговорюється в усних текстах, проте поко-
ління не знаходять порозуміння в питанні пошуку кра-
щого життя на новій землі. Цікаво, що в суперечках 
ідеться не про те, щоб зберегти надбання минулого, а 
про просте виживання. Знаючи про труднощі життя 
піонерів, мати намагається пересвідчитися, чи щасли-
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во одружилася її дочка. Навіть попри те що це одружен-
ня з розрахунку, а не з любові, вона говорить своїй 
дитині:

	 Ой дивися, доню, яка я стара,
	 Мині в домовину лягати пора.
	 Ой дивися, доню, що буде з тобою, 
	 Зістанеш тя, доня, круглою сиротою [9, р. 64].

Коли добром не може досягти свого, вона вдається 
до погроз:

	 Волай, волай, моя доня, собою,
	 Виволочу чорний терен тобою.
	 Прив’яжу тя, моя доня, до коня,
	 Аби знала, моя доня, щос моя [9, р. 56].

Проте дочка обирає вільне життя, а не виживання, 
навіть у тих текстах, де вона нібито ладна пристати на 
вимоги матері, вона просить ніж, щоб витягти ожинову 
скалку з-під нігтів і вражає себе в серце. 

Хоча зусилля матері забезпечити майбутнє своєї 
дочки трагічно не досягли мети, її не показано як 
жінку, що піклується і захищає. Здається, що її життє-
вий досвід у суворому канадському оточенні переконав 
її, що необхідно за будь-яку ціну створювати затишну 
родинну ситуацію для дитини. 

Жорсткість піонерського життя є в багатьох усних 
текстах. Чимало балад, що є для них типовим, розпо-
відають про любов і молоде подружнє життя та руй-
нівний вплив, який справляють на нього численні 
фізичні труднощі. Ми знаємо, що коли українці впер-
ше оселилися в преріях, життя було надзвичайно важ-
ким, а випробовування фермерством на новій землі з 
іншим суворим кліматом ускладнювалося відсутністю 
чоловіків: вони часто мали залишати ферму і влашто-
вуватися на роботу чорноробами, аби звести кінці з 
кінцями 7. Такі роботи, як праця на залізниці, забира-
ли їх на тривалий час, а жінка залишалася сама обро-
бляти неродючу землю [14, р. 28–30]. Будь-яка злість, 
що її жінка може відчувати за цих обставин, мала 
тенденцію бути спрямованою на іншого. Як часто зга-
дує Ф. Свиріпа, ізоляція була головною проблемою 
перших періодів життя піонерів. В Україні люди жили 
близько один від одного і могли звертатися до сусідів 
та родичів по моральну підтримку. Негативні почуття 
могли поширюватися через широку соціальну мере-
жу. У блокових поселеннях, характерних для прерій, 
господарства розміщувалися на значній відстані одне 
від одного, і якщо чоловік працював далеко, то жінка 
та її невістка могли опинитися єдиними дорослими на 
сотні й сотні миль навкруги. За таких обставин кон-
флікти між молодими невістками та їхніми свекруха-
ми були досить передбачуваними, особливо коли 
молода жінка була вагітною і не могла виконувати так 
само багато роботи, як раніше. Навіть перспектива 
появи нової дитини могла бути не такою радісною в 
перші дні у преріях, оскільки дитина ставала новим 
ротом, який треба було прогодувати. Крім того, якщо 

жінка ненавиділа свою невістку, було мало можливос-
тей зарадити тому, щоб вона діяла згідно зі своїми 
почуттями. У селах будівлі зводили близько одна від 
одної, і кожен вчинок можна було легко викрити й під-
дати осуду. У преріях, в ізоляції фермерського життя, 
ніхто не міг спостерігати чиюсь негідну поведінку, 
тому зрозуміло, чому балади про погане ставлення до 
молодих невісток були популярними. Вагітність явно 
згадується, а свекруху зображено по-різному – чи як 
отруювачку невістки, чи як жінку, нездатну забезпе-
чити невістку та її дитину [9, рр. 23–36].

Конфлікти між свекрухами та новими невістками, 
яких приводять у дім їхні сини, звичайно, є відомими 
наративами по всьому світові. Вони змальовуються не 
лише у віршованих формах на зразок балад, а й у прозі, 
скажімо, у фантастичних казках. Серед багатьох тем, 
які можна було обрати з міжнародного наративного 
корпусу, українські піонери, які прибули до Канади 
(зокрема самотні жінки, чиї чоловіки змушені були 
піти з дому), виконували пісні про конфлікти між чле-
нами подружжя та рідними. 

Труднощі, з якими стикалися жінки, відбилися в 
багатьох баладах, і цікаво, що Р.-Б. Климаш записав їх і 
від чоловіків-виконавців, і від жінок. У баладах реальні 
ситуації подружнього життя висвітлені метафорично. 
В  одному тексті зображено жінку, одружену з чолові-
ком, який живе далеко. Вона не приїздить додому від-
відати родину впродовж семи років. Коли ж вона повер-
тається, усі вражені її появою. Між нею та батьком від-
бувається такий діалог:

	 – Де твої, доньцю, рум’яні лиці?
	 – В нелюба, дядю, на долоници.
	 – Де ж твої, доньцю, біленькі тіло?
	 – В нелюба, дядю, нагайка з’їла.
	 – Де ж твої, доньцю, чорненькі коси?
	 – В нелюба, дядю, важички поплів [9, р. 69]. 

Попри те що молода жінка ставиться до свого чоло-
віка як до нелюба, немає жодних вказівок на те, що 
вона одружилася проти власної волі. Радше саме образ-
лива поведінка чоловіка відвернула її від нього. Такий 
самий діалог відбувається між матір’ю та сином [9, 
рр.  73–76]. Побиття жінки часто фіксувалося серед 
українських піонерів-переселенців. Це, вочевидь, було 
настільки звичною справою, принаймні в загальному 
сприйнятті (і українському, й англо-канадському) що, 
згідно з випадком, згаданим Свиріпою, поліцейський, 
який розслідував випадок самогубства, що відбулося 
після подружнього насильства, дивувався, чому жінка 
вдалася до таких крайнощів. Він пише: «Я гадаю, бага-
то галицьких жінок в цьому районі так само, якщо не 
більше, страждали від побиття, проте не мали думки 
про самогубство і навіть про спротив» [9, р. 36]. У той 
час як цитована вище балада не згадує самогубства, 
інші тексти пов’язують насильство та смерть. В одній з 
балад, зафіксованих Р.-Б.  Климашем [9, рр.  84–87], 
побиття (у цьому разі підкріплене алкоголем) штовхає 
жінку на самогубство.
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Подружнє насильство не завжди змальовується в 
баладах, проте, якщо родина дружини вжиє якихось 
заходів проти чоловіка, це може завдати більше шкоди, 
ніж добра. В одній з пісень ідеться про чоловіка, який 
не любить своєї дружини. Він її не б’є, проте примушує 
виконувати важку фермерську роботу. Її брати, проїж-
джаючи верхи, бачать її за роботою. Їх обурює побаче-
не, тому вони їдуть до сестри додому і вбивають її 
чоловіка, щоб помститися за знущання над нею. Це не 
допомагає сестрі, навпаки, вона залишається самот
ньою вдовою, що, вочевидь, гірше, ніж життя без любо-
ві в принизливому шлюбі [9, рр. 146–154].

	 Що ви, браттє, наробили,
	 Що ви мені мужа вбили!
	 Як я була Романівна,
	 А типерка вдова бідна [9, р. 148].

Одруження як небажаний стан у канадських баладах 
зображується значно частіше, ніж в українських. 
Цікаво, що жінка прагне уникнути одруження. У піс-
нях, зафіксованих в Україні, небажане одруження 
висвітлюється не так часто, як ситуації, коли дівчина, 
люблячи одного, мусить одружитися з іншим. У канад-
ських баладах немає згадок про коханця, якого слід 
залишити. Жінок примушують до шлюбу, мабуть, надто 
рано, і вони, ще надто молоді й безсилі вийти із ситуа-
ції якимось іншим чином, визволяються через самогуб-
ство [9, рр. 55–62]. Англоканадці звичайно мали таке 
уявлення про українських піонерів, що вони віддавали 
своїх дочок надто рано за чоловіків «безвідносно до 
віку та характеру», котрі могли дати за наречену відпо-
відний викуп [14, р.  37]. Оскільки життя було надто 
важким, а одруження з розрахунку могло видатися 
хорошим способом покращити чиюсь долю, багаті 
люди, принаймні в баладах, уявляли, що будь-яка 
жінка, яка до них звертається, буде бажаною супутни-
цею. Та жінки врешті гинули. Нерідко заможний чоло-
вік сам вбивав непокірну дівчину, а часом наказував 
комусь іншому її вбити [9, рр.  270–275, 276–280]. 
В одній з пісень так, ніби щоб наголосити на матеріаль-
ному питанні, зображено чоловіка, який посадив жінку, 
яка йому відмовила, за позолочене піаніно, а під час 
гри застрелив її [9, р. 274]. 

Життя чоловіків було так само тяжким, і вони нама-
галися відшукати вихід зі своїх проблем, та не в само-
губстві, а в алкоголі та позашлюбних стосунках. 
Обидва ці способи втечі справляли найбільш руйнів-
ний вплив на партнерів. У багатьох творах цієї особли-
вої групи балад чоловіки заходять так далеко, що 
готові вбити своїх жінок. У зібранні Р.-Б. Климаша 
найчастіше причиною домашнього вбивства є підбу-
рення коханки [9, рр.  89–97, 98–103, 104–108]. Вона 
переконує чоловіка позбутися його дружини, аби та 
не стояла на їхньому шляху в бажанні бути разом. 
Однак щойно справу зроблено, чоловік, як і його 
коханка, сахаються від жаху, проте запізно. Часом 
чоловік вбиває дружину, бо вона просто не працює 
належним чином. Він звинувачує її в тому, що вона 

нехтує своїми обов’язками, вона ж своєю чергою зви-
нувачує його. 

	 Кому біда, та й біда,
	 Моя жінка молода,
	 Вона мені ніц с піче ні зварить,
	 Ні і добрим людям заговорить.

	 Я б спекла та й зварила,
	 Та й з добрими людьми заговорила,
	 Коли мій муж такий ледащо,
	 Що в него зварить нема що [9, р. 114].

Тоді чоловік топить дружину, а діти дорікають 
йому:

	 Ой тату наш, татуню, 
	 Верни нашу мамуню,		  }	 2 р.
	 Бо хоць наша мама бідненька,
	 То все діти мама рідненька [9, р. 114].

Подібне звинувачення з боку дітей знаходимо ще в 
одній пісні [9, рр. 118–122]. Воли відмовляються орати 
чоловікові, який убив дружину [9, рр. 125–133], а про-
тест невинних дітей та безсловесних тварин проти 
цього злочину підкреслює несправедливість заподіяно-
го. Як наслідок, чоловік-убивця справді висловлює в 
деяких піснях каяття:

	 Ще й ї вода не взяла,
	 Ще й ї риба не з’їла,
	 Ще й ї пісок серця не схолодав,
	 Сам я ї голову склопотав [9, р. 120].

В окремих баладах «домашнє» вбивство виправдову-
ється, принаймні частково. Невірність дружини при-
зводить до її вбивства в декількох текстах [9, рр. 123–
133]. Складнішою є ситуація, коли пара заручена, 
проте неодружена. Як свідчать особисті наративи та 
пісні, досить скрутним було становище молодої жінки, 
яка мусила дочекатися нареченого, що пішов з дому на 
заробітки чи на навчання (записи Р.-Б.  Климаша, 
УФАБМ, 1998.037. Диск 001 020). У цій ситуації перед 
жінкою постає дилема: чи має вона продовжувати 
чекати, коли чоловік, якому вона присягнула на 
вірність, не може повернутися в призначений час. 
А  раптом він знайшов іншу і нехтує необхідністю їй 
повідомити про це? Чи не мала вона погодитися на 
менш бажане випробовування? І чи не варто розпочати 
родинне життя, поки ще є цілком гідні хлопці, які про-
понують побратися? А що, коли її родина примусить її 
віддатися котромусь із тих чоловіків, як це трапилося в 
одній баладі [9, рр. 220–224]? Мабуть, через те що при-
мус не чекати довго був таким сильним, відповідь коха-
ного, який повернувся, також була екстремальною. І в 
баладах із зібрання Р.-Б. Климаша [8, рр. 220–235] він 
вбиває свою кохану. Аби підкреслити гостроту ситуа-
ції, у кожному тексті вбивство відбувається саме посе-
ред весілля дівчини з іншим. Знову ж таки, мотив 
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повернення чоловіка чи коханого саме тоді, коли дру-
жина чи наречена вже наміряється одружитися з 
іншим, повсюдно відомий у світі. Він так само давній, 
як Одіссей та Пенелопа з її залицяльниками. Також він 
з’являється в піснях та оповідях. У той час як збіг повер-
нення коханого та весілля є мелодраматичним момен-
том, часто вживаним у наративах, фольклорі тощо, 
тиск реальності, що примушувала до одруження, був 
частиною життя в преріях.

Цей тиск, імовірно, з’являвся через відсутність гід-
них партнерів у межах однієї етнічної групи, і українці 
одружувалися поза своїм культурним середовищем, що 
також відображено в літературних баладах. Чужоземці-
чоловіки у фольклорних баладах не змальовуються як 
підступні спокусники. Залицяння пари майже не згаду-
ється, а наратив розпочинається з уже існуючого шлюбу 
з іноземцем. Цей чужинець зображений багатьма спо-
собами: іноді він має сумнівну професію, таку, напри-
клад, як бандит чи грабіжник [9, рр.  134–139], часом 
він має іншу релігійну належність або є представником 
іншого, ніж його дружина, соціально-економічного 
стану. Хоча чоловік є «чужим», з погляду української 
спільноти одруження видається таким, як і в усіх інших, 
і нема згадки ні про побиття, ні про інші злочини. Цей 
союз руйнує проблема конфлікту прихильностей. 
Чоловік-розбійник приносить додому награбоване, і 
дружина, розглядаючи все, помічає речі, що належать її 
батькам чи одному з братів [9, рр. 134–139]. Після того 
як вона повідомляє чоловікові про те, що його викрито, 
він її вбиває, боячись, що вона більше не буде прихиль-
ною до нього. Коли чоловік топить дружину, то гово-
рить, що допомагає їй приєднатися до своєї родини. 

В окремих баладах проблемою є не прив’язаність до 
родини, а те, що дружина необачно висловлює незадо-
волення з приводу поведінки чоловіка. У цих текстах 
жінка співає синові, переконуючи його не наслідувати 
вчинків батька та не переймати батькові незаконні дії.

	 Люляй, люляй, малий хлопець,
	 Не будь такий, як твій отець.
	 Бо твій отець п’є-гуляє,
	 Людську кровцю проливає.
	 Людська кровця не водиця,
	 Проливати не годиться [9, р. 141].

Чоловік несподівано повертається додому і чує спів 
дружини. Вона намагається приховати від нього зміст 
пісні, замінюючи слова, проте одурити чоловіка не вда-
ється, і він вбиває дружину. Перед смертю жінка кусає 
за щоку своє дитя, залишаючи слід, який засвідчувати-
ме її існування хлопцеві, коли він подорослішає. Цікаво, 
що в одній з пісень цього циклу чоловіка названо каль-
віністом і, як і розбійників, звинувачено в пролитті 
невинної крові. Це є свідченням того, що українці 
Канади розглядали чужинців, особливо тих, хто спові
дував іншу релігію, як подібних до злодіїв та вбивць.

Як і літературні тексти, з яких почалася розмова, 
багато балад канадців українського походження при-
свячено проблемам любовних стосунків. У преріях 

Канади одруження було тяжким, а чоловік, як і свекру-
ха, нерідко були джерелом приниження. Чоловіки 
могли бути зрадливими й мати коханок, могли зали-
шати жінок, відлучатися на роботу і зникати на трива-
лий час. Та не бути одруженою означало не мати вибо-
ру і бути самотньою, як удова чи сирота, що вважало-
ся жахливою долею. У прагненні підібрати пристойно-
го чоловіка було важко вирішити, чи довго слід чека-
ти. Одруження з чужинцями також було ризикованою 
справою, оскільки вони поводилися непередбачувано, 
а часом беззаконно. Щоб висловити ці проблеми в 
емоційно ефективніший спосіб, котрого вони потре-
бували, українці канадських прерій обирали форму 
традиційних балад, часом видозмінюючи їх, проте 
частіше діяли шляхом відбору для формування влас-
ного репертуару. 

Оскільки тема була багатопроблемною, у баладах 
вона розглянула детально й комплексно. Кожен окре-
мий текст створював картину, у якій, можливо, спів-
чуття висловлювалося одній зі сторін, проте загалом 
балади відбивали складність любові й життя. Однак є 
одна царина, де канадські тексти подавали однозначну 
картину, і той факт, що існує лише один підхід до цього 
питання, показовий сам по собі для життя в Канаді та 
змін, які воно внесло в український світогляд. Ця 
сфера  – застосування магії. В Україні, де магія була і 
досі є частиною життя, балади презентували магію як 
один із засобів, до яких зверталися для вирішення 
любовних стосунків та породжених ними проблем. 

Застосування магії розглядалося і як позитивне, і як 
негативне. Коли магію подавали як негатив, провина 
зазвичай покладалася на жінку, та зрідка – на чоловіка. 
Магія має так само багато нюансів, як і інші аспекти 
взаємин між статями. У Канаді ж, навпаки, звернення 
до магії завжди оцінюється негативно. 

Щоб зрозуміти відмінність, спершу розглянемо 
балади, зафіксовані та видрукувані в Україні. Тут 
магія є одним з багатьох засобів, застосовуваних у 
протистояннях між статями, які становлять переваж-
ну частину висвітлених у баладах проблем. Є  досить 
багато балад про магічні дії, і ставлення до цієї прак-
тики мультифасетне  [16]. До магії завжди вдаються 
жінки, які роблять це з різних причин – від причарову-
вання чоловіка, який має намір покинути сім’ю, до 
помсти йому за те, що він зустрічається з двома одно-
часно. Хоча жінки самостійно готують зілля, ідея його 
застосування не щоразу належить їм самим. Однаково 
часті й ситуації, коли жінка не наважується застосува-
ти чари та розгублюється, коли їй це пропонують, і 
протилежні їм. Саме зрадливий чоловік учить жінку, 
як збирати й готувати магічне зілля. У цій групі укра-
їнських балад найчастіше діє чужинець – сербин, хоча 
підбурювачем може бути голова родини чи хтось 
інший з-поза меж соціального оточення жінки. У цих 
текстах жінка переконує сербина свататися до неї. Він 
говорить, що радо зробив би це, та боїться її брата. 
Якби вона якимось чином усунула зі шляху брата, тоді 
б він її засватав. Жінка відповідає, що не має й гадки, 
як це зробити. Підступний сербин детально пояснює 
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їй, як знайти змію, а частіше двох, і зібрати їхню отру-
ту, яка на гарячому сонці витікатиме з них.

	 Ой у лісі на калині,
	 Там висіли дві гадині.
	 На калину дощик січе,
	 На гадину сонце пече. 
	 На гадину сонце пече,
	 А гадині з рота тече.
	 Клади, дівко, коновочку,
	 Під гадючу головочку:
	 Потече гадині з рота,
	 То зачаруєш свого брата [1, с. 82–83].

«Дурна дівка», як її названо в баладі, робить так, як 
їй сказано, і чари перетворюються на отруту, а не на 
магічну дію. Брат гине. А коли дівчина повідомляє про 
це судженому, він відмовляється від неї, говорить, що 
коли вона може вбити брата, то так само легко зможе 
вбити і його:

	 Ой як тебе та й сватати,
	 Коли вмієш чарувати?
	 Зчарувала брата свого,
	 Зчаруєш мене, молодого [1, с. 79].

Жінку покарано за її вчинок. У цій групі багато 
балад, а способи покарання різноманітні. Часом «дурну 
дівку» примушують одружитися з прошаком замість 
гарного чоловіка, якого вона прагнула. Іноді ж її кара-
ють як кримінального злочинця:

	 Уже брата ховать несуть, 
	 А сестрицю в острог ведуть [1, с. 82].

Часом кара приходить згори:

	 По братику сестри плачуть, 
	 По сестриці чорти скачуть [1, с. 79].

Попри те що зазвичай її карають, насправді вона не 
винна. Її провина в тому, що була легкодухою, а не мала 
наміру вбити.

У значній частині українських текстів жінка зобра-
жена зовсім не дурною: вона цілком усвідомлює при-
чини й наслідки. Коли її коханий говорить, що більше 
нею не цікавиться, вона знає, що робити:

	 Як дівка то вчула,
	 До городця скочила,
	 Накопала коріння,
	 З-під білого каміння,
	 Мочила го в молоці,
	 Чарувала молодці,
	 Стала корінь варити,
	 Взявся милий журити.
	 Ой ще корінь не вкипів,
	 А вже милий прилетів [1, с. 41]. 

Незважаючи на те що боротьба за любов за допомо-
гою магічних засобів не є ідеальною, дії жінки можна 
зрозуміти, а наслідки її вчинків не завжди негативні.

Продовжуючи розглядати тексти, зафіксовані в 
Україні, ми побачили, що часом жінка застосовує чари, 
щоб отруїти коханого, проте її поведінку можна якщо не 
виправдати, то принаймні зрозуміти. Цей тип належить 
до відомого циклу балад «Ой не ходи, Грицю, та й на 
вечорниці». Тут Гриць залицяється і сватається одночас-
но до двох дівок, і ніяк не може вибрати, бо «одна мила, 
а друга люба». Одна з цих дівчат, і незрозуміло, яка, 
карає Гриця, отруюючи. Пісня може закінчуватися 
застережним зверненням до чоловіків, щоб вони не 
ходили на вечорниці або ж, якщо відвідуватимуть такі 
заходи, оминали дівчат, які можуть бути чарівницями. 
Балада, що її виконує жіночий хор, також може закінчу-
ватися застереженням не сватати одночасно двох дівчат.

У збірці І. Дея є багато версій балади про Гриця, 
яким приділено значну увагу [16]. Це пояснюється тим, 
що балада художньо втілює багато проблем, пов’язаних 
зі сватанням. Не засуджується поведінка ні жінки, ні 
чоловіка, проте нікого і не виправдовують. Чоловік має 
соціальну можливість свататися до кількох осіб, а 
жінка – ні. Позбавлена такого права жінка може звер-
нутися до магії, хоча так чинити не слід. Природа сва-
тання з його надзвичайно сильними емоціями є така, 
що викликає екстремальні дії і чоловіка, і жінки.

У зафіксованих в Україні піснях магія отримує бага-
тогранне осмислення. Вона не є добром чи злом, це 
просто засіб, до якого закохані вдаються за екстремаль-
них обставин. До того ж застосування магії здатне дати 
позитивні результати, хоча справи можуть піти в зовсім 
неправильному руслі. Фольклорній пісенності прита-
манний детальний аналіз складних ситуацій.  
Дж. Мак-Дауелл, який працює з баладами мексикансько
го узбережжя (Коста-Ріка), показав, що навіть таку 
суперечливу тему, як насильство, можна розглядати, 
враховуючи численні нюанси змісту. Якщо аналізувати 
поверхово, то «корідос», як називають балади, звеличу-
ють насильство. Смерть у перестрілці є почесною, коли 
йдеться про захист власної або честі члена родини. 
Водночас балади засуджують акти насильства та опла-
кують втрату найкращих членів спільноти в позбавле-
них сенсу конфліктах. Балади, згідно із Дж. Мак-Дауел
лом, також шукають шляхи врегулювання конфліктів 
між ворожими угрупованнями, спосіб обом сторонам 
зберегти гідність та честь, щоб насильство знову не 
вибухнуло.

Вивчаючи українські балади, що зображують 
дошлюбні взаємини, я знайшла дещо подібне. Це не 
просто застереження молодим жінкам уникати збли-
ження до шлюбу, щоб це не завершилося вагітністю 
покинутої коханки, це представлення складної картини 
з широким розмаїттям спонукань та результатів [10].

Оскільки розгляд ситуації під різними кутами є типо-
вим для фольклорної пісенності, вражає, що українські 
усні балади переселенців до Канади подають тільки 
один погляд щодо застосування магії  – у канадському 
матеріалі чари засуджуються. Мабуть, найближчою до 
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таких творів в українському корпусі є балада, де Іван – 
людина, яка не належить ні до чужинців, ні до іншого 
соціального стану, – поводиться як сербин чи пан і 
навчає нерозумну дівчину струїти брата, а потім від-
мовляється від неї через її знання [9, рр. 211–214]. Ця 
пісня не показує чарування в позитивному світлі, і це, 
можливо, єдина причина, з якої твір продовжує побуту-
вати в Канаді. На нашу думку, пісня залишається  
сповненою смислу також через те, що прослідковує 
напруження, яке виникає через прихильність до чоло-
віка і до рідного брата. Цієї теми ми вже багаторазово 
торкалися раніше, зокрема, ведучи мову про чоловіків, 
які принижували дружин, та тих, що були чужинцями. 
Звичайно, конфлікт прихильностей мав бути дуже 
реальним у преріях, особливо коли жінка виходила 
заміж за того, хто не належав до її осередку.

Інші українські пісні Канади, що стосуються магії та 
чар, різко відмінні від їхніх українських аналогів. 
У  канадському варіанті пісні, у якому жінка успішно 
застосовує магію (варить корінці) і повертає таким 
чином коханого, магія не є помічною – і її коханий поми-
рає. Чи, може, канадські рослини відрізняються від укра-
їнських, і тому магія не дає бажаних результатів. Є окре-
мі свідчення цього в тому, що я називаю «зойком, скру-
ченим у клубок». Коли в пісні отруєний коханець запи-
тує жінку, що вона наробила, вона зізнається, що резуль-
тат був не таким, на який вона сподівалася:

	 – Ти, дівчино, скажи щос ми дала, 
	 Бо вмераю та й не знає мама!
	 – Я ти дала, щоб любив мя щиро,
	 Та й не знала, що ти вмреш так живо! [9, р. 189]

Звичайно, рослини в Канаді відрізняються, та укра-
їнські переселенці пристосувалися до нової флори. 
Немає нічого поганого, якщо жінка просто знається 
на корінні. Р.-Б. Климаш у своїх коментарях до різних 
балад, де йдеться про чари, підкреслює, що співаки 
ставилися до цього негативно. Це означає, що в Канаді 
магія сама по собі оцінювалася негативно, незалежно 
від мети її застосування. На підтвердження погляду 
Р.-Б. Климаша є багато свідчень. Магія в Канаді вважа-
лася брудною справою не через те що вона мала стосу-
нок до нещасливого кохання та важких родинних 
взаємин, а тому що вона переходила на іншу арену, де, 
на відміну від родинного життя, не було ні тверджень, 
ні суперечок. Магія була типом знання, до того ж 
одним із тих, які були цілком дискредитовані в Новому 
Світі. Тема знання та навчання знову й знову 
з’являється в дослідженнях досвіду піонерів-пересе
ленців. Вивчаючи життя українських жінок Канади,  
Ф. Свиріпа розглянув різні політичні групи та їхні про
грами крізь призму жіночого погляду. Незалежно від 
орієнтації груп, здавалося, що жіноча освіта була 
їхньою основною метою. Магістерський реферат про 
приказки канадських фермерів засвідчив, що ті з них, 
у яких схвалювалася освіта, друкували знову і 
знову [2]. Докторська дисертація, присвячена родин-
ним спогадам про дотримання ритуалів, засвідчила, 

що численні інформанти найвище цінують освіче-
ність, відкидаючи будь-яку поведінку, яку вони розці-
нювали як марновірну [8, 2005]. Магія, однак, не була 
виявом марновірності: це був інший тип знання, ніж 
отриманий через освіту, і його було досягнуто зовсім 
іншим шляхом. Знання про коріння чи спеціальні 
слова, які треба сказати хворій дитині, прийшло не з 
книжок, а зі звичаїв та практики старших членів осе-
редку, які знали, що треба робити і говорити. Коли ж 
акцент перейшов на освіту та книжкове вчення, цей 
тип знання відкинули. Перевага систематичного зна-
ння, отриманого з книжок, мабуть, типова для свідо-
мості всіх мігрантів. Звичай та практика могли тільки 
увічнити старі шляхи. Якщо іммігранти хотіли вивчи-
ти специфіку побуту нового суспільства, у яке вони 
ввійшли, та бути при цьому успішними, вони мали 
отримати систематичні знання. 

Протиріччя між науковим та магічним знанням 
найсильніше виявляється в одній з балад, записаних 
Р.-Б. Климашем. Вона дуже відрізняється від балад, 
зібраних в Україні. У  цьому тексті [9, рр.  95–199] 
жінка сердиться на чоловіка через те, що він витрачає 
час на її суперницю. Ця ситуація аналогічна до зма-
льованої в баладах про Гриця. Жінка ходить від ворож-
ки до ворожки і зрештою знаходить ту, яка дає їй 
необхідні трави. Вона їх застосовує – і невірний коха-
нець помирає. Те, що трапляється, однак, цілком не 
схоже на те, що бачимо в традиційних текстах, записа-
них в Україні. Прибуває комісія та медичні експерти і 
роблять розтин. Завдяки сучасним медичним проце-
дурам жінку було викрито й ув’язнено:

	 З’їхалася комісія,
	 Та й ще ї доцендзі,
	 Розпороли Василика,
	 До самого серця.

	 Розпороли, розпороли,
	 Та й почертували.
	 Йа молоду чарівницю
	 В кайдани вкували.

	 Та й кувала зозуленька 
	 Йа в лісі на прутю,
	 Ведуть, ведуть чарівницю
	 Йа в залізнім путю [9, р. 197].

Наратив зіставляє практику ворожки та сучасну 
медичну процедуру – знання, отримані з книжок у 
школі. У канадському оточенні сучасна процедура 
отримує перевагу. На новій землі ворожки є неприй
нятним джерелом вирішення проблем. Більше того, 
медичну процедуру зображено як жахливу й екстре-
мальну, ніби для того, щоб налякати будь-кого, хто 
може вдатися до магії. Факт виразного протистояння 
магії та науки бачимо в єдиному баладному тексті. 
У  ньому йдеться про «перемикання» від магічного до 
наукового мислення як частину емоційної адаптації 
канадців українського походження. 
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У своєму дослідженні балад, виконаних іммігрантами 
до Сполучених Штатів Америки, В. Грін виявив, що неза-
лежно від того, якою є етнічна група – ірландці чи скан-
динави, східноєвропейські євреї або поляки, мексиканці 
чи китайці, – у піснях цих груп звучала амбівалентність. 
Люди, які іммігрували до США, відмовлялися від своєї 
батьківщини, проте вони жалкували за покинутими 
родинами і почувалися обтяженими зобов’язаннями 
щодо тих, хто не приїхав з ними. Люди, які прибували до 
Сполучених Штатів, були націлені на процвітання, хоча 
й відчували дискомфорт через американський матеріа-
лізм. Крім того, вони були шоковані тим, наскільки важ-
кою була робота, яку вони мали виконувати, аби досяг-
ти добробуту, та дискримінацією, яку вони відчували 
стосовно себе. Амбівалентність, яку змальовує В.  Грін, 
властива ліричним пісням, зафіксованим від україн-
ських канадців, проте не баладам. У них навіть не йдеть-
ся про повернення до України та відмову від Канади. 
Балади, зафіксовані Р.‑Б.  Климашем, є радше особис-
тою, важкою, як це й мало бути, хронікою пристосуван-
ня до життя в Канаді. Амбівалентність є, звичайно, при-
сутня в баладах українців Канади, та вона – іншого типу. 
Взаємини між статями як до, так і після одруження були 
важкими і складними в новому світі, і саме з того, як це 

відбито в літературних текстах і у фольклорних баладах, 
зібраних Р.-Б. Климашем, розпочалося це дослідження. 
Тут ми бачимо амбівалентність, оскільки немає простих 
відповідей щодо багатьох проблем виживання в ізоляції 
блокових поселень з усією роботою та родинними тяга-
рями, що покладалися і на чоловіка, і на жінку. Та не все 
в баладах розглядається неоднозначно. Не було жодних 
сумнівів, коли йшлося про магію: застосування її з 
метою відкинення будь-якої непевності у взаєминах 
чоловіка та жінки не було більше питанням вибору. 
Звичайно, додатковими факторами була зміна ролей та 
більша свобода, що її мала жінка в Канаді. Важливішим, 
на нашу думку, був акцент на освіті та привілейованому 
становищі наукового знання. Частково через те що старі 
знання втрачали актуальність за нових фізичних обста-
вин з новою флорою та фауною, та, що істотніше, через 
те що освіченість розглядалася як запорука успіху обох 
статей, магію було відкинуто. В  огляді літератури про  
тривкість магічних вірувань в іммігрантських групах  
С.  Кухаренко констатувала, що магічний світогляд 
швидко нівелювався в новому оточенні. Українські  
балади Канади засвідчують перехід від магічної до раціо
нальної орієнтації на рівні «коренів трави», якщо гово-
рити словами самих українських піонерів-переселенців. 
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Історія питання
За останні десятиріччя історія квебекської пісні була 

предметом багатьох досліджень. Науковці Жан-Жак 
Шира, Робер Тер’єн, Даніела Трамбле вивчали історію 
квебекської грамплатівки. Окрім Роберта Сос’є і 
Роберта Сент-Амура, у колі зацікавлень яких були 
музичні комп’ютерні диски, мало хто з авторів аналізу-
вав роль засобів масової інформації, зокрема радіомов-
лення, у популяризації квебекської пісні.

Демографічне зростання і радіоіндустрія
Інтенсивність радіомовлення безпосередньо зале-

жить від збільшення чисельності жителів великих міст.
Значне демографічне зростання характерне для 

Квебеку в перші десятиріччя XX  ст. Кількість міст із 
10 тис. та більше мешканців зросла з 5 тис. у 1901 році 
до 8 тис. у 1911-му і до 18 тис. у 1930-му. У Монреалі, де 
зосереджувалися ведучі індустріальні концерни, що 
сприяли активному розвитку радіомовлення, 1921 року 
нарахували 618 506  тис. мешканців  [31, p.  18]. 
Наприкінці 20‑х років XX ст. в Канаді діяло 75 англо‑ і 
франкомовних радіостанцій, сконцентрованих пере-
важно у великих містах, однак їхні передачі приймати 
на селі ще не було можливості. За Іваном Ламондом, «в 
основі культурних змін, що відбуваються в міському 
середовищі, лежать засоби комунікації та трансляції 
(реклама, автомобіль, електромережі, телефон, радіо), 
недруковані носії (платівки й магнітофонні плівки), 
посилення видовищної сфери (кіно, спорт, бурлеск, 
водевіль, театр, опера, оперета), про яку багато писав 
(Олівар) Аселен» [31, p. 115].

Цю проблему ускладнює і те, що багато канадських 
слухачів налаштовували свої радіоприймачі на амери-
канські, здебільшого розважальні, передачі, на відміну 
від канадських, багато з яких транслювало виховні та 
культурно-просвітницькі програми.

Роль Марконі
Попри велетенське просвітницьке значення радіо-

мовлення не варто забувати, що першими слухачами, 
на яких розраховували Марконі з «Marconi Wireless 

Company of Canada» («Канадська радіокомпанія 
Марконі»)  1 і CFCF, були представники середніх і  
вищих класів, що, без сумніву, пов’язано з економічним 
зростанням міст і тим чинником, що на 1915  рік у 
Квебеку переважало міське населення. Від початку 
роботи канадського радіомовлення постало питання 
фінансування радіопередач, тому Марконі запропону-
вав розмежовувати передачі рекламою  2. Це сприяло 
поширенню наприкінці 20‑х років XX ст. просвітниць-
ких і комерційних радіопередач, демократизації радіо-
мовлення. Адже природно, що в суспільстві, яке визнає 
право на дозвілля і скорочення робочого часу, відбува-
ється структурування вільного часу. Відтак радіо стає 
засобом визначення музичних уподобань або принайм
ні формування репертуару.

Таким чином, упродовж XX  ст. композитори посту-
пово відмовлялися від виховного впливу симфонічної 
музики, притаманного XIX ст., на догоду більш легким 
жанрам, які пропагувало радіомовлення. А  радіостан-
ції, надаючи перевагу певним музичним жанрам, віді-
грали головну роль у розвитку сучасного мистецтва та 
у визначенні пріоритетів культурної політики, можли-
во, і загалом політики як такої [36, p. 959].

Радіостанції, ще задовго до створення державного 
підприємства «Radio-Canada» («Канадське радіо»), 
стали об’єднавчим чинником громади не лише тому, 
що по селах слухали радіо, але й з огляду на те, що вони 
були рупором федерального уряду. У  1927  році пряму 
трансляцію з Оттави про святкування ювілейної річни-
ці заснування Конфедерації 1867 року слухало близько 
5 млн людей по всьому світі [12, p. 112].

Мова йшла про перший захід, яким федеральний 
уряд скористався, аби проголосити цінності демокра-
тичної держави і політичної єдності для всієї Канади. 
Чимало політиків, наприклад, Мак-Кензі Кінг, Ломе 
Гуен, виступили з промовами. Лунали пісні й гімни, а 
саме: «O, Canada» («О, Канада»), «Maple Leaf Forever» 
(«Лист клена назавжди»), «God save the King» («Боже, 
бережи короля»). Пісні виконували французькою і 
англійською мовами, якими володіли не лише населен-
ня, але й Палата громад [12, p. 112].

Вплив комерційного радіомовлення  
на квебекську пісенну поезію

Жан-Ніколя де Сюрмон

УДК 82–192:659.145(714)

Jean Nicolas De Surmont. Impact of Commercial Radiobroadcast on Quebec Song Composition. In this article we 
juxtapose the development of radio with the original song composition (chanson signée), and show correlations between 
historical conditions and the function of radio. The study focuses mainly on the socio-historical dimension of the chanson 
québécoise (our analyses could not include all artisans in the music industry such as tour managers, agents, producers, etc.)

Keywords: song composition, radio, chanson Québécoise.
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Звукозапис і програмування в радіомовленні
З появою платівок, особливо з відмовою від акустич-

ного звукозапису в 1925 році і заміною його електрич-
ним, на радіо відбувалася модифікація власне музично-
го об’єкта. По радіо ще транслювали записи на платів-
ках, однак їх якість поліпшували з огляду на нові техніч-
ні засоби запису. Нові техніки звукозапису покращували 
звучання на платівках і сприяли якісному запису симфо-
нічних творів. До того ж радіо змінило саму манеру 
виконання пісні. Із  цього приводу Люк Белемар заува-
жив: «У  той час, як радіо дає можливість дістатися до 
більш віддаленої аудиторії, воно змінює сприйняття 
культурного продукту, сприяючи творенню впливовішо-
го медійного образу. Платівка на 78 обертів уже починає 
впливати на манеру виконання Маршана та й усіх інших 
виконавців середини 20‑х років XX ст. Менше того, радіо 
і платівки викликають у слухачів споглядальну пасив-
ність, поступово виконавці й самі перестають активно 
оновлювати пісні з усної народної традиції» [5, p. 112].

Окрім своєї об’єднувальної функції, радіо дозволило 
увіковічити особливості виконання народних пісень. 
З  появою радіо уможливився більш швидкий перехід 
від усної передачі всього фольклорного спадку (як 
домінуючого способу передачі пісенності) до медійної 
трансляції. Так, живий фольклорний виконавець посту-
пався медійному відтворенню, навіть усе частіше 
письмовому відтворенню і медійній інтерпретації [15]. 
Тому грань між традицією живого і навіть часто комен-
тованого виконання, записаного за допомогою техніч-
них засобів, дуже тонка. Музика кантрі, на яку неабия-
кий вплив мали фольклорні пісні, стала своєрідним 
перехідним мистецьким етапом, що сприяв поступово-
му витісненню усної пісенної традиції з родин і сіл на 
догоду американським пісням. Так, записи авторських 
пісень і монологів французьких канадців у 20‑х роках 
XX  ст. (наприклад, Ж.‑Ерве Жермена, пізніше  – Мері 
Треверс, яку ще називали Больдюк) позначені вимо-
вою, властивою тогочасним урбанізованим центрам, 
як Монреаль, і сільській місцевості.

Процес становлення радіо 3 збігся з рішучим виходом 
на сцену фольклору поза традиційним для нього середо
вищем, який популяризували вечорницями в Монреалі 
1919  року Маріус Барбо й Едуард‑Зотик Массикот у 
бібліотеці Сен‑Сюльпіс, по вулиці Сен‑Дені. Разом з 
мікрофоном радіо сприяло появі великої кількості вико-
навців, які оспівували красу квебекського краю. 
Справді, мистецтво цих співаків, їхні оксамитові темб-
ри голосу безпосередньо пов’язані з появою мікрофонів 
і радіо, хоча особливої популярності вони набули у 
40‑х роках XX ст. (оскільки технологія стала складовою 
звукової текстури або музичного дискурсу). Техніку і 
стиль крунінга, пов’язані з поширенням мікрофонів у 
20–30‑х роках XX ст., спочатку використовували в радіо
передачах, а потім – у концертах. «Ліонель Паран і Жан 
Лалонд (1914–1991) повідомляють про появу квебек-
ських “крунерів”, виконавців, які за допомогою мікро-
фона створюють довірливу атмосферу, що подобається 
радіолюбителям» [55, р. 165]. До цього часу виконавці 
народних пісень 4, як і оперні співаки, сильно напружу-

вали гортань для того, щоби розширити звуковий діа-
пазон. Однак усе докорінно змінилося: аби записати 
пісню, уже не надсаджували голосові зв’язки.

У 30‑х роках XX ст. радіо все частіше залучало народ-
ні пісні до своїх просвітницьких передач, діючи разом з 
духівництвом, яке визнавало їх виховне, художнє та 
релігійне значення.

Отже, радіо, окрім комерційної функції, на широких 
обширах виконувало ще освітянські й інформаційні 
функції (релігійне виховання, ознайомлення з історією 
Канади, вивчення народного пісенного спадку тощо). 
Переведення радіомовлення на комерційну основу 
передбачало створення радіоформату, тобто програм 
для пересічних слухачів. За таку аудиторію боролися і 
не давали їй нудьгувати, аби вона не шукала іншої 
радіостанції  [20, p. 684]. З появою радіо з’явилися і так 
звані зірки, на що звернули увагу Девід Баклі й Джон 
Шеперд: «З  поширенням радіомовлення по всій країні 
зростає кількість слухачів певних виконавців і певних 
музичних творів. Зрозуміло, що такі “зірки”, як Ол 
Джолсон, без сумніву, існували і до радіо, але звукоза-
пис і фільми віддалили виконавців від масового слухача 
і створили сприятливі умови для створення “зірок”. […] 
Нові мас-медіа (радіо, кіно, телебачення) разом з фоно-
графом, а також зросла і популярність програвача, 
сприяють тому, що групи за інтересами створюються не 
лише в громадських місцях, але й у приватних помеш-
каннях (квартири, робочі приміщення, універмаги) без 
живої присутності виконавців» [7, р. 160].

Культурноосвітні програми на радіо: приклад 
СКАС

Якщо звукозапис обмежив час звучання пісень і п’єс, 
то радіо і кіно сприяли популяризації співаків, тобто 
стали на шлях створення «зірок». Однак ці приклади 
повністю не виявляють того значення, яке почало віді-
гравати радіо в царині культури, науки і політики вже з 
перших своїх кроків, зокрема за допомогою СКАС 
(«Canada Kilocycle America Canada»), під керівництвом 
журналіста Жака‑Нарциса Карт’є. Так, у приватного 
радіоцентру СКАС, який належав ліберальній газеті 
«Presse» («Преса»), упродовж певного періоду був свій 
оркестр, яким диригували такі музиканти, як Анрі 
Міро, Десел’є і Едмонд Труделі 5 [47, p. 663]. Цю першу 
франкомовну станцію в США відкрив 27  вересня 
1922 року 6 піаніст Еміліано Рено, який запропонував у 
1925  році першу навчальну передачу тридцятитижне-
вого курсу гри на піаніно [41, р. 63]. Радіостанція СКАС 
послуговувалася також досвідом Леонарда Спенсера, 
якого називають «першим техніком канадського 
радіо»  [18, p.  19]. А.  Міро, який очолював також «La 
maіsion Berliner» («Дім Берлінера») у 1916–1921 роках, 
як композитор постійно сприяв співакам, котрі прагну-
ли поєднати класичну й народну музику. Серед вико-
навців варто згадати гасперійку М.  Треверс, Жака 
Обера; з 1927 року співав Фернанд Перрон, на прізвись-
ко Червоний Дрізд, зокрема в передачі «Living room 
furniture» («Окраса салону») Гектора Пелерена  [6, 
p.  70]. Однойменна передача скрипаля Ізодора Сусі 
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Жан-Ніколя де Сюрмон. Вплив комерційного радіомовлення  
на квебекську пісенну поезію

впродовж чотирьох років, починаючи з 1926  року, 
також звучала на хвилях СКАС [18, p. 145]. Ф. Перрон, 
записуючи свої перші платівки, використав власний 
досвід виступів на радіо. Виконавець народних пісень 
Шарль Маршан  [15] виступав на СКАС наприкінці 
20‑х років XX ст. в передачі «L’Heure Frontenac» («Година 
Фронтенака»), започаткованій 1928  року  [18, p.  145]. 
На початку існування радіомовлення в передачах зву-
чала як пряма трансляція музичного виконання (зде-
більшого на СКАС до 1927 року [3]), так і звукозаписи.

Радіостанція СКАС здійснила вагомий внесок у під-
тримку французької пісні. Вибір репертуару французь-
ких пісень, а також декламація дикторів (згадаймо 
Роже Болю в 1940‑х  роках) призвели до докорінних 
змін у манері традиційної вимови, властивої більшості 
мешканців Квебеку ще з XVIII ст. З виникненням радіо-
мовлення вже не лише еліта, але й усе населення 
Квебеку відкрили для себе інший спосіб вимови. Ось 
що із цього приводу писав Жан‑Дені Жандрон: «Новий 
спосіб вимови франкомовне населення Канади засвої-
ло з появою у 20‑х роках XX ст. радіо та його французь-
ких або зі схожим мовленням дикторів, а пізніше, у 
1930‑х  роках,  – французького кіно, зрештою, телеба-
чення, а з 1950‑х  років  – туристичних подорожей до 
Франції. У зв’язку з мирною революцією в 1960‑х роках 
виникли передумови для змін у самій квебекській гро-
маді, поштовх яким дав новий спосіб вимови на радіо і 
телебаченні» [21, p. 185].

Прямі трансляції виконання творів популярними спі-
ваками певним чином компенсували низьку якість 
звукозаписів і дорожнечу платівок. Е.‑Б. Мугк конкурен-
цію між ними й радіо розтлумачив так: «Радіо процвіта-
ло. Попри якість, платівки неспроможні були з ним 
конкурувати. У 1904–1925 роках їх виробництво набуло 
невеликих обертів. При запису на платівку неможливо 
відтворити високі й низькі частоти. Однак, незважаючи 
на всю недосконалість, радіомовлення пропонувало 
слухачам більший звуковий діапазон, аніж найкращі 
платівки. Їх виробництво, що “буксувало”, розчарувало 
публіку» [43, p. 95]. Р. Сент‑Амур значення популярних 
пісень прокоментував таким чином: «Радіо створило 
своєрідний звуковий “лебенсраум”, тобто звуковий 
життєвий простір, без якого квебекська пісня не мала б 
свого злету. З‑поміж інших численних прикладів зга-
даймо лишень про роль СКАС, яке від самого початку 
мало вагомий вплив на кар’єру Больдюк, про вплив 
“Radio-Canada” на молодих авторів і на конкурси канад-
ської пісні наприкінці 1950‑х років. Радіо зберігало тра-
диції і об’єднувало людей, сприяючи розквіту й поши-
ренню суто квебекських, і не лише фольклорних, пісень. 
Однак я в душі відчував, що воно становить загрозу для 
самих пісень з огляду на нерегулярність і розмаїтість 
доступних слухачеві передач» [52, p. 87, 88].

Радіомовлення і звукозапис
Радіо стало своєрідним трампліном для багатьох 

виконавців народної пісні, які в 1920‑х роках записува-
ли передачі або виступали наживо, тоді як виробни-
цтво платівок поступово згасало. Ще наприкінці 

1940‑х  років народна музика користувалася певною 
популярністю, наприклад, на CHRC, яка транслювала 
передачу «Les Montagnards Laurentiens» («Лаврентійські 
горяни»), де брали участь Жос Бушар і Теодор 
Дюгей [29, p. 37]. Очевидно, що для виступу на радіо не 
завжди потрібно тривалий час готуватися або вчитися, 
здебільшого такі виступи є імпровізовані, засвідчуючи, 
що кар’єра на радіо – лише засіб, а не самоціль.

Радіо дозволяло здійснювати пряму трансляцію 
великих сольних виступів без записів у студіях чи кон-
цертних залах. І навпаки, часто записували радіопере-
дачі завдяки новітньому винаходу  – грамофону. 
У 1920 році майже 250 тис. людей користувалися гра-
мофонами  [53, p.  236], однак запис народних пісень 
лише розпочинався. Першою канадською компанією, 
яка здійснювала запис на грамплатівки за допомогою 
мікрофона, є «Compo» («Компо») (1925), радіопередачі 
на платівки вони записували з 1925 року [55, p. 123].  
Народній пісні доводиться чекати зростання кількості 
приймачів; зниження вартості платівок, а також 
покращення якості звукозапису, аби стати комерційно 
вигідним проектом. Іноді в радіо вбачають певну 
перешкоду для виступів артистів на сцені. Проте пер-
шим співакам країни воно уможливило доступ до 
ширшого кола слухачів, на відміну від звукозапису, 
орієнтованого на американську і французьку продук-
цію. «До Другої світової війни майже всі платівки на 
СКАС надходили з Франції, саме через ці платівки 
франкомовна Канада дізналася про Алібера […], Жана 
Саблона, Тіно Россі та ін.» [3, p. 61]. 

Радіо і платівка відіграли головну роль у сприйнятті 
пісні й музики загалом. Вони надали можливість почу-
ти канадцям, як композитори диригують виконанням 
власних творів або ж почути виконавців, яких підготу-
вали самі композитори. За Джузеппе де Люком,  
«...коли ми можемо почути за допомогою фонографа 
творця “Фальстафа” або “Отелло”, ми знаємо, що це 
безсмертне виконання, бо достеменно відтворює все 
те, що прагнув донести автор»  [14]. Адже мало хто з 
композиторів на початку XX ст. записував свої твори на 
платівки на світовому рівні. Згадаймо Ріхарда Штрауса, 
Ігнація Падеревського, Сергія Рахманінова, Артуро 
Тосканіні (Бауер). Проте європейські виконавці зага-
лом записували музичні твори своїх країн.

Золотий вік радіо (1937–1953)
За словами давно забутого історика Ельзеара Лавуа, 

довелося чекати 1937 року, аби радіо зазнало вершини 
своєї популярності, хоча показник охоплення населен-
ня радіомережею сягав уже 57 %. У перші роки радіо-
буму виникли такі станції, як CBF (1936) у Монреалі, 
CBV (1938) у Квебеку, CBJ (1928) у Шикутимі, CKCV 
(1924) і CHRC (1926) у Квебеку, CHMI (1928) у 
Шикутимі, CHLP у Монреалі й CHNC у Нью‑Карліслі 
(обидві – 1932), CHLN у Труа-Рів’єр, CHLT у Шербруку і 
CJBR у Римускі (усі  – 1937) (це допомагало людям зі 
Шарлевуа шукати хвилі «Radio-Canada»). Пригадаймо 
також зростання кількості фантомних станцій CN: 
CNRM (1925) у Монреалі, CNRQ (1928) у Квебеку, а 

http://www.etnolog.org.ua

ІМ
ФЕ



124 Пісенний фольклор і сучасність

ISSN 01306936 / Народна творчість та етнологія / №5 2012

також недовговічних станцій: видання «Le Soleil» 
(«Солей»), CKCI, першого франкомовного радіоцентру 
у Квебеку, відкритого 23 березня 1924 року, і радіото-
чок CHJC, які працювали в 1922–1925 роках, та CHCD – 
у 1923–1925 роках [18, р. 27–29].

Деякі радіостанції спеціалізувалися на трансляції 
передач, присвячених місцевим новинам і традиційній 
музиці. CHRC «“ловили” по селах, у Босеві… Ці передачі 
були спрямовані на побут селян: пропонували рецепти, 
о сьомій годині ранку транслювали молитви, зрештою, 
це була традиційна сімейна радіостанція» [18, p.  37]. 
CHRC доручила Артюрові Мею, одному зі членів «Société 
du Parler français au Canada» («Товариство французької 
говірки Канади»), вести щотижневу передачу, присвя-
чену культурі мовлення (вона звучала в 1941–1943 рр.). 
У  наступні десятиріччя ці передачі майже повністю 
зникли з програм «Radio-Canada». Хоча Фелікс Леклер 
свої перші кроки на радіо зробив у 1934  році саме на 
СНRC, надалі ця станція не відіграватиме значної ролі, 
як СKVL у Вердені, у популяризації французьких і 
канадських пісень. СKVL, заснована 1946 року як дво-
мовна, згодом транслювала передачі лише французь-
кою. За словами Жака Нормана, завдяки передачі «La 
parade de la chansonnete française» («Парад французької 
пісеньки») (створеної Ж.  Норманом і Гі Мофетом), 
вона сприяла «зростанню популярності французької 
народної пісні; відкриттю досі невідомих “зірок”; вибо-
ру найпопулярніших пісень […]; визнанню француза-
ми нового ринку пісень; виходу на міжнародну арену 
французьких (квебекських) канадців: Ф. Леклера (який 
співав з 1937 р.), Бланше, Раймона Левеска, Ферланда, 
Гілена Гі  […]; новим перспективам, новій політиці 
щодо радіоточок» [45, p. 57] 7.

У 1930‑х роках, з появою розважальних програм, на 
радіо відбувався дедалі помітніший злет шоу-бізнесу: 
турне мадам Больдюк і Ш. Маршана, система штампу-
вання «зірок» сприяла в до- і післявоєнні роки появі 
місцевих кумирів. Радіомовлення значно розширило 
обсяг передач і пісенних програм. Від початку ХХ ст. на 
сцені дебютували численні виконавці (Анрі Карталь, 
Дамаз Дюбюїсон, мадам Больдюк, Аліс Робі), однак 
радіо збільшило аудиторію їхніх слухачів і породило 
явище продукування «зірок». Згодом, з появою телеба-
чення, деякі піснярі врізноманітнять свою діяльність. 
Репертуар радіотрансляції пісень (народних або автор-
ських) змінювався залежно від винаходів, пов’язаних з 
розвитком телекомунікацій, породжених технічним 
прогресом. Він може змінюватися залежно від періоду 
або особи виконавця. Так, Ф.  Леклер дебютував на 
радіо [18, p. 70], потім виступав на сцені (до речі, його 
помітив пов’язаний з радіо Жак Канетті), перш ніж 
його пісні записали на платівки.

Розвиток радіомовлення спричинив також зміни в 
колективних вечірках: «люди, замість того, щоби зби-
ратися колективом, призвичаїлися сидіти вдома, де їм 
пропонували розваги»  [46, p.  15]. У  період між двома 
світовими війнами театр замінив радіотеатр, першу 
постановку якого записали 1933  року. Оригінальні 
твори, написані спеціально для радіо, це: радіороман; 

мелодрама, яку транслювали уривками щотижня; 
побутові комедії, скетчі або гуморески із суспільного 
життя у формі кабаре, вар’єте чи ревю  [44, p.  105]. 
Навіть утративши свою суспільну функцію, фольклор-
на пісня знову повернула глядачів до залів з вар’єте, як 
і колись, змінивши спосіб трансляції.

У  30–50‑х  роках ХХ  ст. винайшли високоточний 
звукозапис (1944) і довгограючі платівки на 33 та 
45 обертів, які замінили платівки на 78 обертів початку 
1950‑х років (довгограючі платівки з’явилися 1947 р.), 
а також стереофонні системи. Усі ці технічні винаходи 
вдосконалили якість звучання і сприяли розпродажу 
пісенних платівок. Конкуренція за швидкість обертан-
ня наголошувала на перевагах платівки на 33 оберти 
супроти платівок на 45 і 78  обертів. На початку 
1950‑х  років на 45‑обертових платівках записували 
пісні, а на 33‑обертових – будь-яку музику.

У цей час, до появи телебачення, радіо переживало 
свій золотий вік. Програми радіомовлення розробляли 
відповідно до вподобань слухачів (у Канаді ВВМ про-
водила ретельні опитування) і запитів споживачів. 
Однак, з появою комерційного радіомовлення, постала 
залежність програм радіопередач від реклами, тому 
деякі станції не витримали конкуренції.

У 1950‑х роках, з розвитком приватних радіостанцій, 
надавали перевагу комерційним музичним програ-
мам. У Північній Америці існувало близько восьмисот 
радіомереж [44, p. 96]. Радіо, а особливо телебачення, 
яке з 1953 року почало його витісняти, докорінно змі-
нюють пісенну сферу, не лише продукуючи «зірок», але 
й охоплюючи трансляцією значні обшири. Ці нові засо-
би масової інформації дуже швидко надали перевагу 
естрадній музиці, транслюючи її в сільській місцевості, 
де вона поступово витісняла народну пісню. Радіо і 
телебачення створювали і розкручували «зірок»: співа-
ки й артисти взаємозмінювали одне одного під час 
виконання творів; організовували відбіркові конкурси 
артистів (на французький зразок, як це робив імпреса-
ріо Ж. Канетті); оперні й естрадні співаки брали участь 
у передачах наприкінці або на початку своєї пісенної 
кар’єри. Згадаймо кар’єру Г.  Пелерена, Конрада Готьє 
впродовж 1920‑х  років (останній виступав на монре-
альській радіостанції CHLP), Ф. Леклера 8, Жана-П’єра 
Ферлана в 1959 році й Ролана Лебрена.

Науково-просвітницькі й релігійні програми
Бебі-бум післявоєнних років привів до зростання 

кількості школярів, до появи книжкових серій для 
молоді та перевидання історичних романів. Релігійні 
цінності тепер поширювали серед молоді через літера-
туру й радіо. Тому не дивно, що радіо до вподоби було й 
історикам, зокрема Ліонелю Грульке, відомому з пере-
дачі «L’ Heure provinciale» («Провінційна година») на 
СКАС у 1929–1930 роках, який на початку 1950‑х декла-
мував на радіо свою «Histoire du Canada français» 
(«Історія французької Канади»), перш ніж вона вийшла 
друком. У  той самий період абат Шарль‑Еміль Гадбуа, 
директор видавництва «La Bonne Chanson» («Гарна 
пісня»), заснував радіостанцію СJMS (1954) (абревіату-
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ра із фрази «Canada je me souviens» («Я  згадую про 
Канаду»)), перш ніж почати транслювати репертуар 
«La Bonne Chanson», як і Кватуор Алует, який започат-
кував передачу «Réveil rural» («Сільський будильник»), 
за назвою пісні Альфреда Дероше, якою розпочинаєть-
ся передача. Згадаймо і діяльність Лео Паризо й Ернеста 
Жандорона, які «з метою сприяння і популяризації 
науки значної уваги надавали науково-просвітницькій 
діяльності» [16; 17, p. 15]. Аналогічним шляхом пішов і 
Фернан Сеген, у передачі якого виступав Жиль Віньо. 
Останній активно також співпрацював у програмі 
«Carte Blanche» («Карт-бланш»), де вів «La science en 
pantoufles» («Наука по‑домашньому»). Науково-
популярні передачі – один з рекламних прийомів про-
світницького радіо, того, що Ламізе і Силем уважали 
«активним спілкуванням», яке зміцнює суспільні 
зв’язки, демонструючи їх [30, p. 245]. Різні відгуки про 
передачі, наприклад, позитивні на телесеріал «La 
famille Plouffe» («Сімейка Плуфів») 9, який транслюва-
ли на «Radio-Canada» в 1953–1957 роках, свідчать про 
зміни у сприйнятті й свідомості людей [37, p. 72].

У 1940‑х роках на радіо виступали здебільшого аме-
риканські крунери (перші жертви еротоманії, як це 
було з Френком Сінатрою), але також і автори-компо-
зитори-виконавці або французькі співаки, як Шарль 
Трене, Жорж Гетарі, Едіт Піаф  10. Ці співаки не лише 
виконували свої твори, як у 1920‑х  роках, але й вели 
власні програми. Так, Поль Брюнель вів передачу на 
CКАC, а Марсель Мартель у 1945–1955 роках на CKVL.

Виконавець фольклорних пісень Рауль Руа співав 
пісні з «Archives de folklore» («Фольклорні архіви») на 
хвилях «Radio-Canada International» («Міжнародне 
радіо Канади»). Свої п’ятнадцятихвилинні передачі на 
цьому радіо мали й численні співаки, з‑поміж них  – 
Ж. Обер і Л. Паран. У 1956 році розпочала свою роботу 
CHLT. Рене Шаре стверджує, що передача Ті-Блана 
Рішара була ніби стартовим майданчиком для молодих 
талантів: «Його передача була дуже популярною і допо-
магала “відкрити” багато молодих місцевих “зірок”: 
найвідоміші  – Мішель Рішар (дочка Ті-Блана), Жак 
Мішель та його гурт «Les colibris» (“Колібрі”), Дональд 
Лотрек і Дженні Рок» [10, p. 180]. Спочатку Т.‑Б. Рішар, 
а потім і М. Мартель з 1959 року брали участь у підго-
товці програм. Співаки рідного краю  – Ж.  Лалонд і 
Фернан Робіду  – стали відомими також через радіо. 
Джемма Барра, з 1956 року, – одна з перших співачок, 
які постійно виходили в радіоефір з виконанням влас-
них творів.

Саме в 1950‑х роках радіо стало стартовим майдан-
чиком для канадської пісні, певним чином відтісняючи 
американську пісню. Так, Шанталь Ебер зауважив, що 
творчість Ж. Нормана, спрямована переважно на попу-
ляризацію французької пісні, «засвідчує, що в той час 
деякі артисти робили подвійну кар’єру: натхненно 
виступали на радіо, що приносило певне визнання, аби 
підготувати ревю чи естрадний номер. Наприклад, 
успіх кабаре “Faisan Doré” (“Золотий фазан”) значною 
мірою залежав від виконання народних пісень 
“Chansonniers de Montmartre” (“Монмартські піснярі”) 

та реакції публіки, яка піднімала рейтинг передач на 
кшталт “Fantôm au clavier” (“Привид за клавішами”) і 
“La Parade de la chansonnette française” (“Парад фран-
цузької пісеньки”), які звучали на хвилях CKVL»  [23, 
p. 603].

Чудовою нагодою прославитися для співаків і піс-
нярів стала передача Г. Мофета «Baptiste et Marianne» 
(«Батист і Маріанна»). Публіка її схвально сприйняла, 
що і дозволило «відкрити» таких співаків, як 
Ф.  Леклер  11, Г.  Беланже, Ф.  Робіду. Останній почав 
виступати ще з 1938 року на CHLC як співак, працю-
вав ведучим і техніком звукозапису. Вів передачі на 
СHLN і CHLP, а також славнозвісну передачу «Ici 
Fernand Robidoux» («Слухає Фернан Робіду») на СKАС, 
що відкривала нових виконавців франко-канадської 
пісні, таких, як Р.  Левеск  [39, p.  63], який перший 
почав виконувати пісні Ф.  Робіду. Ф.  Робіду разом з 
ведучим і виконавцем Робером Лерб’є боровся проти 
засилля американськими піснями хвиль CHLC 
(Шербрук), СHLN (Труа-Рів’єр), CKVL (Верден), СKАС 
(Монреаль)  [9, p.  24]. У  1950‑х  роках навколо нього 
гуртувалися піснярі Р. Левеск і Жак Бланше. Р. Левеск 
дебютував у серіалі Анрі Дейглена «Grand-Maman 
Marie» («Бабця Марія») на CBF  [39, p.  91; 51, p.  23], 
для якого А. Дейглен писав тексти. Р. Левеск разом зі 
Сержем Дейгленом і Жанною Мобур читали тексти, 
інші співали їхні пісні. Ця передача, за словами Робера 
Жиру [22, p. 31], була справжнім горнилом для бага-
тьох композиторів-виконавців. Разом з літераторами 
піснярі працювали на нові засоби комунікації (радіо, 
телебачення тощо) і часто, як Ф.  Робіду, перебували 
на передовій боротьби за франкомовну пісню. 
У  1970‑х  роках на «Radio-Canada» ведучим працював 
Текс Лекор («Mon pays» («Моя країна»), «Mes chanson» 
(«Мої пісні») тощо), а в 1964 році – П’єр Летурно («La 
boîte à chansons» («Пісенна скринька»)).

З появою телебачення (1952), як зауважив Р. Жиру, 
з’явилися «нові можливості для квебекської пісні. 
Ведучими програм, де тривали пошуки нових авторів-
виконавців, стали Р.  Лерб’є і Роланд Дезормо, Раймон 
Левеск і Полет де Курваль (передача “Paulette et 
Raymond” (“Полет і Раймон”)), Колета Бонер»  [22, 
p. 28]. Передача «Rollande et Robert» («Роланд і Робер») 
відкрила дорогу конкурсу канадської пісні, на якому 
відзначили, зокрема, Марка Желіна. У  1956  році цей 
конкурс започаткувало «Radio-Canada», поновивши 
1961 року під назвою «Chansons sur mesure» («У ритмі 
пісні»). 22  лютого 1957  року на конкурсі канадської 
пісні дістали відзнаку дванадцять пісень. У 1980‑х роках 
пісенні конкурси оголошували численні радіостанції, 
серед яких  – СКОІ, яка патронує «Empire des futures 
stars» («Імперія майбутніх зірок»), «Radio-Canada»  – 
«Rock cnvol» («Запальний рок»), а також радіостанція 
FM  93, яка, завдяки Жаку Рої, стала трампліном для 
молодих квебекських музичних гуртів, хоча CRTC 
(«Canadian Radio-television and Telecommunications 
Comission» (Комісія з питань радіо, телебачення і теле-
комунікацій Канади) суворо покарала цю станцію після 
прослуховувань 1983 року 12.
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Паралель, проведена нами між радіопередачами, які 
ведуть співаки, і конкурсами пісні, що слугують від-
правною точкою для популяризації співаків, цікава 
тим, що демонструє «важелі» радіоіндустрії. Остання 
не лише пропагувала платівки, але й сприяла кар’єрі 
завдяки запису дисків. Це, либонь, більше комерцій-
ний, аніж високомистецький напрямок. Репертуар 
передач, як і записування платівок, завжди балансував 
між елітарною традицією «споживання» так званої сер-
йозної музики і масової  – народної, або комерційної. 
Дорожнеча платівок сприяла запису класичного репер-
туару. Паралель між радіо і платівками простежується 
виразно, бо саме обмежена можливість записати свої 
пісні на платівках спонукає співаків виступати на радіо 
безпосередньо перед мікрофоном  [18, p.  82]. Іноді 
радіопередачі записували на державних радіостанціях. 
Наприклад, передачу «Quart d’heure de la Bonne 
Chanson» («Чверть години з гарною піснею»), яку 
транслювала CBF, а потім СKAС до 1935 року, записува-
ли спочатку в прямому ефірі для таких артистів, як 
Альбер Віо і Франсуа Брюне, а потім ретранслювали по 
державній радіомережі. Державні радіомережі відобра-
жали запити споживачів, тож подібні до «La Bonne 
Chanson» передачі під патронатом абата Ш.‑Е.  Гадбуа 
були адаптовані спеціально для дітей і дорослих. З упев-
неністю стверджуємо, що споживацькі вподобання, які 
відобразилися на випуску платівок, позначилися також 
і на програмах радіомовлення. Так, CHRC і CKCV були 
протилежними за репертуаром радіостанціями. CHRC 
репрезентувала себе як «сімейна й інформативна» 
станція. В  її ефірі, як і в ефірі СKAС, звучала передача 
«Chantons en coеur avec Woodhouse et soyons heureux» 
(«Співаймо хором разом з Вудхаузом і будьмо щасливи-
ми»), а у виданні «Le Soleil» Вудхауз публікував брошу-
ри з текстами пісень, які звучали в передачі. 
Радіостанцію CKCV можна охарактеризувати як «легко-
важнішу, молодіжну, більш місцеву» [18, p. 37], відому, 
окрім іншого, своїми конкурсами [18, p. 112]. На радіо 
знайшлося місце і для релігійних передач (згадаймо 
про CYMS, засновану Раулем Гадбуа, братом 
Ш.‑Е. Гадбуа), у яких радіо, до речі, було вельми заці-
кавлене, бо розглядало їх як один зі способів культурно-
го «споживання», що «погано уживався з традиційни-
ми проповідями» [18, p. 276].

Висновки
Цим коротким оглядом історії появи бездротового 

зв’язку, просвітницького радіо та паралелей між інду-
стрією платівок, піснею і радіо ми намагалися поясни-
ти складну еволюцію кар’єри співака, який упродовж 
десятиріч відігравав роль посередника в пісенній куль-
турі в період значних технічних й економічних змін. 
Для багатьох радіо було стартовим майданчиком у 
пісенній кар’єрі. Завдяки йому ставали відомими, воно 
не лише допомагало популяризації репертуару, але й 
давало можливість виявити себе в ролі ведучого. 

Показовою із цього погляду є кар’єра артиста кабаре і 
співака Ж.  Нормана. Власник «Faisan Doré», він часто 
запрошував на дружні вечірки відомих артистів 
1940‑х  років. «Faisan Doré» став не лише тимчасовою 
сценою для багатьох французьких і квебекських артис-
тів, але й коном для виступів самого Ж.  Нормана. 
Сцена «Faisan Doré» та інші нічні заклади Монреаля і 
Квебеку створили паралельну мережу, яку державне 
радіо живило своїми програмами. Радіо було трибуною 
для зовсім «зелених» артистів, таких, як Ф. Леклер, і для 
маститих, як Ж.  Лалонд, а також для артистів, котрі 
частково зійшли зі сцени, принаймні пісенної, як Рауль 
Дюге, окрім того, і для літераторів, як Жан Нараш 
(псевдонім Еміля Кодера). Ми вже згадували про пере-
дачу «Quart d’heure de la Bonne Chanson», що ставила за 
мету пропагування традиційних цінностей, а також 
про Ф. Робіду, який став відомим завдяки радіо тощо. 
Радіо також було місцем репетицій Шарля Азнавура і 
П’єра Роша в 1948 році, які брали участь у молодіжній 
програмі на хвилях CHRC [18, p. 84]. Радіо сприяло під-
вищенню професійного рівня виконавської діяльності, 
адже, як зауважив Дю Берже [18, p. 60], артистів, співа-
ків, музикантів або гумористів брали на роботу лише 
після прослуховувань.

Взаємозв’язки між піснею і радіомовленням – один з 
важливих аспектів дослідження популярної музики, 
якщо враховувати, наприклад, аналіз досягнень лауреа-
тів конкурсів, поширення радіостанції, рейтингів та 
необхідних квот [див.: 9; 53]. Вищевисловлене засвід-
чує, наскільки серйозно індустрія радіомовлення 
(зокрема СНКС і СKAС) підходила до пропаганди місце-
вих піснярів (таких, як Маріус Делісль), принаймні 
франкомовних. Суперництво між Квебеком і Монреалем 
у літературних колах, зокрема між Монреальською літе-
ратурною школою Октава Кремазі й Квебекською 
патріотичною школою Анрі-Раймона Касгрена, певною 
мірою позначилося і на радіомовленні. Так, Д. Берже та 
інші стверджували: «Коли вони набували досвіду, то 
переходили до Монреаля. Так було з П’єром Маркотом, 
Мівіль Кутюр, Феліксом Леклером» [18, p. 108]. 

Отже, географічна і суспільна мобільність артистів-
співаків заслуговує на більшу увагу, хоча б тому, щоб 
зрозуміти взаємозв’язок радіоакторів і співаків. На сьо-
годні, як наголосив Роже Шамберлан [9, р. 110], з усіх 
великих північноамериканських міст лише в Монреалі 
немає станції, яка б передавала кантрі-вестерн, тоді як 
1996 року на весь Квебек видали дозвіл на такі передачі 
лише двом станціям. На завершення зауважимо, що 
взаємодія традиційної місцевої музики й американської 
музики кантрі дозволяє публіці, пересиченій традицій-
ною музикою, перейти від приватного простору тради-
ційної музики до громадського простору музики кантрі. 
Починаючи з 1940‑х років, пісні кантрі займають ваго-
ме місце в радіопередачах і сценічних виступах, сприя-
ючи переходу від культури, ґрунтованої на усних народ-
них традиціях, до комерційної авторської пісні.
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