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Початковий етап формування етнічних 
стереотипів у політичній культурі українців 

(впливи Степу)

Василь Балушок

УДК 39(=161.2):94(477) 

Українська історіографія традиційно вказує на руйнівний вплив степовиків на українську державно-політичну 
традицію, зокрема в часи Київської Русі. Водночас, ураховуючи, що український соціум виник і існував у постій­
ному контакті зі степовиками, вони не могли не чинити різнобічного впливу на нього, включно зі стереотипами, що 
стали підґрунтям політичної культури. Постійні тісні контакти спочатку з іранцями, а потім з низкою тюркських 
спільнот формували стереотипи, які поступово лягли в основу політичної традиції українців нового типу. Мається 
на увазі козацька державність, що виникла дещо пізніше.
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The Ukrainian historiography traditionally points to a destructive impact of the steppe inhabitants on Ukrainian public 
policy tradition, during the Kyiv Rus in particular. At the same time if to take into consideration that a Ukrainian society arose 
and subsists in a perpetual contact with the steppe inhabitants, the latter could not but exert a diverse influence upon the former, 
including the stereotypes which have laid the groundwork for a political culture. The permanent intimate contacts with the 
Iranians at first, and with quite a number of the Turkic communities later on, have formed the stereotypes which have gradually 
underbuilt a new type of Ukrainian political tradition, a Cossack state is implied.
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Після 1991  року політичне життя Украї­
ни, як не дивно, складалося значною мірою 
на принципово інших засадах, ніж у Росії. Це 
особливо впадає в око, коли зважати на те, що 
остання впродовж входження українських зе­
мель до її складу (включно з СРСР) доклада­
ла всіх зусиль для насадження в нашій країні 
власних політичних традицій. Але річ у тім, що 
Україна має свої давні етнічні стереотипи, що 
лягли в основу сучасної політичної культури 
нашої країни.

Означені стереотипи значною мірою сфор­
мувалися під безпосереднім східним, найбіль­
ше степовим, впливом, в умовах існування 
Великого Кордону, важливою ділянкою яко­
го в Східній Європі була Україна аж до кінця 
XVIII  ст.  [34, с.  46–65; 17; 18]. Тому перш 
ніж перейти до розгляду східних впливів на 
їх формування, слід коротко зупинитися на 
історії цієї проблеми. Справа в тім, що тема 
Великого Кордону, зокрема його степової ді­
лянки, за великим рахунком наявна в укра­
їнській історіографії здавна. Проте кут зору, 
під яким вона розглядала взаємовідносини 

на цьому Кордоні, має в нас свою специфіку. 
Цей погляд веде свій початок ще від росій­
ської історіографії XVIII–ХІХ  ст. Василь 
Татищев, Арист Кунік, Микола Кармазин, 
Михайло Погодін, Сергій Соловйов, Василь 
Ключевський зображали відносини на Степо­
вому Кордоні насамперед як конфронтаційні, 
а степовиків уважали виключно (чи майже 
виключно) варварами-руйнівниками прогре­
сивної землеробської цивілізації, які заважали 
розвитку Русі, а пізніше – Росії. «Азія не пе­
рестає висилати хижі орди, які хочуть жити за 
рахунок осілого народонаселення; ясно, що в 
історії останнього одним з головних явищ буде 
постійна боротьба зі степовими варварами», – 
так С. Соловйов окреслював відносини земле­
робського слов’янського населення зі степови­
ками   на початку своєї відомої праці «Історія 
Росії з найдавніших часів» [54]. С. Соловйов 
та В. Ключевський були «батьками» концепції 
російського аналогу Великого Кордону, що­
правда, зображали його як ахіллесову п’яту 
Російської цивілізації, на відміну від амери­
канського Кордону, який, на думку Фредери­
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гіоні просто не могло не виникнути Велико­
го Кордону між представниками двох різних 
господарських систем  [і, додамо від себе, 
двох різних способів життя та етнічностей. – 
В. Б.], які у свою чергу символізували Схід і 
Захід» [10, с. 24–25]. При цьому, на відміну 
від згаданого китайського Кордону, де мен­
тальна упередженість щодо супротивників-
«варварів» з другого його боку привела навіть 
до відгородження від них Великим муром, в 
Україні такої упередженості не існувало.

Саме тому політична культура українсько­
го народу із самого початку включала доволі 
сильну степову складову, що сформувала­
ся в умовах етнічної та етнокультурної вза­
ємодії з номадами. Витоки етнічних стерео­
типів, які лягли в основу політичної культури 
українського народу, узагалі сягають початку 
формування його як етносу, будучи однією зі 
складових етногенетичного процесу. Останній 
протікав практично паралельно з процесом 
політогенезу в середовищі місцевих слов’ян-
протоукраїнців. І  це не випадково, адже, як 
засвідчують дослідження, етногенез укра­
їнців, розпочавшись напередодні утворення 
Київської Русі, закінчився на завершальному 
етапі її історії (за нашими спостереженнями, 
час остаточного оформлення українського на­
роду як етносу припадає на період з останньої 
чверті ХІІ  – до рубежу ХІІІ/XIV  ст.)  [3, 
с. 165–175, 197–200; 4, с. 81–83].

Простежуючи формування етнічних стерео­
типів українського народу в площині впливу 
на цей процес степовиків, варто мати на увазі 
спочатку іранців (скіфо-сарматів), а потім їхніх 
численних тюркських наступників. При цьому 
не слід забувати, що до складу протоукраїн­
ської, а пізніше й власне української, спільно­
ти вливалися як окремі представники степових 
угруповань, так і цілі їх підрозділи зі своїми 
ватажками, військовими дружинами та залеж­
ним населенням різних рангів.

Взаємодія слов’ян з іранцями на теренах 
України має витоки ще, судячи з усього, зі 
скіфських часів, коли, починаючи із VII ст. до 
н.  е., відбувалася тривала скіфська експансія 

зі степової зони в лісостепову. Тоді в україн­
ському лісостепу розселилася значна кількість 
скіфів-номадів, які прибували з півдня [7]. До 
цього слід додати, що невідомо, чи проживало 
в лісостеповій зоні іраномовне населення ще 
до міграції сюди цих скіфів. У будь-якому разі 
ймовірність цього дуже велика. Російський 
лінгвіст О.  Трубачов визначає на мовному 
матеріалі, що слов’яно-іранські відносини на 
теренах України почалися близько середини 
І тис. до н. е. [64]. У сарматську епоху в різ­
них районах лісостепової зони України також 
широко розселялися сармати і, частково, пізні 
скіфи 2. До наведених фактів варто додати, що 
археологами виявлені численні випадки наяв­
ності зарубинецьких речей у сарматських по­
хованнях, а також на поселеннях пізніх скіфів 
у пониззі Дніпра і в Криму. Проте головне, 
що на зарубинецьких пам’ятках, залишених на 
Середній Наддніпрянщині слов’янами, також 
досить часто трапляються сарматські речі. 
Дослідники дійшли закономірного висновку 
про змішаний характер як пізньоскіфських та 
сарматських громад, так і зарубинецьких, і на­
віть – про змішаний характер родин, до скла­
ду яких входили і скіфо-сармати, і слов’яни [32, 
с.  270–281]. Вони стверджували, що така 
ситуація свідчить про нормалізацію відно­
син та мирні стосунки, які встановилися між 
сарматами і слов’янами на початку нової ери 
після військових конфліктів між ними, що від­
бувалися в середині  – другій половині І  ст. 
до н. е. [32, с. 281].

Проживання значних масивів іранського 
населення не тільки в степовій зоні, але й у 
лісостепу України засвідчує величезний масив 
топонімії іранського походження. Зокрема, це 
іранська гідронімія, виділена В.  Топоровим, 
О. Трубачовим, О. Стрижаком та К. Тищен­
ком, що локалізується переважно північніше 
від степової зони (де її витіснили пізніші за ча­
сом тюркські гідроніми) [58, с. 78–80]. Безпо­
середньо про етнічну взаємодію слов’янських 
предків українців з іранцями в далекому мину­
лому свідчать, як уважає К. Тищенко, іранські 
етнофорні топооснови. При цьому слід наго­

ка Джексона Тернера, був двигуном цивіліза­
ції Американської [див.: 10, с. 22].

Українська історіографія кінця ХІХ – по­
чатку ХХ  ст. загалом поділяла погляди кла­
сиків російської історичної науки на характер 
взаємовідносин осілого слов’янського (включ­
но з українським) населення зі степовиками. 
Це характерно й для такого видатного її пред­
ставника, як Михайло Грушевський, який теж 
уважав кочівників досить примітивними на­
родами, які підпадали під культурний вплив 
осілого населення, водночас заважаючи роз­
витку останнього своїми набігами  [44, с. 85]. 
Порівнюючи степовиків з протоукраїнцями 
часів Давньої Русі, учений, як правило, нази­
ває останніх «культурнійшим руським елємен­
том»  [16, с.  538], хоча рівень розвитку куль­
тури давньоруського простолюду, звичайно, 
загалом не був вищий за культурний рівень 
рядового кочівницького населення.

Свого часу М.  Грушевський багато уваги 
приділив взаєминам українців зі степовиками в 
площині їх впливу на політичну культуру укра­
їнського народу. До того ж він оцінював цей 
вплив переважно негативно, оскільки, мовляв, 
як схарактеризував його погляд на цю пробле­
му О. Пріцак, «відвічна боротьба зі степовими 
тюрко-татарськими руїнниками  <...> ослаб­
лювала українські політичні організації»  [47, 
с. LVI]. Сам М. Грушевський так оцінював цю 
ситуацію: «Боротьба зі степом протягом віків 
забирає енергію народа, його вищих верств і 
правителів. Кольонізаційні й економічні хви­
лювання не давали стверднути ні суспільним, 
ні політичним відносинам. Маючи небезпеч­
ного ворога по цілій полуднево-східній лінії, 
українські політичні організації не спроможні 
були удержати ся, коли з тилу на лінії північно- 
західній або північній сформували ся якісь 
міцнійші політичні організми. Вони ставали 
здобиччю сих ліпше захищених, в ліпші обста­
вини поставлених сусідів. А  політичний упа­
док тягнув за собою остаточне розшарпаннє 
і присвоєннє чужеродними суспільними вер­
ствами всього, що становило національні за­
соби» [15, с. 15]. Як бачимо, М. Грушевський 

політичну культуру українців та пов’язані з 
нею етнічні стереотипи розглядає виключно як 
такі, що виростали так би мовити іманентно з 
українського середовища й зовсім не залежа­
ли від зовнішніх чинників. Саме ж українське 
етнічне середовище він бачить як таке, що 
сформувалося без будь-яких степових впливів. 
Водночас, навіть допустивши руйнівну дію 
степовиків на політичну сферу життя українців 
(спочатку  – протоукраїнців) у давньоруську 
епоху, слід мати на увазі, що ті самі степовики 
активно впливали в усіх площинах суспільного 
життя на український соціум, спричиняючи в 
ньому різноманітні етнокультурні (у найшир­
шому сенсі) зміни конструктивного характеру. 
І  таких впливів зазнавала також сфера полі­
тичної культури, включно зі стереотипами, 
пов’язаними з нею.

У зв’язку із цим слід зупинитися на особ­
ливостях української ділянки Великого Кор­
дону. Адже, як зазначають дослідники типо­
логії цивілізаційного порубіжжя, Степовий 
Кордон, що був в Україні частиною загально­
європейського Великого Кордону і однією з 
ключових характеристик якого пізніше стала 
поява козацтва, «увінчав собою низку попе­
редніх Великих Кордонів» між місцевими осі­
лими цивілізаціями та степовиками. За цією 
рисою Степовий Кордон в Україні «нагадує 
Північнокитайський, генеза якого губиться в 
давніх часах» [10, с. 27]. Через те, що Степ із 
кліматично-географічного боку завжди був ці­
лісним регіоном, придатним і для рільництва, 
і для скотарства та мисливсько-рибальських 
промислів на всій своїй площі, боротьба за 
контроль над ним велася між осілими й кочо­
вими соціумами принаймні з часу виникнення 
номадизму як особливого укладу – приблизно 
на початку І  тис. до н.  е. (у всякому разі не 
набагато раніше)  1. «Але через тривалу й ви­
снажливу конкуренцію представників “плуга” 
з суперниками-кочівниками, які хвиля за хви­
лею накочувалися з Азії, освоєння простору 
потребувало непомірних зусиль і від перших 
(аби опанувати Поле...), і від других (щоб не 
випустити осілих з лісу).  <...> Власне, у ре­

http://www.etnolog.org.ua

ІМ
ФЕ



10 11

ISSN 01306936 * Народ на творчість та етноЛОГія* 4/2013 Наукові розвідки та матеріали

дещо нижчу від них сходинку займала органі­
зована у військові дружини найближча знать, 
а всі вони були оточені численним залежним 
населенням. На користь того, що до складу 
слов’ян-протоукраїнців ще на стадії існування 
Антського союзу ввійшли також сарматські 
зверхники, свідчить відомий пантеон Володи­
мира києворуських часів, більшість божеств 
якого (окрім Перуна) були іранськими за по­
ходженням чи сформувалися під іранським 
впливом. Річ у тім, що він, як доводять останні 
дослідження, був пантеоном саме південно­
руським, оскільки князь Володимир, який 
прибув до Києва з далекого Новгорода, му­
сив підлаштовуватися до традицій і вподобань 
місцевого населення [11, с. 201–248]. Водно­
час це був, очевидно, пантеон саме соціальної 
верхівки (значною мірою – іранської за похо­
дженням), а не простолюду 4.

До антських часів слід зарахувати пере­
лом на користь слов’ян в етномовній ситуа­
ції на території України. І  пов’язано це було 
знову-таки з етнополітичною взаємодією 
слов’ян-протоукраїнців з номадами. Річ у тім, 
що слов’янське розселення по українських те­
ренах, яке відбувалося після витіснення готів 
за Дунай, зводилося не до тотального вини­
щення чи витіснення іноетнічного населення, 
а переважно до його асиміляції. А цього іно­
етнічного населення тоді тут було більше, ніж 
слов’ян. На заході й південному заході України 
продовжували проживати фракійці [66, с. 40, 
41, 68; 25, с. 48–55; 28, с. 144, 150], у лісо­
степових районах та частково на Поліссі за­
лишилися рештки готів та, можливо, й інших 
германських груп [43, с. 25; 29, с. 14, 15; 58, 
с.  300–469]. Крім того, поміж слов’янами, 
очевидно черезсмужно, мешкали залишки 
кельтів, які, як засвідчують останні дані, якщо 
й не повністю панували над слов’янськими пле­
менами перед приходом готів (у зарубинецьку 
епоху), то тримали їх під своїм впливом, як це 
взагалі характерно для європейських племен, 
перед тим, як римські завоювання поклали 
край кельтській експансії  [58, с.  137–299; 
22, с. 94; 35; 36, с. 43–45; 27, с. 59–63; 40, 

с. 33–35]. На українських землях могли пере­
бувати іллірійські групи [63, с. 278–285; 20, 
с. 109–110, 113, 127, 132]. Степовий південь і 
значною мірою лісостепову смугу України за­
селяли іранці, яких було найбільше, оскільки 
далеко не всі вони були захоплені рухом гунів і 
готів на захід (передусім у цей рух були втягну­
ті кочівники, та й то, мабуть, не всі; осіле ж та 
напівосіле іранське населення, очевидно, зде­
більшого залишилося на місцях попереднього 
мешкання). У  безпосередньому сусідстві зі 
слов’янами проживали також тюрко-болгари. 
Більшість цих етнічних спільнот, за винятком 
тих, які мешкали в віддалених степових райо­
нах (де кочували гуно-болгари, частково ала­
ни і, можливо, деяка частина нетюркизованих 
угрів), були асимільовані слов’янами.

Як і чому так сталося, адже слов’яни спо­
чатку аж ніяк не становили більшості серед 
них? К. Тищенко, звертаючи увагу на етимо­
логію етноніма «анти», висловив дуже ймо­
вірне припущення, що цьому сприяло стано­
вище антів як федератів гунів. Адже одним 
з найвірогідніших пояснень назви «анти» є 
«союзники» [43, с. 34–37]. Слов’янська мова 
та відповідно етнічність перемогли в цій вза­
ємодії «саме завдяки передачі частини влад­
них функцій осілим слов’янам-антам (тюркс. 
‘союзник’) “на місцях”  – здавалося б усупе­
реч монгольській  5 мові сильніших зверхни­
ків-гунів і кельто-гото-сарматським конкурен­
там. <...> З’явилося “соціальне замовлення”, 
“офіційна сфера вжитку” для слов’янських го­
вірок»  [58, с.  471]. Тобто слов’яни перемогли 
мовно й етнічно тому, що гуно-болгарські сю­
зерени антів передали частину своїх владних 
повноважень над населенням тодішньої Укра­
їни слов’янським вождям. Безсумнівно, вхо­
дження протоукраїнців-антів України до скла­
ду гуно-болгарського політичного утворення, 
як і політична взаємодія слов’ян з іранцями в 
попередні часи, вплинули на формування по­
літичної традиції та пов’язаних з нею стерео­
типів у наших слов’янських предків.

Не можна обминути і вплив на слов’янських 
предків українців аварів, під владою яких у 

лосити, що вони вказують не просто на етнічні 
угруповання степових іранців, а на їхні етно­
політичні утворення  – саків-скіфів (Сахни, 
Сахнівка, Сокаль, Соколець), аланів (Поляна, 
Полянівка, Оленівка), ясів (Кічкас, Яструбна, 
Яцьки) і татів (Дацьки) [58, с. 81–82].

Археологічні пам’ятки часів розселення 
слов’янських предків українців по теренах 
майбутньої України в І  тис. свідчать про їх 
взаємодію зі степовиками. Наприклад, ряд 
пізньозарубинецьких пам’яток І–ІІ  ст., зали­
шених слов’янами, зафіксовано далеко на пів­
день від їх основного ареалу (що розміщувався 
в лісовій зоні), а саме в лісостепових районах 
і навіть на межі зі степом, безпосередньо по­
ряд із пам’ятками сарматів: на середній течії 
Південного Бугу, на Тясмині, Орелі та Сівер­
ському Дінці [56, с. 45, 48]. А це передбачало 
різноманітні взаємодії слов’ян з пануючими 
в цих районах степовиками, у тому числі не 
лише в етнічному плані, але й у політичному.

Для V–VI ст. у Північному Надчорномор’ї 
археологічно засвідчені активні процеси аси­
міляція місцевого іранського населення, з 
одного боку, тюрками, які складали основу 
Гунського союзу, а з другого,  – слов’янами. 
Лісостепова зона в V  ст. стала тереном кон­
тактів між слов’янами, які просунулися сюди 
з півночі України, та кочівниками, що входили 
до гунського політичного об’єднання (як тюр­
ками, так і підкореними ними сарматами) [56, 
с.  49]. Гуно-болгарські поховання виявлені 
археологами навіть на землях, де переважали 
слов’яни, – у верхів’ях Ворскли поблизу с. Ря­
бівка Сумської області [55, с. 86].

Уже взаємини слов’ян на теренах України 
з гунами, найвірогідніше, значно вплинули на 
процес політогенезу в їх середовищі. Зокре­
ма, розгром гунами в останній третині IV ст. 
причорноморських готів, які панували на те­
риторії України у ІІ–IV  ст., слов’яни повер­
нули на свою користь. Скориставшися цим 
розгромом, слов’яни, які вступили в союз із 
гунами, витіснили разом з ними готів за Ду­
най. Саме підтримка степовиків, що її отри­
мали тоді слов’яни, забезпечила їм перемогу 

в боротьбі за звільнення від готського пану­
вання, а потім – розселення на Волині, Поді­
ллі, Середній Наддніпрянщині та інших зем­
лях, зайнятих раніше готами  [55, с.  85; 26, 
с. 56, 62]. Археологи Д. Козак та О. Сухобо­
ков уважають, що в ході цієї, підтримуваної 
гунами, боротьби слов’ян із готами склалося 
відоме в історії слов’янства на українських 
теренах військово-політичне утворення дулі­
бів [26, с. 62; 55, с. 85].

Наслідком етнополітичної взаємодії слов’ян 
зі степовиками на землях України означеного 
часу стало також формування Антського пле­
мінного союзу, археологічним еквівалентом 
якого більшість археологів уважають пень­
ківську культуру [5, с. 33–55; 68, s.  184; 55, 
с. 85]. Водночас, на думку археолога О. При­
ходнюка, якого також підтримує сходозна­
вець і етнолог О. Бубенок, до об’єднання ан­
тів входила людність, що створила не лише 
пеньківські, але й празько-корчацькі та навіть 
колочинські старожитності, тобто фактично 
більшість слов’ян на теренах України [46, с. 50 
та  ін.]. Цей погляд має під собою вагомі під­
стави та обґрунтування, оскільки археологічна 
культура, як правило, не збігається з етносом 3.

Саме анти, як засвідчують наявні факти, 
при своєму формуванні ввібрали в себе знач­
ні маси іранців (насамперед, звичайно, тих, 
що тією чи іншою мірою зазнали седентари­
зації  – перейшли до осілого чи принаймні  
напівосілого способу життя). Тобто слов’янський 
суперстрат, розселяючись у південному на­
прямку, асимілював цих степовиків, які скла­
ли субстрат антського угруповання. У  цьому 
зв’язку нагадаємо слова російського сходо­
знавця А. Новосельцева, що анти V–VI ст. – 
«складний конгломерат слов’яно-іранського 
населення», у якому слов’янський елемент па­
нував політично і зростав етнічно, асимілюючи 
скіфо-сарматів лісостепу сучасної України [39, 
с. 31]. Часто це були такі великі територіаль­
ні підрозділи степовиків, що мали фактично 
цілісні соціально-політичні структури (хоча 
й локального рівня), верхівку яких складали 
степові аристократи (іноді найвищого рангу), 
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були спадкоємцем Боспору, з його давніми ел­
ліністичними традиціями. Адже, як засвідчу­
ють дослідження останнього часу, Боспор аж 
ніяк не був тотально знищений варварськими 
племенами, включно з гунами, у першій поло­
вині І тис. н. е., як уважалося раніше [65]. Тому 
через посередництво Хозарії соціально-полі­
тична традиція Причорноморської цивілізації 
передалася слов’янській середньонаддніпрян­
ській Русі [52, с. 17; 50, с. 124]. А елліністичні 
впливи Боспору теж включали східну, і до того 
ж степову, складову. Наприклад, відомі «зна­
ки Рюриковичів» («тризуб», «двозуб»), які, на 
думку дослідників, були запозичені на Русь із 
Боспору, своєю генезою пов’язані не тільки з 
цією державою, але й із сарматами. І це не ви­
падково, адже сарматський вплив з‑поміж ан­
тичних держав Північного Надчорномор’я був 
найсильніший саме в Боспорі, де сармати ввій­
шли до складу правлячої династії, а також від­
чутно впливали на економіку, суспільне життя, 
військову справу, побутову культуру тощо [30, 
с.  9]. Саме такі знаки, як ті, на основі яких 
постав «тризуб», та подібні їм, були поши­
рені в символіці правителів багатьох держав 
прикордонного південно-східноєвропейсько –
західноазійського регіону. І походять вони, на 
думку дослідників, від тамг та ідеографічних 
знаків іранських кочових народів євразійських 
степів [60; 50; 9, с. 64, 81 та ін.; 6, с. 102].

Водночас державно-політичний вплив са­
мої Хозарії на Південну Русь був доволі силь­
ний. Це засвідчує вже тюркський імператор­
ський титул київського володаря  – «хакан» 
(«каган»)  6. І  недарма Києворуську державу 
на початку її історії медієвіст Л.  Войтович 
називає «Дніпровським Київським кагана­
том» [12, с. 23].

Загалом Руська Земля у вузькому значен­
ні  – першоосередок давньоруської держави 
на теренах України (Київське, Чернігівське та 
Переяславське князівства),  – не випадково 
збігається з територією, з якої (за літописом) 
брали данину хозари [38, с. 25 і наст.; 41, с. 70, 
80]. Вплив хозар на слов’ян на теренах Укра­
їни в політичній та інших сферах дослідники 

визнають безсумнівним. Навіть припускають 
запозичення київськими князями від хозар 
політичної системи дуумвірату  [59, с.  48]. 
Терени хозарського впливу, за топонімічни­
ми відомостями, охоплюють переважно саме 
Україну, дещо менше – області радимичів та 
в’ятичів у Росії і зовсім мало білорусько-поль­
ські землі. При цьому, за даними К. Тищенка, 
саме на територію України припадає найбіль­
ше топонімів (40), утворених від основи Ко-
зар- (для порівняння: у Польщі – 8, на землі 
в’ятичів  – 17)  [57, с.  29–30]. Як зауважує 
К. Тищенко, приблизно в районі, де сьогодні 
сходяться кордони Вінницької, Хмельницької 
та Житомирської областей (у давньоруські 
часи там існувала Болохівська земля), прохо­
дила межа «владних потуг» Аварського й Хо­
зарського каганатів (це засвідчують відомості 
топонімії)  [58, с.  260]. Водночас, на думку 
сходознавців, які виходили з даних східних 
джерел (твори ал-Масуді, Захарії Казвіні, 
Ібн-ал-Кяльбі), під хозарською зверхністю на­
передодні та на час утворення Київської Русі 
перебували всі слов’янські співплемінності на 
теренах України. Зокрема, А.  Ковалівський 
указує, що «східні автори довго вважали, що 
межі Хазарії простягаються до Карпатів» [24, 
с.  149]. А.  Новосельцев також зазначає, що 
в період розквіту Хозарії (70‑ті  роки VII–
VIII  ст.) її влада на заході поширювалася до 
Дунаю  [39, с.  77]. Загалом Київську Русь 
епохи Святослава – Володимира можна роз­
глядати як спадкоємицю хозарської держа­
ви [62, с. 105].

У  подальшому південноруське населення, 
включно з місцевою знаттю і князями, під­
тримувало постійні контакти з печенігами, 
чорними клобуками, половцями (кипчаками). 
Печеніги у 80‑х роках IX ст. і пізніше були со­
юзниками «русів» у боротьбі проти угрів, які 
тоді займали південноукраїнські степи, та їх 
сюзерена – Хозарії [39, с. 193, 194]. Печені­
ги згадуються в «Повісті временних літ» під 
944 роком як союзники київського князя Ігоря 
в його поході на Візантію [42, стб. 34]. Пече­
нізьку кінноту, разом з угорською, мав у сво­

VII–VIII  ст. опинилося багато племен Цен­
трально-Східної Європи, у тому числі на те­
ренах України. Омелян Пріцак уважає, що 
слов’яни, які служили в аварському війську, 
а потім поверталися у свої краї, приносили із 
собою певний досвід, пов’язаний з військово-
політичною сферою, будучи, таким чином, пе­
редавачами аварського впливу на все місцеве 
слов’янське суспільство [48, с. 19].

І  все таки слов’яни на теренах України ак­
тивніше взаємодіяли з тюрко-болгарами як 
спадкоємцями й нащадками гунів, з якими 
у слов’янських предків українців, як ми зна­
ємо, існували союзницькі відносини. На дум­
ку О. Приходнюка та інших дослідників, анти 
продовжували залишатися їхніми федератами 
й далі, про що свідчить розташування на кор­
доні степу та лісостепу, поблизу поселень носі­
їв слов’янської пеньківської культури, особливо 
багатих поховальних комплексів, що належали 
зверхникам кочівників (Мала Перещепина, 
Макухівка, Нові Санжари). Археолог А. Ски­
ба на основі поширення в Східній Європі при­
таманних кочівницькій культурі VI–VII  ст. 
артефактів (так званих геральдичних поясних 
наборів  – воїнських відзнак, що походять з 
Азії та ін.) теж припускає «включення придні­
провських слов’ян до сфери впливу ранньобол­
гарського об’єднання й виникнення між ними 
тісних військово-політичних стосунків» [53].

Тюрко-болгари, які розселилися серед 
слов’ян Лівобережжя після завоювання хоза­
рами в другій половині VII ст. племен Великої 
Болгарії (що залишилися в Приазов’ї), стояли 
на вищому від слов’ян рівні суспільно-полі­
тичного розвитку. Тому, на думку О. Сухобо­
кова, вони «стали своєрідним консолідуючим 
елементом у слов’янському середовищі Ліво­
бережної України, створивши... союз племен, 
відомий у письмових джерелах як “Сѣверъ”» 
[55, с.  87], тобто сіверяни. До аналогічного 
висновку щодо етнічної взаємодії сіверян з 
тюрками в ті часи дійшли й інші дослідники  
[46, с. 112–113].

На Лівобережжі взаємодія слов’ян зі степо­
виками – аланами, тюрко-болгарами та угра­

ми – відбувалася не лише в місцях розселення 
сіверян, але й на поселеннях салтівської куль­
тури, створених представниками цих етнічних 
груп. Там, а саме на салтівських поселеннях 
Подоння (включно з басейном Сіверського 
Дінця), судячи зі знахідок, мешкало чимало 
слов’ян, про що свідчать властиві їм кремації 
та посуд  [46, с. 96–97]. А на розташованих 
поблизу степу правобережних пам’ятках типу 
Луки-Райковецької VIII–Х  ст. трапляється 
салтівський посуд, що теж засвідчує тісні кон­
такти слов’ян зі степовиками [46, с. 121].

Доволі інтенсивна етнополітична взаємодія 
слов’ян зі степовиками в VII–Х ст. відбувала­
ся в пониззі Дунаю й Дністра, які тоді пере­
бували під контролем Дунайської Болгарії, що 
була створена оногурами (оногундурами)  – 
переселенцями з Приазов’я, яких очолював 
Аспарух [45, с. 205–207].

Назви ряду відомих з літопису слов’янських 
співплемінностей, об’єднаних у племінні со­
юзи, які мешкали на теренах України напере­
додні та на час утворення Київської Русі, та­
кож свідчать про те, що в їхньому утворенні 
взяли участь іранці й тюрки. Це, зокрема, сі­
веряни, про іранський і тюркський компонент 
яких ішлося вище, а також тиверці й хорвати, 
етноніми яких, на думку лінгвістів, мали тюрк­
ське (перший) та іранське (другий) походжен­
ня, а назву полян К. Тищенко теж пов’язує з 
аланами [64, с. 47; 1, с. 45; 19, с. 161–162; 21, 
с. 33–34; 58, с. 93–95].

У  подальшому значний вплив в етнопо­
літичному плані на слов’ян-протоукраїнців 
справляли хозари, держава яких у VII  ст. 
стала головною політичною силою в Східній 
Європі. Хозарія була західним уламком цен­
тральноазійського Тюркського каганату, вла­
да якого в часи його могутності сягала Північ­
ного Надчорномор’я. За літописом, хозарам на 
початку давньоруської історії платили данину 
сіверяни й поляни, які мешкали на українських 
теренах  [42, стб.  14, 16; 38, с.  25 і наст.; 41, 
с. 70, 80]. Східнокримсько-таманські терито­
рії Хозарського каганату, де згодом утворило­
ся давньоруське Тмутороканське князівство, 

http://www.etnolog.org.ua

ІМ
ФЕ



14 15

ISSN 01306936 * Народ на творчість та етноЛОГія* 4/2013 Наукові розвідки та матеріали

тія Войтовича (Україна: культурна спадщина, на-
ціональна свідомість, державність: зб. наук. пр. – 
Вип. 20). – Л., 2011.

5. Баран В. Д. Давні слов’яни. – К., 1998.
6. Белова О. В., Петрухин В. Я. «Путь из варяг 

в греки»: проблемы этнокультурного взаимодей-
ствия в средневековом мире // Славяноведение. – 
1996. – № 6.

7. Бессонова С. С. Український Лісостеп скіф-
ського часу. Історико-географічна ситуація // Ар-
хеологія. – 1999. – № 1.

8. Боровский Я. Е. Византийские, старославян-
ские и старогрузинские источники о походе русов 
в VII в. на Царьград // Древности славян и Руси. – 
М., 1988.

9.  Брайчевський  М. Походження слов’янської 
писемності. – К., 1998.

10. Брехуненко В. Козаки на Степовому Кордо-
ні Європи: типологія козацьких спільнот XVI  – 
першої половини XVII ст. – К., 2011.

11. Васильев М. А. Язычество восточных сла-
вян накануне крещения Руси: религиозно-мифо-
логическое взаимодействие с иранским миром. 
Языческая реформа князя Владимира. – М., 1999.

12.  Войтович  Л.  В. «Баварський географ»: 
спроба етнолокалізації населення Центрально-
Східної Європи ІХ ст. // Український історичний 
журнал. – 2009. – № 5.

13.  Головко  О. Торки в історії причорномор-
ських степів (ІХ–ХІІ  ст.)  // Etymon: до 80‑річчя 
академіка О. Пріцака. – К., 2001 (Східний світ. – 
1999. – № 1–2).

14. Грибовський В. Ногайські орди у політич-
ній системі Кримського ханства // Україна в Цен-
трально-Східній Європі (з найдавніших часів до 
кінця XVIII ст.). – К., 2008. – Вип. 8.

15.  Грушевський  М. Історія України-Руси.  – 
К., 1991. – Т. І.

16.  Грушевський  М. Історія України-Руси.  – 
К., 1992. – Т. ІІ.

17. Дашкевич Я. Україна на межі між Сходом і 
Заходом (XIV–XVIII ст.) // Записки Наукового то-
вариства ім. Т. Шевченка. – Л., 1991. – Т. ССХХІІ.

18. Дашкевич  Я. Великий кордон України за 
картами Боплана (політичні та конфесійні від-
носини)  // Історичне картознавство України: зб. 
наук. пр. – Л. ; К. ; Нью-Йорк, 2004.

19. Добродомов И. Г. Два булгаризма в древне-
русской этнонимии // Этнонимы. – М., 1970.

20. Желєзняк І. М. Рось і етнолінгвістичні про-
цеси середньонаддніпрянського Правобереж-
жя. – К., 1987.

21.  Иванов  В.  В., Топоров  В.  Н. О  древних 
славянских этнонимах  // Славянские древнос-
ти. Этногенез. Материальная культура древней 
Руси. – К., 1980.

22. Казакевич Г. М. Кельти за межами «кельт-
ського світу»: моделі етнокультурної взаємодії 
на периферії латенської культури // Археологія. – 
2007. – № 4.

23. Ковалевская В. Б. Кавказ и аланы. Века и 
народы. – М., 1984.

24. Ковалівський А. Зв’язки зі Сходом та сходо
знавство у Києві й Наддніпрянщині в середні 
віки // Східний світ. – 1995. – № 2 ; 1996. – № 1.

25.  Козак  Д.  Н. Особливості культурогенезу 
на території Північно-Західної України у першій 
половині І тис. н. е. (за матеріалами пам’яток ли-
пицького типу) // Археологія. – 1990. – № 4.

26. Козак Д. Н. Культурно-історична інтерпре-
тація скарбів Волині рубежу IV–V ст. // Археоло-
гія. – 1995. – № 4.

27.  Козак  Д.  Н. Формування давньослов’ян
ських пам’яток на території Волині і Північної 
Галичини в першій чверті І тис.  // Археологія. –  
1996. – № 2.

28. Козак Д. Н. Етнічні процеси в Україні на-
прикінці І  тис. до н.  е.  – у І  тис. н.  е.  // Етнічна 
історія давньої України. – К., 2000.

29. Козак Д. Н. Вельбарська культура: готи чи 
гепіди? // Археологія. – 2002. – № 3.

30. Козак  Д.  Н., Максимов  Е.  В. Сарматы на 
Украине  // Этнокультурная карта территории 
Украинской ССР в І тыс. н. э. – К., 1985.

31. Костомаров Н. И. Две русские народнос-
ти  // Костомаров Н.  И. Собрание сочинений.  – 
С.Пб., 1903. – Кн. І. – Т. І.

32. Кравченко О. В., Синиця Є. В. Сарматське 
поховання з хутора Хмільна  // Проблеми архео
логії Середнього Подніпров’я. До 15‑річчя засну-
вання Фастівського державного краєзнавчого му-
зею. – К. ; Фастів, 2005.

33.  Лев Диакон. История  / перевод 
М.  М.  Копыленко  ; статья М.  Я.  Сюзюмова  ; 
комментарий М. Я. Сюзюмова, С. А. Иванова. – 
М., 1988.

34. Леп’явко С. Великий Кордон і доля європей-
ської цивілізації в концепції Вальтера Прескотта 
Веба: Walter Preskott Webb. The Great Frontier.  – 
Austin  : University of Texas Press, 1964  // Україн-
ський гуманітарний огляд. – К., 2005. – Вип. 11.

35. Максимов Є. В. Зарубинецька доба в історії 
східних слов’ян // Старожитності Русі-України. – 
К., 1994.

36. Максимов Є. В. Європейські впливи в за-
рубинецькій культурі // Археологія. – 1999. – № 4.

37. Марков  Г.  Е. Кочевники Азии: структура  
хозяйства и общественной организации. – М., 1976.

38. Насонов А. Н. «Русская земля» и образова-
ние Древнерусского государства. – М., 1951.

39. Новосельцев А. П. Хазарское государство и 
его роль в истории Восточной Европы и Кавказа 

єму війську Святослав Ігоревич під час похо­
ду в Болгарію 970 року [33, с. 122, 123, 206]. 
Традиційними союзниками були ці степовики 
також для Святополка Ярополковича, прозва­
ного Окаянним [42, стб. 131; 16, с. 10, 12].

Чорні клобуки (торки, печеніги після падін­
ня їхньої могутності, берендеї (баяндур), тур­
пеї та ін.), ставши федератами південноруських 
князів, найперше київських, були включені в 
політичну систему Південної Русі [13]. З по­
ловецькими зверхниками південноруські кня­
зі після початкового періоду конфронтації (у 
другій половині ХІ – першій половині ХІІ ст.) 
теж встановили стабільні відносини. У  літо­
писах навіть з’явився усталений термін «не­
дикі» половці, що ним позначали постійних 
кипчацьких союзників Русі, які брали участь у 
князівських «снемах» (з’їздах). «Недикі» по­
ловці складали особливе угруповання на ниж­
ній і частково середній Наддніпрянщині [49].

Тож, очевидно, не випадково ще класик 
української етнології та історії Микола Косто­
маров виводив особливості політичного устрою 
Південної Русі від того впливу, який справили 
на неї степові «інородці тюркського племені – 

Чорні Клобуки, Торки, Берендеї [і, додамо від 
себе, інші степовики. – В. Б.]», а це значною 
мірою й привело до поширення тут властивого 
Південній Русі вічевого устрою та ідеї князя як 
третейського судді, підконтрольного вічу  [31, 
с.  42–43]. Для порівняння наведемо висно­
вок дослідників кочових етнічних спільнот 
щодо їхньої політичної системи. Її основні риси 
зводяться до того, що «традиційна влада в ко­
чівницькому суспільстві мала консенсуальний 
характер і в більшості трималася на особистому 
авторитеті її носія» [14, с. 139].

Як бачимо, паралельно з відзначеним 
М. Грушевським ослабленням української по­
літичної традиції (що виникла в давньоруські 
часи), етнічні стереотипи, пов’язані з політич­
ною культурою, які формувалися в українців 
під впливом степовиків, поступово готували 
умови для виникнення нового типу держав­
ності. Мається на увазі державність, витво­
рена дещо пізніше типово прикордонно-степо­
вим соціумом – українським козацтвом, яке, 
на відміну від козаків Росії, завжди становило 
хоч і окрему, але все-таки верству українського 
народу.
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Амазонки та «амазонство»  
в колективній пам’яті  

південноукраїнського степового соціуму  
(ХІХ – перша третина ХХ століття)

Олександр Кривоший

УДК 396.1(477.1)“18/19” 

Уперше у вітчизняній історіографії автор простежує еволюцію історичних поглядів на амазонок і «амазонство» 
в дискурсах вітчизняних істориків та колективній пам’яті пересічних людей південноукраїнського степового соціуму 
ХІХ – першої третини ХХ ст. й розглядає трансформацію авторських сюжетів про воєнну повсякденість жінок в 
залежності від історичних обставин. 

Ключові слова: Південна Україна, амазонки, українська фольклорна традиція, «народне життя», колективна 
пам’ять, воєнна повсякденність жінок, наукова творчість М. Костомарова, Й. Роллє, О. Левицького, А. Скальков­
ського, Д. Яворницького, Н. Мірзи-Авакянц, жінка-войовниця.

For the first time in the native historiography, the author traces a historical evolution of views on the Amazons and 
«Amazonism» in collective memory of Southern Ukrainian steppe society’s ordinary people of the ХІХth till the early ХХth 
centuries. The author also examines the transformation of plots about the everyday life of women in wartime depending on the 
historical circumstances.

Keywords: Southern Ukraine, oral folklore tradition, «folklife», collective memory, everyday life of women in wartime, 
scientific work of I. Rolle, O. Levytskyi, A. Skalkovskyi, D. Yavornytskyi, woman-warrior.

Спроби осмислення комплексу подій, 
пов’язаних із появою на берегах озера Меотида 
(Азовське море) та річки Борисфен (Дніпро) 
войовничих жінок, названих європейськими 
істориками амазонками  1, започатковуються 
майже по їхніх слідах. 

Уже давньогрецький історик і географ Ге­
родот, що жив близько 484–425 років до н. е., 
на сторінках своєї «Історії» написав про те, що 
«у битві на річці Тармодонті в Малій Азії ел­
ліни перемогли амазонок, захопили частину їх­
нього війська в полон і повезли жінок на трьох 
кораблях до себе на батьківщину. Однак у від­
критому морі амазонки напали на греків, пере­
били їх і захопили кораблі. Не вміючи управ­
ляти ними й орієнтуватися у відкритому морі, 
жінки-войовниці2 не змогли повернутися додо­
му: вітер заніс кораблі аж до берегів Меотиди. 
Амазонки зійшли на берег, у степи. Там вони 
побачили табун коней і захопили його. На цих 
конях амазонки почали грабувати Скіфську 
землю і... творити повсякденну історію жінок 
України воєнної епохи... 3

Дещо згодом амазонки й молоді скіфи по­
чали жити разом... Так на схід від Азовсько­
го моря (Меотидське озеро) з’явилося плем’я 
савроматів, породжене цими войовничими 
жінками... Унаслідок такого походження «сар­
матські жінки... дотримуються давніх звичаїв 
[курсив автора. – О. К.], часто їздять верхи на 
полювання разом зі своїми чоловіками, а іно­
ді наодинці; приймають участь у війні, носять 
той же одяг, що й чоловіки...» [17, с. 33–62]. 
Отже, ознайомлений з «давніми звичаями» 
племені савроматів Геродот був переконаний, 
що сармати з’явилися на світ від шлюбів скі­
фів з амазонками і що сарматські жінки про­
довжують спосіб життя (традиції) 4 амазонок. 
Сармати  – це загальна назва споріднених зі 
скіфами кочових іраномовних племен скотарів, 
що вживалася еллінськими та римськими іс­
ториками... У савроматів усі чоловіки й багато 
молодих жінок були воїнами. Частина войовни­
чого сарматського населення з часом влилася в 
степове праслов’янське середовище. Розповідь 
Геродота про амазонок у Скіфії поступово ста­
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ринославський, Херсонський і Таврійський 
Гавриїл (1781–1858) [29, с.  17–20] записав 
спогади колишнього запорожця Микити Ле­
онтійовича Коржа  9 (1731–1835), у яких ти­
лове повсякдення українських жінок постало 
як знаковий символ запорозького козацького 
життєустрою. У контексті розповіді про тило­
ву повсякденність козаків-запорожців Мики­
та Корж описав звичай, за яким лише жінка 
могла зберегти життя засудженому на смерть 
козакові, якщо відважувалася вийти за нього 
заміж [75, с.  24]. Саме архієпископ Гавриїл, 
поруч з Ізмаїлом  Срезневським (1812–1880) 
[29, с.  14–17] та Аполлоном  Скальковським 
(1808–1898) [29, с.  20–23] поклав початок 
історико-етнологічним дослідженям колектив­
ної пам’яті 10 мешканців регіону [25, с. 13–19], 
на території якого в давні часи нібито прожи­
вали войовничі степові жінки.

Верхньою хронологічною межею визнача­
ємо 20‑і  роки ХХ  ст., коли на Півдні Укра­
їни (зусиллями більшовицької влади) почала 
консервуватися мислительна парадигма кінця 
ХІХ ст. з поправкою на «марксизм-ленінізм». 

Об’єктом дослідження став комплекс усних 
історичних джерел (легенди, перекази, іс­
торичні пісні), записаних в ХІХ  – першій 
третині ХХ  ст. між береговою лінією Азов­
ського моря, з одного боку, та лівим берегом 
Дніпра – з другого. У межах аналізу виокрем­
лено дві базові проблеми: методологічну й кон­
цептуальну. Методологічна полягає в неуста­
леності понятійно-категоріального апарату 
та тих утрудненнях, з якими пов’язане надто 
пряме перенесення пояснювальних схем пред­
метних методологій, запропонованих різними 
пам’ятоорієнтованими секторами суміжних 
з історією дисциплін [33, с.  162]. Концепту­
альна пов’язана зі спробою сепарувати зміни 
парадигмальних підходів щодо ідентифіка­
ції та осмислення історичних подій і явищ, 
які відбулися в українських землях у VII  ст. 
до н. е. – ХVIIІ ст. н. е., виявити відповідну 
зміну акцентів стосовно минулого (колективна 
пам’ять) в умовах трансформації українського 
суспільства.

В основі пропонованої розвідки  – єв­
ропейська концепція «народного життя» 
(Volkskunde), яка передбачає реконструкцію 
щоденного життя людей на матеріалах дослі­
джень регіональних істориків-краєзнавців, 
фольклористів, антропологів та географів [84, 
с. 37]. Американський фольклорист та антро­
полог Дон Йодер (Don Yoder) свого часу за­
уважив, що згаданий вище підхід передбачає 
«повне залучення всього наявного наукового 
потенціалу для дослідження народного життя 
і культури як на загальнонаціональному, так і 
на регіональному рівні» [84, с. 25]. Дослідник 
наголошує на «традиційному характері» на­
родної культури, адже ця культура заснована 
на традиціях і передається завдяки існуванню 
певних традицій (наприклад, усної фольклор­
ної) [79, с. 17]. Поділяючи загалом переконан­
ня Д. Йодера, зазначимо, що вироблена соці­
умом традиція (скажімо, фольклорна традиція 
зображення образу жінки-войовниці), як пра­
вило, є беззаперечною можливістю входження 
індивіда, мікрогрупи чи соціального прошарку 
в історію. Саме через традицію (її наявність) 
можна вписатися в конкретний історичний пе­
ріод, знайти своє місце в соціумі, а отже, – ле­
гітимізуватися [42, с. 22].

Застосування концепції «народного жит­
тя», на думку Д. Йодера, сприяє «демократи­
зації історії», адже головний наголос у дослі­
дженнях змінюється з політично домінуючої 
меншості, діяльність і погляди якої відбива­
ються у виданих нею законах та різних адмі­
ністративних документах, на «підлеглу, менш 
відому більшість» [84, с.  47]. Відтак автор­
ське конструювання пропонованої розвідки 
вибудовуватиметься на твердженні Д. Йодера 
про те, що «культура заснована на традиціях і 
передається завдяки існуванню певних тради­
цій» та припущенні автора про те, що елемен­
ти, які одного разу потрапили в кров і єство 
народу, хай навіть у дуже давні часи, ніколи не 
зникають безслідно. 

Починаючи аналіз джерельного матеріалу, 
візьмемо до уваги той факт, що буденні струк­
тури життя пересічних жінок, які проживали 

ла канонічною і на багато століть наперед за­
кріпила за степами Північного Причорномор’я 
та Степового Подніпров’я славу місцезнахо­
дження легендарних жінок-войовниць.

Хоча існували й інші версії стосовно місця 
проживання амазонок – Кавказ, Мала Азія 
та Північна Африка, проте основну увагу слід 
звернути саме на Північне Причорномор’я, 
побережжя української частини Приазов’я, 
оскільки давні греки найвільніше могли там 
бувати і спостерігати за побутом та повсяк­
денним життям народів, що населяли ці зем­
лі. Інший давньогрецький учений V–IV  ст. 
до  н.  е. Гіппократ у своєму відомому творі 
«Про повітря, воду і місцевість» також на­
голошував на тому, що савроматські жінки 
їздять верхи, стріляють з луків і кидають 
дротики, сидячи на конях, і б’ються з ворога­
ми, поки вони дівчата, а заміж вони не йдуть, 
поки не заб’ють трьох ворогів, і оселяються 
жити з чоловіками не раніш як принесуть 
звичайні жертви. Та, що вийде заміж, пере­
стає їздити верхи, поки прийде потреба по­
головно виступати в похід [78, с. 13]. 

Матерями войовничих скіфів називав сте­
пових амазонок і Гелланік Мітіленський, що 
жив у 486–395 роках до н. е. [16, с. 167]. Ще 
один ранній автор, Діодор Сицилійський, 
ніби підсумовуючи висновки своїх поперед­
ників, зазначав, що «у цих народів жінки, як 
і чоловіки, залучаються до війни й ніскільки 
не поступаються їм у хоробрості, тому бага­
то великих подвигів було звершено славними 
жінками не тільки в Скіфії, але і в сусідніх 
з нею землях» [47, с. 310]. Отже, скіфських 
жінок-войовниць за потреби брали до вій­
ська поряд із чоловіками. Їхнім озброєнням 
були луки і стріли, рідше  – списи, мечі, ще 
рідше  – захисний обладунок [76, с.  4–13]. 
У V – першій половині IV ст. до н. е. з жі­
нок-войовниць могли складатися особливі 
легкоозброєні загони, кількість яких стано­
вила близько 25  % від загальної кількості 
скіфського війська [76, с. 13–16].

Утім, і військові традиції амазонок, і «ама­
зонство» 5 ще й досі перебувають на маргінесі 

як воєнно-історичних досліджень, так і студій 
з історії жінок  України  6. Під тиском різно­
векторних ідеологій та історіографічних тра­
дицій сусідів України 7 вітчизняні дослідники 
практично виштовхнули за межі суспільного, 
а отже, і за межі історичного, воєнну повсяк­
денність 8 жінок, які населяли українські землі 
в VIІ ст. до н. е. – XVIIІ ст. н. е. Це можна 
зрозуміти лише виходячи з того, що вивчення 
історії – соціальна діяльність, підпорядкована 
тенденціям часу і місця [73, с. 13]. 

Викладене вище переконливо свідчить про 
те, що наукове дослідження та всебічне гли­
боке висвітлення проблематики, пов’язаної з 
появою в культурному просторі південноукра­
їнських степів амазонок і «амазонства» [во­
єнної традиції жінок. – О. К.], має як теоре­
тичне, так і практично-пізнавальне значення. 
Тим паче, що ця тема містить ряд дискусійних 
питань, які потребують кардинального пере­
осмислення. 

Заявлена в назві нашої статті пробле­
матика зумовлює не лише вибір предмета 
дослідження  – специфіку присутності  / 
неприсутності в колективній пам’яті південно­
українського степового соціуму сюжетів про 
амазонок і «амазонство» – військові тради­
ції жінок пізніших часів, але й визначає місце 
(обмежену берегами озера Меотида та річки 
Борисфен територію, на якій, за свідчення­
ми давньогрецьких істориків, у VII–ІІ  ст.  
до  н.  е. проживали громади войовничих жі­
нок) та її хронологічні рамки, які охоплюють 
період з ХІХ по першу третину ХХ ст.

Нижня хронологічна межа пов’язана з по­
чатком активної роботи збирачів народної 
пам’яті  – регіональних істориків-краєзнав­
ців, етнологів, фольклористів Півдня Укра­
їни (накопичення фольклорного матеріалу 
та перехід до його наукового осмислення  – 
50–70‑і роки ХІХ ст.) [28, с. 5]. Інформація 
про активну присутність жіночої складової у 
традиціях войовничого південноукраїнського 
степового соціуму була зафіксована ще на 
початку ХІХ  ст. [52,  с.  89] архієпископом 
Гавриїлом (Розановим). Архієпископ Кате­
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них дій (фронт і тил), емоційних реакцій людей 
на ті чи інші життєві обставини дадуть змогу 
«побачити» спосіб життя суспільства в умовах 
воєн, зміни в настроях та буденних діях жи­
телів конкретної місцевості й регіону в цілому 
[38,  с.  141–142]. Аналізуючи легенди, пере­
кази та історичні пісні, матимемо перед собою 
домінуючу суспільну (народну  – «підлеглої, 
менш відомої більшості») низку цінностей, що 
були характерні насамперед для ХІХ – пер­
шої третини ХХ ст. й у світлі яких і повинна 
постати непринадність [60, с. 368] / принад­
ність (сильна жінка: войовниця, політик, маг­
натка) [40, с. 128–136] становища жінки, по­
баченого крізь призму чоловічих уявлень про 
благо. Виявлені в процесі евристичного пошу­
ку усні історичні джерела згрупуємо за належ­
ністю відображених у них подій до фронтової 
повсякденності – самі війни, революції та ло­
кальні збройні конфлікти та тилової – реалії, 
що ці війни, революції та збройні локальні кон­
флікти супроводжували.

У легенді під назвою «Дівоча слобода», за­
писаній наприкінці ХІХ ст. в місті Мелітопо­
лі краєнавцем П. Дзяковичем зі слів останніх 
кочівників-ногайців [55, с. 49], розповідається 
про місцезнаходження [«урочище Киз‑Яр», де 
Киз – дівчина, яр – глибока балка. – О. К.] 
та повсякденнісь орди жінок-войовниць. «Це 
були хоробрі жінки. Вони чудово рубалися і 
стріляли з луків у бою, їздили верхи на конях, 
дуже часто перемагали і брали в полон чоло­
віків. Керувала цими жінками-войовницями 
і водила їх на війну цариця великої краси» 
[21,  с.  21]. «Узятих у полон мужчин цариця 
розподіляла своїм одноплемінницям-воїнам, 
але життя цих чоловіків було незавидним. 
Вони повинні були виконувати найважчі чорні 
роботи, а якщо жінка-воїн залишалася незадо­
воленою своїм чоловіком, то його без церемоній 
убивали, вона серед нових полонених обирала 
собі іншого. З дітей, що народжувалися, зали­
шали жити тільки дівчат і навчали їх військо­
вій справі. Вони росли мужніми й красивими 
на просторах безкрайніх степів. А  хлопчиків 
убивали відразу після появи на світ.

Так існувало це жорстоке царство жінок-во­
їнів, доки в одній із війн красуню-царицю не 
взяла в полон чоловіча орда...» [21, с. 21–22]. 
Цікаво, що саме в цій місцевості (Кизиярська 
балка) в 1948 році робітники силікатного заво­
ду, за свідченням історика і краєзнавця Б. Ми­
хайлова, випадково знайшли поховання жін­
ки-войовниці [55, с. 50]. «Перед землекопами 
відкрилась казкова картина: в могилі лежала 
цариця гуннів, на голові якої знаходилась золо­
та діадема (корона), а на грудях і ногах виблис­
кували дорогоцінні і напівдорогоцінні камені 
в золотій оправі. Поряд з нею  – меч, котел, 
дзеркало і кінське сідло, оббите золотом» [55, 
с. 50]. Отже, маємо підстави говорити про до­
статньо правдиве відображення 15 (віддалене в 
просторі й часі респондентом) реалій воєнної 
повсякденності «орди» жінок-войовниць. 

Перекидаючи місток до групи джерел, які 
містять інформацію про воєнну повсякден­
ність жінок пізніших епох, матимемо на увазі 
той факт, що в традиціях етносів, які прихо­
дили в південноукраїнські степи після скіфів, 
«амазонство»  – традиції воєнного активізму 
жінок, отримало продовження. Очевидно, 
мінливий ритм існування в Степу, де людина 
щохвилини мусила бути готовою перейти від 
мирних занять до війни, покладаючись лише 
на власну кмітливість, мужність та Божу лас­
ку, вимагав інакшого внутрішнього закону і 
порядку, аніж той, що був вироблений інсти­
туціями стабільного світу 16.

Половці, котрі прийшли після скіфів і сар­
матів, залишили в південноукраїнських сте­
пах не лише багато кам’яних жіночих скуль­
птур – «кам’яних баб» [74, с.  124], часто зі 
зброєю, але й перекази про воєнні традиції 
половецьких жінок, більшість яких, за спо­
стереженнями європейських мандрівників 
Рубрука і Плано Карпіні, спритно скакала 
верхи на конях і добре володіла зброєю [63, 
с.  100–101]. Походи на Русь, Візантію та 
постійний захист кочовищ потребували мак­
симальної напруги військових сил. Тому при­
родно, що в цьому воєнізованому соціумі по­
чали з’являтися жінки-богатирки.

в нинішніх межах південноукраїнського степу 
в VII ст. до н. е. – ХVIIІ ст. н. е., їх своєрід­
ний ментальний і психологічний склад, що­
денні практики окремих ординарних жінок або 
їх груп, носіїв повсякденних інтересів прак­
тично не були в центрі уваги вітчизняних до­
слідників. А  тому із багатьох дослідницьких 
методів та методик, вироблених сучасною іс­
торичною наукою для «історії повсякденнос­
ті»  11, «усної історії»  12, «жіночої історії»  13 та 
«воєнно-історичної антропології» 14 для нашо­
го дослідження ми обрали агрегативний ме­
тод, який дозволяє збирати окремі факти для 
складання загальної картини події чи явища, 
і казуальний, котрий дає можливість деталь­
ного розгляду унікальних і нетипових явищ, 
що спричинили зміни в соціальній психології 
та суспільній свідомості групи чи груп людей. 
Корисним буде і вироблений школою Анналів 
етноісторичний підхід, який дає змогу бути 
уважнішим насамперед до деталей повсякден­
ного життя «маленьких людей».

Шукаючи «сліди» воєнної повсякденності 
жінок VII ст. до н. е. – ХVIIІ ст. н. е., будемо 
збирати, «критично відтворювати і ретельно 
аналізувати щонайменші свідчення» [24, с. 10] 
про буденні структури життя людей тієї епо­
хи, їх своєрідний ментальний і психологічний 
склад та про особливий досвід участі жінок у 
війнах, революціях, локальних збройних кон­
фліктах означеного періоду та реаліях, що їх 
супроводжували  – розквартируванні військ, 
військових заготовках, військово-санітарній 
діяльності, забезпеченні повсякденних потреб 
життєдіяльності військових угруповань і т. ін. 
[38, с. 141].

Відтак спрямуємо дослідницьку увагу на 
легенди, перекази та історичні пісні, які були 
записані істориками-краєзнавцями й фолькло­
ристами в межах Північного Приазов’я й ко­
лишнього Запорожжя, історико-географічної 
області, яка тривалий час була тісно пов’язана 
з утвердженням на історичній арені войов­
ничої чоловічої спільноти  – козацтва. Відо­
браження дійсності в цьому типі історичних 
джерел, поза всяким сумнівом, має характер 

художнього осмислення дійсності (у  писем­
них джерелах ця риса трапляється лише в 
художніх творах). Проте фольклор за своє 
багатовікове існування виробив досить стійку 
систему художніх образів, які своєрідно й не­
повторно відображають реальне життя. У цій 
системі, окрім інформаційної, на думку сучас­
ного російського історика Лева Пушкарьова, 
закладена ще й «емоційна оцінка дійсності, 
яка подекуди дає дослідникові більше для ха­
рактеристики поглядів і почуттів народу, аніж 
точні фактичні дані» [64, с.  61]. Основним 
змістом більшості історичних пісень [5, с. 75] 
і переказів є описи якщо не реальних, то дуже 
наближених до реальності (цілком вірогідних) 
історичних подій [1, с. 11–12], які привертали 
увагу й відображалися у свідомості окремих, 
наділених здатністю до такого типу ретран­
сляції історичної пам’яті, індивідів. Зважаю­
чи на той факт, що традиція з часом відсіяла 
більшість другорядних (для свідомості реци­
пієнтів, котрі знаходилися в інших часових 
координатах) деталей і наповнила перекази 
новим ідеологічним навантаженням, призна­
чення цього виду народної прози залишилося 
незмінним  – відбивати уявлення народу про 
своє історичне минуле в усній формі. Слушним 
(у цьому контексті) видається твердження су­
часної української дослідниці Людмили Іван­
нікової про те, що «усна історія нерідко дає 
багатий деталями матеріал про ті події, які не 
зафіксовані в офіційних даних» [29, с. 89]. За 
спостереженням автора, перекази, думи та іс­
торичні пісні детальніше й головне – правди­
віше змальовують психологічний стан та реалії 
повсякденного життя людей і довкілля, аніж 
заформалізовані, політично та релігійно заан­
гажовані архівні джерела. 

Отже, маємо підстави наголосити на тому, 
що для пошуку «слідів» воєнного повсякден­
ня жінок у культурних практиках войовни­
чого степового соціуму використання усних 
(фольклорних) історичних джерел є цілком 
виправданим. Маємо переконання, що вони 
(усні історичні джерела) через відображення 
сценаріїв повсякденного життя в умовах воєн­
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йдено й «тіла жінок, переодягнених у чолові-
чий одяг [курсив автора. – О. К.]. Для того, 
аби їх не розпізнали, жінки поголили собі го-
лови [курсив автора. – О. К.]» [20, с. 11]. 

Записаний краєзнавцем А. Ковальовим на 
Дніпропетровщині (у  межах колишніх Запо­
розьких Вольностей) переказ розповідає про 
безпосередню участь жінок у бойових діях ко­
зацьких підрозділів. У повстанні під проводом 
Якова Острянина (1638  р.) активну участь 
брала дружина кодацького сотника Семена 
Мотори – Варвара [61, с. 104–105]. Особли­
во відзначилася вона під час захисту повстан­
ського табору біля Жовнина на р. Сулі. Остря­
нин нібито доручив Варварі Моторі стріляти в 
особливо важливих персон у ворожому таборі, 
приставивши до неї шість козаків заряджати 
мушкети та готувати стріли. 

За переказом, розвідники Потоцького ви­
явили, що джерелом «особливого зла» з боку 
козацького табору є відьма, яка безпомилково 
підстрілює ротмістрів і вельмож. Перебіжчик 
реєстровець повідомив, що та відьма зветься 
Варварою Кодак. «Потоцький нібито наказав 
відкривати гарматний вогонь по всякій жін-
ці, яку буде помічено в козацьких шанцях. 
Дуже багато жіноцтва полягло від розривів 
порохових ядер», серед них, за переказом, за­
гинула і Варвара Мотора [61, с. 105].

Інформацію про «амазонство» жінок 
України ранньомодерної доби подають також 
фольклорні джерела, записані й поза межами 
Нижньої Наддніпрянщини [65, 34]. Особли­
во в цьому контексті виділяється історичний 
переказ про войовничих жінок з міста-фортеці 
Буші. Коли переважна більшість чоловіків за­
хисників фортеці загинула, жінки та дівчата 
продовжували чинити опір регулярним час­
тинам польського війська, аж доки дружина 
бушанського сотника Звисного Олена не під­
палила пороховий льох... [65, с. 23–30]. Істо­
ричні джерела свідчать про те, що в козаць­
ких таборах часто перебувала значна кількість 
жінок, які супроводжували козацькі загони в 
походах. Це, як правило, були «білоголові» – 
дружини козацької старшини та заможних 

козаків, «дівки-бранки», куховарки, «ворож­
ки-чарівниці», оточені гуртами помічниць, 
які, за необхідності, виконували різноманітні 
функції: від сестер-жалібниць до зв’язкових, 
кур’єрів, агітаторів, диверсантів і шпигунок 
[39, с. 21]. Сучасник розгрому підрозділу ко­
зацького полковника Донця під містом За­
славлем польський поет середини XVII  ст. 
М.  Кучкаревич зазначив, що, увірвавшись у 
козацький табір, поляки захопили «козацьку 
чарівницю Солоху», яку спочатку піддавали 
тортурам, а потім спалили [14, с. 329]. Автор 
козацького літопису кінця XVII  ст. Самійло 
Величко, описуючи бій під Заславлем, також 
наголошує на участі в ньому сестри полков­
ника Донця, яку визначає як учасницю ко­
зацького герця, і «чарівниці» та її товаришки 
[14, с. 329]. Самійло Величко і вже згадува­
ний польський поет М. Кучкаревич сходяться 
на думці про те, що сестра полковника Донця 
Солоха з товаришками «амазонствувала»  – 
брала участь у військовому поході, перебувала 
в бойовому козацькому (читаймо: чоловічому) 
таборі і «пробувала щастя в козацьких гер­
цях», що личило лише найвідважнішим вої­
нам [14, с. 329]. 

В історичній пісні про козака Супруна («Ой 
не знав козак») [62, с.  587–588], який, по­
трапивши в ординський полон, передає сестрі 
листа з проханням про допомогу, розповіда­
ється про фронтову повсякденність степової 
амазонки, яка воювала з нападниками на по­
граниччі і «гнала бусурманів у полон». 

«Ой не знав козак
Ой да не знав Супрун,
Та йде славоньки зажити, 
Ой да зібрав військо, 
Славне запорізьке, 
Ой да пішов орди бити.
Ой що в суботу проти неділеньки
Супрун з ордою стявся, 
Ой, а в неділю до сходу сонця
Та в неволеньку попався.
Ой почали превражі бусурманці
Та Супруна в’язати,

Давньоруські [правобережні.  – О.  К.] 
билини теж не обходять увагою   традицій 
войовничих жінок-богатирок. У  билинного 
богатиря Святогора, прообразом котрого був 
князь Святослав Завойовник, наприклад, 
була дружина «полениця»  – жінка-воїн, 
«богатирського роду, воїнству навчена» [13, 
с. 196], яка часто супроводжувала його у вій­
ськових походах. Дружина сотника Ставра 
Годиновича Катерина Іванівна в борецькому 
поєдинку перемагала кращих богатирів князя 
Володимира, а його самого – у стрільбі з лука 
та грі в шахи [32, с. 203].

Народною уявою створено героїчні образи 
руських жінок-богатирок  – «полениці» На­
стасії Микулични  – дружини богатиря До­
брині та Настасії-королівни – дружини бога­
тиря Дуная. Та й саме слово «полениця» несе 
в собі, на наш погляд, смислове навантажен­
ня, пов’язане з участю жінки у воєнних діях. 
«Полениця»  – це та жінка, що виходить в 
«поле»  воювати  – бере участь у військових 
походах [13, с. 196], захищає, оберігає (бреги, 
обреги, обереги, берегині) свою землю, свій 
народ, рідний дім від нападників.

У давньоруських билинах є вказівки й на 
те, що в підпорядкуванні жінок-княгинь час­
то були великі військові загони. «Гой, єси, 
Іван Годинович! Візьми ти у мене, князя, сто 
чоловік могутніх руських богатирів; у княгині 
ти бери інші сто!» Підтвердження цьому зна­
ходимо у скандинавській сазі про Олафа, сина 
Тріггвієвого. Вона подає звістку про те, що 
«у русів жінки князівські утримували полови­
ну дружини і отримували з казни гроші для її 
утримання» [18, с. 343].

На межі ХV–ХVІ ст. в хроніки, світську 
літературу та інші культурні практики Речі 
Посполитої проникає закорінений в ідеологе­
му про особливу природу сарматських жінок 
образ сильної, мало обмеженої в особистих 
правах жінки-шляхтянки  – володарки фор­
тець і захисниці степових кордонів польсько-
литовської держави [85, с.  61]. У  тогочасній 
польській літературі, зі слів американської до­
слідниці Лінн Любамірскі (Lynn Lubamersky), 

навіть складається окремий літературний 
жанр, у якому «надзвичайні жінки, які ведуть 
себе, як чоловіки» [53,  с. 34], прославляють­
ся (а  не  висміюються, як то було зазвичай у 
більшості країн Європи) та втілюють гідний 
для наслідування архетип жіночої потуги. Ви­
явлені нами фольклорні джерела (зафіксовані 
в межах колишнього Запорожжя в ХІХ  – 
на початку ХХ ст.) також подають інформа­
цію про амазонок та «амазонство» – воєнну 
активність жінок, що повністю спростовує 
висновок американської професорки Л.  Лю­
бамірскі про те, що образ войовничої жінки, 
захисниці східних степових кордонів Речі По­
сполитої склався виключно в польській куль­
турній традиції [53, с. 33–34].

У переказі «Могила Настина» (в  інших 
варіантах  – «Могила Насті»), записаному 
Д. Яворницьким у другій половині ХІХ ст. в 
с. Котівці на Катеринославщині (нині – Дні­
пропетровська обл.) від С. Сатани [66, с. 252], 
фіксується інформація про «амазонство»  – 
воєнну повсякденність відважної жінки-во­
йовниці на ймення Настя.

Ця Настя носила шаблю, шаровари, шапку 
і «держала у себе ватагу козаків, а ніхто того 
не знав, що вона дівка... Кілька років правила 
вона за козака. А як умерла, то тоді тільки й 
дізналися, що вона дівка» [66, с.  204]. Від­
вага, сила й хоробрість цієї жінки, очевидно, 
були такими великими, а її дії як ватажка та­
кими вправними, що козаки навіть не здога­
дувалися, що ними керує «отаманша». Архе­
тип  17 жінки-войовниці в цьому разі включає 
в себе доволі розповсюджену на українських 
землях традицію перевдягання в чоловічий 
одяг, підмальовування вусів, гоління голови 
і т.  ін.  – візуальна репрезентація «амазон­
ства»  – «очоловічення», з набуттям тради­
ційних зовнішніх ознак воїна жінками-войов­
ницями. Інформацію про подібні до описаного 
випадки подають як усні, так і писемні дже­
рела ранньомодерної доби. Італійський хроніст 
XVI ст. О. Гваньїні, наприклад, описуючи по­
дії 1524 року на Поділлі, відзначив, що серед 
загиблих захисників замку Прухнік було зна­
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У переказі «Як дівка Христя була кошо­
вим», записаному в 1898 році в м. Нікополі на 
Катеринославщині Я. Новицьким від Д. Би­
ковського [66, с. 244], розповідається про те, 
як жінка стала очільником козацького підроз­
ділу [43, с. 22]. «Раз запорожці дістали десь 
невеличку дівчинку і віддали кошовому.

– На,  – кажуть,  – тобі, батьку, цьо­
го хлопця та годуй. Назвали того «хлопця» 
Христином, та й ходить він у штанях. От виріс 
той Христин, а кошовий зостарівся і каже:

– Як помру я, хлопці, виберіть Христина 
за кошового, він у вас буде розумний і добрий 
козак. Умер кошовий, а запорожці й вибрали 
Христина за кошового...» [54, с. 103].

У записаному Г.  Надхіним на Катерино­
славщині в другій половині ХІХ ст. [66, с. 243] 
переказі простежується відгомін давньої ама­
зонської традиції, яка, очевидно, стала унор­
мованою практикою життєустрою запорозької 
козацької громади. Амазонка лише в одному 
випадку могла зберегти життя новонародже­
ному хлопчикові, якщо віддавала його чоло­
вікам із сусіднього племені. За словами рес­
пондента, «у  запорожців був звичай інколи 
прощати засудженому на смерть злочинцеві, 
якщо котрась із місцевих дівчат відважува­
лась вийти за нього заміж [курсив автора. – 
О. К.]» [58, с. 54]. Отже, переказ відображає 
той факт, що на Запорожжі існувало й «міс­
цеве» звичаєве право, яке в конкретному ви­
падку, імовірно, перегукується з традиціями 
життєустрою войовничих амазонок. Цікаво, 
що подібний за змістом переказ записав на­
прикінці ХІХ  ст. (на Волині в м.  Крупці) 
місцевий священик О. Думицький [52, с. 90]. 
У зафіксованому ним переказі мовиться також 
про те, що «...молодий гарний козак за якийсь 
злочин був засуджений до смертної кари. Коли 
був прочитаний декрет і кат підвів засуджено­
го до плахи, із натовпу вийшла молода дівчина 
і накрила платком його голову, даючи тим 
самим знак, що вона обирає його собі в чоло-
віки [курсив автора. – О. К.] і цим звільняє 
від страти» [49, с. 14]. 

«Виконавці вироку зупинились в очікуван­
ні, що на це скаже засуджений; але коли він 
звільнив голову з‑під платка, побачив свою 
наречену-рятівницю, то з гіркою усмішкою і 
презирством, плюнувши на бік, звернувся до 
ката і сказав: “Е,  рубай краще, а жити з та­
кою паганою не хочу”. Вирок було виконано» 
[52, с. 90].

Документальне підтвердження побутуван­
ня на українських теренах такого типу звича­
євості віднайшов (серед записів, занесених на 
початку XVII ст. до книги гродської Луцької) 
відомий історик-архівіст і джерелознавець 
Орест Левицький [52, с. 91]. В одному із до­
кументів книги оповідається про те, що на Во­
лині (в м. Олиці) в 1606 році в магістратсько­
му суді розглядали справу слуги литовського 
підстолія Миколая Глібовича Януша Кобрин­
ця, який служив у того Глібовича «службу 
гайдуцькую» і за вбивство товариша «был 
осажоным на горло», себто засудженим до 
смертної кари [6, с. 521–522]. Під час розгля­
ду цієї справи «одна чесна дівчина із міща-
нок побажала взяти з убивцею шлюб» [кур­
сив автора.  – О.  К.]. Дівчина привселюдно 
звернулася до «шляхетних і учтивих людей», 
які були присутні під час розгляду справи, «ба­
жаючи його (злочинця) «собі впросити в стан 
святий малженський». Януш Кобринець від­
разу ж погодився на цю пропозицію і в при­
сутності свідків був спочатку обвінчаний із 
цією дівчиною, а потім звільнений з‑під варти. 
Відповідний запис про звільнення козака від 
смертної кари було занесено й до книги грод­
ської Луцької [6, с. 522].

Перелік легенд і переказів, у яких висвіт­
люються найхарактерніші сценарії воєнної 
повсякденності жінок, не обмежується на­
веденими вище прикладами. Джерел з подіб­
ними до заявлених сюжетами про військову 
активність жінок та їх тилову повсякденність, 
за спостереженнями автора, у фольклорній 
традиції Степової України збереглося доволі 
багато, що свідчить про заучування жителями 
цих місцевостей типізацій щоденних практик, 
покликаних до життя тяглістю воєнного ста­

Ох і став Супрун превражим 
		  бусурманцям
Та всю правдоньку казати.
– Ой не в’яжіте, превражі
			   бусурманці, 
Та й назад рученьками, 
– Ой, ви, хлопці, ви добрі молодці,
Накажіть аж до кошового, 
Аж до товариша мого:
Ой нехай же він Супрункове добро 
За безцінок збуває, 
Ой нехай же мене, козака Супруна,
Із неволі викупає.
Ой то не слава, то не козацькая, 
За безцінок ізбувати.
Ох і лучче б тебе, козака Супруна,
Нам та й у вічі не видати!
Ой, що ви, хлопці, преудалі 	
			   молодці,
На що нам биться, на що 
			   воюватися, 
Будем примиряться.
– Ой підождіте, премилі браття, 
Дайте до сестри знати!
– Уже ж писали, вже й переписали, 
Мабуть, мої листи до неї не 
	 доходять.
Ой, вже ж мої дрібні сльози
Та все марно переходять!
Ох і ведіть же мене в чисте поле
А з моїми козаками.
Ой в чистім полі, широкім 
	 роздолі, 
Сизий орел пролітає, 
Ох і стоїть військо славне 
	 запорізьке, 
Ох так, як мак процвітає.
Мабуть, мої листи до неї не 
	 доходять.
Ой, вже мої дрібні сльози
Та все марно переходять!
«Гей, а не вспіла а рідна сестра
Супрунові листи получити,
Як почала своїм добрим конем, 
Як огнем, летіти.
– Ой, і здоров, здоров, а ти, 

	 милий брате, 
Чом не дав до сестри знати?
Почав битись, воювати,
Не дав сестрі знати.
Ой не вспіла тая сестра
З коника упасти,
Почала бусурманців в полон гнати.  

	 – Ох і зоставайся здоров, милий
брате, 

та давай же ти сестри завчасу  
	 вже знати [курсив автора. – О. К.].

– Сестро ж моя дорогая,
Яка ж ти слуга сильная!» 
	 [30, с. 356–358].

Застосування обраної нами для аналізу 
джерельного матеріалу методології дає змогу 
скласти уявлення не лише про фронтову по­
всякденність, але й про найбільш типологі­
зовані сценарії тилової повсякденності жінок 
ранньомодерної України.

Розпочнемо із записаного О. Стороженком 
в 1827  році в селі Чумаки на Катеринослав­
щині [66, с.  244] переказу «Про запорожця 
Ониська і його жінку». У ньому йдеться про 
запорожця Ониська, який «сидів» зимівником 
неподалік Дніпра. Якось у місті Миргороді він 
«побачив молоденьку гарну дівчину й одру-
жився [курсив автора. – О. К.] з нею. При­
віз Онисько молоду дівчину у свій зимівник. 
Там у нього була рублена хата на дві полови­
ни, усякої худоби не перелічити, і наймитів, і 
наймичок [курсив автора. – О. К.]. Одягнув 
Онисько свою жінку, неначе кралю яку» [72, 
с. 268]. Однак не сиділося запорожцеві з мо­
лодою дружиною. Як тільки він чув, що «зби-
раються в коші на татар або на ногайців, 
то не втерпить – кине жінку і поїде собі в 
кіш...» [курсив автора. – О. К.] [72, с. 268]. 
Отже, у пограничних українських землях Речі 
Посполитої чіткої межі між війною і миром 
не було [41, с. 70–76], тилова повсякденність 
жінки будь-якої миті могла перетворитися на 
фронтову  – відбиття підступних нападів во­
рогів на козацькі зимівники, переслідування 
нападників, звільнення полоняників, татар­
ський полон і т. ін. 
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стали «бачити» змальовані в думах, легендах, 
переказах та історичних піснях «прозоро ви­
писані» сценарії воєнної повсякденності жінок 
давньої України та героїчні жіночі образи. 

На тлі численних публікацій про безправну, 
безвольну, залежну від волі чоловіка-господа­
ря та імператора-самодержця малоросіянку 
поодинокі праці вітчизняних істориків і літе­
раторів про войовничий характер українських 
жінок, їх ініціативу та героїчні вчинки почали 
сприйматися соціумом, як описи окремих, ано­
мальних [48, c. 11–12] для українського мину­
лого явищ, що скидалися на міфи. Для знач­
ної частини затиснутого в лещата ідеології та 
нормативно-правової бази Російської імперії 
соціуму нормою 22 встигли стати інші, відмінні 
від національних, поведінкові стереотипи ве­
ликоруських жінок.

Проте з появою в українському науковому 
просторі українських наукових шкіл в історич­
ній науці, «народницьких» за своїм спрямуван­
ням та національних традицій історіописання 
ситуація з історією жіночої повсякденності 
жінок україни почала змінюватись на краще. 
У 60–80‑х роках ХІХ ст. в українському іс­
торичному наративі було започатковано два 
історико-фемінологічні дискурси, які вибудо­
вували парадигму «бачення» жіночої історії, 
опираючись на суто національні культурні 
цінності дискурс «воєнної повсякденності жі­
нок ранньомодерної України» і дискурс «жі­
ночого запорозького». Вони були предсталені 
науково-творчим доробком М.  Костомарова, 
В. Антоновича, Й. Роллє, О. Левицького [35; 
36; 37; 3; 2; 50; 44; 45]. На початку ХХ ст. 
до цієї когорти істориків приєдналися М. Гру­
шевський та Н.  Мірза-Авакянц [19; 56; 57]. 
Названа група науковців була переконана, що 
життєвий простір жінок в межах українсько-
татарського пограниччя був тісно пов’язаний з 
військовими практиками козаків-запорожців 
та українським козацьким військом, навколо 
якого реалізувалася значна кількість феміно­
орієнтованих взаємозв’язків. 

У праці «Очерк домашней жизни и нравов 
великорусского народа в XVI – XVII столе­

тиях» М.  Костомаров, протиставляючи лібе­
ральним традиціям українців у ставленні до 
жінки домостроївські порядки Московії, на­
голосив, що великоруська жінка була «невіль­
ницею», тоді як у козаків дружини виступали 
їхніми помічницями, ходили з ними в походи 
[12, с.  195] і взагалі «користувалися порів­
няно більшою свободою» [36, с.  103]. Сенс 
такого прийому, який стане характерним для 
більшості історико-фемінологічних праць на­
званих вище істориків, полягав у тому, аби об­
ґрунтувати відмінності між українцями і росі­
янами, показати розбіжності їхніх історичних 
першопочатків.

Стає очевидним, що розгляд фольклорного 
матеріалу, створеного ординарними людьми – 
мешканцями Степового Подніпров’я і науко­
во-творчого доробку духовної еліти України 
ХІХ  – першої чверті ХХ  ст.  – істориків, 
фольклористів, етнологів і літераторів під ку­
том зору присутності в культурному просторі 
Степової України досвіду участі жінок у війнах, 
революціях та збройних локальних конфлік­
тах VII ст. до н. е. – XVIII ст. н. е. відкриває 
цілу недосліджену «планету» під назвою «Іс­
торія жіночої повсякденності воєнної епохи» в 
її теоретичному розмаїтті та соціокультурних 
практиках. Зрозуміло, що запропонована наз­
ва певною мірою умовна і є зручним марку­
ванням, яке дозволяє розмежовувати сутності. 
Проте запровадження цього терміна дає змо­
гу «бачити» в культурних практиках Степової 
України «сліди» жінок та виокремлювати до­
свід їх участі в буденних практиках запорозь­
кого козацького соціуму. Без уведення кате­
горії «жіноча повсякденність воєнної епохи» 
(«воєнна повсякденність жінок») жінка «неви­
дима» як жінка в історії запорозького козацтва 
та українського козацького війська, про що 
добре відомо з майже індеферентної до історії 
жінок ранньомодерної України радянської іс­
торіографії [38, с.  29–38]. Досвід участі жі­
нок України у війнах, революціях та збройних 
локальних конфліктах стає «видимим» лише у 
форматі історії жіночої повсякденності воєнної 
епохи. 

ну  18, спричиненого агресивністю ближчих і 
дальніх сусідів. 

Стає очевидним, що в колективній пам’яті 
пересічних мешканців Північного Приазов’я 
й колишнього Запорожжя сценарії воєнної 
активності жінок та їх тилова повсякденність 
постають як узвичаєні типізовані елементи по­
всякденного життя войовничої степової спіль­
ноти, а не як об’єкти зневаги чи висміювання 
жіночої ініціативи. І це при тому, що в постко­
зацький період (після 1775 року) жителям ре­
гіону довелося зблизька роздивитись і випро­
бувати на собі той патріархально-деспотичний 
уклад Російської імперії, який зневажав і без­
жально виштовхував великоруську жінку за 
межі суспільного 19. Протягом ХVIІІ–ХІХ ст. 
зазначені вище «обставини», законодавчо на­
близивши українських жінок до безправного 
становища великоросіянок, значно змінили 
уявлення населення Півдня України про роз­
поділ соціостатевих ролей у суспільстві.

На такому тлі, відповідно до існуючих на 
середину ХІХ ст. тенденцій часу й місця, віт­
чизняні історики Аполлон Скальковський 
[67, с. 60, 74, 151, 210, 211], Пантелеймон Ку­
ліш [46, с. 159–160] та Дмитро Яворницький 
[80, с. 115, 181, 206, 241] сформулювали кон­
цепцію, згідно з якою постать жінки в межах 
Вольностей Війська Запорозького Низового 
розглядалася козацтвом як небажана, а то й 
меншовартісна. 

Козакам-запорожцям,  стверджували 
А.  Скальковський, П.  Куліш і Д.  Яворниць­
кий, заборонялося не лише одружуватися, 
бо козак «за втрату цноти (надто в Січі) 
міг поплатитись головою» [67, с. 211], але й 
приводити жінок на Січ, «будь вона навіть 
матір’ю, сестрою або сторонньою для козака 
жінкою» [курсив автора. – О. К.] [80, с. 181]. 

Посилаючись на «регулу»  – «неписаний 
статут Запорозького товариства», А.  Скаль­
ковський авторитетно стверджував, що всі 
чини і звання Війська Запорозького, від ко­
шового до полкового хорунжого, одержува­
ло тільки товариство, тобто нежонаті козаки, 
одружені ж ніякого чину й посади обіймати не 

могли. Право сидіти зимівниками також могло 
мати тільки товариство зі своїми служителя­
ми, чи молодиками, записаними по куренях 
або ні, але теж неодруженими. Батько ж «міг 
жити із синами або родичами, якщо ці остан­
ні по куренях вважалися, але жодної жінки 
в зимівниках не було і бути не могло» [67, 
с.  74]. І  це при тому, що А.  Скальковський 
один з перших у вітчизняній історіографії по­
чав аналізувати наповнену численними сце­
наріями воєнної повсякденності жінок усну 
народну творчість, використовуючи її як дже­
рело до вивчення історії Півдня України [29, 
с.  21]. А  в науковому просторі України від­
бувалось активне накопичення фольклорного 
матеріалу [69, с.  100–109], у якому жіноча 
складова виступала як узвичаєний елемент 
життєустрою козацького соціуму. Створені 
А. Скальковським та П. Кулішем штампи про 
«безшлюбність» запорозького козацтва та за­
борону появи жінки в межах військового та­
бору – Січі, надовго стали стали відправним 
пунктом усякого мислення під час розгляду 
питань, пов’язаних з історією українського ко­
зацького війська [31; 68], воєнним мистецтвом 
українців відповідного історичного періоду  20 
та історією українських жінок 21.

Стає очевидним, що на середину ХІХ  ст. 
колективна пам’ять українців на рівні офіційної 
історіографії була підмінена конструктом міфо­
логічної «офіційної» пам’яті, який виштовхнув 
за межі історичного воєнну повсякденність жі­
нок, які мешкали (у сучасних межах України) в 
VII ст. до н. е. – ХVIIІ ст. н. е. Нав’язана укра­
їнському науковому співтовариству «офіційна» 
пам’ять про минуле, акцентуючи одні сторони іс­
торії ранньомодерної України, змусила до «мов­
чання» інші, невигідні для імперських інтересів 
царської Росії. На тлі витіснення за межі що­
денних практик українців колективної пам’яті 
про давні традиції степового життєустрою в 
стосунки між статями був унесений сильний 
стумінь ворожості і гніту. Фольклористи, істо­
рики, а за ними етнографи й літератори [4; 10; 
11; 15; 20; 22; 26; 27; 46; 59; 67; 77; 80] другої 
половини ХІХ – першої третини ХХ ст. пере­
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історичних конференцій, які відбулися в Україні 
у 2009–2011 роках, було лише дві! роботи, при-
свячені «амазонству»  – військовому активізму 
українських жінок ранньомодерної доби і жодної 
військовим традиціям амазонок (див.: Воєнна іс-
торія Наддніпрянщини та Донщини. Збірник на-
укових праць / за заг. ред. канд. іст. наук. полков-
ника В. В. Карпова – К., 2011. – 676 с.).

Не менш «переконливо» в цьому контексті 
виглядає й монографія модерного київського іс-
торика Тетяни Орлової «Жінка в історії України 
(вітчизняна історіографія ХХ – початку ХХІ ст.)» 
(див.: Орлова  Т.  В. Жінка в історії України (віт
чизняна історіографія ХХ  – початку ХХІ  ст.)  / 
Т.  В.  Орлова.  – К.  : Логос, 2009.  – 584  с.). Один 
розділ своєї роботи Т. Орлова присвятила розгля-
ду теми «Жінка і війна».

Зосередившись на участі українських жінок у 
війнах ХХ ст., дослідниця стверджує, що україн-
ські жінки виступали лише «як пасивні жертви» та 
«воєнна здобич» (див.: Орлова Т. В. «Жінка в історії 
України...» – С. 368). І це при тому, що низка вітчиз-
няних істориків, таких як І.  Крип’якевич, Н.  По-
лонська-Василенко, Н.  Мірза-Авакянц, Ю.  Липа, 
О.  Апанович, Л.  Смоляр та  ін., не раз наголошу-
вали на присутності в українській культурі героїч-
ного образу жінки-войовниці (див.: Крип’якевич І. 
Жінка в історії України / І. Крип’якевич // Мета. – 
Л., 1908.  – Ч.  7, Ч.  8, Ч.  9–10; Мірза-Авакянц  Н. 
Українська жінка в XVI–XVII ст.  / Н. Мірза-Ава-
кянц.  – Полтава, 1920.  – 94  с.; Полонська-Васи-
ленко  Н. Українські жінки литовсько-польської 
доби / Н. Полонська-Василенко // Визначні жінки 
України.  – Вінніпег  ; Мюнхен, 1969.  – С.  77–105; 
Липа Ю. Жінка в козацьку добу / Ю. Липа // Жін-
ка. – 1938. – Ч. 7–8; Смоляр Л. Олена (Мар’яна) За-
висна – героїчний епізод чи типовий образ жінки-
героїні в українській історії  / Л.  Смоляр  // Наше 
життя.  – 2000.  – Ч.  2.  – С.  1–4), а в колективній 
пам’яті українців (її національний контент) до на-
ших днів збереглося чимало сюжетів про військо-
ву активність пересічних українських жінок та 
героїчних жіночих образів. Тетяна Орлова у своїй 
публікації жодним словом не згадала ні про жінок-
войовниць, які проживали на українських землях 
в VIІ ст. до н. е. – XVIIІ ст. н. е, ні про досвід їх 
участі у війнах, революціях та збройних локаль-
них конфліктах, ні про причини маргіналізації 
амазонського дискурсу в українській історіографії 
першої третини ХХ ст.

7 У  середині ХІХ  ст. українська й російська 
історії розглядались як течії єдиного потоку, а 
українські вчені вважали російську історію та 
культуру своєю (див.: Когут З. Коріння ідентич-
ності. Студії з ранньомодерної історії України  / 
З.  Когут.  – К.  : Критика.  – 2004.  – С.  188). Від-

повідно до цієї схеми розглядалось і становище 
жінки в українському соціумі. Інтерес до нього 
зводився до козацького аскетизму та виголошеної 
П. Кулішем тези: «Не ступай, бабо, ногою у січо-
вий Кіш, лучче в домовину». Ця теза, очевидно, 
відповідала уявленням тогочасної історичної на-
уки про статус та межі присутності жінки в куль-
турному просторі України.

8 Під воєнною повсякденністю автор розуміє 
весь комплекс повсякденно-побутових реалій лю-
дей (у цьому контексті – жінок), у яких провідну 
(нормуючу і формуючу) роль відігравав «військо-
вий фактор». До воєнної повсякденності автор за-
раховує фронтову повсякденність – самі війни, 
революції та збройні локальні конфлікти, а також 
тилову повсякденність – реалії, що їх супрово-
джували  – розквартирування військ, реквізиції, 
військові заготовки, військово-санітарну діяль-
ність, забезпечення повсякденних потреб жит-
тєдіяльності військових угруповань і т.  ін. (див.: 
Кривоший О. П. Фронтова повсякденність жінок 
козацького Запорожжя у візії О.  М.  Апанович  / 
О. П. Кривоший  // Культурологічний вісник: на-
уково-теоретичний щорічник Нижньої Наддні-
прянщини. – Запоріжжя, 2013. – Вип. 31. – С. 37; 
Кривоший  О.  П. Образ воєнної повсякденності 
шляхетних жінок ранньомодерної України на сто-
рінках Літопису Григорія Грабянки / О. П. Криво-
ший // Григорій Сковорода і Паїсій Величковський: 
постаті на тлі епохи: Збірник наукових праць за 
результатами Всеукраїнської науково-практичної 
конференції (м. Полтава, 29 листопада 2012 р.) [до 
290‑річчя з дня народження] / редкол. : Т. В. Оніп-
ко, І. М. Петренко, В. С. Сарапин. – Полтава : ПУЕТ, 
2013. – С. 170.

9 У 1838 році «Спогади» (в уривках) опубліку-
вав О. Скальковський на сторінках «Журнала Ми-
нистерства народного образования» (див.: Устное 
повествование бывшаго запорожца, жителя Ека-
теринославской губернии и уезда, селения Ми-
хайловки, Никиты Леонтьевича Коржа // Журнал 
Министерства народного образования.  – 1838.  – 
Кн. V; 1839. – Кн. ІІ).

10 Більшість людей, як правило, пізнає минуле 
не за допомогою наукових творів, а через спогади, 
які живуть і передаються з покоління в покоління 
завдяки колективній пам’яті.

11 Концептуальні засади історії повсякден-
ності як самостійного напряму дослідження іс-
торичного минулого в кінці 60‑х  років ХХ  ст. 
сформулював німецький філософ Е.  Гуссерль 
(1859–1938). Він перший у світовій гуманітарис-
тиці звернув увагу на значимість культуроло-
гічного осмислення не тільки певних високих 
теоретичних абстракцій, але й «сфери людської 
буденності», повсякденності, яку філософ назвав 

1 Амазонки (Amazons, Amazon women warriors 
(англ.))  – у грецькій міфології жінки-войовниці, 
які жили окремим плем’ям. За легендою, плем’я 
амазонок проживало в Скіфії, на території сучас-
ної України, біля дальніх берегів Чорного моря і 
Кавказьких гір. Їхньою столицею було місто Фе-
міксіра. З  дитинства амазонок навчали володіти 
списом, мечем, метати дротики і бути вправни-
ми вершницями. Проблему відтворення свого 
племені вони начебто вирішували так: раз на рік 
амазонки зустрічалися з чоловіками із сусіднього 
племені, а потім усіх народжених хлопчиків від-
давали цим чоловікам, а дівчаток залишали собі. 
Геракл виступив проти войовничих амазонок, аби 
відібрати чарівний пояс їхньої цариці Іполити, ні-
бито подарований їй самим богом війни Аресом 
(див. дев’ятий подвиг Геракла). У Троянскій війні 
амазонки виступали на боці троянців. Історич-
ною основою міфу про амазонок є протиборство 
з войовничими племенами (див.: Словник антич
ної міфології  / уклад. І. Я. Козовик, О. Д. Поно-
марів; вступ. стаття А.  О.  Білецького; відп.  ред. 
А. О. Білецький : 2‑е вид. – К., 1989. – С. 29; Ми-
рошина Т. В. Амазонки у сарматов и проблема ма-
триархата  / Т. В. Мирошина // Проблемы скифо-
сарматской археологии. – М., 1990. – С. 159–176; 
Мирошина Т. В. Амазонки и савроматы // Памят-
ники Евразии скифо-сарматской эпохи / Т. В. Ми-
рошина.  – М., 1995.  – С.  4–10; Плетнева  С.  А. 
«Амазонки» как социально-политическое явле-
ние / С. А. Плетнева // Культура славян и Русь. – 
М., 1998.  – С.  529–537; Скрипник  Т. Амазонки 
в античной традиции  / Т.  Скрипник  // Известия 
Ростовского областного краеведения.  – Ростов-
на-Дону, 1988. – Вып. 5. – С. 29–39; Таркова Р. А. 
Амазонки: по следам легенды: Ист.-культурол. 
исслед.  / Р.  А.  Таркова.  – Астрахань, 1999; Alp-
ern Stanley B. Amazons of Black Sparta: the women 
warriors of Dahomey / Alpern Stanley B. – London : 
Hurst, 1998; Davis-Kimball J. Warrior Women in the 
Eurasian Steppes / J. Davis-Kimball // Archaeology. – 
1997. – Vol. 50. – N 1; Sobol Donald J. The Amazons 
of Greek mythology / Sobol Donald J. – South Brun-
swick  : A.  S.  Barnes, 1972; Tyrrell William Blake. 
Amazons, a study in Athenian mythmaking / Tyrrell 
William Blake. – Baltimore : Johns Hopkins Univer-
sity Press, 1984).

2 Жінка-войовниця (жінка-воїн, войовниця)  – 
архетипічний образ войовничої жінки, яка має 
сильний характер і займається типово «чолові-
чою» справою, як правило, війною (бере безпосе-
редню участь у знищенні супротивника) політи-
кою або ремеслом. Антиподом жінки-войовниці є 
інший штамп – безпомічна діва в біді і сльозах. 
Див.: Кривоший  О.  П. Специфіка та межі при-

сутності «жіночого» в культурному просторі За-
порожжя. Воєнно-історичний аспект  / О. Криво-
ший // Мандрівець. – 2011. – №5. – С. 25.

3 Термін «Історія жіночої повсякденності во-
єнної епохи» («Історія воєнної повсякденності 
жінок») використовується нами для характерис-
тики напряму історичного знання, об’єктом до-
слідження якого виступає буденне життя, усі 
життєві реалії жінок в умовах воєнного стану, 
воєн, революцій та збройних локальних конфлік-
тів. До воєнної повсякденності автор зараховує 
фронтову повсякденність – самі війни, революції 
та збройні локальні конфлікти і тилову повсяк-
денність  – реалії, що їх супроводжували. Чим 
довше тривала війна, тим виразніших форм на-
бували життєустрій та морально-психологічні 
установки традиційних і тимчасових соціальних 
когорт та жіночих особистостей. Див.: Криво-
ший  О.  П. Гендерні виклики фронтової повсяк-
денності козацького Запорожжя у науковому 
доробку українських істориків (1946–1991  рр.)  / 
О. П. Кривоший // Українознавчий альманах. – К., 
2013. – Вип. 11. – С. 140–141.

4 Під традицією слід розуміти «соціально-
прийняті типологізовані умовності», які несуть 
на собі риси колективно розділеного досвіду. Де-
тальніше про це див.: Пушкарева Н. Л. Предмет 
и методы изучения «истории повседневности»  / 
Н. Л. Пушкарева // Этнографическое обозрение. – 
2004. – № 5 (сентябрь – октябрь). – С. 3–15; Пуш-
карева  Н.  Л. «Живя и труждаясь в подивление 
окольным людям» (женский труд и женские за-
нятия в российской повседневности Х–XVII вв. / 
Н. Л. Пушкарева // Женщина в российском обще-
стве. – 1996. – № 2. – С. 18–27.

5 Амазонство (від амазонки) автор розглядає 
як наслідування традицій (звичаїв, обрядів, норм 
поведінки, поглядів і уподобань) жінок-войов-
ниць. Традиції «амазонства» утворилися в ході 
історичного розвитку суспільства й передають-
ся (успадковуються) від покоління до покоління. 
Завдяки наслідуванню цих традицій (традиція 
від лат.  – «передача, розповідь») здійснюються 
культурні зв’язки між етносами і поколіннями 
людей. (Про «традиції» див.: Зотов  В.  М., Клі-
мачова А. В., Таран В. О. Українська та зарубіж-
на культура. Словник культурологічних термі-
нів: навч. посіб.  / В.  М.  Зотов, А.  В.  Клімачова, 
В. О. Таран. – К., 2010. – С. 226; Бобахо В. А., Ле-
викова С. И. Культурология: Программа базового 
курса, хрестоматия, словарь терминов / В. А. Бо-
бахо, С. И. Левикова. – М., 2000. – С. 382.

6 Підтвердженням цієї тези може бути той 
факт, що серед кількох сотень опублікованих 
матеріалів шести Всеукраїнських військово-

http://www.etnolog.org.ua

ІМ
ФЕ



30 31

ISSN 01306936 * Народ на творчість та етноЛОГія* 4/2013 Наукові розвідки та матеріали

графії середини ХІХ ст. узагальнення на кшталт: 
«Традиція заборони введення жінки на Січ ре-
тельно оберігалася серед запорожців» (с. 114), або 
«неодружене життя запорожців зумовлювалося 
самим складом їхнього особливого військового  
устрою» (с. 115).

21 На сторінках згаданої вище монографії 
Т.  Орлової «Жінка в історії України (вітчизняна 
історіографія ХХ – початку ХХІ ст.)» авторка на-
голошує на тому, що українські історики В.  Ан-
друщенко, А.  Кравченко, О.  Кривоший, Ю.  Ми-
цик, С.  Плохій, І.  Стороженко, Т.  Солдатенко, 
досліджуючи тему «Козацтво і жіноцтво» «спи-
раються на фундаментальну працю Д.  І.  Явор-
ницького «Історія запорозьких козаків». І це при 
тому, що харківський дослідник С. Жерьобкін ще 
в 1998  році успішно окреслив межі «“політик 
ідентифікації” в епоху козацтва» (див.: Жереб-
кин С. Гендерные «политики идентификации» 
в епоху козачества / С. Жеребкин // Гендерные 
исследования. – Х., 1998. – № 1. – С. 228–252), 
а запорізький історик Олександр Кривоший 
від 1993  року «лупає» історіографічні міфи 
про «безшлюбність» запорозького козацтва, 
зневажливе сталення козаків до сімейних 
обов’язків, відсутність жінок в межах Запо-
розьких Вольностей та одностатеві сексуальні 
стосунки козаків (див.: Кривоший О. П. Звичай 
безшлюбності у запорожців  / О.  П.  Кривоший  / 
Тези до науково-практичної конференції «Тради-
ційні соціальні цінності запорозького козацтва і 
сучасна молодь»: Інформ. листок.  – Запоріжжя, 
1996. – 0,1 друк. арк.; Кривоший О. П. Д. І. Явор-
ницький про українське жіноцтво / О. Кривоший // 
Тези доповідей на міжнародній науково-прак-
тичній конференції, присвяченій 140‑річчю від 
дня народження Д.  І.  Яворницького та 90‑літтю 
XIII Археологічного з’їзду «Регіональне і загальне 
в історії». – Д., 1995. – С. 114–115; Кривоший О. П. 
Традиції запорозького козацтва і українське жіно-
цтво / О. П. Кривоший // Нова парадигма: Гумані-
тар. журн. мол. вчених Запоріз. регіону. – 1997. – 
Вип. 5. – С. 18–24; Кривоший О. П. Жінка і козацьке 
право  / О. П. Кривоший  // Запорозьке козацтво в 
пам’ятках історії та культури: Матеріали міжнар. 
наук.-практ. конф. / Запоріжжя, 2–4 жовт. 1997 р. – 
Секція  III, IV, V.  – Запоріжжя, 1997.  – С.  35–40. 
І це не один привід піддати сумніву об’єктивність 
суджень історика, засумніватися у всебічності 
його досліджень, які мали б показати стан справ у 
вітчизняній історіографії, не відмітаючи «незруч-
них» свідчень і «неприємних» висновків.

Ще «переконливішою» в цьому контексті є 
публікація Т.  Орлової «Участь жіноцтва в укра-
їнських національно-визвольних змаганнях: іс-

торіографічний нарис» (див. Орлова Т. В. Участь 
жіноцтва в українських національно-визвольних 
змаганнях: історіографічний нарис // Сторінки іс-
торії. – 2009. – Вип. 28. – С. 111–120). Дослідниця 
стверджує, що українські історики, «якщо й зга-
дують про жіноцтво о тій порі [ідеться про період 
козацько-селянських воєн 1648–1654 рр. – О. К.], 
то підкреслюють роль Берегині, яка сама пора-
лася по господарству й давала раду дітям; таким 
чином [курсив автора. – О. К.] готуючи нових бор-
ців, вихованих у національних традиціях (с.  112 
зазначеної вище статті.) І це при тому, що ряд віт
чизняних істориків, яких дослідниця залишила 
на маргінесі свого дослідження, – І. Крип’якевич, 
Н.  Полонська-Василенко, Н.  Мірза-Авакянц, 
Ю. Липа, О. Апанович, Л. Смоляр та інші не раз 
наголошували на присутності в українській куль-
турі XVI  – першої половини XVIІ  ст. героїчно-
го образу жінки-войовниці (див.: Крип’якевич  І. 
Жінка в історії України / І. Крип’якевич // Мета. – 
Л., 1908.  – Ч.  7, Ч.  8, Ч.  9–10; Мірза-Авакянц Н. 
Українська жінка в XVI–XVII ст. / Н. Мірза-Ава-
кянц.  – Полтава, 1920.  – 94  с.; Полонська-Васи-
ленко  Н. Українські жінки литовсько-польської 
доби / Н. Полонська-Василенко // Визначні жінки 
України. – Вінніпег ; Мюнхен, 1969. – С. 77–105; 
Липа Ю. Жінка в козацьку добу / Ю. Липа // Жін-
ка. – 1938. – Ч. 7–8; Смоляр Л. Олена (Мар’яна) За-
висна – героїчний епізод чи типовий образ жінки-
героїні в українській історії  / Л. Смоляр // Наше 
життя. (Нью-Йорк). – 2000. – Ч. 2. – С. 1–4), а в ко-
лективній пам’яті українців (її національний кон-
тент) до наших днів збереглося чимало сюжетів 
про воєнну активність пересічних українських 
жінок та ряд героїчних жіночих образів. 

Складається враження, що головна ідея, яку 
проводить у своїх студіях Т.  Орлова, досліджу-
ючи тему «жінка і війна», полягає в «тінізації» 
загальновідомих фактів вітчизняної історіографії 
ХХ  – початку ХХІ  ст., бо вони не вкладаються 
в наперед постульовану концепцію авторки. На 
маргінесі історіографічних досліджень авторки 
опинилися ідеї і наративи авторів, чиї творчі до-
робки в цьому сегменті історичної фемінології за-
слуговують на глибокий історіографічний аналіз 
та популяризацію серед молодого покоління до-
слідників історії України. 

22 У цьому контексті слід узяти до уваги той 
факт, що в будь-якому суспільстві існують пра-
вила, формально ніде не закріплені і ніким не 
записані. Це норми моралі, звичаїв і традицій. 
Вони пов’язані з пануючими в соціумі уявлен-
нями про добро і зло, складаються в результаті 
їх багаторазового повторення, виконуються за 
звичкою, яка стає природною життєвою потре-

«життєвим світом» (див.: Какабадзе З. М. Пробле-
ма «экзистенциального кризиса» и «трансцеден-
тальная феноменология» Э. Гуссерля / З. М. Кака-
бадзе. – Тбилиси, 1966. – С. 66; Пушкарева Н. Л. 
Предмет и методы изучения «истории повседнев-
ности» / Н. Л. Пушкарева // Этнографическое обо-
зрение. – 2004. – № 5 (сентябрь – октябрь). – С. 3).

12 Науковий шлях усна історія почала в 
1940‑х роках з легкої руки американського істори-
ка й публіциста Алана Невіса (див.: Берг М. П. Уст-
ная история в Соединенных Штатах / М. П. Бэрг // 
Новая и новейшая история. – Наука. – М., 1976. – 
№ 6. – С. 213–216; Кісь О. Усна історія: становлен-
ня, проблематика, методологічні засади / О. Кісь // 
Україна модерна. – 2007. – № 11. – С. 7–21).

13 Концептуальні засади гендерних студій 
сформулювала Джоан Скотт (Скотт  Д. Гендер: 
полезная категория исторического анализа / Джо-
ан Скотт // Гендерные исследования. – Х., 2000. – 
№  5.  – С.  142–171); докладніше про гендерний 
підхід в історичних дослідженнях див.: Пушка-
рева Н. Гендерная теория и историческое знание / 
Н. Пушкарева. – С.Пб. : Алетейя, 2007.

14 Концептуальні засади студій з військово-
історичної антропології сформулювала росій-
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НАРОДНА КУЛЬТУРА САЯНІВ У ДОСЛІДЖЕННІ  
ІВАНА АБРАМОВА

Сергій П’ятаченко

УДК 39(235.223)+929 

У статті розглянуто особливості етнокультури маловідомої етнографічної групи курських саянів, яким присвятив 
на початку ХХ ст. власну наукову розвідку відомий український краєзнавець та етнограф Іван Абрамов.

Ключові слова: етнографічні групи, курські саяни, Іван Абрамов.

The article examines the peculiarities of ethno-culture of a little-known ethnographical group Kursk Sayans which was 
researched by a famous Ukrainian regional ethnographer Ivan Abramov and made known due to publication of his research 
paper in the early XXth century.

Keywords: ethnographical groups, Kursk Sayans, Ivan Abramov.

Важливою особливістю європейської куль­
тури є її багатонаціональна різнобарвність, у 
творенні якої беруть участь не лише великі й 
малі народи та народності, але й невеликі, хоча 
від того не менш яскраві, етнографічні групи. 
На межі Полісся й Слобожанщини в близько­
му сусідстві з українцями здавна проживають 
кілька цікавих етнографічних груп: горюни 
(Сумщина), саяни (Курщина), полехи (Орлов­
сько-Калузьке Полісся), цукани (Вороніжчи­
на), яких традиційно зараховують до російської 
(великоруської) народності. Їх територіальна, 
культурна, історична наближеність до україн­
ців простежена вкрай мало. Науковому загалу 
про ці етнографічні групи стало відомо лише 
наприкінці ХІХ ст. Відтоді про них мовиться 
тільки в контексті російської етнографії, хоча 
їх глибше дослідження було б корисне також 
українському народознавству в типологічному 
й генетичному аспектах. До того ж певна тра­
диція вже була закладена в ХІХ – на початку 
ХХ  ст., коли українські вчені досліджували 
народну культуру цих груп. Саме в рамках цієї 
ініціативи в 1906 році вийшла розвідка Івана 
Абрамова «Про курських саянів».

Іван Спиридонович Абрамов [див.:  6; 8], 
уродженець містечка Вороніж Глухівського 
повіту Чернігівської губернії (нині  – Шост­
кинський  р‑н Сумської  обл.), увійшов у віт­
чизняну науку завдяки народознавчим пуб­
лікаціям з рідної Глухівщини та сусідніх 
регіонів. Фольклорно-етнографічну групу 

його спадщини складають такі праці: «Царь 
Максимилиан (Святочная кумедия)» (1904), 
«Черниговские малороссы. Быт и песни на­
селения Глуховского уезда Черниговской гу­
бернии» (1905), «О  колядках и щедривках в 
Черниговской губернии» (1906), «О  курских 
саянах» (1906), «Деревенские очерки» (1907), 
«Старообрядцы на Ветке» (1907), «Пища по­
койникам у современных малороссов» (1907), 
«Как перестали убивать стариков в Малорос­
сии» (1907), «Волынская сказка про жадного 
попа и бедного Кирика» (1908), «Что говорят 
забытые могилы» (1912) та ін.

Дослідження «О  курских саянах» по­
бачило світ 1906  року на сторінках журналу 
«Живая старина» [1], наступного року був ви­
друкований окремий відбиток [2]. Це синтезу­
юча праця, яка узагальнює існуючі на той час 
відомості про саянів як етнографічну групу та 
пропонує ряд нових спостережень і міркувань. 
Саяни були відкриті для науковців наприкінці 
ХІХ  ст. завдяки старанням М.  Добротвор­
ського, Г.  Бойкова, Є.  Маркова, М.  Халан­
ського, які опублікували кілька присвячених 
саянам розвідок [3; 9; 10].

М.  Добротворський у власній статті по­
відомляє, що, проводячи етнографічні спо­
стереження в межах Курської губернії, він 
наштовхнувся на саянів випадково, оскільки 
вони були «зовсім не помічені нашими спо­
стерігачами й дослідниками»  [3, с.  198]. На 
думку дослідника, ці люди, яких він нараху­
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на назву етнографічної групи: «Чому ж, по­
стає питання, мешканці інших місць, які но­
сять саяни, не називаються “саянами”, а групи 
курських селян, що здавна належать місцевим 
монастирям, усім відомі під цим ім’ям? Річ у 
тім, що описана етнографічна група відрізня­
ється від навколишнього населення не лише 
одягом, але й говіркою і всім старовинним 
устроєм життя, і вона не могла не отримати 
своєї особливої назви; назву ж було взято від 
того одягу (саян), що є обов’язковою належ­
ністю жінок, виготовляється ними з особли­
вою ретельністю й відразу впадає в око сто­
ронньому спостерігачеві» [2, с. 17].

І. Абрамов подає детальний опис цього уні­
кального костюма саянок та його складових – 
сарафана, паневи (верхня жіноча спідниця), 
підноски (сорочка), завіски (фартух), ходаків 
(черевики), зіпуна (верхній одяг) та складного 
й вибагливого головного убору, що складаєть­
ся з таких частин: сорока, кичка, позатилень.

Не менш унікальною особливістю саянів 
є їх говірка, на яку звертали увагу всі до­
слідники. Першим детальний її опис здійснив 
М. Халанський [9; 10], який виокремив понад 
двадцять фонетичних та граматичних її особ­
ливостей, серед яких: епентетичні звуки на  
початку слів (ютриня, вана (вона)), кличні 
форми (коню, пташко), ненормативне вжи­
вання шиплячих (улиса, авса (вівця), доз
зик, жавшигда, раштаюсь, жалежными, 
жа ним) тощо. Ці та інші характерні риси і 
слова (жанитьба, ядиная, сястра, нясуть, 
здаров, на санёх, ёсть) указують на набли­
женість не лише до російської мови, але й до 
середньополіської говірки української мови.

Важливою складовою життя саянів є їх 
пісенний фольклор, у якому збереглися риси 
давньоруської культури. І. Абрамов наводить 
зразки пісенності саянів, де трапляються також 
стародавні пісні («протяжныя») і частівки- 
новотвори (бакулки, хахошки). Молодь, 
зазначає вчений, полюбляє стародавні пісні, а 
про бакулки і хахошки відгукується з певною 
зневагою: «Це не пісні, а так собі – придумав, 
ляпнув і пішло!» [2, с. 9].

Серед зафіксованих у с.  Ясенки Щи­
гровського повіту пісень дослідник наводить 
кілька протяжних («Посвищи, посвищи, со­
ловьюшко в саду», «Соловей кукушку угова­
ривал», «У нас на улице, у нас на широкой»), 
рекрутську («Последний нонешний денёчек»), 
жартівливу пісню, запозичену від «хохлушок, 
які мазали хати» («Крупяная каша, немытый 
котел»), балади («Ванька-ключник», «Ляти 
пташка-канарейка») та скоморошу «Уж ты 
Машечка, Маширочка моя».

І. Абрамов звертає увагу також на тради­
ційні способи господарювання саянів, їх житло 
та антропологічні особливості (зріст, статура 
тощо). Цікавим є свідчення про те, що всі сая­
ни – колишні монастирські селяни. М. Добро­
творський наводить такий факт: «Саяни були 
віддані монастирям задовго до початку масо­
вої імміграції сюди селянського населення (до 
XVI ст.)» [3, с. 201]. І. Абрамов зіставляє цей 
факт із горюнами, які були передані у власність 
Путивльському Мовчанському монастиреві на 
початку XV ст.

«Селяни, які прибули у володіння монас­
тирів, були звичайними руськими селянами, 
місцевими курянами, які жили тут здавна, – 
стверджує вчений. – У той час, коли на долю 
навколишнього населення випадали тяжкі ви­
пробування, у той час, коли до них домішува­
лися нові поселенці,  – монастирські селяни, 
названі пізніше “саянами”, жили відокремле­
но під захистом монастирів, зберігаючи риси 
давнього побуту» [2, с. 18]. Саме це слугувало 
причиною того, що «в побуті і звичаях монас­
тирщини збереглося більше старовини, ніж у 
побуті барських селян» [2, с. 18].

Ці висновки покладено в основу сучасно­
го розуміння походження та специфіки етно­
культури саянів і близьких до них горюнів і 
полехів: «Першоосновою саянів є давні сіве­
рянські групи населення»  [7, с.  124]. Проте 
залишаються прихильники версії «прийшлої» 
природи саянів. Ця сама думка утвердилась і в 
українському народознавстві, яке розглядає їх 
появу як наслідок колонізаторської діяльності 
царського уряду Росії: «Росіяни подекуди збе­

вав 25–30  тисяч, складають окрему народ­
ність, а не продукт лише обласної особливості  
[3, с.  198]. Учений доходить висновку, що 
«саяни належать, безперечно, до слов’янського 
типу і були першопоселенцями посеймського 
краю»  [3, с.  201]. Г.  Бойков зараховує їх до 
білоруської народності та зближує із горюна­
ми з Путивльського повіту.

Інший погляд у приватному листі до 
М.  Добротворського висловлює Є.  Марков, 
який пише: «Певніш за все, саяни належать 
до групи фінського племені, можливо, вони 
були сюди приведені звідкись із берегів Вол­
ги» [цит. за: 2, с. 2]. Спростовує думки своїх 
колег професор М. Халанський, який уважає, 
що для фінської теорії походження саянів не­
має жодних підстав, а версія про особливу 
слов’янську народність (саяни)  – явне пере­
більшення. На його думку, «саяни – лишень 
особливий різновид південно-великоруської 
говірки» [9, с. 98].

І.  Абрамов наводить записані ним місцеві 
перекази, за якими саяни тут з’явилися в давні 
часи, були вислані царем за якісь провини, а 
називалися раніше «стояни», «тобто завжди 
правильно на своєму стоїмо, за правду стої­
мо» [2, с. 16].

Учений проводить територіальну локалі­
зацію саянів, відзначаючи, що вони прожи­
вають на Курщині переважно навколо дав­
нього монастиря – Курської Корінної пус́тині 
Різдва Пресвятої Богородиці, заснованого в 
1597 році. Це такі села, як Виногробль, Долге, 
Жерновець, Водяний Колодязь, Тазове, Бу­
данівка. Також саяни мешкають у Щигров­
ському повіті та сусідніх повітах Харківської 
губернії, але останні, як зазначає дослідник, 
уважаються «несправжніми» [2, с. 1].

Перш ніж запропонувати власні виснов­
ки щодо генези та специфіки етнокультури, 
І. Абрамов здійснює досить детальний аналіз 
етнографічних особливостей саянів, знайом­
ство з якими спричинило бажання дослідити 
старожитній одяг. Саме одяг, його унікаль­
ність стали візитівкою саянів. «Краще від 
саянських костюмів у нас немає, – наводить 

слова курян дослідник.  – Саяни на всю гу­
бернію відомі своїми кичками, кокошника­
ми, позатильнями, сукнями, сороками та  ін.»  
[2, с.  1]. З  їх особливим одягом пов’язаний і 
сам етнонім «саяни». М. Добротворський на­
водить свідчення самих саянів та їхніх сусідів-
селян про те, що їх назва походить «від слова 
“саян”  – розфарбований і особливим обра­
зом пошитий сарафан, який носять саянки»  
[3, с. 198]. Проте сам учений виводить це сло­
во від спотвореного «слов’яни». Цікаву думку 
висловив О. Потебня, який пов’язав цей етно­
нім із характерною для вимови саянів формою 
займенника – сае замість сабє (собі) [цит. за: 
2, с. 4]. На користь цієї думки М. Халанський 
наводить приклади етнонімів сусідніх ягунів 
(від яго (його)) та цуканів, які «говорять ка, 
де всі говорять кя (балалайкя‑ка)» [9, с. 90].

М.  Добротворський уважає, що не сая­
ни отримали свою назву від одягу, а навпа­
ки  – «сарафан-саян отримав свою назву від 
особливої саянської народності»  [3, с.  198]. 
І. Абрамов досить аргументовано спростовує 
цю гіпотезу, наводячи низку прикладів поши­
рення цього одягу та відповідні назви серед 
великоруської народності (Смоленська, Твер­
ська губернії) і на Чернігівщині. Схожі назви 
одягу є в болгар і сербів. Цікавим також є 
факт згадки про сарафан-саян у давньоруській 
билині про одруження князя Володимира:

Послал он, Владимир, Чурила 
				    Пленковича
выдавать платьице женское цветное,
и выдавали они тут саян хрущатой 
			   камки [4, с. 34].

В  іншій пісні зі збірника Кирші Данилова 
також читаємо:

На Гришке рубашка кисейная,
На Маринке саян хрущатой 
			   камки [4, с. 65].

Це підтверджує широку регіональну по­
ширеність цього елементу народного одягу, 
що, на думку І.  Абрамова, суперечить твер­
дженням про унікальність саяна і його вплив 
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регли особливості свого національного одягу. 
Це можна побачити у нащадків молокан, духо­
борів, горюнів, старовірів, котрі у свій час при­
везли на Україну розпашні сарафани з ліфом 
на лямках, широкі спідниці...» [5, с. 453].

Нез’ясованість багатьох питань навко­
ло саянів як унікальної етногрупи, що живе 
в близькому сусідстві з нами, породжує по­
требу сучасного погляду на їх специфіку й по­
ходження з позицій незалежної вітчизняної 

науки. Перспективним є також дослідження 
генези та розвитку саянів, які відбувалися в 
тісному взаємозв’язку з українським етносом. 
Певний напрям підказує нам Іван Абрамов, 
який завершує свою розвідку думкою: «Дуже 
цікаво було б вивчити архівні акти монастирів 
Курської Украйни. Можливо, там є дані, що 
допоможуть з більшою вірогідністю виріши­
ти цікаве для нас питання про курських сая­
нів» [2, с. 18].
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У статті розглянуто процеси ім’янаречення, хрещення людини, випадки зміни імені та причини (власне бажан­
ня особистості, відповідність певному історичному періоду), офіційну регламентацію цього (у радянські часи та в 
сучасній Росії). Автор подає погляди респондентів щодо впливу імені на долю та життя людини; аналізує наслідки 
зміни імені (як росіянами, так і представниками інших національностей); констатує, що перейменування спричиняє 
перехід до іншої реальності, ідентичності. 

Ключові слова: ім’янаречення, християнське ім’я, світське ім’я, зміна іменування, ідентичність.

The article studies the issues of naming-christening processes, renaming cases and causes (personality’s volition, conformity 
to a certain historical period), as well as an official regulation process concerned (during the Soviet and modern Russian 
periods). The author gives the respondents’ opinions on how one’s name sways one’s destiny and life, analyzes the effects of 
renaming (among the Russians as well as the other nations’ representatives). He also states that a renaming entails a passage to 
another reality and identity.

Keywords: naming, Christian name, secular name, renaming, identity.

Будь-яке ім’я є чужим у тому сенсі, що рані­
ше воно вже комусь належало (міфологічному 
персонажу, святому, родичеві та ін.) 1. Через це 
ім’я не лише і навіть не стільки розрізняє лю­
дей, скільки об’єднує, як у часі (з теперішнього 
в минулий), так і в просторі (усі, хто живе, є 
носіями одного імені) 2. «Чуже» ім’я може ста­
ти своїм, а може й не стати. У цій статті роз­
глянуто випадки, коли ім’я не стає своїм, і ви­
никає необхідність змінити його.

С.  Булгаков писав: «Якщо ім’янаречення є 
момент народження, то перейменування – нове 
народження, яке передбачає або смерть старо­
го, або, у будь‑якому разі, духовну катастрофу, 
зміну не теми, але типу, характеру розвитку. 
Тому зрозуміло, що зміна імені завжди є уро­
чистим, переповненим особливою містичною 
значимістю актом» [4, с. 139]. Невпевнений, що 
за кожним випадком зміни імені приховується 
духовна катастрофа, але про істотну корекцію 
і своєрідне оновлення й «налаштування» іден­
тичності, мабуть, можна вести мову.

1. Традиційне тло
Людина стає власне людиною тієї миті, коли 

їй дають ім’я. Здавалося б, звичайна ономате­
тична процедура  – це акт, що зіставляється 
з народженням, але є незрівнянно значимі­
шим, оскільки відкриває шлях у середовище 
людського, у світ значень, у тому числі  
й тих, на які «натякає» конкретне ім’я. «З іме­
нем  – Іван, без імені  – колода»,  – так це 
формулюється мовою паремій [11, с. 173]. І не 
випадково з появою новонародженого один 
з основних клопотів  – дати йому ім’я і тим 
самим ввести його у сферу людського. Істота 
без імені підпорядковується іншим правилам. 
У традиційних уявленнях дитина до хрещен­
ня (відповідно, до ім’янаречення) перебуває в 
розпорядженні диявола (нечистої сили), який 
здатний підмінити її чортеням: «Без імені ди­
тина – чортеня» 3. Через це в багатьох місцях 
Росії до отримання справжнього імені дити­
ну називали тимчасовим: «Народжений, а не 
хрещений, так Богдашка» [11, с. 173], але цьо­
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ється Мітяй (Дмітрій) та ін. [37, с. 75–76]. 
Такі імена виявлялися і в найпізніший час, 
зокрема, у старообрядницькому середовищі: 
«Алєксандр за паспортом, але за хрещенням 
Софроній, Валєнтіна за паспортом, а по хре­
щенню Васіліса»  [39, с.  492]. У  будь-якому 
разі світське ім’я – невипадкове, воно, як пра­
вило, мотивоване або родинною традицією 
(наприклад, називати іменем діда чи бабці), 
або якимись властивостями (прізвиська).

У  дослідженнях з історичної антропонімі­
ки постійно зазначається, що «вуличні» імена 
були настільки розповсюджені (аж до кін­
ця ХIХ ст.), що «навіть державні документи 
кінця XIX  ст. змушені були використовува­
ти їх  – інакше неможливо було розібратися, 
про кого мовиться. Часто траплялося, що й 
церковне ім’я, яке давали при хрещенні, за­
лишалося нікому не відомим, а в побуті й на­
віть у всіх документах зазначалося лише друге 
ім’я»  [29, с.  23]. Усталеність подвійного на­
зивання можна, імовірно, пояснити не тільки 
традицією, але й тим, що хрестильні та світські 
імена виконували різні функції: хрестильні 
об’єднували носія імені з усіма носіями цього 
імені, а світські мали більшою мірою розріз­
нювальний характер, хоча б тому, що їх список 
був різноманітнішим і принципово відкритим.

Формально церква, яка вела невтомну бо­
ротьбу з народним іменословом, перемогла, 
оскільки лише церковне ім’я почало вважатися 
офіційним і «правильним». Церкві належало 
право здійснювати контроль над називанням 
(реєструвати ім’я, записувати його в метрич­
ні книги). Перехід до закритого списку імен 
(«святці»), переорієнтація називання від іме­
ні-індекса (прізвисько) до імені-символа (ім’я 
святого) здійснювалися лише в офіційному 
просторі. У реальних практиках обидві систе­
ми так чи інакше вживалися. 

2. Офіційна регламентація зміни імені
У  зв’язку з ускладненням юридичних від­

носин та введенням документообігу, зокрема 
паспортної системи й реєстрації в метричних 
книгах (тобто з часів Петра  І), зміна офіцій­

ного імені практично не допускалася, бо тільки 
під своїм іменем людина «відома» владним ор­
ганам, для яких головне те, щоб вона завжди 
була в полі зору, а зміна імені, звичайно, супро­
воджується всілякими складнощами. Точніше, 
влада має справу не з людьми, а з іменами, які 
протягом життя мусять залишатися незмінни­
ми. Не випадково практики зміни офіційного 
імені завжди доволі суворо регулювалися дер­
жавою, а частіше просто заборонялися. Моти­
вувалося це зазвичай тим, що дозвіл змінювати 
ім’я надасть злочинцям можливість переховува­
тися від правосуддя. Водночас відомо, що імена 
змінювалися, наприклад, при зміні духовного 
статусу  – постриженні в монахи, а в деяких 
випадках  – при єпископській хіротонії. Утім, 
це не зміна імені, а ритуальне надбання друго­
го імені. Показово, що при виході з чернечого 
чину така особа позбавлялася також імені, яке 
отримала. Ім’я могло змінюватися і у зв’язку зі 
зміною соціального оточення, наприклад: запис 
у солдати, вступ до семінарії, вихід на театраль­
ну сцену або циркову арену. Однак при цьому 
хрестильне ім’я залишалося колишнім.

Проте антропонімічний фонд, історично 
заснований на прізвиськах, вимагав своєрід­
ної «чистки». У  1825  році вийшов указ про 
зміну непристойних прізвищ у нижніх чинів. 
Численні бздиліни, пердунови, дристунцови, 
жопіни, жопкіни, худосракови і мохножопови 
отримали можливість замінити свої «фамильні 
прізвиська» на пристойніші [15]. На хрестиль­
ні імена указ, звісно, не розповсюджувався. Та 
й прізвища дворян, почесних громадян і вищо­
го купецтва могли бути змінені лише з найви­
щого дозволу 6. Існує напіванекдотична історія 
про те, що коли відомий купець Сінєбрюхов 
звернувся до царя з проханням змінити своє 
прізвище, той глузливо відповів: «Дозволяю 
змінити на будь‑який інший колір». Виняток 
робили тільки для інородців, які приймали 
православ’я (у такому разі вони могли зміню­
вати імена й прізвища на російські). Однак за­
коном 1850  року було заборонено змінювати 
прізвища навіть при хрещенні (зокрема, євре­
їв) [32, ст. 954].

го було недостатньо  – людина мусила мати 
постійне, своє ім’я.

Час від народження до хрещення намагали­
ся скоротити, особливо в тих випадках, коли 
дитина народжувалася слабкою, і існувала 
небезпека її смерті. Тільки з іменем її можна 
було поховати «по‑людськи». Нагальне хре­
щення могло здійснюватися повитухою [34; 3, 
с. 249]. Церковні правила не забороняли «до­
машнього хрещення», але воно не замінювало 
повністю церковний обряд. «У випадку, якщо 
дитина залишалася живою, священик закінчу­
вав обряд без занурення у воду і називав іме­
нем, яке їй дала повитуха»  [25, с.  149]. Зда­
валося б, у подібній ситуації важливим було 
хрещення загалом, а не власне ім’янаречення, 
проте для дитини, яка померла нехрещеною, 
підкреслювалася саме відсутність імені. Біло­
руси й жителі Закарпаття вважали, що дити­
на, яка померла без імені і, власне, похована 
поза кладовищем (у  погребі, під вікном, по­
рогом і в інших місцях), протягом семи років 
«не відходить на небо», а просить тільки одно­
го – імені, і щасливий буде той, хто дасть їй 
ім’я [28, с. 17, 18; 3, с. 249]. На Поліссі вірили, 
що «без імені в них немає шляху» [22, с. 86]. 
Діти вже побували на цьому світі, де всі мають 
імена, і можуть повернутися тільки з іменем. 
Дати ім’я може будь‑яка людина, яка, почув­
ши це прохання, назве кілька імен тієї статі, 
до якої належить померла дитина. Але іноді 
прохання не припинялися, і в такому випадку 
запрошували іншого «подавача імені», який 
називав інші імена. Звернімо увагу на те, що в 
цих уявленнях акцентовано не лише роль імені 
для набуття статусу людського, але й відповід­
ність імені людині.

Ще більшою мірою ідея відповідності імені 
людині (форми та змісту) виражена в ритуалі­
зованій практиці перераховування імен у си­
туації «оживлення» новонародженого: «Якщо 
дитина виявляє слабкі ознаки життя, то бабка 
називає імена відомих їй святих; при вимов­
лянні якого імені скрикне дитина, ім’я того 
святого і дають їй»  [14, с.  25–26]. У  цьому 
випадку мешканці Заонежжя називали дітей 

іменами померлих родичів. Немовляті давали 
те ім’я, при промовлянні якого воно заплаче. 
Отже, по‑перше, не кожне ім’я підходить, воно 
має відповідати конкретній людині. По‑друге, 
дитині дають інше ім’я замість передбачено­
го «святцями» (святого, у чий день вона на­
родилася). Це своєрідне перейменування, 
тільки заміна відбувається ще до наречення. 
По‑третє, ім’я в цій ситуації не дає хтось сто­
ронній, а його «обирає» сама людина. Але це 
можливе лише на межі життя і смерті 4.

Зазвичай ім’я давали при церковному хре­
щенні, і його вибір зводився до мінімуму, точ­
ніше, визначався часом народження. Інакше 
кажучи, вибір імені теж здійснюється, але 
згори – Провидінням, долею, тією силою, яка 
визначила народження в день того чи іншого 
святого. Цією обставиною пояснюється стій­
кість ім’янаречення в традиційній культурі. 
Єдиною підставою для зміни імені вважалося 
балансування новонародженого між життям і 
смертю. Стосовно дорослої людини, то «бого­
дане» ім’я не змінюється. За хрестильним іме­
нем  – не тільки авторитет церкви, але й уся 
багатовікова традиція. Така сувора схема дещо 
пом’якшилася можливістю мати друге ім’я.

Ситуація подвійного називання для Росії 
історично звична: упродовж багатьох століть 
використовували два імені – хрестильне і світ­
ське. Світське ім’я, на відміну від хрестильно­
го, могло мати різне походження. Частіше воно 
було прізвиськом, що характеризувало люди­
ну 5. Про це свідчить і те, що таке ім’я людина 
могла отримати не відразу після народження, 
а дещо пізніше, коли починали виявлятися ті 
чи інші її особливості (зокрема, при першо­
му постригу волосся), і дати його могли не 
лише батьки, але й «вулиця». Водночас роль 
світського імені могло виконувати також ка­
лендарне ім’я (тобто зі «святців»). Порівняй­
мо приклади, зібрані М. Тупіковим: Філіп  ** 
Юрій, Лука Овдокім, Міхаіл, який назива­

**  Тут і далі в перекладі цієї статті російські 
прізвища, імена та по батькові подано в транслі-
терації. – Ред.
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ли соціально небезпечні прізвища (Барінов, 
Фабрікант та ін.), а також відомі дворянські. 
Упізнавані священицькі прізвища змінювали 
простим способом: Архангельський – на Ар­
ський або Гельський, Космодем’янський – на 
Дем’янський. «Негарні» прізвища легко ста­
вали «красивими»: Чушкін – Пушкін, Дура­
ков – Бураков.

На тлі вибуху перейменувань цілком при­
родними були партійні прізвиська, що їх 
ще за царських часів придбали найактивні­
ші члени революційного руху, мотивуючи їх 
необхідність конспіративними міркуваннями 
(М. Фрунзе – Арсєньєв; О. Аппельбаум – 
Зіновьєв; С. Костриков – Кіров, О. Риков – 
Сєрґєєв та  ін.). За правилами конспірації, 
псевдоніми, утворені здебільшого від імен, не 
мали ніякої інформації про індивідуальні якос­
ті їхніх власників 9. Цікаво, що зі зникненням 
такої необхідності не всі повернулися до ко­
лишніх прізвищ, а Ленін і Сталін підписували 
свої твори і псевдонімом, і прізвищем.

Мотивування збереження заборони зміню­
вати імена виявити не вдалося. Проте ця забо­
рона в новій ситуації породжувала неочікувані 
труднощі, причому не тільки для носіїв імен, 
але й для владних структур. Наприклад, на од­
ній з нарад голів районних виконкомів Петро­
губвиконкому в 1922 році спеціально було по­
рушено питання про імена новонароджених.

«Слухали:
п. МАЛЕЦЬКИЙ говорить, що останнім 

часом почастішали випадки надання таких 
імен новонародженим, як-то: Анархіст і т. п., 
які згодом можуть внести масу непорозумінь. 
Ім’я при радянському законодавстві змінювати 
не можна. Якось треба впорядкувати питання 
про імена тих, хто народився, обмежити фри­
вольність і свободу вибору імені.

п. ГОЛЬДБЕРГ додає, що спостерігають­
ся випадки, коли дають кілька імен.

п.  ЖУКОВ звертає увагу на зміну імені 
при Червоних хрестинах. Питання це порушу­
валося на Бюро Райкому, яке постановило: з 
огляду на те що червоні хрестини почали мати 
епідемічний характер, ставити їх рідше.

п.  ОХРИМЕНКО пропонує встановити 
межу: мати певну кількість імен, які при реє­
страції можна було б запропонувати.

п. ОСИПОВ останнє відкидає, говорячи, 
що ніякого алфавіту бути не може, і обме­
жувати не можна. Червоні хрестини в органі­
зоване русло ввести необхідно, але не обмежу­
ючи вибору імені і зважаючи на обопільну 
згоду батьків.

п.  ІЛЬЇН пояснює, що, згідно з циркуля­
ром НКВС, ім’я змінювати не можна, зміню­
вати можна тільки прізвище. Подвійних імен 
у жодному випадку не допускати; необхідно 
уникати плутанини при перейменуванні на 
червоних хрестинах, отримавши директиву від 
Губкома <...>

ПОСТАНОВИЛИ: а) З огляду на випад­
ки давання імен новонародженим, які супере­
чать своєю назвою зміненому побуту, уважати 
необхідним доручити столам Записів актів 
громадянського стану не реєструвати таких 
імен, як‑то Анархіст, Мєдвєдь і т. п.

Просити НКВС, при укладанні шлюбного 
Кодексу, передбачити і це питання...» 10.

У  1924  році постановою ВЦВК та РНК 
РРФСР було дозволено змінювати не тіль­
ки прізвища та родові прізвиська, але й іме­
на  [16]. За часом ця постанова збіглася з 
початком руху за новий революційний імено­
слов, що стало найважливішою складовою бо­
ротьби з церквою за нову людину. Розвідка 
Л. Троцького «За новий побут» (1924) і стат­
тя «Нові імена» в газеті «Правда» (12 червня 
1924 р.) дали поштовх лавиноподібному роз­
повсюдженню імен, які не входили до тради­
ційного переліку. Варто зазначити, що до них 
належали не тільки імена з вираженою ідео­
логічною спрямованістю (Баррікада, Октя-
бріна, Ґєрб, Елєктріфікація, Даздрапєрма, 
Мюд, Рєвмір та ін.). Ці імена, звісно, зверта­
ли на себе увагу, але їх питома вага в новому 
іменослові була не така вже й значна, і не вони 
визначали його характер. Окрім того, продук­
тивний період революційних імен був нетри­
валий. «Після 30‑х років такі імена пішли на 
спад. Тільки небагато з них зберегли слабку  

По суті, зміна імен була можливою тільки в 
надзвичайних ситуаціях, скажімо, з патріотич­
них і практичних міркувань їхніх власників (на 
цій самій хвилі Санкт-Петербург став Петро­
градом) [38, с. 195–196]. Це була перша, ще не 
дуже велика, хвиля змін імен і прізвищ. Друга 
хвиля (тепер уже  – масових змін) датується 
першими післяреволюційними роками.

Радянська епоха розпочалася з руйнації ко­
лишньої системи імен. Церкву було позбавлено 
права давати імена й контролювати процедуру 
ім’янаречення. Цю роль взяли на себе вироб­
ничі колективи й батьки, а реєстрацію імен по­
чали здійснювати державні органи – ЗАГСи.  
Л.  Троцький у статті «Питання побуту» пи­
сав: «Кожен новонароджений має пережити 
свій Жовтень, інакше кажучи,  – долучитися 
до загального революційного середовища тру­
дящих. Замість церковної купелі  – загальні 
збори й колективи РКП та РКСМ» [36, с. 5]. 
Відповідно, замість священика діяли партійні 
й комсомольські ватажки. Вони проводили це­
ремонію та зачитували «постанову» про вклю­
чення новонародженого до громадян Країни 
Рад. Батьки нового громадянина отримували 
«суспільний наказ». Ось один з них, який збе­
рігається в краєзнавчому музеї уральського 
міста Серова: «...ми осіняємо тебе не хрестом, 
не водою і молитвою  – спадком рабства й 
темряви, а нашим червоним стягом боротьби 
та праці, пробитим кулями, порваним багне­
тами... Батькам новонародженої наказуємо: 
виховувати дочку відданим борцем за визво­
лення трудящих усього світу, прибічником 
науки й праці, ворогом темряви й невігластва, 
полум’яним захисником влади Рад» [13, с. 69]. 
У  результаті голосування новонароджена 
отримала ім’я Октябріна.

Іменам надавали особливого значення в 
конструюванні нового світу, припускали, що 
вони мають бути наповнені революційним 
змістом. У  згаданій статті Л.  Троцького мо­
виться: «У нас уже є перші революційні імена. 
Для дівчат найрозповсюджуваніші: Октябрі-
на, Нінель, Звьоздочка. Для хлопчиків: Кім, 
Віл, Красарм. Кількість таких імен перевали­

ла вже за сотню. Наше завдання, як комсо­
мольців, відобразити в іменах комсомольське 
життя. Чим погані такі імена?  – Кім, Мюд, 
Юнкор – для хлопчиків і Смєна, Учьоба – 
для дівчат. Вони наповнені змістом і спів­
звучні. На фабриці “Скороход” так і зробили: 
новонародженому дали ім’я Лібкнехт.  <...> 
Є й інший шлях – червоних іменин. Кожна 
дитина названа на честь революційної події. 
Необхідно навчити її пишатися цим. Най­
доступніший шлях  – зробити день цієї події 
особистим святом дитини. Напр., ім’я Мюд – 
святкує свої іменини в Міжнародний Юнаць­
кий День, Май, Труд – 1‑го травня, Нінель, 
Віл, Владімір – у день народження Леніна, 
Стєпан – на вибір: або в день смерті Степана 
Халтуріна, або Степана Шаумяна і т. д. Робо­
чі заводу “Свєточ” пішли цим шляхом і вже 
склали нові “святці”, щоправда, далеко ще не 
повні» [36, с. 5].

Вигадуванням нових імен справа не обмежи­
лася. Не інакше як усупереч колишнім поряд­
кам радянська влада одним з перших декретів  
надала громадянам право «змінювати свої 
прізвища й прізвиська» 7. Привертає увагу те, 
що цим декретом дозволялося змінювати пріз­
вища й «родові прізвиська» (тобто ті самі пріз­
вища), але аж ніяк не імена. Наскільки було 
складно змінити спадкове прізвище раніше, 
настільки просто це зробити в нових умовах 
(і це при тому, що не всі до цього часу отримали 
прізвища) 8. Багато хто скористався свободою, 
яка настала. За спостереженнями Б. Унбегау­
на, нові прізвища створювалися за кількома 
схемами. За основу брали власні прізвища і 
з них конструювали необхідні варіанти (Гро­
бов – Громов, Гнідін – Гнєдін тощо). До того 
ж, якщо зміни першої хвилі мали патріотичний 
характер, а іноземні (німецькі) імена підлягали 
русифікації, то згодом усе стало навпаки: з «не­
милозвучних» російських прізвищ намагалися  
створити «шляхетні» зарубіжні. Косолапов 
ставав Вольтером, Тішин – Штольцем і т. д. 
Водночас продовжувалася русифікаторська 
лінія, особливо характерна для єврейських 
прізвищ (Гершензон  – Ґерасімов). Змінюва­
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ми. Розповсюдити ці вимоги на все населення 
не було жодної технічної можливості (навіть у 
паспортах фотографії стали необхідним рекві­
зитом лише з 1937 р.), але стосовно заарешто­
ваних такі спроби були здійснені. У циркулярі 
НКВС № 324 від 12 червня 1925 року мовить­
ся про необхідність оснащення дактилоскопіч­
ними відбитками й фотознімками відкритих 
листів арештантів, яких пересилали. Це мо­
тивується тим, що «при пересиланні карним 
розшуком в етапному порядку ув’язнених з 
одного міста в інше часто спостерігаються ви­
падки, що вказані арештовані для полегшення 
можливості втеч навмисно обмінюються між 
собою іменами й прізвищами» [8].

У передвоєнні роки процедура зміни імені 
(прізвища) регулювалася указами Президії 
Верховної Ради СРСР, а рішення про їхню 
зміну приймалося Радою Міністрів автоном­
ної республіки, крайвиконкомом або облви­
конкомом (у Москві та Ленінграді – міськви­
конкомом) 12. Наприклад, згідно з указом від 
31 березня 1940 року «Про порядок зміни гро­
мадянами СРСР прізвищ та імен», зміна пріз­
вищ та імен можлива тільки після досягнення 
18‑річного віку [нині – із 14 років. – А. Б.]. 
Зміна імені належала (і належить) до переліку 
актів громадянського стану поряд з реєстраці­
єю народження, шлюбу та смерті. Про зміну 
імені повідомлялося в друці – тим самим ця 
процедура прирівнювалася до ключових подій 
життєвого сценарію людини. Можна сказати, 
що навіть на офіційному рівні припускалося, 
що з новим іменем принципово змінюється і 
сама людина.

У заяві, що її подавали до районного або 
міського відділу ЗАГСу за місцем проживан­
ня заявника, указувалися не тільки прізвище, 
ім’я та по батькові, місце й час народження, 
а також місце постійного проживання, але й 
повний перелік місцевостей, у яких раніше 
проживав заявник. Необхідно було також за­
значити причину зміни імені й ім’я, яке перед­
бачалося.

У  післявоєнні роки принципових змін на 
законодавчому рівні не відбулося [30, с. 209]. 

Зрозуміло, уважалося, що прийняття пози­
тивного рішення про зміну імені можливе лише 
за наявності достатніх підстав. Зовсім не до­
пускалася зміна прізвищ та імен особами, які 
перебували під слідством або судом чи мали 
судимість, а також у тих випадках, коли були 
заперечення з боку органів державної влади.

Одні причини вважалися «поважними», і 
зміна імені допускалася, а інші  – «неповаж­
ними», і в таких випадках надходила відмова. 
У законодавчому порядку встановлено перелік 
поважних причин для зміни прізвища, імені, по 
батькові. «До них, зокрема, належать: немило­
звучність прізвища, імені, по батькові; важ­
кість їхньої вимови; бажання одного з членів 
подружньої пари носити спільне з іншим чле­
ном подружжя прізвище, якщо при реєстрації 
шлюбу вони зберегли дошлюбні прізвища; ба­
жання повернути дошлюбне прізвище, якщо 
про це не було заявлено при розірванні шлюбу; 
бажання носити дошлюбне прізвище, однако­
ве з дітьми від першого шлюбу, у тих випад­
ках, коли шлюб не розривається; бажання но­
сити дошлюбне прізвище, якщо чоловік помер; 
бажання носити спільне з дітьми прізвище, 
якщо хтось із подружжя помер, а в заявника 
(заявниці) було дошлюбне прізвище; бажання 
носити прізвище матері (батька), якщо батько 
(мати) не брали участі у вихованні заявника; 
бажання носити прізвище вітчима (мачухи), 
які виховали заявника, або по батькові за іме­
нем вітчима, коли всиновлення не може бути 
оформлене; бажання носити прізвище діда, 
бабці або іншої особи, які фактично виховали 
заявника, якщо батьки не брали участі в його 
вихованні, а всиновлення не може бути оформ­
лене; бажання носити по батькові за іменем 
особи, яка фактично виховала заявника, якщо 
батько не брав участі в його вихованні; бажан­
ня носити прізвище та ім’я, які відповідають 
обраній заявником національності (при різних 
національностях батьків)» [40, с. 41] 13.

Неважко помітити, що в цьому переліку 
мовиться переважно про зміну прізвища, для 
чого вимагалися серйозні причини. Припус­
каємо, що з іменем у людини менше проблем, 

продуктивність і пізніше. Утім, одиничні ново­
введення іноді ще продовжували виникати. 
До Тамбовського ЗАГСу надійшов запит з 
армії з проханням уточнити ім’я народженого 
в 1942 р. у Хоботовському районі; піднявши 
документи, навіть звиклі до багато чого пра­
цівники ЗАГСу сторопіли: там був Вінєґрєт. 
У  Москві навчається (1968  р.) студентка 
Коммєнтарія. А в інших народів нашої краї­
ни поява нових імен навіть почастішала  – у 
Калмикії воєнних років з’явилися Ваґон і 
Евакуац»  [29, с.  69]. Але це одиничні ви­
падки. Новий репертуар імен включав доволі 
широкий спектр запозичених іноземних імен 
(Артур, Робєрт, Жанна, Рімма, Елєонора 
та ін.). Новими й навіть ідеологічно «правиль­
ними» стали давньоруські імена, що їх забо­
роняла раніше православна церква (Рюрік, 
Святослав, Лада, Руслана, Свєтлана та ін.). 
Однак істотнішими були зсуви в межах тра­
диційного списку імен. До 1930‑х років най­
більш розповсюджені імена (зокрема, Іван, 
Васілій, Анна, Марія, Єкатєріна) почали 
рідко вживатися, а їхнє місце зайняли такі 
імена, як Владімір, Юрій, Ніна, Валєнтіна, 
Ґаліна [29, с. 70].

Необразлива, здавалося б, процедура зміни 
імені відразу опинилася під контролем НКВС, 
який видав ґрунтовну «Інструкцію про по­
рядок зміни прізвищ (родових прізвиськ) та 
імен»  [5], де було вміщено форму заяви про 
зміну прізвища і / або імені; установлено кар­
ну відповідальність за неправдиві свідчення; 
передбачено публікацію в місцевій офіційній 
газеті оголошення про зміну; доручено органо­
ві ЗАГСу «одночасно терміново зв’язатися з 
такими організаціями, які ведуть списки про 
карну судимість за місцем проживання: Губ­
судом, II вітд. Карн. розшуку, місцевим орга­
ном ДПУ» 11. Справа, мабуть, не в особливому 
ставленні до імені, а в тому, що до 1924 року 
назріла необхідність ґрунтовніше контролюва­
ти зміну прізвища і прописати те, що не було 
прописано в декреті 1918 року. Водночас було 
також дозволено змінювати ім’я, оскільки вся 
процедура потрапила під контроль.

Так чи інакше, зміна імені та прізвища є 
справою державної важливості, яка вимагає 
особливої уваги з боку наглядових органів. 
У циркулярі № 444 від 19 серпня 1925 року 
запропоновано таку форму публікації оголо­
шення про зміну імені у «Відомостях ЦВК 
СРСР та ВЦВК»: Гр. (піб) походить із гр. 
(місто, село, губ-я), що мешкає (місто, село, 
губ-я), змінює (прізвище, ім’я) на (прізви-
ще, ім’я). Осіб, що мають перепони до змі-
ни (прізвища, імені), просять повідомити 
(адреса) [8].

Наведу кілька прикладів оголошень, опуб­
лікованих в офіційному виданні «Бюллетень 
Ленсовета. Постановления и распоряжения 
Ленсовета и его отделов»:

10  січня 1936  р. Жовтневий РайЗАГС 
повідомляє, що гр‑н Глухнер, Залман-Лейб 
Сіманович, поход. з м. Могилева, мешк. Ле-
нінград, 1‑ша Червоноармійська вул., буд. 2, 
кв. 7, змінює ім’я Залман-Лейб на ім’я ЛЄО-
НІД. З протестами просять звернутися...

9 лютого 1938 р. Куйбишевськ. РайЗАГС 
повідомляє, що гр‑ка Васільєва, Марфа 
Стєпановна, народження 1904 р., яка похо-
дить з гр‑н Ленінгр. області, Новосельсько-
го району, сел. Адамово, яка проживає в Л., 
по пр. 25 Жовтня, буд. 74, кв. 70 Б, змінює 
ім’я Марфа на ім’я ОЛЬҐА.

15 лютого 1938 р. Дзержинський РайЗАГС 
повідомляє, що гр‑ка Твєрская-Фарбман, 
Етта-Міна Нафтолєвна, народж. 1888 р., 
яка походить з містечка Улла, Вітебської 
губ., Лепельського повіту, яка мешкає в Ле-
нінграді, Кірочна вул., буд. 30, кв. 2, змінює 
прізвище Твєрская-Фарбман на прізвище 
ТВЄРСКАЯ.

Пом’якшення режиму зміни імені супро­
воджувалося спробами міцніше прив’язати 
ім’я до людини, щоб не допустити зміни іме­
ні зі злочинними цілями. Із цією метою вже в 
1920‑х роках заговорили про необхідність за­
безпечення документів фотографіями, а в дея­
ких випадках – і дактилоскопічними відбитка­
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«революційні» імена (Дєкабріст, Коммунар, 
Октябрь і под.).

Жінки в цей період відмовлялися переду­
сім від «старих сільських» імен (Анісья, Ма-
ланья, Фєдосья). Відмови від «старих цер­
ковних» імен – на другому місці (Аґріппіна, 
Фєвросья), від нових (Коммунара, Роза, 
Свобода) – на одному з останніх, але, як за­
значалося вище, на загальному тлі імен їхня 
кількість була незначною.

Характер змін теж вельми цікавий. За­
значалося, що «в чоловіків помітне намагання 
зберегти в новому імені ініціал попереднього: 
Адам, Ануфрій та Архіп змінили на Алєк-
сандр; Альфонс  – Алєксєй; Віктор  – Вла-
дімір; Вільгельм – Васілій; Вольдемар – Ва-
лєнтін; Ваніфантійт  – Вєніамін; Ґєоргій і 
Ґєрасім  – Ґєннадій; Ґурій  – Ґрігорій; Єфі-
мій  – Єрмолай  – Євґєній; Кіпріан, Коема, 
Константін і 2 Лукі – на Лєоніда; Мануіл, 
Макар і Модест – на Міхаіла; Нінел – на Ні-
колая; Паісій, Пантєлєймон і Пьотр – на 
Павла; Савватєй – на Сєрґєй, Тіт – на Ті-
мофєй; Фрол – на Фьодор» [23, с. 43–44]. 
Другий розповсюджений принцип  – спів­
звучність початкової частини попередніх і нових 
імен та наявність омонімічних або співзвучних 
гіпокористичних форм: Алєксєй  – Лєонід 
(Льоша); Альфонс  – Алєксєй (Алік); Ва-
лєрій  – Валєнтін (Валя). Другий принцип 
виявився характернішим для жінок: «Аґафья 
змінила на Ґаліну (спільні гіпокористичні 
форми Ґаня, Ґася), Афанасья стала Фаіной 
(спільне зменшувальне ім’я – Фаня), Єліза-
вєта – Луіза (спільне – Ліза)»  [23, с. 45]. 
Меншою мірою характерні заміни за прин­
ципом однакового ініціала: Аґафья  – Анна, 
Афанасья – Антоніна, Зоя – Зінаіда, Єф-
росінья – Єлєна...

У середині 1960‑х років картина дещо змі­
нилася. Як і раніше більшість відмов у чоло­
віків і жінок стосувалися «старих сільських і 
церковних» імен, запозичених, надто рідко­
вживаних і нових. У  всіх випадках спосте­
рігалося прагнення замінити попереднє ім’я 
нейтральнішим, «як у людей». Водночас у жі­

нок виявлялася тенденція до вибору «гарно­
го» імені: Нєоніла ставала Емілієй, Аґріппі-
на – Ґєнріеттой (зміна революційних імен, 
які раніше вважалися не менш «гарними»). 
В  обидва періоди чоловіки активно відмов­
лялися від імен на -ій, а жінки – від імен на 
-ія ***. Як зазначає Т. Короткова, «зміна імен 
іде в спільному руслі звужування репертуару 
імен» [23, с. 46].

Дещо перебільшуючи, можна сказати, що 
в 1970–1980‑х роках вибір і зміна імен бага­
то в чому визначалися своєрідною модою на 
імена. За словами О. Суперанської, «мода на 
імена зароджувалася в містах і з певним від­
ставанням проникала в селище. Пік популяр­
ності імені Іван припав на 40‑ві роки. Батьки 
назвали Іванами 92 немовлят з 1000 новона­
роджених. Через 15  років маленьких Іванів 
стало майже в п’ять разів менше, до 70‑х років 
ім’я переходить до розряду рідковживаних – 
так названо лише чотирьох хлопчиків на 100. 
А через 15 років, у 90‑х, інтерес до імені по­
вернувся. <...> 40 років тому в СРСР батьки, 
ніби змовившись, назвали половину новона­
роджених хлопчиків Алєксандрамі, Алєксє-
ямі, Андрєямі, Дмітріямі, Іґорямі або Сєр-
ґєямі; дівчат – Єлєнамі, Ірінамі, Марінамі, 
Натальямі, Ольґамі або Свєтланамі. Це 
була мода на звичайні російські імена. Про­
аналізувавши ситуацію, учені стривожилися: 
населення країни зростає, а склад особистих 
імен об’єднується. Із 60‑х років почали вихо­
дити посібники з особистими іменами  – до­
відники, науково-популярні статті й статті з 
історії російських імен. Чи то вплинули зу­
силля вчених, чи то щось ще, але з 1966‑го по 
1988 рік кількість загальновикористовуваних 
імен збільшилася в дівчат з 25 до 40, у хлоп­
чиків – з 31 до 42» [10].

Окрім небажання мати ім’я, яке «не подо­
бається», звучить «негарно» або «застаріло», 
з’являються й інші мотивування. На початку 
1970‑х років найвидатніший радянський фа­
хівець з антропоніміки В. Ніконов писав: «За 

*** У російських іменах також на -ья. – Ред.

але це насправді не так. Прізвище, яким би 
воно не було, пов’язує людину з родиною, її 
історією, сімейною пам’яттю, воно належить 
не одній людині, а всім членам сім’ї (не лише 
живим, але й померлим), і вже тому має само­
стійну цінність (не випадково прізвище і в 
радянські часи називалося родинним або фа­
мільним прізвиськом). Ім’я не лише позбавлене 
всіх цих якостей, але й має суто індивідуаль­
ний характер, завдяки чому багато хто вважає, 
що має право самостійно розпоряджатися ним. 
У переліку офіційних причин, які допускають 
зміну імені, мовиться лише про немилозвуч­
ність та важкість його вимови. Звичайно, і те, 
і інше – достатньо ґрунтовні визначення, які 
можна по‑різному тлумачити, але звернімося 
до реально зафіксованих мотивувань, а також 
до імен, від яких відмовлялися і які обирали. 

3. Практики зміни імені в радянські та 
пострадянські часи

Матеріали, які можна почерпнути в архівах 
відділів ЗАГСів, на жаль, не містять розгор­
нутих мотивувань зміни імені. У  заявах за­
звичай записано, що колишнє ім’я «застаріло», 
воно «негарне» або просто «не підходить». 
Однак і такі визначення істотні, оскільки вони 
вказують на виділення та відділення імені від 
себе. Ім’я уже не невід’ємна частина особистос­
ті, а зовнішнє явище, якому можна приписати 
характеристики, властиві будь‑якому зовніш­
ньому об’єкту, зокрема такі: старе  – нове, 
гарне  – негарне, доречне  – недоречне тощо. 
Відновлення цілісності  Я передбачає інтеріо­
ризацію нового імені, якому, по суті, є лише 
одне визначення: «своє». Однак із зовнішньо­
го погляду будь‑яке ім’я має соціальну історію 
та певний семантичний ореол, завдяки яким 
заміна одного імені іншим стає значущою.

Переінакшення попереднього іменослова, 
яке розпочалося в 1920‑х  роках, не могло не 
супроводжуватися тепер уже дозволеною змі­
ною імен. Облік записів актів громадянського 
стану був більш-менш налагоджений до по­
чатку 1930‑х років. Як засвідчують відомості, 
«за 1932–1935  рр. найчастіше відмовлялися 

від імені Матрьона (12 % усіх жінок, які змі­
нили ім’я), Фьокла (7 %), Акуліна, Аґафья, 
Євдокія. А  змінювали найчастіше на Ґаліну 
та Валєнтіну. Ще траплялися зустрічні тен­
денції – одні змінювали імена Марія, Фаіна, 
а інші брали ті самі імена. Із  чоловічих най­
частіше змінювали ім’я Іван, за ним Кузьма, 
Стєпан, Нікіта, Фома, Афанасій, обирали 
найчастіше імена Владімір (13  %), Ніколай, 
Алєксандр, Лєонід, Анатолій. Серед тих, хто 
змінив у ті роки, значно більше чоловіків, аніж 
жінок». Цілком можливо, що такий гендерний 
«перекіс» пов’язаний з більшою соціальною 
активністю чоловіків, але привертає увагу те, 
що серед обраних імен практично немає ре­
волюційних. Якщо і можна вести мову про 
ідеологічне тло, то, мабуть, лише щодо імені 
Владімір. Спільна тенденція була в іншому – 
заміні «старих», «сільських» імен на «нові», 
«міські».

Про це свідчать і дані Т.  Короткової, які 
ґрунтуються на матеріалах Свердловсько­
го обласного ЗАГСу: «За період з 1928 по 
1955  рік випадки зміни імен були одиничні 
(на рік  – приблизно  10). За весь цей пері­
од – 235 випадків. 3а один 1966 рік – 137 ви­
падків. У  першому періоді імена змінювали 
частіше чоловіки: 122 чоловіки й 113 жінок, у 
1966 році – частіше жінки: 85 жінок і 52 чоло­
віки, у першому періоді – переважно службов­
ці, у другому періоді участь службовців і ро­
бітників уже приблизно однакова» [23, с. 44]. 
Інакше кажучи, у 1960‑х роках спостерігало­
ся майже лавиноподібне зростання кількості 
звернень з приводу зміни імен.

Основне мотивування зміни імені  – «ім’я 
не подобається» (варіанти: «ім’я не прищепи­
лося в родині», «ім’я немилозвучне»),  – імо­
вірно, підказано робітниками ЗАГСу. У пері­
од з 1928 по 1955 рік відмовлялися переважно 
від «старих церковних» імен (Ґурій, Євлампій, 
Паісій та  ін.). На другому місці за кількістю 
звернень  – відмови від «старих сільських» 
імен (Архіп, Єрмолай, Мітрофан тощо). На 
третьому – запозичені імена (Альфонс, Воль­
демар, Тельман і т. д.). На останньому – нові 
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на і навіть треба змінити, якщо це необхідно 
для досягнення внутрішньої гармонії.

Інф.: Я так думаю, якщо людині хочеть-
ся це змінити, для неї це являє якийсь дис-
комфорт в житті, так? <...> То вона має... 
вона повинна мати право змінити своє 
прізвище, <...> змінити там в ньому букви 
або взагалі взяти інше прізвище. Або взяти 
прізвище дружини, якщо йому, припустімо, 
не подобається своє. Жінки більш в цьому... 
вигіднішому становищі знаходяться (жінка 
1966 р. н., запис 2007 р.; Oxf/AHRC SPb‑07, 
Passport PF‑05).

Особлива лінія зміни імені пов’язана із за­
міною національного паспортного імені ру­
сифікованим варіантом. Справа не тільки в 
кириличній графіці та російській морфології 
паспортного імені, але й у загальній стратегії 
на асиміляцію з російськомовним оточенням, 
яка почалася, зрозуміло, не в радянські часи 
(порівняймо хоча б прізвище Айвазовський, 
утворене з Айвазян). Національне паспортне 
ім’я в реальному спілкуванні, особливо в різно­
рідному оточенні, нерідко взагалі не викорис­
товувалося або «перекладалося» російською 
мовою. За даними Т. Аристової, у вірмен, які 
мешкали на території Абхазької АРСР (ві­
домості 1973 р.), «по батькові, і до того ж на­
ціональні, існують, головним чином, для офі­
ційної документації в закладах. Однак серед 
покоління у віці до 25–30 років дедалі більше 
спостерігаються випадки, коли вірменські іме­
на та по батькові трансформуються в російські. 
Дитину, яка народилася у вірменській родині, 
зазвичай називають вірменським іменем, а по­
тім у побуті, у школі чи в закладі вона отримує 
друге, російське, ім’я, нерідко утворюване за 
співзвуччям. Наприклад, Нікохос називається 
Ніколаєм, Ованес – Іваном, Арташес – Ар-
тьомом, Сейран  – Сєрґєєм та  ін. Вірмен­
ські жіночі імена також не позбавлені процесу 
трансформації. Удома і в закладі дівчину на ім’я 
Німзар називають Ніной, Астхік – Асєй, Ма­
нуш – Манєй, Ануш – Анєй тощо» [2, с. 97].

Аналогічні трансформації імен були харак­
терні також для інших національних традицій: 

ім’я Мухамед змінювалося на Міхаіл, Алі  – 
на Алєксєй тощо.

Інф.: Мою маму називали Анна Сємьо-
новна, ніколи Хана не називали.

Зб.: А хто її так називав?
Інф.: Усі називали.
Зб.: Знайомі?
Інф.: Так, знайомі. Анна Сємьоновна, і 

все. І ніхто і не підозрював, що в неї Хана 
Залманівна.

Зб.: А, тобто вона теж собі такі вига-
дала...

Інф.: Вона нічого не вигадала. Коли пішла 
після цього, фабзавуча, або як він називався, 
пішла працювати на Калініна завод – як її, 
дівчинку, звали в шістнадцять років? Аня. 
Хто її там буде звати Хана? І так і пішло. 
Стала дорослішати – стала Анна Сємьо-
новна, і все (чоловік 1931 р. н., запис 2009 р.; 
Oxf/AHRC‑SPb‑08, Passport PF 16).

Розтягнутий у часі процес зміни імені на­
ведений у наступному інтерв’ю, де переймену­
вання вплетено в сімейну історію, ускладнену 
змінами національних орієнтацій.

Зб.: А  тобі не траплялися ситуації, 
коли б людина за своїм бажанням змінюва-
ла ім’я, по батькові, прізвище?

Інф.: Скажімо, за своїм бажанням – ні, а 
ось за обставинами сімейними – у мого пле-
мінника. У нього сестра була одружена... за-
міжня один раз, зараз удруге заміжня. Ось. 
І перший раз вона, будучи заміжня перший 
раз, вона назвала першого сина свого Рус-
там. Тому що в неї чоловік був аварець. Його 
назвали Рустам, і по батькові, значить, 
Омарович. І прізвище вона теж взяла його, 
була Муртазалієва. Потім вона вийшла за-
між, зараз у неї інше прізвище  – Узуріна. 
Ось. Потім у зв’язку з усиновленням сина – 
це дуже довго, тривала історія була дуже, 
ось  – вони потихеньку, дуже добре, вдало 
вийшло. Вони між собою, спочатку в родині 
ми почали називати, і ми теж стали – не 
Рустам, [а]  Ростік. А  повне ім’я  – Рості
слав. І потім уже по документах уже поти-
хеньку змінювали все‑таки на Ростіслав.

кордоном, де література про особисті імена 
неосяжна, соціальна роль імен потопає в по­
тоці творів на кшталт американських книжок 
“Твоє ім’я – твоя доля”, “Ім’я – секрет успі­
ху”  – це, звичайно, своєрідне розв’язання 
проблеми “особисте ім’я в суспільстві”, але з 
позицій індивідуалізму. На щастя, у нас та­
ких книжок немає...» [29, с. 7]. У 1990‑х ро­
ках публікації про імена з’явилися в Росії у 
величезній кількості. І не лише вони. Спосте­
рігався своєрідний бум різноманітних пере­
кладів наукових праць, присвячених історич­
ній антропоніміці  [18–21]. І  не випадково, 
починаючи з 1990‑х років, зміна імен дедалі 
частіше пояснювалася бажанням змінити 
своє життя (долю).

Інф.: У мене була така студентка. <...> 
Уже доросла студентка, котра навчала-
ся на другому вищому... отримувала другу 
вищу освіту в університеті. І,  я не знаю, 
у неї був якийсь такий етап в її житті – 
вона вирішила змінити своє життя. Вона 
змінила все: вона змінила свої ім’я, по бать-
кові <...> і прізвище. Я не знаю, чи відбило-
ся це в її паспорті <...>, але можливо... я з 
нею не спілкуюся, на жаль. Але я знаю, що 
вона тепер існує зовсім під іншим іменем. 
Вона, так би мовити... хтось так їй наві-
яв  – психологічні якісь тут такі момен-
ти  – що таким чином вона зможе зміни-
ти своє життя повністю (жінка 1945 р. н., 
запис 2007 р.; Oxf/AHRC SPb‑08, Passport 
PF‑04. Мовиться про початок 2000‑х рр.).

Автори популярних публікацій про імена 
запозичили з наукових праць і посилено «роз­
робляли» одну тезу: в архаїчних уявленнях 
певних народів ім’я людини визначає її долю 
(характер). До того ж сам вислів «архаїчні 
уявлення» розглядався як своєрідна гарантія 
істинності. Завдяки цьому доходимо простого 
висновку: змінивши ім’я, можна змінити свою 
долю й узагалі стати іншою людиною. Ось 
приклад такого тексту з журналу «Вумен» 
(2001): «Ім’я людини традиційно пов’язують 
з її долею. У давні часи процес ім’янаречення 
було перетворено на ритуал із жорсткими об­

меженнями: не можна було оголошувати ім’я 
дитини до хрещення, не можна дублювати іме­
на людей, які мешкають в одному будинку, а 
якщо діти в родині помирали, нових немовлят 
називали іменами, що “підтримують”: Стоян, 
Стана, Спасє, Живко. Якщо дитина хворі­
ла, зміна імені могла її врятувати. Для цього 
батькові треба було винести своє чадо, яке за­
хворіло, на дорогу, а через якийсь час внести 
його назад до будинку. При цьому батьки по­
відомляли всім навколо, що одну дитину вони 
загубили, а іншу знайшли, і називали дитину 
по‑новому: замість, скажімо, Любіма вона 
відтепер звалася Найдєном або Нєнашем. 
Згідно з давнім повір’ям, біси мали вирішити, 
що це і справді інше немовля, і відступитися 
від нього»  14. Подібними текстами наповнені 
різноманітні видання та сайти. У  результаті 
відбувається своєрідна вторинна архаїзація та 
етнографізація масової свідомості. Пор.: ...Як 
там говориться: змінюєш ім’я  – змінюєш 
долю (жінка 1956  р.  н., запис 2007  р.; Oxf/
AHRC‑SPb‑07 PF 01).

Показово, що в інтерв’ю, зібраних у 2007–
2009 роках, мотив зміни імені-долі з’являється 
з посиланням на подібні публікації:

Інф.: Просто по життю я зустрічала, 
яка‑небудь жінка з іменем Розой там ста-
вала Наташей.

Зб.: А що з чим пов’язано?
Інф.: Ну, можливо, людина долю хотіла 

змінити. Ніби як пішли у друці такі речі, 
що ім’я на долю впливає. Але вже жінка у 
віці була. Вона сама розповідала, що вона 
була Розой, а потім стала Наташей, 
по‑моєму...  <...> ...так, є ще одна така 
дівчинка: при народженні Жанной була, в 
житті її звали, все життя Женєй. І бать-
ки, і сестра, і в школі людина була Женєй. 
І  вже при отриманні паспорта вона ста-
ла Євґєнієй, не Жанной... (жінка 1963 р. н., 
запис 2007  р.; Oxf/AHRC  SPb‑07, Passport 
PF‑03).

Мабуть, найважливіша зміна 2000‑х років 
щодо імені полягає в тому, що воно припиняє 
відчуватися єдиним і пожиттєвим. Його мож­
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сування до навколишнього середовища. Це 
не лише євреї» [1, с. 267].

Для євреїв цей «закон пристосування» 
особливо актуальний. Ім’я майже однозначно 
вказувало на національну належність, а ксено­
фобське тло тією чи іншою мірою було завжди 
наявне  16. У зв’язку з цим не можу не навес­
ти невеличкий фрагмент з оповідання Йосипа 
Гальперина про життя людини з єврейським 
іменем у повоєнні часи.

«Говорячи про зростання особистості все­
редині мене, я не сказав про інший  – пер­
пендикулярний  – процес. Про звикання до 
нього, засвоєння, визнання його своїм. Спо­
чатку заважала екзотичність  – порівняно з 
навколишнім, дворовим. До зрілості будь‑який 
Вася, Пєтя, Ваня здавався природнішим, 
прив’язанішим до дійсності, ніж я. А  потім і 
Фарид, Раміль, навіть Фягім  – але ще й із 
відтінком спільної з ним і певної окремішнос­
ті, прилягання, коаліції слабких, згуртованості 
меншин. Антисемітизм сприймався абстракт­
ніше за це миттєве відчуття, яке виникало при 
називанні мене на ймення будь‑якою сторон­
ньою людиною. Хоча, звичайно, природний 
радіоактивний фон антисемітизму позначався і 
на ставленні до імені. Ксенофобськи підлашто­
вуючись під середовище, я себе сприймав та­
ким самим, як будь-хто. Тільки з чужорідним 
іменем. Можливо, ще й тому, що серед моїх ге­
роїв спочатку зовсім не було євреїв. Були герої 
Еллади – Геракл, Язон, Антей. Лише потім 
я зрозумів, що і батько, і дядя Йосик, і дядя 
Мирон не тільки воювали, як усі знайомі мені 
дорослі, але й мають особливе ставлення до 
Гітлера. Як і мама, яка згадувала своїх одно­
класників, що полягли в Бабиному Яру. І вже 
потім знайдена серед мотлоху книжка про ге­
роїв повстання у варшавському гетто, книжка, 
яка запорошувалася обіч решти, тому що була 
заборонена невдовзі після видання, змусила 
мене хоч трішечки пишатися своєю належніс­
тю до євреїв. Утім, саме слово це довго здава­
лося образливим. Як “жид”» [9].

Певна річ, рефлексія над своїм іменем і 
самовідчуттям не завжди була настільки гли­

бокою. Зміна імені частіше мотивувалася мір­
куваннями зручності, причому, як правило, це 
знаходило розуміння серед оточення.

Ну, ось у мене є знайома, їй 85 років, по-
друга моєї тітки, ось, її в житті всі на-
зивають Ґаліна Єфімовна, все життя. 
Вона дитячий лікар і зовсім нещодавно 
припинила працювати, і для хворих, і для 
співробітників вона  – Ґаліна Єфімовна. 
А  насправді‑то в неї хіба що одна літера 
якась збігається з її справжнім іменем. Ще 
там... давали, в старих родинах, тради-
ційних єврейських, кілька імен. Розумієте, 
звичайно, це дуже важко жити з таким 
іменем (жінка 1938 р. н., запис 2009 р.; Oxf/
AHRC‑SPb‑08, Passport PF 25).

Загальній асиміляційній стратегії не було 
протидії з боку владних структур навіть най­
нижчого рівня, яких настільки «складні» імена 
тільки дратували. Можна сказати, що нама­
гання «зробити все, як у людей», нерідко було 
обопільним.

Інф.: Коли батько отримував паспорт, 
йому ось і поста... «Які, у нас які два пріз-
вища, – йому сказали. – Ось тобі, юначе, 
паспорт, будеш Будов Ілья Міхайловіч». 
А фактично він не Ілья Міхайловіч, а фак-
тично Буд Єлєфайвл Мейлахович. Став 
Ілья Міхайловіч. <...>

Зб.: А  в управляючого будинком він як 
був записаний – правильно чи ні?

Інф.: Правильно було. Єлєфайвл він був 
записаний Мейлахович. А коли отримував 
паспорт  – «Голову зломали ж з твоїми 
там з усіма тими», – дівчинка там була в 
паспортному столі, в міліції.

Зб.: Але це до війни ще?
Інф.: Певна річ, він паспорт отримав до 

війни. Так, так... (чоловік 1931  р.  н., запис 
2008 р.; Oxf/AHRC‑SPb‑08, Passport PF 10. 
Мовиться про 1930‑ті рр.).

Звичайно, асиміляційна стратегія  – не 
єдина. Ім’я може неадекватно сприйматися 
навколишніми, і цього цілком достатньо для 
його зміни. Наприклад, доволі розповсюдже­
не ім’я Сруль могло змінюватися не тільки 

Зб.: А свідомо його почали так назива-
ти? Чи просто якось так склалося, адже 
ми відмінюємо імена?

Інф.: Ростік? Свідомо. Ну, свідомо, щоб 
і його, і себе вже привчити, що ось не Рус-
там, а Ростік, щоб було все-таки російське 
ім’я. Спочатку ми його самі називали. А по-
тім, коли вже потихеньку, і ось вийшло, 
по документах уже теж змінили (жінка 
1969 р. н., запис 2008 р.; Oxf/AHRC‑SPb‑08, 
Passport PF 12).

На особливу увагу заслуговує ситуація 
зі зміною єврейських імен. Обов’язковість 
спадкових прізвищ та імен для єврейського 
населення Російської імперії була введена в 
«Положенні про євреїв», затвердженому ім­
ператорським указом від 9 грудня 1804 року. 
У 32 статті цього «Положення» зазначалося: 
«При цьому переписові кожен єврей повинен 
мати або прийняти відоме своє спадкове пріз­
вище чи прізвисько, яке і має вже бути збере­
жене в усіх актах і записах без будь‑якої зміни, 
з додаванням до того імені, що дане за вірою 
або при народженні, захід цей необхідний для 
кращого облаштування їхнього Громадян­
ського стану, для зручнішого збереження їхніх 
власностей і для розбору тяганин між ними». 
До того ж імена фіксувалися в тій формі, яку 
повідомляв носій (і під якою його знало ото­
чення). У  результаті офіційними іменами, за­
фіксованими в документальному вигляді, ста­
ли такі розмовні й скорочені варіанти, як Дося, 
Хана, Зяма, Сьома (демінутиви до цього часу 
є характерною рисою єврейського іменослова).

Припускалося, що протягом двох років усі 
євреї матимуть імена та прізвища за доку­
ментами, але це не відбулося і через 30 років. 
Тому до наступного «Положення про євреїв», 
виданого 1835 року, знову включено таку ви­
могу, але цього разу її виконання було покла­
дено на кагальне самоврядування. Звучало 
це так: «Кожен єврей має назавжди зберіга­
ти відоме спадкове або ж на підставі законів 
прийняте прізвище, без зміни, з додаванням 
до того імені, яке дане за вірою або при на­
родженні».

Після розпуску кагалів, згідно із законом 
1844  року, наділення євреїв іменами та пріз­
вищами (лише своїми) було доручено місцевим 
чиновникам, які проводили ревізії: «Кожному 
єврею, голові родини, оголошується, під яким 
іменем і прізвиськом він записаний по ревізії, 
внесений до посімейного та алфавітного спис­
ків і повинен іменуватися в паспортах і всіля­
ких актах...». Можна уявити, яке свавілля чи­
нили місцеві чиновники.

До 1850 року тільки прийняття православ’я 
(і ширше – християнства) могло бути підста­
вою для зміни імені та прізвища. Після закону 
1850 року аж до радянських часів євреям було 
заборонено змінювати імена й прізвища.

У радянський період єврейські імена нама­
галися «перекласти» російськими аналогами, 
але при цьому «домашнє» ім’я, як правило, 
зберігалося, оскільки його давали «не просто 
так», а за померлим родичем, а іноді – і двома. 
Імператив сімейної пам’яті не дозволяв розі­
рвати ці ниточки.

Ім’я – це у євреїв дуже велике значення 
має. Подвійне ім’я, щоб не було образ. Хлоп-
чика можуть назвати за жінкою, дівчин-
ку – за чоловіком. У наш час називають не 
тим самим іменем. Я Іцик, а по паспорту – 
Ісаак. Ім’я дають російське, але схоже. Дід 
Ейнех, онук Ґєннадій. – Р. Г. Була дуже по-
рядна людина Ідл, на честь неї син Юрій. 
Я  ж не можу назвати Ідл (чоловік і жінка 
1937 р. н.) 15.

На думку С.  Ніколаєвої та С.  Амосової, 
які здійснили спеціальне дослідження прак­
тик зміни імен у євреїв Поділля та Буковини, 
причини зміни імен інформантів досить оче­
видні. «Найчастіше вони говорять, що імена 
змінювали, бо вони сприймаються як “надто 
єврейські”, і наводять схожі випадки зміни 
імені:

Батька звали по документах Мехель, 
але називали Міхаілом, оскільки він жив, 
навчався в Росії, краще знав російську літе-
ратуру, ніж єврейську, був єврей, що обру-
сів. Євреї в радянські часи намагалися, щоб 
їх називали по-російськи: це закон присто-
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мати інше ім’я. У цій ситуації зміна офіційно­
го імені перестає бути єдиним способом зміни 
своєї ідентичності. Перехід з однієї реаль­
ності в іншу автоматично супроводжується 
зміною імені. З’явилася можливість не про­
сто самостійно обирати ім’я, але й жити з ба­

гатьма іменами, кожне з яких відповідає своїй 
реальності. Така багатоіменність не може не 
відбитися на структурі ідентичності, постійне 
ускладнення якої має цілком шизофренічні 
перспективи, поки ще належним чином не від­
рефлексовані.

1  Унікальні імена з’являються доволі рідко і, 
як правило, не визначають антропонімічної тра-
диції. Про них див. далі.

2  Про однойменність, наявність зразків, які 
формують наповнення імені змістом, див. працю 
В. Топорова [35, с. 144 і далі].

3 Підмінені діти (обміниші) «…бувають дуже 
худі тілом і надзвичайно потворні: ноги в них 
завжди тоненькі, руки висять батогом, пузо вели-
чезне, а голова неодмінно велика і звисає набік. 
Окрім того, вони відрізняються природною ту-
пістю та злістю і з радістю залишають своїх на-
званих батьків, ідучи до лісу. Утім, живуть вони 
недовго і часто пропадають безвісти або перетво-
рюються на головешку» [27, с. 21–22].

4 Широко розповсюдженим був звичай, згідно 
з яким батьки, у яких помирали діти, здійснюва-
ли символічний продаж новонародженого. У  та-
кому разі дитина отримувала ім’я Продан, і «її 
мали звати цим, а не християнським іменем» [3, 
с.  251]. А.  Селищев уважав, що з цим звичаєм 
пов’язані такі імена, як Продан, Найдєн, Крадєн, 
Куплєн, Нєнаш та ін. [33, с. 142].

5  Про прізвиська див. окремі праці  [24; 41, 
p. 48–93].

6 «Для маси населення, яка не має постійних 
прізвищ, зміна відбувається за тими самими пра-
вилами, що й прийняття нового прізвища; але 
для дворян і почесних громадян існує особли-
вий порядок (дод. до 324 ст. IX т. Св. Зак. и 34 ст. 
Учр. Сен.) – той самий, що і для передачі прізвищ, 
гербів і титулів дворянами: подається на найвище 
ім’я прохання, яке розглядається в дпт. герольдії 
і потім у Державній раді; про найвищий дозвіл 
на передачу або зміну публікується в сенатських 
оголошеннях» [17, с. 40]. Змінювати прізвища до-
зволялося лише жінкам при одруженні.

7 У «Декрете “О праве граждан изменять свои 
фамилии и прозвища”» [12, с. 488] зазначено:

1)  Кожному громадянину Російської Радян-
ської Федеративної Республіки, після досягнення 
вісімнадцятирічного віку, надається право змі-
нювати фамільне або родове прізвисько вільно, 
за його бажанням, оскільки цим не зачіпаються 
права третіх осіб, забезпечені спеціальними уза-
коненнями.

2)  Особи, які бажають змінити своє фаміль-
не або родове прізвисько, звертаються за місцем 
проживання до завідувача Відділу запису шлю-
бів і народжень та особисто надають йому про те 
письмову заяву з додаванням документів, які за-
свідчують їхню особу, або копій цих документів, 
що засвідчені в установленому порядку.

3) Про зроблену заяву завідувач Відділу скла-
дає протокол, публікує за рахунок прохача в 
місцевій урядовій газеті у двотижневий термін і 
одночасно пересилає для публікування до урядо-
вої газети Центральної влади, а також повідомляє 
установам, які ведуть списки про карну відпові-
дальність.

Примітка. На заклад, який веде списки про су-
димість, покладається також ведення списків змі-
нюваних прізвищ і періодичне їх опублікування.

4)  Через два місяці з часу опублікування в 
урядовій газеті Центральної влади особа, яка 
змінила своє прізвище або прізвисько, має право 
вимагати внесення цього імені до всіх актів гро-
мадянського стану.

5)  При зміні прізвища або прізвиська з боку 
осіб, які перебувають у шлюбі, цієї зміни дотри-
муються їхні діти до вісімнадцятирічного віку.

6) Подружжя осіб, які змінюють свої прізвища 
або прізвиська, і їхні діти, старші вісімнадцяти-
річного віку, беруть нові імена своїх: перші – чо-
ловіка або дружини, другі  – батьків, у випадку 
своєї на те згоди. Про свою згоду чи незгоду ці 
особи подають письмову заяву або спільну з по-
дружжям чи батьками, або незалежно від них в 
указаному вище порядку.

Підписали: Голова Ради Народних Комісарів 
Вол. Ульянов (Ленін). Керівник справ Ради На-
родних Комісарів Вол. Бонч-Бруєвич.

4  березня (19  лютого) 1918  року. Розпублі-
кований у №  104 Відомостей Всеросійського 
Центрального Комітету Рад від 25/12  травня 
1918 року.

8  І  в пізніші часи відзначалася відсутність 
прізвищ у частини населення СРСР. Наприклад, в 
Інструкції № 370 «Про посвідчення осіб і пропис-
ку громадян у міських поселеннях» від 6 липня 
1925 року зазначено: «У графі прізвища, імені та 
по батькові отримувача може бути зазначено та-

«російськими» Сєрґєй або Алєксандр, але й 
ідентифікованим як єврейське ім’ям Сємьон. 
Або при заміні того самого імені залишали ко­
лишнє по батькові та прізвище, напр.: Скаль­
руд Сруль Шулімович  – Скальруд Алєк-
сандр Шулімович 17.

Особливо багато змін єврейських імен при­
падало на 1960‑ті  роки. А  вже в 1970‑х  ро­
ках розпочався зворотний процес: у зв’язку 
з виїздом до Ізраїлю нові імена змінювали на 
колишні. Старе ім’я мало підтвердити націо­
нальну ідентичність. До того ж це було акту­
ально й набагато пізніше. Ось фрагмент запи­
су 2006 року:

Інф.: Тепер уже важко поїхати до Ізраї
лю. Або в Америку, або в Німеччину. Нам 
було привілей, що єврей, пишеться єврей. 
А зараз перекрили кисень [має на увазі від­
сутність графи «національність» у новому пас­
порті. – Авт.]. Але докази у мене є. Є, так 
що я в цьому не переживаю. Але...

Зб.: Докази? А що Ви маєте на увазі?
Інф.: [Усміхається. – Авт.]. То не допо-

магає [обрізання. – Авт.].
Зб.: Не допомагає?
Інф.: То не допомагає. Треба метрику. 

Старий паспорт у мене був, там було на-
писано. Я здав його, багато хто не здавав. 
А я <...> навіщо мені потрібен? Я ж не ду-
мав, що... Загалом є доччина метрика. Там 
написано: «тато‑мама – євреї». Прізвище 
наше з дружиною [колишнє. – Авт.]. Її ме-
трика (чоловік 1924 р., запис 2006 р., Балта). 
Із закінченням радянської доби повернення 
колишніх імен почало спостерігатися і в інших 
національних традиціях 18.

За радянських часів основна ідея антропо­
німіки полягала в тому, що ім’я є соціальним 
знаком (праці В. Никонова, О. Суперанської 
та ін. аж до Б. Унбегауна). До того ж «соціаль­
ність» розумілася в буквальному значенні як 
належність до тої або іншої соціальної верстви. 
Ця ідея цілком актуальна щодо попередніх пе­
ріодів якогось одного іменослова (напр., росій­
ських імен і прізвищ), але саме стосовно ра­
дянської антропонімічної системи вона не дуже 

продуктивна. Дійсно, у XIX  ст. такі імена, 
як Фьокла, Акуліна, Аґафон, цілком одно­
значно вказували на належність їхніх власни­
ків до простолюдинів, а прізвища Троїцький, 
Архангельський – до духівництва. А на яку 
соціальну верству вказували імена Людміла, 
Ґаліна, Сєрґєй, Алєксандр у радянські часи? 
У  «країні соціальної рівності» ці імена могли 
мати і робітники, і колгоспники, і службовці. 
У межах одного культурного узусу зміна імені 
підпорядковувалася переважно смаковим упо­
добанням. При поєднанні різних культурних 
традицій значимішим ставало відображення 
національної належності, що в радянські часи 
замінило віровизнання та становий статус. До 
того ж через специфіку радянської національ­
ної політики до таких імен намагалися дібрати 
російські аналоги навіть у тих випадках, коли 
ім’я офіційно не змінювалося.

У  пострадянські часи основні тенденції 
збереглися, але водночас змінилася прагмати­
ка зміни імені. Якщо раніше вона визначалася, 
головним чином, соціальним контекстом, то 
зараз до цього додаються уявлення про вплив 
імені на людину, почерпнуті з популярних 
книжок про значення імен: бувають «гарні» й 
«погані» імена, які підходять людині за датою 
народження і не підходять, аж до математич­
них розрахунків для вибору необхідного імені. 
Унаслідок цього зміну імені почали розглядати 
як спосіб повної «переустановки» ідентичності 
з метою змінити власне життя, долю. Мабуть, 
згадані на початку статті слова С.  Булгакова 
про перейменування як «зміну не теми, але 
типу, характеру розвитку» найбільше підхо­
дять до таких випадків.

Нині можна спостерігати чергову зміну 
ставлення до імені – ми починаємо звикати до 
життя з багатьма іменами: крім звичних офі­
ційних і неофіційних імен, з’явилися імена, що 
їх використовують у віртуальній реальності, 
до того ж нерідко вони сприймаються носія­
ми як адекватніші за паспортні імена  19. До­
кументальна реальність (якій належить офі­
ційне паспортне ім’я) стає однією з багатьох 
реальностей, у кожній з яких людина може 
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2)  Якщо ти вигадуєш собі псевдонім, то це 
означає, що він тобі навіщось потрібен, тобто, 
найімовірніше, у тебе є ще одне життя, у якому 
Васєй Івановим буде відрекомендовуватися про-
сто невигідно. Тим більше по імені та прізвищу 
можна дізнатися багато чого: про те, де людина 
навчається, працює, живе тощо. Власне для чого 
це і було вигадано. Я  особисто з цього приводу 
дуже Параною. Тому я вигадую псевдонім. Якщо 
мені буде потрібно, щоб хтось дізнався про мене, я 
сам вирішуватиму, чи варто йому це знати, чи ні.

3) Мене просто на психологічному рівні дра-
тує моє ім’я, воно асоціюється в мене з якоюсь 
тупістю – банальністю. По‑суті ЦЕ І Є ГОЛО-
ВНА ПРИЧИНА. Я не  знаю, із чим це пов’язано, 
але що є, то є.  <…>

А найсмішніше, що неприязнь до свого власно-
го імені починає викликати небажання бачити-
ся з людьми, які мене ним називатимуть. І через 
це я жорстко параною!!! (див.: [Електронний 
ресурс].  – Режим доступу  : http://graznie.beon.
ru/7546-058-imja.zhtml).
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Режим доступу  : http://www.andein.ru/articles/
inm_nency.html). Така думка сама по собі дуже 
показова, хоча картина функціонування імен у 
ненців, очевидно, складніша. На думку О. Ляр-
ської, російські імена не витіснили ненецьких, а 
використовувалися паралельно з ними. «Масо-
вому розповсюдженню російських імен, зокре-
ма, сприяв не лише звичай росіян перейменову-
вати корінне населення й бажання ненців у свою 
чергу мати “підходящі” імена для спілкування 
з росіянами, але й особливості існуючої в цього 
народу системи імен і звернень, при якій сфера 
використання імені дорослої людини прямує до 
максимального скорочення (ім’я не є зверненням 
і доволі рідко вимовляється вголос). Оскільки 
під час постійних контактів з росіянами від імені 
вимагалося виконання нових функцій, не влас-
тивих раніше ненецькій системі, то остання не-
минуче мала якимось чином трансформуватися. 
Відбулося це за рахунок широкого впроваджен-
ня російських імен» [26, с. 122].

19  Пор.: Так, мені не подобається (навіть 
буває бісить), коли мене називають моїм пас-
портним ім’ям. Звісно, я не говорю про офіційні 
якісь обставини або коли мене батьки назива-
ють по імені, але в решті життєвих ситуацій 
це шалено дратує. Я  не люблю своє паспортне  
ім’я, бо:

1) Воно не несе ніяких характеристик та ін-
формації про людину (Вась, Кать, Маш, Вов, Лєн, 
Вань і т. д. – їх настільки багато, що ggw/). Я не 
говорю, що всі псевдоніми / ніки неповторні, але 
все-таки вони різноманітніші, хоча трапляються 
і Ніки, які будуть не менш популярні, ніж найпро-
стіші імена.

http://www.etnolog.org.ua

ІМ
ФЕ

http://magazines.russ.ru/neva/2008/4/ga10.html
http://magazines.russ.ru/neva/2008/4/ga10.html
http://posobie.info/forum/viewtopic.php?t=11340
http://posobie.info/forum/viewtopic.php?t=11340
http://www.trud.ru/article/15-08-2002/44857_durak--imja_sobstvennoe.html
http://www.trud.ru/article/15-08-2002/44857_durak--imja_sobstvennoe.html
http://anthropologie.kunstkamera.ru/files/pdf/011online/11_online_02_kushkova.pdf
http://anthropologie.kunstkamera.ru/files/pdf/011online/11_online_02_kushkova.pdf
http://anthropologie.kunstkamera.ru/files/pdf/011online/11_online_02_kushkova.pdf
http://www.andein.ru/articles/inm_nency.html
http://www.andein.ru/articles/inm_nency.html


56 57

ISSN 01306936 * Народ на творчість та етноЛОГія* 4/2013

Studies.  – St.Petersburg, 1996.  – Vol.  II.  – №  3.  –  
C. 175–203.

32.  Свод законов Российской империи.  – 
1899. – Т. IX.

33.  Селищев  А.  М. Происхождение русских 
фамилий, личных имен и прозвищ  // Ученые за-
писки Московского государственного универси-
тета. Вып. 128 : Труды кафедры русского языка. – 
М., 1948. – Кн. 1.

34.  Степанов  В.  И. Сведения о родильных 
и крестильных обрядах в Клинском уезде, Мо-
сковской  губ.  // Этнографическое обозрение.  – 
1906. – № 3/4.

35. Топоров В. Н.  Об одном способе сохране-
ния традиции во времени: имя собственное в 
мифопоэтическом аспекте  // Проблемы славян-
ской этнографии. – Ленинград, 1979.

36. Троцкий Л. Вопросы быта // Юный проле-
тарий. – 1924. – № 1.

37.  Тупиков  Н.  М. Исторический очерк упо-
требления древнерусских личных собственных 
имен // Записки отдела русской и славянской ар-
хеологии Русского археологического общества. – 
С.Пб., 1903. – Т. VI.

38.  Унбегаун  Б.  О. Русские фамилии.  –  
М., 1989.

39.  Успенский  Б.  А. Мена имен в России в 
исторической и семиотической перспективе 
(к  работе А.  М.  Селищева «Смена фамилий и 
личных имен»)  // Труды по знаковым систе-
мам 5. – Тарту, 1971.

40. Фаддеева Т. А. Права на имя // Правоведе-
ние. – 1989. – № 6. – С. 41. 

41.  Sсhindler N. The world of nicknames: on 
the logic of popular nomenclature  // Schindler  N. 
Rebellion, Community and Custom in Early 
Modern Germany.  – Cambridge UP, 2002.  –  
P. 48–93.

Коран як символ верховної влади 
(до історії «Самаркандського куфічного Корану»)

Юхим Резван

УДК 297.18

Стаття присвячена історії двох найдавніших рукописів Корану, які протягом століть були символами верховної 
влади. Обидва рукописи шанувалися як «Корани ‘Усмана» – першосписки Священного тексту. Дванадцятивікова 
доля названих рукописів – це дивовижна історія, нерозривно пов’язана з долями династій і держав, міст і людей, з 
долями ісламської цивілізації від її виникнення в Аравії VII ст. до торжества ісламу, що пережив комунізм на тере­
нах мусульманських республік колишнього СРСР.

Ключові слова: Коран, «Корани ‘Усмана», «Самаркандський куфічний Коран», суфізм, братство накшбандіййа, 
братство ішкіййа.

The article deals with the two oldest Quran manuscripts being the supreme power symbols through the centuries. Both 
manuscripts have been respected as the Uthman Qurans – the primary sources of the Holy Book. The 12-centuries fate of 
these two manuscripts is an out-of-the-way history which is indissolubly related to the destinies of the whole dynasties and states, 
cities and people, to the destinies of Islamic civilization from its beginnings in Arabia in the VIIth century to the triumph of 
Islam which has gone through Communism in the former USSR Muslim republics’ territory.

Keywords: Quran, «Uthman Qurans», «Samarkand Kufic Quran», Sufism, Naqshbandiyya Order, Ishqiyya Order.

Останнім часом інтерес до стародавніх ру­
кописів Корану і до їхньої особливо важливої 
частини  – групи рукописів, що називаються  
«Корани ‘Усмана», – помітно виріс. Ця тема 
активно обговорювалася в Каїрі під час без­
прецедентних зустрічей європейських та єги­
петських фахівців, організованих нині покій­
ним проф.  Серджо Нойєю Носедою в 2006 
і 2007  роках. Вона знайшла відображення в 
нещодавно опублікованій праці мого італій­
ського друга проф. Нойї [11, с. 260–270], який 
трагічно загинув у січні минулого року. Статтю 
про «Корани ‘Усмана», поширені в арабській 
Іспанії та Північній Африці, готує зараз док­
тор Девід Джеймс 1. 

Ці рукописи належать до найдавніших. 
Вони зазвичай пошкоджені не менше, ніж 
ті списки, які поступово виводилися з обі­
гу в II–III  ст. хіджри. Звичайно рукописи, 
які вийшли з ужитку, поміщалися в особливі 
сховища, часто під дахом мечеті, де під дією 
пилу і дощової води поступово руйнувалися, 
або ж їх «хоронили» за спеціальним обрядом 
[13, с.  36–58]. Однак рукописи, яким при­
свячено цю статтю, продовжували зберігати 
й використовувати. Чому? По‑перше, на межі 
IX–X  ст. були збережені ті рукописи, які 

максимально відповідали канону, затвердже­
ному до цього часу іджмою [12, с. 5–9]. Вони 
були необхідні як свідчення істинності кано­
ну. По‑друге, з часом такі списки як священ­
ні реліквії стали символами верховної влади, 
на зразок хіркі пророка. До нас дійшло без­
ліч свідчень такого ставлення до стародавніх 
списків Корану.

Доктор Джеймс відшукав матеріали, які 
підтверджують, що рукопис, який шанували 
як «Коран ‘Усмана», дбайливо зберігався в го­
ловній мечеті Кордови аж до середини XII ст., 
поки його не вивезли до Марракеш. Він також 
виявив згадку про інший «Коран ‘Усмана». 
Список, що належав засновникові Гранадсько­
го королівства Ібн ал‑Ахмару, він відправив як 
подарунок алмохадському султанові 2. Відомо, 
що кордовського списку не стало – затонув у 
XIV ст. разом з кораблем, що перевозив його 
з Тунісу в Марокко. 

У  1243  році єгипетський султан Байбарс 
надіслав золотоординському хану Берке лис­
та про вступ у підданство і підпорядкування 
(ад‑духул фі‑л‑іліййа ва‑та‛а) [10, с.  51 і 
наст.]. Невдовзі єгипетські посли привезли в 
Орду подарунки: почесне вбрання, трон, ін­
крустований чорним деревом, слоновою кіст­

Переклад з російської О. Піскун
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Самарканд копію Корану, свого часу привезе­
ну в Орду з Єгипту. Рукопис, що уособлював 
владу Бахридів над мамлюкським Єгиптом, 
владу правителів Орди і Тимуридів, було пе­
редано останніми братству накшбандіййа. Це 
сталося в той момент, коли вплив братства, на 
чолі якого стояв Хваджа Ахрар, досяг свого 
апогею. У свою чергу Хваджа Ахрар не оми­
нув можливості використати мусульманську 
реліквію задля підвищення авторитету і впли­
ву братства.

Історія другого рукопису стала відома тільки 
недавно. Починаючи з рубежу XV–XVI  ст. 
вона перебувала в руках представників брат­
ства ‘ішкіййа. У ті роки колись безмежна влада 
Тимуридів слабшала. Водночас дедалі більше 
зміцнювалося становище Мухаммада Шиба­
ні‑хана (пом.  1510), який готувався до завою­
вання Мавераннахра. Шибанідам був потрібен 
союзник, такий як Хваджа Ахрар. Зовсім не 
випадково Шибані‑хан, який захопив Самар­
канд у 1500 році, конфіскував величезний ста­
ток сім’ї Хваджі Ахрара і винищив його синів. 
У цей самий період починається різке зростання 
впливу та економічної могутності братства ‘іш­
кіййа і його шайхів. Серед їхніх муридів вияв­
ляється безліч представників тюркської родової 
знаті, зростає і залученість шайхів ‘ішкіййа до 
політичних подій. Тоді ж починається зведен­
ня дорогих архітектурних споруд. Цікаво, що з 
падінням Шибанідів сходить нанівець і вплив 
шайхів ‘ішкіййа, що тільки підтверджує зв’язок 
перших і других.

Детальніше про цей найцікавіший період в 
історії Центральної Азії писав російський іс­
торик О. О. Семенов, який проаналізував най­
важливіші джерела з проблеми. Він описує за­
пеклу боротьбу між суфійськими братствами, 
яка була характерна для Мавераннахра цього 
періоду [9, с. 81].

На рубежі XV–XVI  ст. шайхи ‘ішкіййа 
йдуть подалі від Самарканда, вотчини Хва­
джі Ахрара, ближче до афганських кордонів, з 
якими в них існував давній зв’язок. Очевидно, 
у цей час повинен був якимось чином оформи­
тися і союз з шибанідами. Шибані‑хан осо­

бисто знав ці місця, неодноразово бував там, 
пізніше будував собі в Карші палац.

У  1513  році шибаніди, які захопили перед 
тим північний Хорасан і Балх, змушені були 
очищати загарбані області. Султан ‘Убай­
дулла переселив до Бухари жителів Мерва, а 
Джанібек-султан – через Амудар’ю до свого 
наділу жителів Балха, Шибіргана і Андхоя, 
районів на півночі Афганістану, де жили ара­
би. Документи засвідчують, що переселенці 
потребували покровителя на новому місці, при 
цьому існувало й поняття «плата за турботу» 
(іхтімам).

У переказі про будівництво мечеті в Кат­
та‑Лангарі, який я почув від імама ‘Абд 
ал‑Джаббара б. Ібрахіма, постійно наголошу­
ється на тому, що мечеть будували колективно; 
кожне з племен, розташованих по‑сусідству, 
відповідало за той чи інший «аспект» будів­
ництва: заготовляння чи підвезення будма­
теріалів, надання худоби і приготування їжі 
для будівельників тощо. Сенсом будівництва 
мечеті, розпочатого лише через кілька років 
після переселення, було об’єднання мусульман 
незалежно від їхнього етнічного походження, 
тим самим переселенці інтегрувалися в місцеве 
середовище. 

Арабські переселенці 4 звернулися по допо­
могу до шайхів братства ‘ішкіййа, і священний 
список, як і інші реліквії, що були ними при­
несені, стали «платою за турботу». Серед під­
несеного ними, можливо, були й інші особливі 
предмети, якими згодом пишалося братство 
‘ішкіййа. Це тасбіх, низка кам’яного намиста-
чоток жовтого кольору, яке нібито належало 
самому пророку Мухаммаду; муй‑і мубарак, 
священне волосся з бороди Мухаммада, і, на­
решті, хірка чи джанда-чапан, яка теж нібито 
йому належала.

Вплив того чи іншого братства та його шай-
хів не в останню чергу визначався наявністю 
священних реліквій, які вже своїм існуванням 
мали підтвердити перекази, що супроводжу­
вали історію сілсіла. Між тимуридами й ши­
банідами точилася безкомпромісна боротьба. 
Союзником перших було братство накшбан­

кою і сріблом, і «Коран ‘Усмана». Книга була 
переплетена в червоний, шитий золотом атлас 
і вкладена у футляр з темно-червоної шкіри, 
підбитої шовком. Було надіслано також під­
ставку під Коран (лаух), інкрустовану, як і 
трон, чорним деревом, слоновою кісткою та 
сріблом [4, с. 29–32; 2, с. 22]. Неважко по­
мітити, що з Єгипту в Орду були надіслані 
інсигнії. Дивно, що в джерелах, пов’язаних 
з історією Золотої Орди, про цю реліквію 
і символ влади майже нічого не згадується. 
Сьогодні, проте, ми можемо сказати, що іс­
торія цього рукопису не завершилася із заги­
беллю Золотої Орди. Факти свідчать, що він 
зберігав свій статус символу влади ще кілька 
століть. Його історія виявилася пов’язаною з 
іменем Тимура і в подальшому з іменами «ду­
ховних володарів»  – знаменитих суфійських 
шайхів. Однак про все по черзі.

Упродовж кількох років я займався ви­
вченням двох копій Корану, які шанувалися 
мусульманами Центральної Азії як «Кора­
ни ‘Усмана». Обидва списки так чи інакше 
пов’язані з долями ісламу на території Росій­
ської імперії. Один з них тривалий час зберігав­
ся в Публічній бібліотеці Санкт-Петербурга, 
значний фрагмент другого і тепер є частиною 
петербурзької академічної колекції східних ру­
кописів. Це насправді давні списки, ретельне 
вивчення яких, безсумнівно, важливе для ана­
лізу історії фіксації тексту Корану і раннього 
періоду його побутування. Аналіз історії побу­
тування цих списків на території Центральної 
Азії показав, що рукописи як цінні реліквії пе­
редавалися всередині суфійських братств [6].

Історія одного із цих рукописів, так звано­
го «Самаркандського куфічного Корану», ви­
вчена досить детально, але лише починаючи з 
перших десятиліть XV  ст. Ніхто не написав 
жодного достовірного рядка про те, що відбу­
валося із цим списком до зазначеного часу. Ві­
домо, що тривалий період він був однією з най­
важливіших реліквій братства накшбандіййа. 
Появу священного списку в Мавераннахрі 
переказ наполегливо пов’язує з ім’ям Хваджі 
Ахрара (1404–1490), безсумнівно, одного з 

найвидатніших духовних і політичних лідерів 
цього регіону епохи тимуридів. Шайх за жит­
тя мав величезний авторитет. Він виховував 
тимуридських царевичів, вів дружнє листу­
вання з видатними поетами Нава’і і Джа­
мі. Це був найвидатніший політичний діяч і 
володар одного з найбільших статків свого 
часу. З  іменем цієї людини пов’язана активна 
й цілеспрямована політична та економічна ді­
яльність братства накшбандіййа, зростання 
його впливу не тільки в Мавераннахрі, але й 
поза його межами. За переказами, саме він 
привіз рукопис у Мавераннахр, де його почали 
шанувати як найважливішу святиню, і він віді­
гравав істотну роль у підвищенні авторитету 
братства накшбандіййа, яке очолював Хваджі 
Ахрар 3. За місцевою легендою, рукопис Ко­
рану належав колись «халіфу Рума». Мурід 
Хваджа Ахрар отримав її як плату за те, що 
він завдяки бараці вчителя зміг дивовижним 
чином зцілити халіфа. Рукопис був доправле­
ний учнем до Хваджі Ахрара; зберігався спо­
чатку в Ташкенті, а потім в Самарканді. 

Відомий російський сходознавець 
А.  Л.  Кун, неперевершений авторитет з пи­
тань, пов’язаних з історією, культурою і ру­
кописною традицією Центральної Азії, за­
значав, що давній рукопис Корану, про який 
мовиться, був доставлений в Мавераннахр 
Тимуром. У 1869 році, після придбання руко­
пису росіянами, він мав можливість показати 
його місцевому знавцеві, такому собі Йахйї 
Хваджі, який заявив, що цей список – остан­
нє, що залишилося від рукописних скарбів, 
доставлених у Самарканд за наказом Тимура. 
Його, як прикрасу колекції, привіз у Самар­
канд сам Тимур [3, с. 104].

У квітні 1391 року в битві на річці Кондурча 
Тимур ущент розгромив ординців. Його воїни 
вивезли фантастичну здобич, пограбувавши 
не тільки Сарай Бату, столицю Орди, але й 
весь нижньоволзький регіон [8, с.  151–156]. 
Мусульманський символ влади навряд чи міг 
вислизнути з поля зору Тимура, котрий був 
надзвичайно уважний до таких речей. У  нас 
є всі підстави вважати, що Тимур доставив у 
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ки близько 10  см, виготовлені на Монетно­
му дворі Росії). На золоті була видрукувана 
копія того рукопису, який зберігається нині 
в Санкт-Петербурзі, того, що передавався 
колись всередині братства ‘ішкіййа. «Росія – 

велика держава з багатомільйонним мусуль­
манським населенням, реліквії і традиції 
якого всіляко шануються і поважаються», – 
таке символічне значення створення Золото­
го Корану.
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чення суфійських братств до політичних процесів. 
Нащадки Сафі ад‑Діна ал‑Ардабілі (пом. 1334 р.), 
засновника братства сафавіййа, що невдовзі ста-
ло потужним релігійним рухом, установили 
контроль над основними територіями історичної 
Персії, заснували династію Сефевідів і проголо-
сили існа‘аширітський шиїзм державною релі-
гією. Ісма‘іл  I, засновник династії, передав свої  
повноваження глави ордена Великому Заступнику. 
Члени ордена ні‘аматуллахіййа, які були тісно 
пов’язані із Сефевідами, очолили ряд провінцій 
нової держави. Практично одночасно орден накш
бандіййа отримав контроль над значними тери-
торіями Індії, Афганістану та Середньої Азії. На 
величезній території від Балкан до Персії дедалі 
більшу роль стали відігравати братства, які спо-
відували змішану суфійсько-шиїтську доктрину.

4 Нащадки цих людей живуть на півдні Узбе-
кистану. У 2004–2005 роках у Санкт-Петербурзі 

та в 2006  році в Тампере (Фінляндія) Музеєм 
антропології та етнографії ім.  Петра Велико-
го (Кунсткамерою) РАН була організована ви-
ставка, присвячена їхній культурі і традиціям 
[1; 7]. У  2006  році музей організував експеди-
цію в кишлак Джинау, район компактного про-
живання арабського населення. В  експедиції 
взяли участь фахівці з матеріальної культури, 
етнографії, фізичної антропології, а також ісла-
мознавці. У  2007  році в Санкт-Петербурзькому 
Відділенні Архіву РАН був виявлений неопу-
блікований рукопис монографії блискучого ет-
нографа-арабіста І.  Н.  Вінникова (1897–1973), 
яка називалася «Кашкадар’їнські араби: мова, 
фольклор, етнографія». Нині музей готує її  
до друку.

5 Сьогодні Коран також використовується як 
важливий державний символ (наприклад, під 
час президентської присяги в ряді держав СНД і 
присяги керівників ряду суб’єктів РФ). Тут, утім, 
можна вбачати, найімовірніше, звернення до за-
хідної політичної традиції, ніж «повернення до 
ісламських коренів».

діййа, других  – ‘ішкіййа. Обидва братства 
використовували священні списки як своєрід­
ний прапор. Володіння старовинними списка­
ми ставало важливим аргументом у політичній 
боротьбі, а їх дбайливе збереження – запору­
кою успіху. На нашу думку, саме ця обставина 
й забезпечила збереження низки найдавніших 
списків Корану. 

Я не раз писав про значну роль, яку ві­
діграли суфійські вчення та їх адепти в роз­
витку та становленні того багатопланового 
феномену культурної історії людства, який 
коротко позначається словом «Коран». Це 
розробка принципів алегоричного тлумачення 
тексту, які покладено в основу сотень творів, 
що склали важливий елемент ісламської ре­
лігійної культури. Особливості суфійського 
віровчення найбезпосередніше відобразилися 
на характері використання Слова Аллаха в 
релігійній практиці, на зовнішньому вигляді 
рукописів Корану та пам’ятників навколоко­
ранічної літератури. Світогляд членів суфій­
ських братств став каталізатором широкого 
проникнення фрагментів коранічного тексту 
в побут, коли віра в магічну силу Слова Ал­
лаха призвела до масової появи айатів та їх 
фрагментів на виробах зброярів, ювелірів, 
гончарів і ткачів. Сьогодні можна говорити 
про ще один важливий елемент у системі від­
носин «Коран  – суфізм». Ідеться про релі­
гійно-культурну парадигму, пов’язану зі збе­
реженням найдавніших списків як священних 
реліквій суфійських братств. Уже своїм іс­
нуванням ці рукописи, які зберегли найдав­
ніший пласт історії Священного тексту, мали 
підтверджувати перекази, що супроводжу­
вали історію сілсіла того чи іншого братства, 
утверджувати авторитет їхніх шайхів, залу­
чати нових адептів і будити релігійний енту­
зіазм у вірян. Саме тут, на нашу думку, кри­
ється розгадка феномену, який отримав назву 
«Корани ‘Усмана», принаймні двох із них. 
Вивчення історії інших найдавніших списків, 
що не виходили з культурного обігу протягом 
багатьох століть, може або підтвердити, або 
спростувати наше припущення. 

Принаймні дванадцятивікова доля двох ру­
кописів, про які я розповів, – це дивовижна іс­
торія, нерозривно пов’язана з долями династій і 
держав, міст і людей, з долями ісламської циві­
лізації від її виникнення в Аравії VII ст. до тор­
жества ісламу, що пережив комунізм на теренах 
мусульманських республік колишнього СРСР.

Ми бачили, що «Корани ‘Усмана» зали­
шалися символами влади впродовж століть. 
Безсумнівно, символічне значення мав і вивіз 
самаркандської реліквії до Санкт-Петербурга. 
Цим підтверджувалося переміщення до Росії 
верховної влади над Туркестаном. У  свій час 
цією проблемою займався особисто генерал-
губернатор Туркестану фон Кауфман. До сто­
лиці імперії планувалося доставити й гігантську 
кам’яну підставку (лаух), яка стояла у дворі ме­
четі Бібі Ханим і використовувалася колись як 
«п’єдестал» під інший Коран – символ влади, 
виготовлений за розпорядженням Тимура. 

Копія «Самаркандського куфічного Кора­
ну» була надрукована в Санкт-Петербурзі в 
50 примірниках як церемоніальний подарунок 
Росії для мусульманських сусідів імперії  – 
подарунок, який підкреслював владу «білого 
царя». Символічним жестом була й переда­
ча цього рукопису мусульманам у 1918 році, 
здійснена за прямою вказівкою Леніна. Мо­
вилося про передачу частини влади в обмін 
на участь у «революційному проекті». «Мо­
сква  – це нова Мекка, це  – Медина для 
всіх пригноблених»,  – так було записано у 
зверненні Наукової асоціації сходознавців 
при ЦВК СРСР, опублікованому в 1921 році. 
При цьому рукопис, зрештою, потрапив до 
мусульман (до Духовного управління му­
сульман) лише після здобуття Узбекистаном 
незалежності 5. 

Нарешті, напередодні візиту російсько­
го президента до Саудівської Аравії (лютий 
2007  р.) в Росії було виготовлено й підне­
сено В. В. Путіну Коран на тонких золотих 
пластинах вартістю «кілька десятків мільйо­
нів рублів». На виготовлення «книги» пішло 
14  кілограмів золота 999  проби (163  золоті 
сторінки заввишки близько 14 см і завширш­

Переклад з російської С. Маховської
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ПЕРЕКЛАД КОРАНУ ТА ЕТНОГРАФІЯ 
ПОВСЯКДЕННОСТІ

Анна Кудрявцева, Юхим Резван

УДК 297.18:81’255.4]+39

Аналіз основних наукових тенденцій дозволяє припустити, що новий рівень розуміння найважливіших проб­
лем кораністики буде досягнутий, імовірно, протягом найближчих 20–30 років у результаті завершення робіт за 
проектами, пов’язаними з публікацією та вивченням найдавніших рукописів Корану, подібними тому, що почав, але 
не встиг довести до кінця, Серджо Нойя Носеда, а також у зв’язку із завершенням серії праць із давньоаравійської 
діалектології та порівняльного контекстного вивчення лексики Корану й доісламської поезії. Згодом слід очікувати 
на появу нової серії «великих перекладів». Сьогодні очевидно, що ці переклади стануть результатом об’єднаних 
зусиль учених різних країн. Найімовірніше, варіанти тексту різними мовами будуть спиратися на значною мірою за­
гальну дослідницьку базу й національні перекладацькі традиції. Появі серії цих перекладів передуватимуть дослі­
дження, присвячені археології та етнографії Аравії періоду VІ–VІІ ст., і створення зведеної електронної бібліотеки 
праць із кораністики різними мовами.

Ключові слова: Коран, кораністика, переклад, лексика Корану, повсякденність, етнографія повсякденності.

The analysis of the main scientific tendencies permits us to take for granted that a new level of the Quranistic most important 
problems’ comprehension must be achieved over a period of the nearest 20–30 years owing to completion of the searches 
according to the projects connected with publication and examination of the oldest Quran manuscripts similar to an initiated 
but unconsummated project of Sergio Noya Noseda as well as in consequence of conclusion of a series of researches on Ancient 
Arabian dialectology and comparative contextual study of Quran vocabulary and pre-Islamic poetry. The forthcoming of a 
new series of «Great Translations» is in store. It is evident today that these translations will be a result of the integrated efforts 
of different countries’ scientists. The odds are that the text variants in different languages will be based on the substantially 
common exploratory resources and the national translation traditions. The appearance of this series of translations will be 
preceded with the researches devoted to the VIth –VIIth centuries Arabian archaeology and ethnography and creation of the 
combined e-library of Quranistic works in different languages.

Keywords: Quran, Quran studies, translation, Quran vocabulary, everyday life, everyday life ethnography.

«Великі переклади Корану»  [27, с.  383–
455] середини XX ст. (А. Арберрі, Р. Блашер, 
Р. Парет, І. Крачковський) стали результатом 
завершення найважливішого етапу дослід­
ницької роботи, пов’язаної насамперед з імена­
ми Т. Нельдеке, Г. Бергштрассера, О. Претц­
ля, А.  Джефрі. Ці переклади дуже подібні 
між собою, тому досі викликають схожі ко­
ментарі («ґрунтовність», «буквалізм» тощо).  
Результати, отримані видатними спеціаліста­
ми, виявилися близькими внаслідок спільнос­
ті науково-методичних підходів і джерельної 
бази. Дуже цікавий переклад Річарда Белла, 
в основі якого лежали інші підходи, виявився 
незавершеним передусім через спробу автора 
вийти за рамки домінуючої наукової традиції. 
У роки, коли готувався цей переклад, матеріа­
лу для нового якісного стрибка в кораністиці 
було, очевидно, недостатньо [27, с. 373–376].

Друга половина XX ст. характеризувалася 
як появою різновекторних теорій «виникнен­
ня Корану» (Дж. Уонсборо, Дж. Бартон) [27, 
с. 9], так і продовженням колективної роботи 
з вивчення існуючих джерел. Матеріал, на­
копичений до кінця XX  ст., і в Європі, і на 
мусульманському Сході в кількісному відно­
шенні набагато перевищує рівень, який було 
досягнуто в середині минулого століття. Тим 
часом нової якості стрибка в розумінні клю­
чових проблем, пов’язаних з історією тексту 
та мовою Корану, здійснено не було. Сьогодні 
саме цей рівень знайшов своє відображення 
в найважливіших колективних працях, що 
були опубліковані як на Заході («Енцикло­
педія Корану 1»), так і на Сході (енциклопедії 
коранічних читань, надруковані в Кувейті та 
Каїрі). А. Ріппін працює нині над уведенням 
до наукового вивчення Корану. Мета – роз­

почати відлік майбутніх досліджень Корану, 
як це зробив у 1860  році Т.  Нельдеке, який 
опублікував свою відому працю «Geschichte 
des Qorans».

Аналіз провідних наукових тенденцій до­
зволяє припустити, що нового рівня розумін­
ня найважливіших проблем кораністики буде 
досягнуто, імовірно, протягом найближчих 
20–30  років у результаті завершення робіт 
над проектами, пов’язаними з публікацією 
та вивченням найдавніших рукописів Кора­
ну, подібними тому, що почав, але не встиг  
довести до кінця, Серджо Нойя Носеда  2, а 
також у зв’язку із завершенням серії праць із 
давньоаравійської діалектології та порівняль­
ного контекстного вивчення лексики Корану 
й доісламської поезії. Згодом слід очікувати 
на появу нової серії «великих перекладів». 
Сьогодні очевидно, що ці переклади стануть 
результатом об’єднання зусиль учених різних 
країн. Найімовірніше, варіанти тексту Кора­
ну різними мовами спиратимуться значною 
мірою на загальну дослідницьку базу й націо­
нальні перекладацькі традиції. Появі серії цих 
перекладів передуватиме створення зведеної 
електронної бібліотеки праць із кораністики 
різними мовами.

Сказане вище жодною мірою не означає, 
що нині ми мусимо лише чекати результатів 
величезної роботи міжнародного колективу 
вчених і відмовитися від здійснення нових пе­
рекладів Корану. Кожне покоління, безумов­
но, заслуговує на нові переклади Священної 
Книги ісламу, оскільки в ній кожен може «ви­
читати щось своє».

Ситуація серйозно змінилася з публікаці­
єю документованих словників доісламської та 
ранньоісламської поезії  [12; 26]. У  Єрусали­
мі, по суті, завершена робота над «Конкор­
дансом давньоарабської поезії»  [2], яка три­
вала кілька десятиліть. Це  – комп’ютерний 
індекс і словник творів арабських поетів від 
доісламських часів до кінця періоду Омейя­
дів (приблизно 750 р. н. е.), які дійшли до нас. 
Конкорданс містить сотні тисяч байтів, сис­
тематично зібраних із пам’ятників, що зберег­

лися до сьогодення. Ураховано також цитати 
з коранічних коментарів і генеалогічних до­
сліджень. Були опубліковані нові спеціальні 
праці, присвячені мові Корану [13]. Нарешті, 
безліч спеціалізованих словників і рідкісних 
довідникових видань стали доступними в 
електронному вигляді, зокрема в мережі  [10; 
17; 1]. Усе це кардинально вплинуло на мож­
ливості, пов’язані зі здійсненням наукового 
перекладу Корану нового рівня.

Численна наукова література, присвячена 
історії виникнення ісламу й особистості Му­
хаммада, фактично не висвітлює історії по­
всякденного життя Аравії періоду VI–VII ст. 
Певною мірою ця лакуна покривається пра­
цею німецького дослідника Георга Якоба 
«Життя бедуїнів стародавньої Аравії» [9], що 
була опублікована в 1897 році. У ній автор на 
основі аналізу поезії мухадрамів – сучасників 
Пророка  – спробував дати загальний огляд 
матеріальної культури кочового й осілого насе­
лення Аравії. За не цілком зрозумілих причин 
добре документоване дослідження Г.  Якоба 
так і не ввійшло до широкого наукового обігу, 
але через 50 років стало однією з основ дисер­
таційного дослідження Елеонор Хойптнер, 
учениці відомого німецького арабіста, дослід­
ника та перекладача Корану Руді Парета [8]. 
Її цікава праця під назвою «Відомості Корану 
про матеріальну культуру стародавніх арабів» 
так і не була опублікована. Услід за Г. Якобом 
дослідниця залучила до аналізу сучасну Про­
рокові поезію, його життєпис, складений Ібн 
Ісхāком / Ібн Хішāмом 3, збірник найбільш ав­
торитетних хадисів, що належать ал-Бухāрі 4.

До дослідження матеріальної культури жи­
телів Аравії періоду VI–VII ст. певною мірою 
опосередковано зверталися також фахівці, які 
вивчали зовнішні (насамперед мовні) впливи 
на культуру Стародавньої Аравії, – С. Френ­
кель, А. Джеффрі, А. Мінгана [27, с. 56–57]. 
Завдяки значним науковим зусиллям, що 
спрямовані на вивчення ранньої історії тексту 
Корану і його найдавніших рукописів, галузь, 
пов’язана з грамотністю й культурою письма, 
виявилася краще документованою за інші.

http://www.etnolog.org.ua
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зв’язки, які дослідник, примушуючи минуле 
«проговоритися», може розкрити «безпосе­
редньо», доторкнувшись до «колективного не­
свідомого».

У  1928  році К.  Кашталева в праці «Тер­
мінологія Корану в новому висвітленні»  [22, 
с.  7–12] звернула увагу на значну кількість 
нових понять, що вводилися цим джерелом, на 
наявні там переосмислення й насичення новим 
змістом старих коренів. Дослідниця заклика­
ла побачити за кожним терміном явище, яке 
належним чином розвинулося й відклалося в 
цьому терміні. Таким чином, кожен коранічний 
термін мусить мати свою історію і фіксувати 
певну фазу розвитку того чи іншого явища [21, 
с. 7]. К. Кашталева відзначала, що мова Ко­
рану, «будучи сама по собі особливим видом 
джерела з історії ісламу, потребує самостійно­
го вивчення» [21, с. 12]. Запропонований уче­
ною підхід, що базується на діахронному ана­
лізі коранічних термінів, дозволяє, «з  одного 
боку, <...> заглибитися за допомогою дослі­
дження тексту в сутність прихованого за ним 
поняття і, простеживши його життя в тексті, 
визначити еволюцію цього поняття. З друго­
го боку, фіксуючи певну фазу розвитку того 
чи іншого поняття, термінологія може слугу­
вати однією з найбільш надійних відправних 
точок для критики коранічного тексту»  [20, 
с. 52–55; 24, с. 53]. Ці підходи просто «круж­
ляли в повітрі»: саме в цей час (1929) у Парижі 
M.  Блох і Л.  Февр заснували «Аннали», на 
сторінках яких проголошувалися багато в чому 
близькі ідеї. Дещо пізніше (кінець 1930‑х  – 
початок 1940‑х рр.) M. Блох писав про те, що 
в зміні термінології, смислових мутаціях відо­
бражаються «потрясіння систем соціальних 
цінностей» [4, p. 364], «поява слова – це зав­
жди суттєвий факт, навіть якщо сам предмет 
уже існував раніше; воно свідчить, що настав 
вирішальний період усвідомлення» [3, p. 364].

У  1980  році П.  Грязневич обґрунтував 
необхідність продовження контекстного до­
слідження лексики Корану з метою створення 
надійної джерельної бази для всебічного ви­
вчення всього комплексу проблем початкової 

історії ісламу [18, с. 457]. Дослідження в цьо­
му напрямі були здійснені П. Грязневичем [19, 
с.  75–155] та його учнем Ю.   Резваном  [27, 
с. 52–82], і сьогодні видається, що метод по­
рівняльного контекстного й діахронного аналі­
зу лексико-семантичних груп мови Корану на 
основі зіставлення з мовним матеріалом епохи 
(VI–VII ст.) і загальносемітським лексичним 
фондом є одним з найперспективніших підхо­
дів до Корану як до історичного джерела.

У рамках підготовки нового перекладу Ко­
рану реалізується програма «Лексика Корану 
як джерело з матеріальної культури Аравії 
рубежу VI–VII ст.». У  її межах проводяться 
дослідження лексико-семантичних груп мови 
Корану, які дозволяють виявити й описати 
найважливіші структури повсякденності (тор­
гівля, культ, скотарство, землеробство, ремес­
ла та промисли, житлово-поселенський комп­
лекс, домашній уклад і побутова культура). 
До того ж досліджується не тільки етимологія 
термінів, пов’язаних із матеріальною культу­
рою, але й модель їх розповсюдження.

Світ Корану – це насамперед світ городя­
нина-купця. При цьому світ городянина і світ 
кочівника були переплетені тисячею найміцні­
ших ниток: мекканських дітей, як і самого Про­
рока, відправляли рости до родичів у «здорову 
пустелю», на «парне молоко і свіже повітря». 
Участь у торгових караванах, їх організація 
вимагали знань, пов’язаних із кочовим світом, 
і мекканці-городяни володіли цими знаннями 
з дитинства, уважали їх своїми. Утім, це не 
скасовує існування стандартного антагонізму 
по лінії «кочові – осілі», прояви якого ми спо­
стерігаємо в Корані в різноманітних формах. 
Беззаперечно й те, що матеріальна культура, 
пов’язана з життям мекканського купецтва, 
серйозно відрізнялася від матеріальної куль­
тури кочівників. До того ж варіантів кочово­
го способу життя завжди існувало безліч, не 
менше ніж ступенів осілості [25].

Мекканці, щоб домогтися визнання себе на 
Півдні Аравії, у Сирії або Персії як рівноправ­
них партнерів, мусили по можливості прагну­
ти до рівня культури своїх контрагентів. У Ко­

Е. Хойптнер виявляє зв’язок між посилан­
нями на матеріальну культуру, що містяться в 
Корані (при цьому її увага зосереджена не на 
термінах, а радше на загальних категоріях, до 
яких вони належать), і відомостями про доіс­
ламську арабську культуру, почерпнутими з 
поезії, хадисів та біографій. Авторка презен­
тує своєрідну панораму культурного сере­
довища Корану.

Утім, у теоретичній частині праці Е. Хойп­
тнер немає вказівок на дослідження з історії 
повсякденності. Дослідниця писала дисерта­
цію тоді, коли історичний напрям, започатко­
ваний Люсьєном Февром та Марком Блоком і 
відомий як школа «Анналів» (фр. – Ecole des 
Annales), перебував на піку популярності.

На сучасному етапі феномен повсякденнос­
ті є об’єктом пильної уваги з боку представ­
ників цілого комплексу наукових дисциплін. 
Для історії повсякденності неабиякий інте­
рес становить виявлення як об’єктивної, так і 
суб’єктивної сфер буття людини. Повсякденне 
життя визначає вчинки звичайних людей, які 
впливають у своїй сукупності на хід істо-
рії. У процесі еволюції повсякденності можна 
простежити розвиток людської цивілізації за­
галом. Саме в «структурах повсякденності» 
формувалися цінності людини конкретного 
історичного періоду. Дослідження остан­
ніх десятиліть переконливо довели, що лише 
звертаючись до одиничного, випадкового, 
приватного у взаємодії із закономірним мож­
на наблизитися до осягнення взаємозв’язку 
між індивідуальним досвідом та колективною 
ідентичністю. Сьогодні повсякденність постає 
перед нами як смисловий універсум, сукуп­
ність значень, які ми маємо інтерпретувати. 
Повсякденне життя, що виявляється в де­
талях одягу, формах спілкування тощо, – це 
система знаків, розуміння яких призводить до 
усвідомлення нерозривного зв’язку глобальних 
явищ із повсякденними.

Повсякденність багатолика й багатогран­
на, вона не зводиться лише до буденності та 
рутинності. Повсякденність включає в себе 
всі сфери людських відносин – практичну ді­

яльність (трудову та дозвіллєву), нормальне й 
екстремальне. Повсякденність характеризу­
ється повторюваністю, але водночас це процес 
постійної творчості, яка визначає майбут-
нє. Деталі побуту, способу життя формують 
стійку типологічну визначеність, розкрива­
ють справжню сутність суспільства як такого. 
Особливість повсякденності полягає в тому, 
що вона є самоцінним теперішнім, орієнтова­
ним на найближче минуле й майбутнє. Мови 
повсякденності приховують безліч знакових 
смислів і залежать від різних об’єктивних 
обставин та закономірностей у розвитку сус­
пільства. Сьогодні апріорі зрозуміло, що, не 
знаючи етнографії повсякденності Внутріш­
ньої Аравії, не залучаючи до розуміння тексту 
дані сучасної археології, вести мову про нау­
ковий підхід до перекладу Корану безглуздо. 
При цьому треба визнати, що значний обсяг 
матеріалів різної якості, тією чи іншою мірою 
пов’язаних із повсякденним життям Аравії ча­
сів Пророка, досі не систематизований і не до­
сліджений комплексно.

Одна з ключових особливостей мови Кора­
ну полягає в тому, що він скрупульозно зафік­
сував мову, яка побутувала в певному місці і в 
певний час, а саме – в осілих центрах Аравії 
першої третини VII ст. Ця мова описувала світ 
таким, яким його сприймала тогочасна люди­
на, котра перебувала в центрі фундаменталь­
них змін, що охоплювали суспільство Аравії 
і знаходили своє відображення в мові. При 
цьому треба чітко усвідомлювати унікальність 
мови Корану з його «вибірковим семантичним 
спектром», «віщуючим стилем» і синтаксисом, 
який є дещо «стереотипним і риторичним» [15, 
p. 99–100], з його особливим смисловим ко­
дом, нерозривно пов’язаним як із ситуативним, 
так і з широким соціально-культурним кон­
текстом. Важливо, що застосування сучасних 
методологічних підходів до аналізу джерел пе­
реконливо засвідчило, що, попри все, утілені 
в мові знакові системи, символи та ритуали, 
зафіксовані джерелами й зашифровані до­
кументами різноманітного змісту, утворюють 
об’єктивні, незалежні від оціночних суджень 
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Верблюдів, які страждали від корости, та­
кож лікували розпеченим залізом, проте най­
частіше тварин обробляли смолою або рідким 
дьогтем (qiṭ rān/qaṭirān). Унаслідок цього вони 
неприємно пахли й мали потворний, відштовху­
ючий вигляд: грішники в Корані стоять в око­
вах, «одяг їх зі смоли, обличчя їх покриває 
вогонь» (14:51). Мимоволі згадується рядок з 
«Му‘аллакі» ат‑Тарафи, якого вигнали родичі, 
залишивши одного, «немов вимазаного дьог­
тем верблюда, хворого на коросту» [5, p. 23].

Якщо верблюди були особливо вперті, 
у носі випалювали або вирізали отвір, куди 
вставляли поводок (faqarat anfu-l-ba‘īr). Мож­
ливо, коли в Корані мовиться про знівечені об­
личчя грішників, то мається на увазі саме така 
процедура: «І  обличчя в той день похмурі  – 
можна подумати, що зроблені в них отвори 
(yuf‘alu bihā faqīratun)» (75:24–25).

Варто відмітити, що аяти, пов’язані з опи­
сом подібних процедур, традиційно викликали 
складнощі, породжуючи часто найнеймовірні­
ші переклади. Незнання й нерозуміння реалій 
бедуїнського побуту характерно також для аб­
солютної більшості авторів власне ісламських 
тлумачень Корану.

Розвиваючи негативний набір образів, 
пов’язаних із кочовим побутом, Коран по­
рівнює пекельне полум’я, що поглинає нечес­
тивців, з наметовим полотном або наметом з 
бавовни (sarādiq): «Ми підготували несправед­
ливий вогонь, навіс якого оточить їх» (18:29).

Простому бедуїнському побуту протистав­
лено уявлення про ідеальний спосіб життя, 
пов’язаний насамперед із предметами розкоші, 
які здебільшого позначаються словами, запо­
зиченими із середньоперсидської та арамей­
ської мов [16, p. 178–198], і відображають реа­
лії, притаманні передусім дворам арабських 
князівств, васальних Сасанідам. Райські бла­
женства живописно змальовано за допомогою 
предметів, відомих, безумовно, жителям ку­
пецької Мекки (інакше б слухачі Пророка про­
сто не зрозуміли, про що мова). Зміна «якості 
життя» базується на чисельності предметів 
розкоші, інтенсивності задоволень (88:12–16): 

«Там джерело проточне, там ложа підносять­
ся, і чаші поставлені, і подушки, рядами роз­
кладені, і килими розстелені».

Тут   – «чаша», раннє запозичення з 
арамейської;  – «невелика подушка», ран­
нє запозичення з давньоперсидської 
(← namrā = «м’який»);  – «килим», запо­
зичення з перської мови (←    =  «під  
ногою»).

Існують сумнівні вказівки на те, що термін 
«zarbiyya» позначав власне килими, виготов­
лені в ал‑Хірі на Нижньому Євфраті (нині – 
територія Іраку), столиці арабської династії 
лахмидів, які правили на північному сході 
Аравії в 308–602  роках  6. Зважаючи на те 
що в поезії слово використовувалося на позна­
чення рослин, які змінюють колір із зеленого 
на жовтий або червоний, ці килими були різно­
кольоровими 7. Князівство слугувало буфером 
між Сасанідським Іраном і Внутрішньою Ара­
вією. З ал‑Хірою пов’язують опанування ара­
бами безлічі культурних досягнень. Сарджант 
указує, що в середні віки термін «zarbiyya» 
вживали для позначення килимів вірмено-
каспійської групи 8. Таким чином, можна при­
пустити, що мова йде про якийсь тип килимів, 
що їх виготовляли в північно-східних, при­
каспійських областях держави Сасанідів (між 
озерами Севан, Ван і Урмія), виробництво цих 
килимів було опановане в ал‑Хірі (остання для 
купців із Внутрішньої Аравії могла бути і про­
сто місцем їх придбання). Зважаючи на слово­
вживання в Корані, килими цього типу були 
дорогими і для сучасників Пророка, безумов­
но, становили предмет розкоші.

Коран дає нам серію термінів для позна­
чення килимів. Окрім zarābī, це – firāsh, bisaṭ 
‘abqarī. Сюди також можна зарахувати термін 

 (перс.) – товста шовкова матерія, затка­
на золотом; рід парчі (55:54) 9. Стандартно ми 
перекладаємо кожний з них словом «килим», у 
той час як для жителів Мекки кожен термін 
мав означати відмінний предмет, інакше не 
було б окремих слів на їх позначення.

Зафіксовано два терміни для позначення 
подушок, які оточують праведників у раю: 

рані часто трапляються поняття, що беруть 
початок у матеріальній культурі сусідніх країн. 
Переважно ці поняття були запозичені в доіс­
ламські часи в незмінному вигляді або арабізу­
валися, утративши свою початкову форму ще 
до часів Мухаммада. Мова купців-мекканців, 
безсумнівно, включала значно більший обсяг 
лексичних одиниць, що описують предмети 
розкоші та явища вдосконаленої матеріальної 
культури, ніж мова бедуїнів або ж мешканців 
оазисів, які заробляли на життя виробництвом 
сільськогосподарської продукції  5. Утім, до­
сить складною є відповідь на питання про те, 
наскільки були поширені в Мецці згадані в 
Корані привізні предмети розкоші (цінні шов­
кові тканини й парча, килими, дорогий посуд,  
вина, зброя тощо), що їх часто використовува­
ли в описах райських блаженств.

Захоплення дивом створення світу й людей, 
подяка Господу  – усемогутньому та мило­
стивому Творцеві, який дарував людям свою 
милість,  – займають у Корані центральне 
місце. Скрізь у природі людям досяжні знаки 
божественних діянь і благодаті. Усе, що на­
водиться в Корані як доказ милості Господа, 
створено на користь і радість людям (6:98; 
16:15). Матеріальна культура є частиною заду­
му Творця, і їй відведена особлива роль. Саме 
через матеріальну культуру чітко проявляєть­
ся антропоцентризм божественного творіння. 
Таким чином, Господь створив тварин, щоб 
людина отримувала харчування, одяг і жит­
ло (намети зі шкіри та шерсті) (16:5; 16:82). 
Тварини допомагають їй перевозити вантажі 
й вести торгівлю на значних відстанях (16:7). 
У морі людина може переміщатися на кораблях 
і користуватися достатком його глибин, займа­
ючись рибальством і видобутком перлів (16:14). 
Надра землі за Божественним задумом нада­
ють людині свої багатства для виготовлення 
зброї та прикрас (57:25). Дерева дають плоди 
(2:20) і є джерелом палива (36:80).

Текст Корану демонструє глибоке знання й 
заглиблення в життя кочівників-скотарів. При 
цьому в багатьох випадках лексика, пов’язана 
з кочовим побутом, має негативні конотації. 

Грішників одного разу приведуть до пекель­
ного вогню подібно до того, як бедуїни ведуть 
худобу до води: «Він [Фір‘аун. – Авт.] при­
йде на чолі свого народу в день воскресіння і 
відведе їх до водопою до вогню. Поганий водо- 
пій, до якого ведуть!» (11:100, див. також: 
19:89; 21:98).

Напоїти худобу – завдання доволі трудо­
містке. Вода, добута з криниці, наповнювала 
корита або питні канави дуже повільно, ви­
снажені спрагою тварини починали втрачати 
терпіння. Вони наскакували один на одного, 
кусалися, перекидали корита, забруднювали 
воду... Саме цей образ лежить в основі опи­
су долі грішників у пеклі, які будуть «пити, 
як п’ють стомлені спрагою» (wa shāribūna 
shurba-l-hīmi) (56:55). Це hīm – несамовита, 
незнищенна спрага, від якої тварини гинули в 
болісній агонії. Вона виникала в тому числі й 
унаслідок того, що тварини пили застійну воду.

У  кожного племені було власне тавро 
(wasm), яким помічали худобу, що йому нале­
жить. Розпечене залізо прикладали до стегна, 
щоки, шиї або вуха лежачої на землі зв’язаної 
тварини. Клеймо поглиблювали повторним 
допалюванням. Коран загрожує найвищим 
ступенем болючого покарання за наклепниць­
кі слова на адресу Пророка: «Затавруємо Ми 
його морду» (68:16).

Тварин мітили також за допомогою надрізу 
у вусі (zanīm). У часи язичництва подібним чи­
ном позначали тільки особливо цінних особин, 
жертовних верблюдів та священних стадних 
тварин. Ібліс, спокушаючи людей, нагадував 
їм язичницькі звичаї: «...і  накажу їм, і нехай 
вони будуть відтинати вуха у худоби, і нака­
жу їм, і нехай вони будуть змінювати творіння 
Аллāха!» (4:118).

Негативні конотації використання лексики, 
пов’язаної з кочовим побутом, знову трапля­
ються в аяті 9:34–35: «А  ті, які збирають  
золото та срібло і не витрачають його на шляху 
Аллāха, – обрадуй їх болісним покаранням у 
той день, коли у вогні геєни буде це розпале­
но і будуть затавровані цим їх лоби, і боки, і 
хребти!».
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говують двоє слуг. Із тахти на чотирьох ніжках 
у вигляді балясин звисає килим. Стопкою ле­
жать три подушки у візерункових чохлах. Цар 
сидить, схрестивши ноги: в одній руці він три­
має чашу, в іншій – квітку. <...> Довгий ві­
зерунчастий каптан з вишивкою внизу, <...> 
пояс із бляшками, широкі шаровари, м’яке 
взуття із зав’язками. У напрямку до царя ле­
тить крилатий “геній”. <...> Ліворуч сидять, 
схрестивши ноги, два музиканти – флейтист 
і арфіст-співак. На голові в них пов’язки, що 
засвідчує їх високий статус, підперезані візе­
рункові каптани і штани, високі чоботи. Двоє 
слуг стоять у позі вшанування, схрестивши 
руки на грудях та із зав’язаними ротами, дов­
гі каптани з розрізами внизу, штани широкі, 
що закривають частково ступню. Зображений 
у нижньому сегменті слуга стоїть біля глечика 
типово сасанідської форми; поряд висяче на 
трьох бамбукових палицях сито, з якого стікає 
вино в амфору, праворуч – глечик характерної 
сасанідської форми. Перед тахтою лежать ку­
пою гілки» [29, с. 111–112].

Збіг образів раю в Корані з образами, ре­
презентованими Сасанідською торевтикою  15, 
так само, як і серія профільних лексичних запо­
зичень із середньоперсидської та арамейської 
мов, про яку мовилося вище, ще раз указують 
на Персію, а точніше – на залежні від Саса­

нідського Ірану прикордонні аравійські кня­
зівства як на джерела постачання предметів 
та запозичення уявлень про предмети розкоші, 
поширені в Мецці часів Пророка й відтворені 
в опису раю в Корані.

Підсумовуючи, необхідно підкреслити, що, 
говорячи про негативну або позитивну конотації 
образів і предметів відповідно кочового й осі­
лого побуту, ми лише маємо на увазі тенденції. 
Коран набагато складніший за будь-які схеми. 
Тут важливо ще раз наголосити: в Аравії періо­
ду VI–VII ст. світ городянина і світ кочівника 
були переплетені тисячею найміцніших ни­
ток. Взаємозалежність диктувала найтісніший 
зв’язок способу життя і городян, і кочівників.

У  Корані, як і в Старому Завіті, модель 
світоустрою легко зіставляється з реаліями 
кочового побуту. До основних складових на­
мету належать кілки awtād і жердина ‘аmad. 
У Корані вони згадуються у зв’язку зі створен­
ням неба, яке кочівник уявляє собі як високо­
піднятий над землею намет: «Він створив не­
беса без опори (‘аmad), яку б ви бачили, і кинув 
на землю міцні та стійкі, щоб вона не хиталася 
з вами...» (31:10); «Хіба Ми не зробили землю 
підстилкою (mihād) і гори – опорами (awtād)?» 
(78:6–7; пор.: 13:2) 16. Цей образ – дуже кон­
кретний і відчутний, якщо ми згадаємо, як ви­
глядає традиційний намет бедуїнів Аравії.

1 На сьогодні це – найповніший звід інформа-
ції про Коран та історію його вивчення як на Схо-
ді, так і на Заході. Зроблено спроби створити «му-
сульманський аналог» цього видання (головний 
критерій – сповідування ісламу всіма учасниками 
проекту) [див.: 7].

2  Після загибелі Серджіо Нойа дослідниць-
кий і видавничий проект «Early Qur’ans. The Era 
of the Prophet, the Right Guided Caliphs and the 
Umayyades (Noseda Foundation, Italy)», присвя-
чений уведенню до наукового обігу найбільш 
ранніх рукописів Корану, продовжує Міжнарод-
ний редакційний комітет. У  2012  році видавни-
цтво Brill оголосило про початок публікації серії 
«Documenta Coranica», яка стане продовженням 
проекту, започаткованого проф. Серджіо Нойа. 
A closely related project was started at the same 
time in the Soviet Union, but the collapse of the 
country put the brakes on its realization. The 

goal was to publish early Qur’ānic manuscripts 
mostly from Leningrad and Tashkent collections 
(see: Efim Rezvan. «The Qur’ān of ‘Uthmān»). The 
second part of the task was in 2009 realized by  
F. Déroche [6].

3  У  Росії робота з перекладу й вивчення цієї 
пам’ятки перервана у зв’язку зі смертю Воло-
димира Полосіна, однак продовжена сьогодні 
акад. А. Куделіним.

4  Залучення хадисного матеріалу значно 
полегшується наявністю сучасних баз даних. 
Один з найкращих збірників у 2000  році видав 
Thesaurus Islamic Foundation.

5  Про мову Корану див. працю Ю.  Резвана  
[27, с. 52–82].

6  Див. словникову статтю «Zarbiyya» в праці 
«Arabic-English Lexicon by Edward William 
Lane» [1].

7 Там само.

rafraf  – «великі подушки-лежанки» (55:76) і 
namāriq – маленькі подушки (88:15). Згада­
ні furush  – «ліжка-матраци» (55:54; 56:34). 
Праведники в раю одягнені в дорогоцінний 
шовк (76:11).

Несподівано широка номенклатура рай­
ських посудин. Серії лексем у Корані пов’язані 
виключно з певним контекстом: ka’s, akwāb, 
abārīq, qawārīr, āniyya, qārūra; вони здебіль­
шого запозичені, різні за походженням, нале­
жать до різних типів дорогоцінного начиння й 
трапляються тільки в описах райських задо­
волень. При цьому лексеми ╬uwā‘, siqāya, що 
так само позначають посудини для пиття, зга­
дуються лише в сурі «Юсуф».

Контексти показують, що:
–  qawārīr (одн. qārūra)  – «посудини зі 

скла», «бутилі», описуються як срібні, можли­
во, сяють, як срібло (76:15–16);

– akwāb (одн. kūb) – «кубки» (43:71 – зо­
лоті; 76:15 – срібні; 56:18 – у них вино, яке не 
п’янить; 88:14);

– āniyya (одн. inā’) – «посудини зі срібла» 
(76:15);

– ╬i╩āf (╬a╩ifa) – «золоті блюда» (43:71);
– abārīq (одн. ibrīq) – «глек» (56:18);
– ka’s – «винна чаша» (56:18).
У  розповіді про Юсуфа (12:72) згадано 

╬uwā‘ al-malik (одн. ╬ā‘a, ya╬ū‘u) – «царська 
чаша», «чаша для пиття». Там само (12:70) 
мовиться також і про siqāya –«чаша для пит­
тя». Йосиф кладе чашку в сумку молодшого 
з братів, що перекидається через сідло. В ін­
шому випадку (9:19) у контексті, пов’язаному 
з паломництвом, це, найімовірніше, рід фляги.

Таким чином, зразки назв дорогоцінного 
начиння, поширеного в часи написання Ко­
рану і згаданого в його тексті, були запозиче­
ні аравітянами, дійшли до нас і зберігаються 
сьогодні в найбільших музейних та приватних 
колекціях.

Загальнопоширеним і доступним п’янким 
напоєм у Внутрішній Аравії був nabīdh  – 
ферментативний напій, який могли виробляти 
з ячменю (mizr), полби, меду (bit‘) або фіників 
(fa ╨ ikh). У Корані згадано sakar – п’янкий 

напій із «плодів пальм і лоз» (16:66–69; 
4:43). Власне виноградне вино khamr  10, що 
його завозили із Сирії та Іраку, було також 
чудово відоме, про що свідчить, зокрема, до­
ісламська поезія. Мешканці раю насолоджу­
ються річками вина (47:15). Особливо цінува­
ли ra╩īq – «витримане, міцне, чудове вино» 
(83:25; термін, що прийшов до арабської мови 
через посередництво сирійської, арамейської 
та пехлеві)  11, алегорично  – божественний 
кубок з питвом із чистого джерела, яке не 
п’янить (37:45; 56:18–19).

До холодної джерельної води, якою та­
мували спрагу й розбавляли вино, додавали 
камфору (kāfūr, 76:5). Останню могли отри­
мувати з базиліка, полину, розмарину. Іншим 
інгредієнтом, яким могли облагороджувати 
питну воду, був імбир (zanjabīl, 37:45; 56:18; 
52:23; 76:5, 17; 78:34), який має протизапальні 
властивості для ротової порожнини й горла 12. 
Уважалося також, що регулярне споживання 
імбиру підвищує лібідо, особливо в жінок 13.

Коран засвідчує, що жителі Мекки чітко 
уявляли собі, як виглядають розкішні палаци 
правителів сусідніх держав. Згідно з аятом 
43:33–35, Аллах утримався від створення 
для мешканців Внутрішньої Аравії палаців зі 
срібними дахами (suqūf), розкішними сходами 
(ma‘ārij), різьбленими дверима (abwāb), за­
ставлених дорогоцінними ложами (surur) і при­
крашених кольоровими мозаїками (zukhruf), 
щоб люди не стали занадто прив’язаними до 
цього світу й не виявилися невіруючими. Мине 
не дуже багато часу, і подібні палаци будуть  
споруджені на межі пустелі Омейядськими 
халіфами.

Повертаючись до вищезгаданого аяту, де 
описано «побут» мешканців раю, відзначи­
мо, що образи, подібні до наведених у ньому, 
можна знайти, наприклад, на предметах саса­
нідської торевтики. Сюжети останньої часто 
пов’язані з образом життя вищої сасанідської 
знаті. Таке, зокрема, «блюдо срібне – цар на 
тахті серед музикантів і слуг»  14 із зібрання 
Державного музею Ермітаж: «Царя, який си­
дить на тахті, веселять два музиканти й обслу­
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8  Див. працю: Serjeant  R.  B. Islamic Textiles: 
material for a history up to the Mongol conquest [14, 
p. 60] –  з посиланням на поетичну антологію X ст. 
«Китаб ал-Агани», складену Абу‑л Фараджем ал-
Ісфахані [23, с. 181]. Автори вдячні Е. Царевій за 
розгорнуту консультацію з проблеми.

9 Див. відповідну словникову статтю [10].
10  Можливо, саме слово походить від сіро-

арамейського h.amrā.
11 Із сирійської мови  = в арамейській  

(«віддалений», «далекий»), через пехлеві  –  
(«старий», «давній»).

12 У російській кухні імбир додавали в «сби-
тень», квас, наливки, настойки, брагу, мед.

13 Відомо, що пані Дюбаррі, фаворитка короля 
Людовика XV, поїла відваром з імбиру всіх своїх 
коханців, у тому числі й короля.

14 Блюдо кругле, з потовщеним верхнім краєм, 
на кільцевій ніжці, Державний музей Ермітаж, 
інв. № S-47, діаметр – 23,2 см; вага – 959,5 г.

15 Див. також інв. № S-43 із зібрання Держав-
ного музею Ермітаж [28, с. 111].

16 Пор. Пс. 103:2: «Ти одягаєшся світлом, як ри-
зою, небеса простягаєш, як шатро».
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Коли чоловіки-жерці звертаються до  
духів-помічників шаманок: епос, любовна 

магія і національні вибори на Філіппінах
Марія Станюкович

УДК 398.3+398.4](599) 

Стаття присвячена явищам, які стоять на контрапункті жіночої і чоловічої культури, шаманізму й християнства, 
а також традиційної племінної культури й сучасної політичної діяльності, що представляє абсолютно нову сферу в 
житті філіппінських горців.

Ключові слова: іфугао, ідеологія, традиційна культура, жіноча культура, шаманство.

The article deals with the phenomena set in contrast between the female and male cultures, between Shamanism and 
Christianity, as well as traditional tribal culture and modern political activity presenting a quite new sphere of the Philippine 
highlanders’ life.

Keywords: Ifugao, ideology, traditional culture, female culture, Shamanism.

Висловлюю подяку Американському ан­
тропологічному фонду Wenner-Gren, який 
фінансував мої польові дослідження на Фі­
ліппінах, у провінції Іфугао, у січні  – серп­
ні 1995  року. Я  також вдячна фонду Evans 
(Кембридж, Велика Британія), підтримка 
якого дозволила мені підготуватися до експе­
диції  та обговорити її підсумки з англійськими 
колегами в Кембриджі й Лондоні (1994, 1995).

Ця стаття присвячена явищам, що стоять 
на контрапункті жіночої і чоловічої культури, 
шаманізму й християнства, а також традицій­
ної племінної культури й сучасної політичної 
діяльності, що представляє абсолютно нову 
сферу в житті філіппінських горців. Будучи 
філіппіністкою за освітою і займаючись фі­
ліппінською етнографією та фольклором з 
1970‑х років, я лише 1994 року вперше отри­
мала можливість відвідати досліджувану кра­
їну (ситуація цілком типова для радянських 
етнографів і сходознавців). До цього я їздила 
в експедиції в Середню Азію (1976, 1993), 
Казахстан (1982, 1984), на Кавказ (Дагес­
тан, 1992) і на Кубу (1987), де мене передусім 
цікавили явища, типологічно схожі з предме­
тами мого дослідження у філіппінській куль­
турі – епос, а також шаманство та інші тради­
ційні вірування. Як я і передбачала, набутий 
там досвід виявився надзвичайно корисним.

Етнограф з досвідом польової роботи в со­
ціалістичних країнах почувається на Філіппі­
нах як удома. Звичка працювати в жорсткій 
ідеологічній обстановці виробляє (звичайно, 
лише в тому випадку, якщо цю ідеологію не 
розділяти) вміння відмежовувати слова і дії 
інформантів, викликані їх прагненням підтвер­
дити свою лояльність домінуючій державній 
ідеології (відповідно комуністичній та хрис­
тиянській доктринам) від усього, що дикту­
ється традиційною культурою і віруваннями. 
Важливо підкреслити, що в обох випадках ми 
маємо справу з двома рівнями, двома систе­
мами культурних цінностей, які співіснують і 
працюють одночасно. Помилково вважати, що 
люди традиційної культури, у тому числі й ет­
нічні меншини, абсолютно не поділяють уста­
новок домінуючої ідеології. Навпаки, вона для 
них самих зазвичай є маркером їх «сучаснос­
ті», «просунутості», освіченості, нарешті. Це, 
звичайно, жодним чином не є лицемірством: 
просто обидві реальності  – ідеологія, упро­
ваджувана державою, і традиційні цінності –
співіснують не тільки в житті, але і в душах 
людей. Людина таким чином переключається 
з однієї реальності в іншу залежно від ситуації 
і від співрозмовника. При цьому дослідник, 
який представляє або хоча б розділяє доміну­
ючу державну ідеологію, ризикує залишитися 

Переклад з російської С. Маховської
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другої хвилі  – «протомалайців», а рівнинні 
народи – до третьої, «дейтеромалайців». По­
лювання за головами, що нині вважається на 
Філіппінах відмінною рисою «диких» горців, 
було органічною частиною культури їхніх рів­
нинних родичів. Іспанські джерела ХVI  ст. 
містять численні описи полювання за головами 
на рівнинах. Боротьба іспанців за підкорення 
гірських районів, у ході якої війська, що скла­
далися із жителів рівнин, воювали з горяна­
ми, не стала переможною, однак породила 
понині існуючий конфлікт. Патрісія Афабле, 
прекрасний лінгвіст і етнограф, що належить 
до першого покоління горянської інтелігенції, 
крім полювання за головами, перераховує такі 
риси, характерні для культури всіх народів 
Філіппін до іспанського завоювання, але нині 
вважаються особливістю «диких ігоротів», 
тобто горян: жертвопринесення духам пред­
ків, тривалі похоронні обряди-святкування, 
пробні шлюби, танці під акомпанемент гонгу і 
барабана [8, p. 13]. Додамо до цього списку ще 
одне явище – шаманство.

Шаманство в Іфугао
Культурі іфугао присвячено чи не більше 

досліджень, ніж будь-якому іншому народу 
Філіппін. «Бібліографія іфугао», випущена ще 
1968 року, містить понад 650 робіт [12]. Якість 
їх не поступається кількості. Досить назвати 
лише кілька імен. Серед них – Хуан Вільявер­
де, місіонер, який залишив блискучу працю з 
релігії іфугао  [24], легендарний засновник фі­
ліппінської етнографії Док Байєр – Генрі Отлі 
Байєр, класик етнографії Рой Френклін Бар­
тон, нарешті, нині живий класик, мій учитель, 
засновник нових напрямів в етнографічній на­
уці Херолд Конклін [11]. Проте шаманство як 
явище культури іфугао не тільки не було опи­
сано, але не було навіть названо. Дослідники, 
які займалися релігією іфугао (це насамперед 
уже згадані Вільяверде і Бартон, а також бель­
гійський місіонер Френсіс Ламбрехт) зосереди­
лися на надзвичайно яскравому чоловічому 
ритуальному житті, тоді як жіноча сфера за­
лишалася, по суті, невивченою.

Своєю метою я поставила заповнення 
цієї прогалини в наших знаннях про куль­
туру іфугао. Підсумувавши нечисленні дані, 
зафіксовані в різних роботах, я припусти­
ла, що «halag»  – «жіноча релігія», як її на­
зиває Бартон, є ніщо інше, як шаманізм [2].  
У дослідницькому проекті на здобуття гранту 
на польову роботу, представленому в Wenner-
Gren Anthopological Foundation, я очікувала 
виявити зв’язок між жіночим шаманством і 
епічним виконавством, а також довести ша­
манський характер жіночої епічної традиції 
«худхуд». Мені вдалося виявити цей зв’язок, 
а також пощастило знайти і записати твори 
невідомого досі похоронного епічно-шаман­
ського жанру «hudhud di nate»  – «худхуд 
мерця».

Три види ритуальних фахівців в Іфугао
Іфугао розрізняють три основні види 

ритуальних фахівців: mumbaki  – жрець, 
mamaqqo  3  – шаманка і munhawqe  – епічна 
оповідачка – виконавиця епосу «худхуд».

Жерцями традиційно стають чоловіки, а 
шаманками й епічними оповідачками – жінки. 
Діяльність жерця носить інтелектуальний ха­
рактер. Вона спирається на велику обізнаність 
у складній народній класифікації богів і духів, 
міфології, космології, набутій під час тривалого 
навчання. Спеціалізація шаманки  – емоцій­
но-духовна. У  становленні шаманки провідну 
роль відіграють психічні стани (шаманська 
хвороба), інформатори підкреслюють прямий 
зв’язок шаманки зі світом духів та отримання 
сакральних знань безпосередньо від них. За­
гальний обсяг «інтелектуального багажу» ша­
манки значно менший, ніж у жерця, її сила – у 
могутності її духів.

Функції шаманки й епічної оповідачки по­
єднуються в одній особі або принаймні в одній 
сім’ї, передаючись по жіночій лінії. Герої-пред­
ки, про яких мовиться в худхудах  – жіночих 
епічних переказах – часто грають ключову роль 
в шаманській практиці. Завдання шаманки в 
Іфугао – діагностика, лікування дітей, лікуван­
ня психічних захворювань, проведення душі по­

в невіданні щодо «нелегітимної» сторони жит­
тя традиційної громади 1.

Конфесійна ситуація на Філіппінах
Філіппіни  – єдина християнська країна 

в Азії. Триста років іспанського панування 
віддалили Філіппіни від Південно-Східної 
Азії та зблизили не так з Іспанією, як з Ла­
тинською Америкою (синкретичний католи­
цизм). У ХХ ст. латинські зв’язки були знач­
ною мірою забуті або втрачені, змінившись 
орієнтацією на США. При цьому християн­
ські цінності отримали підтвердження. Однак 
у США домінуюча релігія – протестантизм, а 
також широко поширені різні секти – Свідки 
Єгови, Церква Христа та  ін. Діяльність цих 
організацій на Філіппінах спирається як на фі­
нансування, так і на незаперечний культурний 
авторитет «матері-Америки». Секти досить 
успішно борються з католицькою церквою за 
вплив на рівнинне, уже християнізоване насе­
лення; навернені ними рівнинні жителі висту­
пають як місіонери в горах, серед національних 
меншин. Обидві названі секти у своїй пропа­
ганді використовують критику «всеїдності» 
домінуючої католицької релігії, її зв’язок з ко­
румпованими олігархами й державним апара­
том. «Свідки Єгови» запрошують у свої ряди 
тих, хто хоче максимально дистанціюватися 
від державних структур і від політики, їхній 
символ – білі журавлі, вільні перелітні птахи. 
Завербованих прихильників заодно «звільня­
ють» і від традиційної культури – наприклад, 
ті горяни в Іфугао, які вступили в секту Свід­
ків Єгови, не можуть навіть бути присутніми 
на традиційних похоронах своїх родичів. Сек­
та Церква Христа, навпаки, тісно пов’язана 
з політикою. Володіючи жорсткою, майже 
військовою організацією, вона повністю роз­
поряджається голосами своїх парафіян і тому 
становить великий інтерес для політиків, яким 
завжди потрібен електорат.

Горяни-язичники (тобто шаманісти) і му­
сульмани півдня перебувають у самому низу 
конфесійної ієрархії Філіппін. Ставлення 
християн до мусульман – вороже, до язични­

ків  – презирливе. Однак мусульмани півдня 
століттями воювали за прапор ісламу, і нині 
вони відчувають підтримку ісламських дер­
жав, мають тісні зв’язки з арабським світом, та 
й живуть в безпосередній близькості від му­
сульманської Індонезії. Шаманісти, на відмі­
ну від мусульман, ніякої підтримки не мають. 
Усі шляхи в політичному, економічному житті, 
можливість отримати освіту і навіть роботу 
на рівнинах, не кажучи вже про нетрадицій­
ну кар’єру, лежать на Півночі Філіппін через 
християнські організації. Усе це призвело до 
того, що горяни вже переступили психоло­
гічний рубіж і сприймають свої релігійні ві­
рування як нелегітимні, відсталі  – «ignolante 
kami», як кажуть іфугао. Залишаючись у своїй 
більшості прихильниками традиційної релігії, 
вони більш-менш номінально приймають різні 
деномінації християнства.

Становище гірських народів
Іфугао – одна з п’яти провінцій Північно­

го Лусона, з яких раніше складалася Гірська 
провінція. Іфугао беруть активну участь у русі 
за надання цьому району автономії. Гірський 
регіон, відомий під назвами «Кордильєра», або 
«Монтаньоса», включає в себе провінції Бен­
гет, Іфугао, Бонток, Апаяо і Калінга. У пері­
од іспанської колонізації цей регіон, що зберіг 
свою незалежність, виявився протипоставле­
ним «рівнинному» населенню, наверненому в 
католицизм. З  точки зору культурології гір­
ський ареал, і особливо Провінція Іфугао  – 
скарбниця традиційної культури архіпелагу, до 
недавніх пір охоронялася звичаєм полювання 
за головами 2. Однак цей факт, незаперечний 
для дослідників, жодним чином не поділяєть­
ся філіппінською громадською думкою. На го­
рян дивляться як на дикунів, що ганьблять на­
цію, їх уважають відмінними від основної маси 
(рівнинного) населення не тільки з культурно­
го, але навіть із расового погляду. «Науковою 
основою» цього є застаріла й давно спростова­
на теорія доктора Генрі Отлі Бaйєра, відповід­
но до якої архіпелаг заселявся трьома хвилями 
міграцій. Згідно з теорією горці належать до 
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того самого села (Мануела, що стала вже ста­
рою і переїхала в муніципалітет Лагауе, була 
однією з моїх основних інформанток і як ша­
манка, і як епічна оповідачка. Вона зберегла 
в наших краях рисові поля й тому часто тут 
бувала). Під час діагностичного обряду aluhqu 
Мануела визначила, що один із цих чоловічків 
хотів взяти Луїзу за дружину. Однак у Луїзи 
були зовсім інші плани: вона закінчила школу 
й збиралася вступати на курси секретарів. Ма­
нуела вступила в боротьбу з духами, під час 
якої їй навіть довелося перестрибнути через 
Луїзин свайний будинок,  – і перемогла. Лу­
їза не стала шаманкою, закінчила курси, але 
працювати секретарем не пішла, тому що ви­
йшла заміж і на вимогу чоловіка повернулася 
до рідного Бангаввану господарювати. Луїза 
багато мені допомагала: вона розумна, неза­
лежна в судженнях і зберегла великий інтерес 
до шаманства.

Іноді дівчина починає хворіти після того як 
вийде заміж. Для визначення причини психіч­
ної і фізичної недуги звертаються до шаманки. 
Духи можуть повідомити їй, що причина хво­
роби – ревнощі духу-чоловіка дівчини. Як по­
яснювала мені стара, яка вже не практикує, ша­
манка і епічна оповідачка Апо Малайю (бабуся 
моєї прийомної матері в Іфугао), трапляється, 
що в дівчини є небесний чоловік і навіть небесні 
діти, а вона про це й не підозрює. Якщо ж вона 
виходить заміж на землі, небесний чоловік по­
чинає сердитися й насилає на неї хвороби. По­
тім починається традиційний для іфугао у всіх 
випадках життя процес переговорів, роль по­
середника (munkalnun) в якому грає шаманка 
(в  егалітарному суспільстві іфугао традиційно 
не існувало ніяких інститутів влади, і всі про­
блеми всередині сім’ї, де було неможливим 
убивство, вирішувалися шляхом тривалих пе­
реговорів). Результат їх не був відомий напе­
ред, як у багатьох інших культурах. Буває, що 
від небесного чоловіка (а значить, і від шаман­
ського покликання) можна відкупитися жерт­
вопринесеннями, заплутати його, переконати й 
домогтися свободи. Тут вирішальну роль віді­
грає співвідношення сил шаманки-посередниці 

й духу-чоловіка. У разі перемоги шаманки хво­
ра жінка одужує і зберігає свою земну сім’ю; 
навіть небесних дітей вдається іноді «перетяг­
ти» на землю, щоб вони заново народилися вже 
від земного чоловіка.

Якщо ж небесний чоловік жінку не від­
пускає, вона стає шаманкою. У земному жит­
ті вона може бути безсімейною, що в Іфугао 
велика рідкість. Один такий випадок, описа­
ний, але не зрозумілий Бартоном, і послужив 
відправною точкою для мого дослідження 
шаманства Іфугао  [див. 4]: «Вона стала “бо­
жевільною”. Численні свята та обряди не при­
несли їй одужання. Після визначення при­
чини  [...] з’ясувалося, що вона повинна стати 
медіумом (monhalag). Тієї ночі їй наснилося, 
що вона повинна приготувати рисове вино і 
вранці піти допомагати збирати урожай на 
визначеному полі. Вона пішла за велінням, 
отриманим уві сні, і відразу ж відчула себе 
краще. Потім вона прийшла додому й поча­
ла викликати жіночих богів; один з них “схо­
пив” її і почав трясти. Вона каже, що відтоді 
її божевілля минуло. Вона справляє враження 
дуже неврівноваженої емоційно людини. Вона 
говорить хриплим, сексуально насиченим го­
лосом, і рухи її очей видають сильну сексуаль­
ність. [...] Кажуть, що вона була вірною дру­
жиною, і лише раз була одружена – що для 
іфугао рідкість. Поки вона розповідала мені 
про обряди, кілька разів у неї мало не все­
лився дух, вона скаржилася, що в неї клубок 
у горлі й попросила пляшку содової води, щоб 
уникнути впадання в транс. Вона відмовилася 
від вина  – сказала, що варто їй випити хоч 
трошки, бог її зараз же “схопить”. Кажуть, що 
коли вона потрапляє на чоловічий обряд і вип’є 
трошки, вона підстрибує, хапається за крокву 
і висить на ній. Розповідають моторошну іс­
торію, що одного разу вона перестрибнула че­
рез будинок» [10, p. 168].

Як бачимо, з часів Бартона мало що змі­
нилося. Зрозуміло, що сексуальність шаман­
ки була зумовлена тим, що вона була на межі 
статевого акту зі своїм чоловіком-духом. Такі 
випадки відомі в Іфугао й тепер  4. Трапля­

мерлого у світ мертвих і забезпечення припливу 
звідти душ рису, курей, свиней і людей.

1. Жрець – найбільш помітна й добре ви­
вчена в літературі фігура. Мінімальні жрецькі 
функції в іфугао традиційно міг і повинен був 
виконувати кожен чоловік. Найобдарованіші 
ставали напівпрофесійними жерцями. У кож­
ному регіоні таких було кілька, і вони мали 
велику повагу. Як звичайним сімейним, так 
і відомим напівпрофесійним жерцем чоловік 
ставав шляхом тривалого навчання, що почи­
налося з дитинства. Обсяг знань, який пови­
нен засвоїти жрець для виконання навіть най­
простіших сімейних обрядів, надто великий: 
це ґрунтовні сімейні генеологіі, що включають 
предків обох ліній, назви і функції десятків 
класів богів і духів і їх особисті імена, число 
яких Бартон оцінював як «1500, а можливо, 
і більше»  [10, p.  14], нарешті, безліч міфо­
логічних текстів, знання яких необхідно для 
звернення до богів і духів. Навчання носило 
неформальний характер. Діти були зазвичай 
присутні під час виконання всіх сімейних об­
рядів. Починаючи з п’яти  років, відповідно 
до традиційного іфугаоського етикету, діти 
припиняли ночувати в сімейному будинку, а 
йшли на ніч в агаманг – будинок неодруже­
ної молоді. У  чоловічих агамангах, де, крім 
дітей і підлітків, жили й розлучені чоловіки 
та вдівці, і відбувалося основне релігійне на­
вчання. Як правило, в іфугао в будь-якому 
обряді жрецькі функції виконують одночас­
но кілька чоловіків. Вони розподіляють між 
собою класи богів і духів, до яких потрібно 
звернутися, і співають свої звернення одно­
часно – кожен своє. Молода людина, таким 
чином, починає свою жрецьку кар’єру у вели­
кій компанії, де, з одного боку, його не надто 
чути, а з другого – завжди є кого запитати. 
Той, хто ставиться до жрецької кар’єри сер­
йозно, після одруження проходить стадію 
формального навчання та посвячення. Кла­
сичний життєпис жерця див. у книзі Бартона 
«Філіппінські язичники: Автобіографії трьох 
іфугао» [9]. Ніяких вказівок згори, щоб стати 
жерцем, не потрібно.

2. Шаманять в іфугао жінки (за рідкісними 
винятками, звичайно пов’язаними зі зміною 
статі). У порівнянні з чоловіками, жінки наба­
гато менше знають про світ духів, міфологію 
та космологію, не в останню чергу тому, що 
завжди мали набагато менше вільного часу. 
Специфіка чоловічих занять складалася тра­
диційно в періоди великої затрати сил (полю­
вання, «полювання за головами», будівництво 
та ремонт заливних рисових полів і їх складної 
іригаційно-дренажної системи), що переме­
жовувалися тривалими періодами відпочинку, 
у тому числі й ритуализованого («ceremonial 
idleness»). Жінки виконують легшу роботу (на 
них лежить уся робота з рослинами від посіву 
до збору врожаю рису, уся робота на городах 
і т. д.) яка, однак, практично не залишає часу 
для відпочинку. Дівчаток раніше залучають 
до роботи, ніж хлопчиків. Жіночі агаманги – 
місце для сну після важкого трудового дня, 
а також місце залицянь і укладення пробних 
шлюбів, а не традиційні школи. І хоча в іфугао 
домашніми справами (приготування їжі, при­
бирання, прання) займаються майже порівну 
і чоловік, і дружина, народження дітей, году­
вання та догляд за ними майже не залишають 
жінці дітородного віку вільного часу. Тому жі­
ноча ритуальна кар’єра часто або будується за 
рахунок сімейного життя (шаманка), або почи­
нається вже тоді, коли діти виростають (епічна 
оповідачка). Шаманкою жінка зазвичай стає 
проти власної волі, а оповідачкою – за влас­
ним бажанням, яке, однак, має бути пов’язане 
з успадкуванням дару (зазвичай усередині 
сім’ї). Уважається, що свої сакральні знання 
шаманка отримує відразу, без індоктринації, 
від духів, які її обрали. Пройшовши через ша­
манську хворобу, вона починає камлати.

Нерідко шаманство в іфугао ґрунтується на 
сексуальній обраності. Моя сусідка по хутору 
Бангавван, село Дуіт, муніципалітет Кіанган, 
Луїза, розповідала, що в юності вона захво­
ріла. Її мучили жахи, у яких вона бачила ду­
хів місцевості у вигляді негріто  – маленьких 
на зріст темношкірих кучерявих чоловічків. Її 
сім’я звернулася по допомогу до Мануели з 
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вих. У цей момент душа померлого вселяєть­
ся в шаманку-епічну виконавицю, а іноді – в 
одного з родичів, і розмовляє з живими. По­
мерлому розповідають, які багаті похорони 
для нього влаштували, і чекають від нього 
qawil – прощальних подарунків у вигляді душ 
рису, курей і свиней (підземний світ – джере­
ло родючості). Наділені дарами душі посланих 
навздогін мертвому повертаються, приносячи  
родині багатства.

Будучи присутнім з дитинства під час ви­
конання худхудів жанру hudhud di qani  / di 
page у ході польових робіт  – прополюванні 
та збиранні врожаю рису  – дівчатка при­
родно входять у цю традицію. Оповідачка 
із села Хінгйон, муніципалітет Кіанган, мені 
пояснювала: «Коли мої діти виросли і я ста­
ла вільнішою, я подумала  – я все співаю в 
хорі (munhuhhud), але ж я знаю всі слова, і 
голос у мене хороший – чому б мені не вес­
ти (munhawqe) самій? Ось я і почала співа­
ти». Аналогічні оповідання я чула і від інших 
виконавиць худхуду рису. Зовсім інакше з 
худхудами мертвого. Хоча жіноча частина 
суспільства чує їх також з дитинства, буду­
чи присутньою на похороні, вони вважають­
ся сакральним знанням, яке передається під 
час спеціального обряду, зазвичай від матері 
до дочки. Наприклад, шаманка Мануела, про 
яку я вже розповідала, почала співати худху­
ди рису значно раніше ніж худхуди мертвого. 
Раніше їх співала її мати. Тільки коли вона 
стала зовсім немічною, вона передала Ману­
елі свій дар. Ось що мені розповідав про своє 
посвячення ще один мій постійний інформант, 
сусід по хутору Бангавван на ім’я Нгайяв 
(«Мисливець за головами»)  – шанований 
сімейний чоловік. Йому завжди подобалися 
худхуди. У Кіангане і далі, в Лагаве, і ближче 
до Банауе [тобто на північ від нашого хуто­
ра. – М. С.] чоловіки їх не розуміють, тому 
що мова худхудів  – ханглулу, або калануйя. 
А Бангавван розташований на кордоні Кіан­
гана й Асіпуло, де розмовляють цією мовою, 
і всі жителі тут двомовні. Тому чоловіки тут  
більше цікавляться худхудами. Нгайяв на­

лежить до сім’ї каданг’янгів. Іфугао вважа­
ють, що в каданг’янгів, як і в шаманів, є свої 
pili – духи-помічники. Сам Нгайяв мені про 
це нічого не розповідав (його взагалі дуже 
важко розговорити), але можна припустити, 
що наявність духу-помічника йому допомогло 
і в посвяченні. Крім того, він – один з небага­
тьох нині живих іфугао, для якого в дитинстві 
було проведено обряд підстригання волосся, 
під час якого виконується нині майже забутий 
hudhud di kolot – худхуд підстригання волос­
ся (цей худхуд він виконав спеціально, щоб я 
могла записати його, оскільки шансів почути й 
записати його під час реального обряду може 
вже й не бути). Нгайяв спочатку почав спі­
вати худхуди рису: життя змінюється, і нині 
чоловіки-іфугао вже нерідко беруть участь у 
збиранні врожаю. Йому найбільше подобало­
ся виконання однієї оповідачки, яка співала 
худхуди всіх трьох видів. Він ніколи не втра­
чав можливості послухати її. Коли вона стала 
зовсім старою, вона почала вчити його худху­
ду мертвих, а потім передала йому свій дар. 
Відтоді вона більше не співала. Як пояснює 
Нгайяв (це підтверджують і інші), передава­
ти дар можна тільки перед смертю, тому що 
інакше це може викликати смерть того, хто 
передав. Нгайяв знає традицію краще, ніж 
багато інших, і дотримується її суворіше. Він, 
наприклад, ніколи не забуває почати виконан­
ня – навіть худхуду рису – зі звернення до 
«господарів» названого худхуду  – тобто до 
того виконавця, від якого він його перейняв, 
і до вчителів його вчителя. Таке звернення 
необхідне, щоб не «втратити дороги»: «Я про­
бував, – казав Нгайяв, – але якщо не звер­
нешся до “господаря” худхуду  – загубишся, 
почнеш збиватися, зіпсуєш худхуд».

Очевидно, що серед ритуальних фахівців 
в іфугао існує спеціалізація, проте немає жор­
стких непрохідних кордонів. Традиційна куль­
тура пластична. Функції жерця, шаманки й 
епічної оповідачки споріднені. Розрізняються 
лише акценти: у чоловічому ритуалі акценто­
вані інтелектуальні функції, у жіночому  – 
емоційні, духовні. Проте елементи того й ін­

ються й складніші варіанти. Наприклад, у 
муніципалітеті Лагауе живе чоловік-шаман­
ка, тобто чоловік зміненої статі, що виконує 
жіночі обряди і співає жіночі епічні твори. 
Ще більш екзотична пара живе в муніципа­
літеті Асіпуло. Це чоловік і жінка, які мають 
дітей, однак повністю помінялися статевими 
ролями. Жінка одягається по-чоловічому, ви­
конує в господарстві тільки чоловічу роботу 
(навіть ловить великих кажанів сітками) і 
бере участь у чоловічих обрядах; чоловік одя­
гається по-жіночому, працює з жінками на 
полях, шаманить і виконує худхуди (жіночі 
епічні твори).

Отже, жіноча ритуальна діяльність в іфу­
гао є шаманством, що завжди пов’язане з ша­
манською хворобою й отриманням духу-поміч­
ника (pili). Це обранство іноді має сексуальний 
характер, і союз з духом у такому випадку є 
шлюбним союзом. У  разі, якщо дух, котрий 
обирає, належить до тієї ж статі, що й обра­
нець, відбувається зміна статі. Існує широкий 
спектр можливих варіантів сімейного життя: 
удвох із земним чоловіком (у разі, якщо дух-
помічник не має сексуальних відносин з ша­
манкою), удвох з небесним чоловіком (якщо 
такі стосунки є і небесний чоловік ревнивий), 
«утрьох» з небесним і земним чоловіком, а 
можливо, навіть і «вчотирьох» (пара зміненої 
статі з Асіпуло).

3.  Епічна співачка (оповідачка). Жіночий 
епос худхуд виконується жінками для жіно­
чої аудиторії мовою, у багатьох районах іфугао 
незрозумілою для чоловіків. Форма виконан­
ня – монологічно-хорова. Оповідь веде соліст­
ка (munhawqe), хор (munhudhud) підхоплює і 
закінчує кожний мелодійний рядок формула­
ми-визначеннями місця, часу, повними імена­
ми героїв. Худхуди відомі насамперед завдяки 
публікаціям Фр.  Ламбрехта  [14–17]. Публі­
катор уважав їх суто розважальним позари­
туальним жанром, що я намагалася оскаржити 
ще до моєї поїздки в Іфугао [6; 23]. У полі мені 
вдалося простежити зв’язок цих творів з ша­
манством і виявити й записати два нові жанри: 
hudhud di kolot – худхуд підстригання волосся, 

та hudhud di nate – худхуд мертвого, або мер­
ця. Опубліковані Ламбрехтом та А. Дагіо [13] 
тексти, як з’ясувалося, належать до жанру 
hudhud di qani  / di page  – худхуд рису, або 
врожаю. Це найменш сакральна, найбільш за­
гальнодоступна частина традиції, однак і вона 
має ритуальні функції.

Худхуд підстригання волосся виконував­
ся під час так званого престижного святку­
вання для хлопчика 5–7–9  років з родини 
каданг’янгів – найбагатших, «знатних» і ша­
нованих людей в регіоні. Хоча б одна така 
родина була в кожному регіоні. Престижні 
святкування, що мали характер потлача і ви­
значали стан сім’ї в системі рангів, вимагали 
величезних витрат і зникли одними з перших 
у процесі занепаду традиційної культури. 
У цьому худхуді про хлопчика співали як про 
героя епосу, називаючи його іменем епічного 
богатиря, і описували жертвопринесення, що 
відбуваються під час святкування, прославля­
ючи багатство і щедрість сім’ї.

Найцікавішим є худхуд мертвого. Він по­
єднує мелодику, поетику, лексику й манеру ви­
конання худхуду рису із зовсім іншим змістом. 
Називаючи померлого іменем епічного героя 
або героїні, оповідь спочатку простежувала 
весь його/її життєвий шлях, потім переходи­
ла до опису мандрів останнього року життя 
й нарешті починала «штовхати» померлого у 
світ мертвих. Для цього померлого «вели» в 
найближче село вниз за течією річки, де він/
вона брав участь у святі, танцював, пив ри­
сове вино, напивався і залишався ночувати. 
Прокинувшись уранці, померлий отримував 
запрошення в наступне село вниз по річці і 
так поступово віддалявся від рідних місць у 
напрямі світу мертвих. Спочатку його «штов­
хають» у межах реальної географії, потім він 
переходить до міфологічної області й рухаєть­
ся дедалі ближче до потойбічного світу. Перш 
ніж він його досягне, за ним слідом посилають 
душі його присутніх родичів. Кульмінацією і 
закінченням цього піснеспіву, який може три­
вати 3, 5 або 7 ночей, є зустріч душі померлого 
з надісланими за ним навздогін душами жи­
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котрий багато років працював серед філіппін-
ських негритосів, попереджав мене, що, при-
їхавши в провінцію Іфугао, я, найімовірніше, не 
знайду там шаманства, оскільки більшість жите-
лів там уже «добрі християни» (американський 
місіонер і етнограф Том Хедланд, особиста кому-
нікація, серпень 1993 р.). Користуюся нагодою ви-
словити мою подяку д-ру Тому Хедланду, а також 
д-ру Лену Ньюеллу і Джо Ньюел, д-ру Лу Хоху-
лін, Анн Вест, Скотту Бертону, Гейл Хендріксон 
та іншим співробітникам філіппінського відді-
лення Літнього інституту лінгвістики, які щедро 
ділилися зі мною своїм лінгвістичним матеріа-
лом, у тому числі й проявили неопублікованим, 
і надали мені неоціненну допомогу й проявили 
гостинність під час Лексикографічної Майстерні 
з комп’ютерних програм (Багабаг, пров. Ісабела, 
Філіппіни, червень 1995 р.).

2 Полювання за головами в Іфугао було забо-
ронено на початку століття американською адмі-
ністрацією і справді невдовзі майже скрізь припи-
нилося. Під час Другої світової війни полювання 
за головами поновилося й остаточно зникло в 
1950–1960-х роках, перейшовши в ритуальну сфе-
ру. Нині обряди цієї сфери ще можна побачити у 
зв’язку з убивствами, викликаними, наприклад, 
конфліктами через земельні ділянки.

3  Знаком q у фонології іфугао зображується 
гортанне змикання.

4  Важко сказати, чи завжди зміна статі 
пов’язана або «оформлена» в іфугао ритуальною 

діяльністю. Наскільки я знаю, гомосексуалізм і 
лесбіянство в літературі з іфугао взагалі не опи-
сані. За моїми спостереженнями, нині вони іс-
нують у двох формах. Перша, що впадає в око – 
прийшла, рівнинного характеру. Це перукарі, 
б’ютифікатори в районних центрах. Друга – ма-
буть, традиційна. Іфугао називають таких людей 
linalaki – перетворена в чоловіка, або binabae – пе-
ретворений на жінку. До категорії традиційних 
linalaki належить одна із центральних фігур у му-
ніципальній раді Кіангана. Ця жінка, яка називає 
себе в передвиборній агітації gayyum  – «друг», 
одягається, виглядає і веде себе, як чоловік (навіть 
танцює чоловічу партію в традиційних танцях). 
Вона живе одна і, крім муніципальних справ, ак-
тивно бере участь у діяльності Ліги католицьких 
жінок. За інших обставин вона, звичайно, була б 
шаманкою й епічною співачкою. Вона чудово знає 
худхуди рису і є одним з ініціаторів виконання 
їх у переробленому вигляді в церкві. Хлопчика- 
підлітка binabae я бачила в селі неподалік від Ба-
науе під час фієсти (святкування, яке прийшло з 
рівнин, під час якого виконуються і традиційні 
пісні й танці). Він брав активну участь у концерті 
школярів на жіночих ролях, викликаючи тихий 
сміх усіх присутніх. Мені одразу ж розповіли, 
що він дуже розумний і талановитий, «але тіль-
ки з народження поводиться як дівчинка і робить 
тільки жіночу роботу». Про ще один, мабуть, тра-
диційний випадок мені розповідали в Асіпуло: у 
найвіддаленішій частині цього найглухішого ра-
йону іфугао не так давно жінка, яка мала п’ятьох 
дітей, пішла від чоловіка й почала жити з іншою 
жінкою.

шого є в обох традиціях. Елементи шаманства 
є в і чоловічій жрецькій традиції. Наприклад, 
під час обряду лікування спів і танець жер­
ців під музику гонгів триває доти, допоки дух 
предка хворого не вселиться в одного з при­
сутніх і його устами не промовить, що жертви 
прийняті. Жрець також стає одержимий боже­
ствами – пожирачами сирого м’яса і від їхньо­
го імені п’є кров жертовних тварин, наприклад, 
в обряді похорону убитого під час полювання 
за головами. Я  спостерігала обидва названі 
випадки, і вони справили на мене враження 
виконання ритуалу, акторської гри, а не власне 
стану одержимості. Про чоловіків-жерців не 
розповідають і «страшних» історій про пере­
стрибування через будинок, для них взагалі 
характерна емоційна стабільність. А  про ша­
манку неодмінно розповідають, як її «вигинає» 
і «підкидає», як кажуть, посміюючись, чолові­
ки. Однак ці розповіді є одночасно й доказом 
того, що це справжня шаманка. Часто жрець і 
шаманка діють разом. Наприклад, коли я за­
хворіла на запалення легенів, причину і діагноз 
мені поставила під час камлання Мануела, а 
ритуал жертвоприношення духам для мого 
лікування з відповідними міфологічними тек­
стами провів її чоловік. Мені відомий випадок, 
коли на чоловіка, діючого жерця, було покла­
дено обов’язок проведення жіночого ритуалу, 
тому що в регіоні не виявилося жінок-шаманок 
(Байнінан, муніципалітет Банауе). Бувають 
також випадки, коли жіночі ритуальні функ­
ції (оповідання) постійно виконує сімейний 
чоловік (Нгайяв). Такі чоловіки особливо ша­
новані, тому що з’єднують жіночі шаманські 
сили з чоловічим інтелектуальним потенціа­
лом. Часто жінку-шаманку навчає, «курирує» 
й іноді інтерпретує чоловік-жрець. Численні 
паралелі іфугаоському шаманству можна знай­
ти як у Південно-Східній Азії, так і в інших 
шаманських регіонах – Америці, Сибіру. Так, 
співвідношення ролей шаманки і знавця риту­
алу, який сам не шаманить, в іфугао типологіч­
но схоже з аналогічним у телеутів, описаним 
в означеному збірнику  [1]. Іншу паралель з 
телеутами можна знайти в цьому збірнику в 

статті Д.  А.  Функа  [7]. В  обох випадках як 
шаманський дар, так і дар оповідання пов’язані 
з обраністю, шаманською хворобою і зазвичай 
передається всередині сім’ї. Проте якщо в те­
леутів людина стає або шаманом, або оповіда­
чем, то в іфугао вища «кваліфікація» оповіда­
ча (виконавець худхуду мертвих), як правило, 
набувається шаманкою, котра вже практикує. 
Символіку жіночих співів, хоч і відмінну в ряді 
випадків від чоловічої, все-таки можна зрозу­
міти тільки в зіставленні з неосяжним морем 
чоловічих текстів [3].

Жіночі шаманські боги і духи в  
чоловічому ритуалі
Персонажі худхудів мають своє місце в чо­

ловічій (жрецькій) класифікації. Вони входять 
в описаний Р. Ф. Бартоном клас «халупе» – 
тих, що «переконують» богів, складаючи, за 
словами моїх інформаторів, підклас «halupe 
maqule» – добрих, милостивих халупе. У Бар­
тонівському списку богів халупе налічується, 
крім персонажів худхудів, ще близько сотні 
богів  [10, p.  47–52]. Їхні імена  – похідні від 
їхніх функцій – часто пов’язані з психічними 
чи емоційними станами («Той, що викликає 
сором», «Той, що насилає видіння», «Той, що 
привертає кохання»), тобто весь цей клас бо­
жеств близький до жіночого шаманского світу.

Сучасні чоловіки іфугао, за моїми польови­
ми даними, звертаються до підкласу персона­
жів худхудів у двох випадках: для любовної 
магії і для забезпечення перемоги своїм канди­
датам на виборах.

У ніч напередодні національних виборів на­
весні 1995 року в Банауе – центрі політичної 
активності іфугао  – я спостерігала «полю­
вання» за моїм інформантом, одним з провід­
них жерців регіону. Обидві конкуруючі партії 
прагнули в цю ніч залучити до себе цього вид­
ного ритуального фахівця і приєднати його до 
вже діючої групи своїх жерців, які зверталися 
з ритуальними текстами і жертвопринесення­
ми до «жіночих» богів, від благовоління яких 
залежав, на загальну думку, результат перед­
виборної боротьби.
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Сучасні зміни  
у весільній обрядовості українців

(на прикладі с. Івча Літинського району на Вінниччині)
Валентина Борисенко

УДК 392.51(=161.2)(477.44)

У статті розглянуто чинники, що зумовили трансформацію традиційної культури українців протягом останнього 
століття. Дві світові війни, Голодомор 1932–1933 років, прискорена урбанізація мали, безумовно, негативний вплив 
на природний розвиток національних традицій, особливо на обряди, мораль та духовність. Висвітлено питання впли­
ву процесів урбанізації на таке значиме родинне свято, як весілля. Акцентовано увагу на збереженні стійких сим­
волів традиційної духовної культури.

Ключові слова: трансформація, весілля, тамада, коровай, весільна пісня, ігрова культура, традиції, урбанізація.

The article discloses the factors which have caused the Ukrainian traditional culture transformation through the last century. 
Two world wars, the 1932–1933 Famishment, and accelerated urbanization had an indubitably negative impact on the national 
traditions’ natural progress, specifically on the rites, morals and spirituality. The authoress covers the issues of the urbanization 
processes’ impact on such a significant family holiday as a wedding. She also gives a specification of safeguarding the lasting 
symbols of traditional spiritual culture.

Keywords: transformation, wedding, toastmaster, round loaf, wedding song, playing culture, traditions, urbanization.

У другому номері журналу «Народна твор­
чість та етнологія» за 2013 рік уміщено запис 
весілля в старовинному селі Івча, зроблений 
Костем Брезкуном 1922  року. Пропонуємо 
продовження з питання розвитку весільного 
обряду й розгляд динаміки змін, які відбува­
лися протягом останнього століття і суттєво 
вплинули на форми та зміст сучасної сімейної 
обрядовості українців на прикладі цього села.

Трансформація у сфері традиційної куль­
тури відбувалася завжди. Але цей процес  
здійснювався при відносній стійкості основ­
них компонентів того чи іншого обряду, зви­
чаю. Залишалася цілісною структура етно- 
графічної реалії при зміні окремих факуль­
тативних елементів, що сприяло розвитку 
етнічної культури. Буремне ХХ  ст. внесло 
свої корективи в процеси змін традиційної 
культури. Перша світова війна, громадянська 
війна, голод 1921–1923  років, Голодомор 
1932–1933 років, колективізація, Друга сві­
това війна призвели до деформації традицій­
ної культури, утрати моральних і життєвих 
цінностей, традицій, звичаїв. Як правило, у 
важкі роки, під час лихоліття голоду та війни, 

обрядів дотримувалися в значно скороченому 
вигляді. Зокрема, весілля проводили у формі 
вечірки або й зовсім без обрядів. У кращому 
разі відбувалася реєстрація шлюбу. Однак 
сила народних традицій здатна відроджува­
тися в сприятливіших обставинах. Це можна 
спостерігати на прикладі українського обря­
ду весілля. У 1972 році подружжя – Марія 
Іванівна Іщук та Микола Юхимович Тарнов­
ський – записало в рідному селі Івча від сво­
їх родичів чимало пісень різних жанрів, серед 
них – 12 весільних, частина яких збігається 
із записами пісень Костя Брезкуна, зробле­
них у 1922  році. Деякі пісні  – нові, але це 
може свідчити лише про те, що в попередньо­
му запису вони не були зафіксовані, хоча їх 
співали під час весілля. Це підтверджують і 
пізніші записи. Серед повторюваних пісень, 
зокрема, – ті, що супроводжували благосло­
вення батьків молодої до розплітання коси:

Покорися, Ганнусю, покорися.
Та всій своїй родиноньці уклонися,
Не рік, не два родинонька чекала,
Поки твого поклону діждала...

Продовження. Початок див.: НТЕ. – 2013. – № 2.
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них пісень її племінниця Оксана Павлівна 
Тимощук (дівоче прізвище  – Мамошук;  
1948 р. н.)

К.  Мамошук детальніше, ніж у запису 
1922 року, подала ритуальні дії навколо випі­
кання головного обрядового хліба – короваю. 
Ще в 50–60‑х роках ХХ ст. мати відданиці з 
калачем ішла до сусідів та родини просити їх 
бгати коровай. Коли жінки сходилися, то по­
чинали співати:

Марусина мати по сусідах ходила,
Всіх сусід просила:
– Мої любі та сусідоньки,
Прошу ж я вас до господоньки,
Час мому дитяті коровай зібгати.

Потім відразу співали:

Десь поділася Марусина матінка.
Та нехай прийде, нехай принесе
Водиці з кирниці,
Нехай помиють руки коровайниці.

Мати молодої (чи молодого) приносила ве­
лику миску з водою, ставила її на столі і кла­
ла рушник, щоб усі коровайниці помили руки. 
Починала мити руки старша коровайниця, а 
всі співали тричі:

Благослови, Боже,
І отець, і мати,
Своєму дитяті коровай зібгати 

(ця пісня згадується і в запису 1922 р.).

Мати тричі хрестила пікну діжку, де було 
вчинено тісто на коровай.

За спогадами К. Мамошук, старша коро­
вайниця виробляла гарну паляницю і клала її 
на середину дека (листа), потім усі починали 
ліпити. Спочатку виробляли дві довгі «качал­
ки» з тіста і клали їх навхрест на паляницю. 
Потім два сирі яйця запихали під першу «ка­
чалку», а під другу клали з двох боків срібні 
гроші. Робили чотири пташки й розташовува­
ли їх між «качалками». Тоді вже прикрашали 
шишками, квітками, листками, виліпленими з 
тіста. Коли виробляли й прикрашали коровай, 
то весь час співали пісень, які не зафіксовані 

записувачем у 1922  році. Їх нам проспівала 
Катерина Петрівна:

На коровай ішла,
Коробку яєць несла.
Передибали мене хлопці
Та й побили яйця в коробці...

Коровайниці приносили із собою борошно, 
цукор та яйця. Продовжували співати:

Трійця по церкві ходила,
Спаса за ручку водила,
Ходи, Спасе, до нас,
Хороший коровай у нас,
Хорошії коровайниці,
Хорошенько коровай бгають,
Сиром посипають,
Маслом поливають.

Потім продовжували:

Ой гречечко, та татарочко,
Яких в тебе тай квіток рясно,
Молода Марусю,
Який в тебе коровай красний.

Короваю, розмаю,
Я ж тебе вбираю
В рожовії квіти,
Щоб любилися діти.

Молода з дружками.
с. Івча Літинського р-ну Вінницької обл.

2012 р. З архіву Л. Шкандюк

Крім того, співали вже відомих у давніших 
записах пісень: «До коси, братіку, до коси», 
«Ой дивно нам, дивно», «Глянь, мамцю, на 
мій посад»  1 та цілий ряд інших. Отже, у 
пам’яті, принаймні старших людей, ще доб­
ре збережені в 70‑х  роках ХХ  ст. весільні 
пісні, що їх виконували в с.  Івча. На основі 
двох попередніх записів (1922 і 1972 рр.) ми 
порівняємо традиції весільного обряду, за­
фіксовані у 2012 та 2013  роках, і зможемо 
простежити зміни, які відбулися в другій по­
ловині ХХ – на початку ХХІ ст.

Як згадує 90‑річна жителька с.  Івча, 
праведник світу (у  часи війни переховува­
ла єврейських дітей), учителька-пенсіонерка 
Катерина Петрівна Мамошук (1923  р.  н.), 
під час війни шлюби часом були вимушені, 
бо німецькі окупанти виловлювали дівчат 
і вивозили їх на роботу до Німеччини. На 

початку окупації заміжжя ще могло вря­
тувати від вивезення на чужину, адже піз­
ніше німці вивозили навіть одружених або 
засватаних. Молоденька Катруся жила з 
мамою та дідусем і бабусею, материними 
батьками. Її батько помер, коли вона була  
ще підлітком.

Катерина Петрівна згадує: «Замуж я 
йшла у 42  році [1942.  – В.  Б.]. Ще війна 
була. Дуже не хотіла йти замуж, плака-
ла... Я  добре вчилася, дуже хотіла посту-
пити у педагогічний інститут... Але тоді 
забирали в Німеччину, той й мусіла ви-
йти за той замуж... Було якесь весілля, но 
яке? Німці вже були від нас далеко, десь під 
Москвою чи шо. У  нашому селі був німець 
за старшого, якийсь Шірак, вже забула, як 
звався. Він не дуже був вредний. Не дуже 
дивився за людьми, їх непокоїли тільки  
партизани.

Не було такого сватання. Отако бать-
ки договорилися. Коровай пекли, ну так, 
знаєте... людей небагато було, самі родичі 
та сусіди. Ввечері прийшло кілька дівча-
ток, кілька хлопців, здебільше сусіди, бо 
боялися. Одинадцять місяців ми прожили, 
забрали його, вже як наші наступали. Він 
ще встиг получити письмо, що донька наро-
дилася в квітні... Чоловік із сусіднього села 
знайшов його убитим у житі біля танка, 
і при ньому було те письмо, що донька на-
родилася... То він знав, що у нього є донька, 
але вже не побачив її».

К.  Мамошук після війни все-таки закін­
чила педагогічний інститут, вийшла заміж 
удруге, народила ще сина й доньку, багато 
працювала й зберегла світлу пам’ять і душу 
до старості. Приємним голосом вона в травні 
2013 року наспівувала весільних пісень, що їх 
знала в усій послідовності традиційного ве­
сільного обряду. Сказала, що буде співати, 
доки витримають записувачі. Дивовижно, 
але вона пам’ятала майже всі пісні, які су­
проводжували традиційне весілля. Їх значно 
більше, ніж було записано в 1922  році. Ка­
терині Петрівні допомагала співати весіль­

Молода з дружками.
с. Івча Літинського р-ну Вінницької обл. 

2012 р. З архіву Л. Шкандюк
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Варто зауважити, що дослідник, який за­
писував весільний обряд у 1922  році, був 
родом із Чернігівщини, тому він зафіксував 
лише окремі звичаї при випіканні короваю, бо 
чоловікам заборонялося бути присутнім при 
випіканні хліба. У його опису є ще одна ціка­
ва деталь, яку вже не пригадують оповідачі 
2013 року. Він зауважує, що «тісто виробля­
ють на столі, застеленому вівсяною соломою, 
а зверху на солому стелють велику полотняну 
хустину, а на хустину кладуть тісто» 4. Тут за­
діяні такі реліктові речі, як стебло й полотно, 
що мали в обрядовості значення оберегу.

За розповідями К.  Мамошук і О.  Тимо­
щук, після того, як коровай садили до печі, 
давали вечеряти коровайницям і дарували 
кожній шишку. За вечерею також співали ве­
сільних пісень. Починали вечерю заспівом:

А в городочку, частоколочку,
Розцвітається зілля.
Починається, починається
У Марусі весілля.
Бог її дає, допомагає,
Батенько достарчає.
Бог її дає, допомагає,
Матінка достарчає.

Ой нема та й ні в кого,
Як у Марусі на столі.
Ой є що їсти, є що пити,
Є кому припросити.
Пшеничний хліб, червоне вино,
На столі поставлено.

Акцентуємо увагу на виготовленні коро­
ваю, оскільки в наш час відбулися значні змі­
ни. Коровай як стійкий символ українсько­
го весілля ще побутує, але ритуал випікання 
його і пісенний супровід майже зник, тому що 
головний обрядовий хліб тепер не лише в міс­
тах, але й у селах замовляють на Літинському 
хлібозаводі, у приватних пекарнях, кафе тощо. 
Утім, є одна коровайниця на декілька сіл, у 
якої замовляють коровай, і вона випікає його 
за традицією. Отже, цей сегмент весілля вже 
зазнав помітних змін, і щоб він остаточно не 
відійшов у минуле, варто було б у навчальних 
закладах вивчати народну творчість, зберіга­
ти народне мистецтво та пропагувати святість 
обрядового хліба.

Наші виконавці весільних пісень насправ­
ді знали їх дуже багато. Вони ще проспівали 
пісень, що їх виконували при поверненні мо­
лодої, коли вона «всю родину обходила, на ве­
сілля попросила». Також співали: «Прийшла 
Маруся з села», «Кукуріку, півнику, кукуріку», 
«Дружечки-голубочки, сходьтеся докупочки, 
підемо до хати гілечко вбирати...», «В долину, 
дружечки, в долину» та ін.

Тим часом до молодої на дівич-вечір (міс­
цева назва – «головиця») прибував молодий 
зі своїм почтом  – боярами та світилками. Їх 
зустрічали пісенним супроводом, зокрема, 
співали: «Ой попід лісом битая доріженька», 
«Зеленая рутонька, жовтеє насіння», «Сту­
пайте, коні, широко» та ще ряд пісень, частина 
яких збігається із записом 1922 року. Проте є 
чимало інших пісень, які підтверджують намір 
Кості Брезкуна згодом продовжити записи.

Після приходу молодого починалося дійство 
розплітання коси молодої. Під час цієї ритуаль­
ної дії також співали пісень – про дівочу долю, 
розлуку з батьками й подружками, майбутнє 
життя у свекрухи. Потім батьки благословля­

Молодого випроводжають за молодою.
с. Івча Літинського р-ну Вінницької обл.

2012 р. З архіву Л. Шкандюк

З трьох стіжків криниця,
З трьох кирниць водиця,
З семи курок яйця – 
Для нашого коровайця.

Рости, короваю,
Як рибка в Дунаю,
Як зоряне око,
Як небо високий.

До бору, старосто, до бору,
Та рубай сосну здорову,
Та клади її на загніт,
Щоб ріс коровай на весь рід.
Бо в нас рід великий,
Щоб стало обділити.

Наша піч регоче,
Короваю хоче,
А припічок усміхається,
Короваю сподівається.

А в нашої печі
Золотії плечі,
А срібнії крила,
Щоб коровай гнітила.

У розтоплену піч кидали повну жменю бо­
рошна і потім за його кольором (воно жовтіє 
або темніє) визначали, чи вже час саджати ко­
ровай. Борошно мало лише пожовтіти. Потім 
кликали чоловіка (дружка), щоб «вимести» 
піч. Це теж важлива ритуальна дія, яка широ­
ко побутувала в Україні, бо, власне, роль чоло­
віків при випіканні обрядового хліба лише цим 
і обмежувалася. Кликали його піснею:

Наш дружок прибрався,
Сім літ не вмивався,
А восьмого року
Пішов до потоку
Та вмився нівроку.
Ґонтами голова вбита,
Сніпками борода вшита,
Перевеслом підперезався,
До короваю взявся 2.

Згодом співали: «Помела, дружбонько, 
помела, ой щоб твоя головонька та здорова 
була...».

Коровайниці змащували яйцем тісто й нес­
ли до печі коровай. Після того, як його садили 
до печі, знову співали:

Хоч речи, півнику,
Хоч не речи,
Вже наш коровай у печі,
Бодай буду нічки не спати,
А все буду короваю ждати.

Вже наш коровай у печі,
Лежить телевань 3 на печі.
Ой, устань, телеваню,
Доглянь короваю.

Закривали піч затулою. Коровайниці мили 
руки, мокрими руками торкалися обличчя 
одна одної та цілувалися. Потім несли цю воду 
під «живе» дерево і співали:

Ми на тік ідемо,
Ми воду несемо.
Роди, Боже, жито, пшеницю
І всяку пашницю

(тут простежується очевидний перегук з 
новорічними побажаннями під час посівання).

Повертаючись, знову співали:

Ми на тік ходили,
Ми воду носили,
Роди, Боже, жито, пшеницю,
Всіляку пашницю.

Коли ці жінки приходили до хати, то ви­
бирали з діжки все тісто, що залишило­
ся на шишки, клали в діжку хліб зі свічкою 
посередині й накривали діжку. Тоді чотири 
коровайниці (однакового зросту) підніма­
ли цю діжку одночасно й ішли праворуч,  
співаючи:

Піч наша стоїть на сохах,
А діжу носять на руках.
Печи, наша печи,
Спечи нам коровай гречний.

Потім ішли ліворуч і співали цю саму піс­
ню. За третім разом співали й стукали в сте­
лю верхом діжки. Після цього забирали хліб, 
свічку, виносили діжку в комору.
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туванні весільних страв. На столі подавали 
чимало салатів з майонезом, випікали нові 
види печива. Для розміщення сотень гостей 
споруджували спеціальні намети – «шалаші», 
«курені» тощо. Оздоблювали їх інтер’єр кві­
тами, килимами, рушниками. Популярними 
були пісні: «Ах эта свадьба пела и плясала...», 
«Горіла сосна, палала». Та щоб українська 
пісня на весіллі зовсім змовкла, було введено 
обмеження і втручання в побутову домашню 
частину весільного обряду. Одночасно з ін­
тенсивним упровадженням радянської моделі 
реєстрації шлюбу почали пропонуватися по­
слуги нових фігурантів у весільному обряді 
українців, зокрема тамади. Особливо активне 
втручання в побутове життя громадян було 
здійснене під гаслом боротьби з алкоголізмом 
(1985–1988). Заборонялося самостійно вста­
новлювати намети. Такі тимчасові споруди 
необхідно було замовляти в райпобуткомбіна­
ті. Служба останнього «забезпечувала» весіл­
ля оркестром і тамадою. Спочатку ця новація 
впроваджувалася в містах, а згодом її почали 
пропонувати також селянам.

На початку ХХІ ст. простежуємо помітніші 
зміни в традиційному весіллі українців. Як у 
містах, так і в селах з’являються такі тенденції. 
Це відзначення весільної гостини в закладах 
громадського харчування. Зрідка святкують 
весілля вдома, але це називається «вечірка». 
Як бачимо, повернувся навіть повоєнний тер­
мін на означення врочистості. Значна група 
людей прагне відсвяткувати весілля, як вони 
самі визначають, за так званим європейським 
зразком. Це означає використання різних за­
позичень масової культури й мінімум народних 
традицій. Як не дивно, але прояви такої тен­
денції досить помітні саме в західних областях 
України. Менш значна, але досить потужна 
група молодих людей, навпаки, прагне до най­
більшого використання народних традицій, 
пропонує гостям дрес-код – народне вбрання. 
На таких весіллях по можливості відтворюють 
народні звичаї благословення, обдарування мо­
лодих, музичний супровід тощо. Це найбільш 
характерно для центральних областей України.

Учителька історії Людмила Андріївна 
Шкандюк (1964 р. н.) надала нам інформацію 
про весілля її доньки, що відбулося 2012 року в 
с. Івча. З її розповіді можна скласти уявлення 
про сучасні елементи обряду.

Ще досить стійко зберігається традиція 
сватання хлопця до дівчини. Її дотримуються 
майже всі, хоча в цьому обряді наявні елемен­
ти новацій. Однак суть залишається тради­
ційною. У домовлений час родичі молодого ра­
зом з ним ідуть на сватання до дому дівчини. 
Обов’язково мають із собою хліб у рушнику 
та пляшку горілки. За столом, за традицією, 
батьки молодої розрізають принесений свата­
ми хліб, що означає їх згоду на продовження 
зустрічі. Дотримуються також звичаю питати 
згоди на шлюб у дівчини. На знак згоди дівчи­
на пов’язує молодому хустину на праву руку. 
При цьому наречена промовляє певну фор­
мулу, що належить до новотворів: «Пов’язую 
тобі хустину, щоб ти узяв мене за дружину». 
Цією хусткою зав’язують молоду на весіллі 
при обряді покривання голови убором заміж­
ньої жінки. Ще одним проявом нововведень є 
заримовані звертання до батьків молодого при 
врученні їм подарунків. Майбутньому свекрові 
дівчина підносить сорочку зі словами: «Дарую 
Вам сорочку, щоб прийняли мене за дочку», а  
свекрусі  – хустину: «Дарую Вам хустину, 
щоб прийняли мене, як рідну дитину». Старо­
стів пов’язують рушниками. Як зауважують 
інформатори, зрідка, але бувають випадки, 
що дівчина передумує виходити заміж, тому 
за традицією, і тепер повертають хліб батькам 
нареченого.

Нині на сватанні, за так званим європей­
ським зразком, дедалі частіше наречений дарує 
дівчині обручку на знак того, що вони заручені.

Найбільш поширена форма запрошення 
на весілля – спеціально оформлена листівка. 
Проте подекуди ще побутує традиційне за­
прошення, принаймні для близьких родичів. 
Наречена зі своїми дружками (як правило, у 
національному вбранні) особисто запрошує 
гостей. Молодий з боярами ходить до своїх 
найближчих родичів. Дружки й бояри носять 

ли молодих на перший молодіжний посад, під 
час якого відбувалося прощання з дівуванням 
та парубкуванням, тобто обрядове відокрем­
лення наречених від групи неодруженої молоді. 
У  суботу на молодіжному вечорі лунали об­
рядові весільні пісні. Нами зафіксовано понад 
50 зразків, проте обсяг статті не дає змоги їх 
тут усі подати. Це може бути окрема публіка­
ція традиційного весілля цього села.

У  неділю відбувалася власне головна час­
тина весілля. Зранку збиралися до вінчання, 
молодих благословляли батьки хлібом та іко­
нами. У церкві вінчання відбувалося за уста­
леними нормами. За народними звичаями, мо­
лода тягла за ногою рушник до дверей церкви, 
щоб її подружки також швидше повиходили 
заміж. Відійшовши трохи від церкви, свахи 
починали співати:

Січаная калинонька, січаная,
Іде наша Маруся звінчаная.
Хоч не з паничом, з мужиком
Зв’язали рученьки рушником.

Дорогою співали весільних пісень, власне 
пісенний супровід не стихав аж до дому мо­

лодого, до якого (у с. Івча) ішли на обід після 
вінчання. До обіду також співали:

Ой нема так ні в кого,
Як у Івана на столі.
Ой є що їсти, є що пити,
Є кому припросити...

Тут співали багато з тих пісень, що зафік­
совані ще 1922  року. Після короткого обіду 
танцювали, і молода з дружками йшла додому. 
А в молодого збиралися свати йти «по моло­
ду». Коли почет молодого приходив до дому 
молодої, то в нього знову вимагали викуп. 
Продавав сестру брат, і під час торгу наре­
ченому дорікали піснею: «Татарин, братічок, 
татарин, віддав сестрицю задаром...». Готу­
валися до посаду молодих і весь час співали: 
«Через сінечки в вишнев сад...». Ця пісня є в 
записах 1972 року і в пам’яті старшого поколін­
ня зберігається до сьогодні. У  неділю кожна 
обрядодія так само супроводжувалася пісня­
ми. Були так звані передирки дружок, бояр та 
світилок. Співали також пісень, присвячених 
прощанню нареченої з дружками й рідним до­
мом. К. Мамошук і О. Тимощук пригадали ще 
понад 50 пісень, що їх співали в неділю, та ще 
понад 20 пісень, що їх виконували в понеділок.

Однак треба зауважити, що майже всі 
ці пісні ще побутували на весіллі до кінця 
1960‑х років. Як засвідчує О. Тимощук, вона 
виходила заміж у 1969  році, і на її весіллі 
співали цих пісень. А тепер, на жаль, вони – 
лише в пасивній пам’яті.

У  1970–1980‑х  роках українське весілля 
ще зберігало традиційні елементи, але вже ак­
тивно входили в побут рекомендовані сценарії 
урочистої реєстрації шлюбу. Не прижилися 
комсомольські весілля, бо вони проводилися 
вибірково й були дуже далекі від народного 
весільного обряду. Поступово повертали­
ся деякі забуті звичаї обдаровування гостей. 
Відбулися зміни також у виборі музичного 
супроводу весілля, ставало модним наймати 
естрадні оркестри, умикати програвачі. Про­
цес трансформації національної обрядовості 
продовжувався. Відбувалися зміни в приго­

Молодого випроводжають за молодою.
с. Івча Літинського р-ну Вінницької обл.

2012 р. З архіву Л. Шкандюк
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кладу, де буде весільна гостина. Батьки  
зустрічають молодих короваєм. Кладуть 
головний обрядовий хліб на столі, за яким 
сидять наречені. Біля короваю тепер частіше 
ставлять і святковий торт. Гості по черзі під­
ходять до молодих, вітають їх і вручають їм 
подарунки (переважно конверти з грішми). 
Почасти зберігаються також традиційні при­
мовляння до привітань, на зразок: «Даруємо 
мірку гороху, щоб мали хлопчика до року».

Однак варто зауважити, що вся весільна 
церемонія відбувається за сценарієм тама­
ди, який, на жаль, не завжди керується на­
родними традиціями, а на свій смак пропонує 
різні тости, конкурси, ігри. Багатьом гостям 
це не до вподоби, вони порівнюють витівки 
тамади з дитячими розвагами. Але для час­
тини людей це спосіб пасивного споглядання 
нових примітивних ігор. Як правило, наймані 
музиканти співпрацюють із тамадою. Спо­
стерігається певний стихійний спротив тако­
му нав’язливому сервісу. Тому створюються 

групи музикантів (така група є в райцентрі 
Літин), які більше дотримуються народних 
звичаїв, виконують українські мелодії танців і 
пісень, одягнені в національний стрій. Про те, 
що тяга до рідного в людей велика, свідчить 
хоча б той факт, що такі троїсті музики чи гур­
ти мають неабияку популярність, тому треба 
заздалегідь замовляти їх на весілля. Посту­
пово відроджується також традиція мати сво­
їх музикантів у селах. Духовий оркестр тепер 
на весілля не наймають.

У  с.  Івча під час весільної гостини при­
жився і такий новотвір, як взування тещі в 
чоботи, що їх дарує зять. Іноді теща протес­
тує проти так званого обрядового миття ніг, 
однак дозволяє взути чоботи й танцює в них.

Весільних пісень уже майже не співають, бо 
в тамади своя «програма». Наприкінці гостини 
старости з обох боків приступають до розподі­
лу короваю. Перед початком кілька жінок три­
чі заспівують: «Благослови, Боже, благослови, 
Боже, і отець, і мати, своїй дитині коровай роз­

Весільний коровай.
с. Івча Літинського р-ну Вінницької обл.

2012 р. З архіву Л. Шкандюк

із собою калачі, прикрашені виплетеною «кіс­
кою» з тіста. Двома «кісками» оздоблюють 
калач для хрещених та рідних дядьків, тіток. 
У  с.  Івча збережена локальна традиція: при  
запрошенні на весілля треба починати з хати, 
яка розташована на схід від дому нареченої 
(нареченого). Формула при запрошенні тради­
ційна: «Просили мама, тато, і я прошу вас на 
хліб-сіль, на весілля».

Сучасне весілля значно скоротилося в часі. 
Дедалі рідше випікають коровай удома (хоча 
печі в хатах ще зберігаються), але коли випіка­
ють, то намагаються дотримуватися традицій 
(не запрошують розлучених і вдовиць на ви­
готовлення короваю) та часткового пісенного 
супроводу. Переважно замовляють коровай на 
хлібозаводі або в приватних коровайниць, які 
дотримуються традицій при випіканні коро­
ваю. Традиційні два сирі яйця і гроші кладуть 
у коровай навіть ті люди, які печуть на замов­
лення. Ця традиція стійка й перенесена навіть 
до закладів громадського харчування.

Оскільки весілля відзначають у місцевих 
кафе, їдальнях, ресторанах (такі заклади є те­
пер чи не в кожному селі), то, відповідно, ве­
сілля триває один день. Тепер – здебільшого в 
суботу або неділю.

У  випадку, якщо наречений з іншого ра­
йону чи віддаленого села, то в один вихідний 
святкують весілля в молодої, а в другий – у 
молодого, але частіше все-таки обмежуються 
одним днем.

Нинішнє весілля розпочинається приходом 
почту молодого до молодої. Зберігається (ко­
лись ритуальна) ігрова сцена «переймів» мо­
лодого. За традицією, молодь з боку нареченої 
ще перед двором ставить стілець із хлібом, за­
ступає дорогу нареченому і його гостям, щоб ті 
заплатили викуп, який приймають горілкою та 
грішми. Такі «перейми» влаштовують ще раз 
перед входом до хати. Часто торгуються за 
молоду її дружки та брати, а отримавши вина­
городу, пропускають молодого, якого виходять 
зустрічати батьки дівчини з хлібом. Відбува­
ється обмін хлібами, і гості нареченого, за тра­
дицією, тричі проспівують: «На день добрий 

тому, а хто в цьому дому, старому й малому, 
ще й Богу святому». При цьому родина моло­
дої відспівує: «Хай ви здорові були, що ви нас 
не забули, що ви нас нагадали, на день добрий 
сказали». Заходять до хати, і хлопець дарує 
своїй судженій весільний букет. Після цього 
молоді чіпляють один одному до грудей весіль­
ні відзнаки – білі букетики. Це вже теж стала 
традиція в регіоні.

Збережена також традиція виготовлення 
гільця в обох наречених, але вже, звісно, без 
тієї кількості пісень, що побутувала порівняно 
донедавна. У молодої – ялинове гільце, при­
крашене штучними квітами, а на верхівці  – 
квітка з калини й колосків. Гільце нареченого 
несе боярин. Коли молодий викупив молоду, 
боярин зламує квітку з гільця молодої і ста­
вить біля короваю гільце молодого. Мотивація 
звичаю розмита. Так треба...

Після привітань і церемоній з викупом та 
гільцем батьки благословляють молодих на 
шлюб, пов’язують їм руки рушником, виво­
дять за рушник із хати й обсипають їх зерном, 
грішми, цукерками. Наречені в супроводі гос­
тей ідуть до сільського Будинку культури, де 
відбувається врочиста реєстрація шлюбу за 
відомим сценарієм, який був упроваджений 
ще за радянських часів. За бажанням (тепер 
це буває часто) молоді після реєстрації ще він­
чаються в церкві. Інфраструктура с. Івча така, 
що всі три будівлі (Будинок культури, церква 
та кафе), де відбуваються церемонії весілля, 
розташовані поруч.

Існує традиція з радянського минулого  – 
покладання квітів молодими до пам’ятника за­
гиблим під час війни.

Нововведенням, яке все-таки побутує 
кілька десятиріч, є поїздка наречених із гру­
пою молоді до певних місць, гаїв, так зва­
них весільних комплексів, які розміщуються 
за межами села (це може бути м. Хмільник 
чи Вінниця), де їм пропонують різні ігри, 
фотосесію, конкурси та розваги. Молодь 
веселиться там певний час (можливо, це 
компенсація втраченого дівич-вечора в тра­
диційному весіллі?) і повертається до за­
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дати...». Спочатку вирізають середину й відда­
ють молодим, які відразу відкушують шматок 
священного хліба. Також існує порівняно но­
вий забобон: хто з наречених відкусить біль­
ший шматок, той і буде верховодити в родині.

Побутує традиційний звичай, але з новими 
нюансами,  – покривання молодої хустиною 
(раніше одягали кибалку й чепець). Оби­
дві матері, або одружені родички, знімають 
з нареченої фату й пов’язують її голову хуст­
кою. Потім молода одягає фату на подружок 
і з кожною перетанцьовує танець, що було і в 
традиційному весіллі.

Весілля завершується тим, що батькам, які 
одружують останню свою дитину, одягають 
вінок на шию, і молоді з ними танцюють.

Інколи на другий день ще приходять гості 
на сніданок до дому наречених. Бувають пере­
одягання в підставних молодих і різні жарти 
(готують вареники з оманливою начинкою – 
перцем, калиною тощо).

Отже, порівнявши три записи елементів 
весільного обряду в старовинному селі Івча на 
Вінниччині, можна спостерігати досить висо­
кий ступінь збереженості традицій. Стійкими 
символами весілля є рушники, весільний ко­
ровай, звичай обдарування молодих. Водночас 
бачимо, що впроваджений сценарій найманого 
тамади віддаляє обряд весілля від народних 

звичаїв та традицій. Молодь уже призвичаїла­
ся до нових елементів весілля, і майже жодне 
весілля не обходиться без поїздки до найближ­
чих міст на спеціальні ігри, розваги, фото-  й 
відеозйомку. На весільній гостині тамада має 
власний сценарій різноманітних змагань, ігро­
вих дій, танцювальні паузи, які до традицій не 
мають жодного відношення. В умовах глобалі­
зації постежується дедалі більше запозичень 
із практики західних країн, зокрема кидання 
нареченою весільного букета серед дружок, 
щоб вони скоріше повиходили заміж. У тради­
ційному весіллі це стосувалося рушника, який 
молода тягла ногою до порога церкви, та риту­
ального танцю після одягання вінка на наре­
чену, яка потім перетанцьовувала з дівчатами, 
і ті чимдуж сідали на кожух, щоб їх також не 
оминула ця подія. Помітним є певною мірою 
інстинктивне бажання використовувати на­
родні традиції в сучасному весіллі, і тому вони 
вторинно відроджуються за допомогою носіїв 
традиції, використання описів весілля з етно­
графічної літератури, засобів масової інформа­
ції тощо.

На прикладі с. Івча Літинського району на 
Вінниччині бачимо, як швидко відбуваються 
зміни в традиційній культурі українців, на­
роджується багато нових елементів та певною 
мірою зберігаються давні звичаї 5.

1 Пісні, записані Марією Іщук у с. Івча в черв-
ні 1972 року, зберігаються в приватному архіві її 
доньки  – кандидата філологічних наук Галини 
Бурлаки (м. Київ). Висловлюю їй щиру вдячність 
за надану можливість скористатися цими записа-
ми пісень.

2  Цю пісню співають і при обряді розподілу 
короваю.

3 Телевань – це домашній дух, охоронець жит-
ла й родини. У весільних піснях трапляється час-
тіше на Правобережній Україні, згадується на 
Київщині, Вінниччині, Житомирщині, частково – 
на Одещині.

4 Докладніше про це див.: Борисенко В. Транс-
формація весільного обряду на прикладі села Івча 
на Вінниччині  // Народна творчість та етноло-
гія. – 2013. – № 2. – С. 15–26.

5 Світлини до статті надані Людмилою Шкан-
дюк з весілля 2012 року. Допомагали зібрати ма-
теріал з весільної обрядовості виконавці пісень 
Катерина Мамошук та Оксана Тимощук. Органі-
зували поїздку до села Людмила Пивовар, Леся 
Коломієць, Віктор Коломієць. Усім висловлюю 
глибоку вдячність за надану допомогу.

Козацьке село Вереміївка: спроба 
монографічного дослідження

Микола Бех, Галина Бондаренко, 
Сергій Довгань, Світлана Маховська, 
Сергій Сіренко, Олена Таран

УДК  39(477.46)

Стаття представляє собою звіт співробітників Українського етнологічного центру (далі – УЕЦ), учасників етно­
графічної експедиції до с. Вереміївка Чорнобаївського району Черкаської області. Методом монографічного дослі­
дження було зафіксовано сучасний стан української етнокультурної спадщини, простежено трансформацію явищ 
народної культури під впливом соціальних чинників, досліджено глибину історичної пам’яті народу.

Ключові слова: історична пам’ять, господарська діяльність, народні знання, обряд, весілля, рибальство, по­
хорон, житло, садиба, господарська будівля.

This article is a report of the employees of the Ukrainian Ethnological Center – participants of ethnographic expedition to the 
village Veremiivka, Chornobai District, Cherkasy Region. Applying the monographic research method, the researchers recorded 
a current state of Ukrainian ethno-cultural heritage, retraced a transformation of the national culture phenomena due to influence of 
the social factors, and investigated a scope of national historical memory.

Keywords: historical memory, economical activity, folk lore, rite, wedding, fishing, funeral, dwelling, homestead, utility 
structure.

Сучасний міжнародний досвід у сфері 
етнології, культурної антропології засвідчує 
зростаючий інтерес до локальних спільнот, до­
мінування методів включеного дослідження, 
довготривалого вивчення одного окремо ви­
браного соціокультурного об’єкта над анкетно- 
соціологічним. Цей науковий метод, що має 
назву «монографічне дослідження села», був 
досить поширеним і результативним в україн­
ській етнології кінця 20‑х років минулого сто­
ліття. Пізніше його майже не використовували, 
а тепер він знову став одним з перспективних 
методів прикладних досліджень. Групою на­
уковців Інституту мистецтвознавства, фольк­
лористики та етнології ім.  М.  Т.  Рильського 
(далі – ІМФЕ) у складі співробітників УЕЦ 
Г.  Бондаренко (керівник експедиції), О.  Та­
ран, С. Маховської, С. Довганя, С. Сіренка, 
М.  Беха 22–28  липня 2013  року було здій­
снено монографічне вивчення с.  Вереміївка 
Чорнобаївського району Черкаської області.

Вереміївка  – типове козацьке село Се­
редньої Наддніпрянщини, відоме своєю бун­
тівною історією, національно-визвольними 
рухами 1920‑х  років, у новітні часи поповни­
ло сумнозвісний список «затоплених сіл». Іс­

торичні нариси, присвячені Вереміївці, можна 
знайти у книгах О.  Мицюка «Веремійовська 
буча» (Л., 1913), Р. Коваля «Коли кулі співа­
ли» (К.; Вінниця, 2006), в історико-краєзнав­
чому виданні М.  Приліпко «Чорнобаївщина. 
Нариси історії населених пунктів Черкаської 
області» (Черкаси, 2013). Відомості з історії 
села, сільської школи, окремих козацьких ро­
дів (роду Казидубів) містяться в Інтернеті на 
їхніх сайтах.

Безпосередньо перед затопленням, у 
1955 та 1960‑х  роках, тут працювала експе­
диція ІМФЕ під керівництвом фольклориста 
Федора Лаврова, місцевого уродженця. У на­
уковому архіві Інституту збереглися сотні ар­
кушів записів народних оповідань, казок, соці­
ально-побутових і обрядових пісень, фотогра­
фії вереміївського весілля та інтер’єрів будин­
ків – загалом близько трьохсот фото (ф. 14–
5, од. зб. 184, 193, 325, 326, 327). Пощастило 
Вереміївці і на власних літописців. Десятки ро­
ків поспіль усі значимі події села, розповіді про 
його минуле, реалії сьогодення описували його 
мешканці, патріоти рідного села та краєзнавці-
ентузіасти – директор школи О. Бондар та ін­
женер-меліоратор В. Переузник. Шість томів 
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адже, чим старіші вони були, то більшу суму 
виплачували. Це пояснювалося тим, що буді­
вельні матеріали зі старих будівель не можуть 
бути використані повторно при будівництві 
нового житла. 

Провідною галуззю господарства жите­
лів с. Вереміївка було землеробство – основа 
культури життєзабезпечення населення. Про­
тягом першої половини ХХ ст. більшу частину 
орних площ займали посіви жита, що відпо­
відало загальноукраїнській традиції. З  інших 
злакових вирощували пшеницю, ячмінь, овес, 
просо, гречку, з 1950‑х  років широко розпо­
всюджується кукурудза. Овочеві представле­
ні картоплею, буряками, морквою, огірками, 
помідорами, цибулею, часником, петрушкою і 
кропом, також сіяли гарбузи й кавуни. Із тра­
диційних технічних культур вирощували ко­
ноплі, льон, стебла яких використовували для 
виготовлення полотна, а з насіння били олію, 
пізніше основною олійною культурою став со­
няшник. Протягом 1960–1990‑х років суттєво 
скоротилися і зникли посіви жита, гречки, про­
са та конопель. Потрібно зазначити, що попри 
значні зміни в господарстві с. Вереміївка воно 
зберігало натуральний характер.

Спираючись на польові дослідження, 
можемо стверджувати, що землеробство у Ве­
реміївці, як і в регіоні загалом, мало винятко­
во орний характер. Використовували два види 
тяглових орних знарядь: плуг і багатозубе рало 
(«лапчак»). Для села були характерні два типи 
плугів – «однолемішні з передком» і «дволе­
мішні». Для розпушування ґрунту використо­
вували рамочні борони з дерев’яними та заліз­
ними зубами. Крім тяглових знарядь, селяни 
застосовували ручні знаряддя для обробітку 
ґрунту – сапу і лопату. Для збору врожаю ви­
користовували такі основні знаряддя, як серп 
і коса. Остання продуктивніша, тому була у 
більшому вжитку. У  другій половині ХХ  ст. 
подекуди серпом користувалися для зрізання 
бур’янів, хоча частіше «вереміяки» викорис­
товували «зкісок» – маленька коса, яку виго­
товляли з відпрацьованої коси («зкошеної»). 
Основним знаряддям молотьби зернових був 

ціп, у 1920–1930‑х роках багатші селяни ко­
ристувалися молотильними машинами.

Господарська діяльність веремійчан тіс­
но пов’язана з природними умовами, які знач­
но змінилися після переселення. Тому госпо­
дарювання поділяється на два періоди, які 
місцеві жителі іменують «унизу» («низове») 
і «на горі» («горове»). У  Вереміївці земле­
робство розвинутіше, ніж тваринництво. Го­
родництво сьогодні й у минулому завжди зо­
рієнтоване на власне споживання. Обробіток 
ґрунту для городу розпочинається навесні з 
оранки, уважають, що так краще. На нашу 
думку, це є дотриманням низової традиції: на­
весні двічі затоплювалася вся місцевість і тому 
обробіток ґрунту полегшувався, а нанесений 
мул ще й слугував добривом. Іншою особли­
вістю обробітку городів є саджання картоплі 
під плуг. У 2000‑х роках з’явилося поливан­
ня городів за допомогою «дощової системи». 
Сьогодні полив застосовують лише ті, хто має 
власні свердловини. Інші жителі використову­
вати воду для поливання із сільського водо­
гону не можуть, оскільки потужність системи 
на це не розрахована.

Можемо стверджувати, що до 1950–
1960‑х  років населення Вереміївки орієнту­
валося на традиційний аграрний календар, за 
яким господарські роботи узгоджувалися з річ­
ним циклом православних свят. Так, початок 
весняної оранки пов’язували з Благовіщенням 
(7  квітня). Спочатку сіяли овес і ячмінь, про 
останній респонденти зазначали: «Кинеш в бо­
лото – буде золото». Гречку сіяли після Весня­
ного Миколи (21 травня): «До Миколи – не 
сій гречки і не стрижи овечки». Початок сіно­
косу відносили до Трійці. Обрядодії, пов’язані 
з початком та закінченням жнив, мало пред­
ставлені, хоча респонденти згадують, що по­
чаток жнив приурочувався до свята Полупетра 
(13 липня). Посів озимини припадав на період 
між Першою (Успіння Пресвятої Богороди­
ці – 26 серпня) та Другою Пречистою (Різд­
во Пресвятої Богородиці  – 21  вересня). За­
кінчення польових робіт пов’язували зі святом 
Покрови (14 жовтня).

рукописних книг, багато ілюстрованих фото­
графіями, зберігаються в сільській бібліотеці, 
окремі матеріали – у родинному архіві Василя 
Олександровича Переузника. Частина книг 
О. Бондаря оцифрована і доступна для озна­
йомлення на сайті носіїв прізвища Казидуб – 
Козедуб (www.kazydub.ru). Нещодавно поба­
чили світ мемуарні видання, присвячені жит­
тю веремійчан за межами України, зокрема в 
Красноярському краї. Це книга М. Підлісного 
«Еремеевка-Полтавка» (Красноярськ, 2011), 
присвячена його матері О. Підлісній (Шарій) 
(родом з Вереміївки), та Л. Євсеєва «Очерки 
истории села Максимовка 1896–2011» 
(Омськ, 2011), у якій ідеться про долю пере­
селенців з Вереміївки до Сибіру.

Метою експедиції було зафіксувати су­
часний стан української етнокультурної спад­
щини, простежити трансформацію явищ на­
родної культури під впливом соціальних чин­
ників, дослідити глибину історичної пам’яті 
народу. За шість експедиційних днів було 
опитано близько 60  старожилів села, віком 
від 67 до 100 років. Отримано відомості про 
народну релігійність, традиційні промисли та 
ремесла, господарські заняття, народну ку­
лінарію, сімейну та календарну обрядовість, 
оповідання з усної історії (розповіді про 
Голодомор, Другу світову війну, переселен­
ня). Від учасниць фольклорного колективу 
(художній керівник  – Г.  Ропай) записано 
зразки пісенної творчості села  – колядки та 
щедрівки, весільні, ліричні пісні. 

Учасники експедиції вивчали форми міс­
цевої ідентичності населення. Спогади про ко­
зацьку минувшину села і досі зберігаються у 
фольклорній пам’яті народу. Наприклад, щоб 
підкреслити давність події, про яку розпові­
дається, уживають вираз «За старого Хмеля 
(маючи на увазі Богдана Хмельницького), 
як людей було жменя»  1. Ще донедавна 
обов’язковою для чоловіків старшого віку 
була наявність бороди та вусів, «вони ж, мов­
ляв, з козаків». У родинних архівах багатьох 
жителів Вереміївки збереглися документи, 
що засвідчують їхню належність до старих 

козацьких, дворянських родів, оприлюдню­
вати які вони не насмілюються через укоріне­
ний у генах страх репресій. Самі себе жителі 
Вереміївки називають «вереміяками», у роз­
повідях підкреслюють особливості місцевого 
характеру  – почуття власної гідності, непо­
ступливість. Багатьом відомі перекази про те, 
що у старій Вереміївці горді козаки не звіль­
няли дороги кареті і не знімали шапки ні перед 
паном, ні перед урядником. За розповідями 
інформаторів, уже в недавній час парубків 
і чоловіків з Вереміївки не пускали на нічліг 
у жодному з прилеглих сіл, знаючи їхню за­
пальну вдачу, тому водії чи трактористи, яких 
у дорозі застала ніч, представлялися мешкан­
цями іншого села. До Першої світової війни в 
селі мешкало понад 13 тис. осіб, нині – 1477. 
«Наших вереміяк по всьому світу є» – кажуть 
із цього приводу інформатори, згадуючи при­
чини, що спонукали односельців добровільно 
чи примусово (через розкуркулення, політичні 
звинувачення) залишити рідний край. Образ 
покинутого села наявний і у світогляді пред­
ставників старшого покоління, яке пам’ятає 
краєвиди старої Вереміївки (до переселення) 
з розлогими лугами, левадами, копанками.

У 50‑х роках ХХ ст. будівництво Кре­
менчуцької ГЕС на Дніпрі стало причиною 
затоплення та переселення значної частини 
населених пунктів уздовж русла Дніпра. Од­
ним з таких сіл була Вереміївка. Підготов­
ка території до затоплення тривала протягом 
кількох років. Для цього створювали оціночні 
комісії з переселення при виконкомах місцевих 
рад. На кожен двір, який підлягав знищенню, 
заповнювали інвентаризаційні картки, що міс­
тили такі основні пункти: опис садиби; ескізна 
схема садиби; поетажний план основної будів­
лі; перелік будівель та їх розміри; матеріали, 
конструкції, обробка та розміри. На основі 
цих карток відбувалася система оплати та ма­
теріальне відшкодування. Селяни отримували 
близько 7–10 тис. карбованців. Виділена сума 
мала покрити витрати на переселення та будів­
ництво нового житла, розбудову садиби. Під 
час оцінки майна враховували вік будівель, 
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ний – лише на свята. Стравами повсякденного 
споживання були борщ (готували на буряково­
му квасі), капусняк (капуста), каші  – греча­
на, пшоняна. Розповсюдженими були страви з 
гречаного борошна  – галушки, лемішка, ква­
ша. З молочних страв готували молочні каші, 
ряжанку та сир, пекли мандрики  – сирники. 
Завдяки близькості до Дніпра поширеним було 
вживання риби. Місцевими стравами є рибна 
каша (готують у польових умовах із пшоном), 
рибна юшка, «секундай» – маринована зі спе­
ціями річкова риба, яку готують на гостину, 
смажена та в’ялена риба. М’ясні страви раніше 
готували зазвичай у неділю та на великі свята. 
На рік різали одну свиню, сало солили і збері­
гали в ящиках, м’ясо в’ялили на горищі, готу­
вали ковбаси, кендюх, кров’янку. На зиму боч­
ками солили огірки, помідори, капусту, квасили 
яблука, кавуни. До сьогодні окремо готують 
квашену капусту шатковану та січену  – для 
приготування капусняку (капусти).

Стара Вереміївка за своєю структурою 
складалася з різних кутків-хуторів, які були 
розкидані на значній відстані один від одно­
го, що кардинально відрізняє її від сучасного 
чітко розпланованого села. Нині Вереміївка – 
це поселення квартально-вуличної форми. Два 
ряди будинків, фасади яких звернені до дороги, 
утворюють вулицю. 

Нам вдалося зафіксувати лише два варі­
анти розміщення житла відносно вулиці та сто­
рін світу. Перший – розташування хати однією 
з причілкових стін до вулиці, протилежною – 
до присадибної ділянки. За такого розміщення 
лицьова стіна хати повернута на південь, що 
дає можливість краще освітити житлову пло­
щу хати протягом дня за рахунок потрапляння 
прямих променів сонця усередину приміщення 
через віконні прорізи. Саме у причілкових та 
лицьовій (передній) стінах завжди роблять ві­
кна. Їх кількість залежить від розмірів хати. 
За значних розмірів може бути по два вікна на 
кожній зі стін для окремої кімнати. Крім того, 
завдяки такому розміщенню хати в полі зору 
завжди перебуває двір з наявними на ньому 
господарськими будівлями – повіткою, сажем, 

хлівом, клунею, коморою, які розташовані як 
в одну лінію з оселею, так і навпроти неї. Із 
середини приміщення через вікна, що розта­
шовані на причілках, також можна споглядати 
сад, город та вулицю. У сучасній Вереміївці всі 
хати здебільшого збудовані під вулицею, а не у 
глибині двору, що було характерним для старої 
Вереміївки. 

Другий варіант  – коли хата повернута 
тильною стіною до вулиці. У  такому випадку 
вулиця майже завжди розташовується на пів­
ночі або ж на заході, а  передня частина хати 
повернута здебільшого на південь або схід. 

Якщо розглядати й порівнювати кон­
структивні особливості будівництва старої і 
нової Вереміївки, то можемо виокремити такі 
основні способи будівництва: каркасний  – 
«на сохах» («мазанки», «мазані»); безкар­
касний  – «литки» («топтанки»)  – харак­
терний як для житла, так і для господарських 
будівель; «у зруб» – тільки для будівель гос­
подарського призначення (саж, повітка, клу­
ня, комора тощо).

У ХІХ – до 50‑х років ХХ ст. в с. Ве­
реміївка було поширене зведення стін «на со­
хах» («мазанки», «мазані»). Їх робили за та­
ким принципом: сохи закопували на відстані 
1–2 м одна від одної по периметру майбутніх 
стін. Між ними «зарубували» горизонтально 
4–8 «глиць», обплітали лозою або очеретом і 
з обох боків замазували «вальками». Товщина 
таких стін була 30–40 см. Цей спосіб потребу­
вав багато часу та наявності значної кількості 
якісної деревини для сох. Тому йому на зміну 
прийшов інший, безкаркасний, спосіб зведення 
стін – «литки» («топтанки»). Для цього по пе­
риметру майбутніх стін з обох боків виставляли 
дошки-риштовки (50–70 см заввишки). Між 
ними заливали рідку глину – «кальмазу». По­
тім настеляли солому й утрамбовували ногами. 
Такі дії повторювали поки не буде зведено сті­
ни заввишки 2,5–2,7 м. Товщина стін сягала 
0,5  м. Часто цей спосіб не передбачав вико­
ристання фундаменту. Особливістю досліджу­
ваного села є те, що фактично протягом трьох 
років воно було повністю збудоване. Майже 

Садівництво більше розвинулося після 
переселення. В  окремих кутках старого села 
дерева не родили через несприятливі ґрунти. 
Пізніше податок на фруктові дерева (у 40–
50‑х роках ХХ ст.) призвів до знищення садів. 
Сьогодні вулиці Вереміївки потопають у зелені 
фруктових дерев, які ростуть по всьому селу. 
Це переважно яблуні, груші, абрикоси, вишні 
та горіхи.

Упродовж другої половини минулого 
століття в селі тримали корів, волів, коней, 
свиней, кіз та кролів. З великої рогатої худоби 
була поширена сіра українська порода. На по­
чатку ХХІ ст. переважають свині, кози і кролі. 
Тримати корів сьогодні не вигідно, тому що за­
купівельна ціна на молоко низька, але головна 
причина – відсутність луків. До затоплення у 
Вереміївці корівництво було дуже розвинуте 
саме завдяки можливості заготовити багато 
сіна. Кролів тоді ще переважно утримували в 
ямах, а також у клітках, які плели з лози. Кліт­
ки стояли на подвір’ї, на зиму, щоб утеплити, 
їх обставляли очеретяними матами. Сьогодні 
цих тварин тримають у дерев’яних та метале­
вих клітках. 

Рибальство у Вереміївці представлене 
такими видами: споживацьке (любительське) 
та промислове. Перше існує від часів виник­
нення села, а друге – з організації рибколгос­
пу в 1934 році. Для споживацького характерні 
такі знаряддя лову: верша, ятер  *, «колиска», 
петля, волок, поплавкова вудка та спінінг, а для 
промислового – невід, сітки та в’ятер. Оригі­
нальним способом вилову щуки влітку, який іс­
нував до затоплення, була ловля петлею: один 
кінець мотузки прив’язували до вудлища, а на 
другому кінці робили петлю. На мілководді 
рибалка обережно підводив петлю під щуку, а 
потім різко тягнув угору, від чого петля затя­
гувалася. У післявоєнні роки мотузку було за­
мінено на дріт.

Цікавою була зимова ловля за допомо­
гою ґрунтової ями. Рибалка на березі озера ви­
копував яму, завширшки один метр, завдовж­

* Місцева назва – в’ятер.

ки два – три метра і півметра вглиб. З одного 
боку яму сполучали з озером. У місці з’єднання 
робили дерев’яну «засувачку». Зверху яму на­
кривали палицями, на які клали очерет і все 
це присипали снігом. Ефективність ловлі цією 
пасткою підвищувалася за наявності у водоймі 
придухи (нестачі кисню у воді). У такі періоди 
риба масово запливала до ями, де було достат­
ньо кисню. Перед вийманням риби «засувач­
ку» закривали, потім розкривали яму і саком 
виловлювали рибу. У Вереміївці досить поши­
реною була ловля «колискою». «Колиска»  – 
це рухома пастка, яка складалася з дерев’яного 
каркаса, обтягнутого сіткою. Ловили «колис­
кою» вбрід двоє рибалок.

Під час монографічного дослідження 
с. Вереміївка було зафіксовано відомості з на­
родної метеорології, у тому числі магічні засо­
би впливу на погоду. Погоду визначали: 1) за 
росою (роса на траві – до дощу, якщо ж роси 
немає, буде сухо); 2) за місяцем («як відро на 
ріг місяця повісицця», буде дощ); 3) за сонцем 
(якщо сонце «заходить за дві стіни», будуть 
довготривалі дощі; якщо «рано сонце схвати­
лося», буде дощ); 4)  за зірками («зірки по­
надувалися»  – на негоду); 5)  за поведінкою 
птахів (на дощ горобці «кубляцця», а кури 
«ховаюцця»), плазунів («жаба на дощ скака») 
тощо. Для захисту від граду виставляли хліб­
ну лопату за поріг догори руків’ям або клали 
на подвір’ї навхрест хлібну лопату та кочергу. 
Щоб зупинити посуху вдавалися до такого: 
1) ловили жабу і підвішували її за лапку до де­
ревини; 2) освячували криниці; 3) лили воду 
на могили покійників: за одними свідченнями, 
будь-які вдови (троє, шестеро або дев’ятеро) 
йшли на «грібки» (цвинтар) і лили воду на мо­
гили потопельників (відповідно на три, шість 
або дев’ять), за другими, – воду лили вдови 
потопельників (3, 6 або 9) на будь-які могили. 
Розбіжність у свідченнях, очевидно, зумовле­
на тим, що інформанти є представниками різ­
них кутків села. 

Господарські заняття мешканців Вере­
міївки обумовлювали раціон харчування й ку­
лінарні традиції. Хліб пекли житній, пшенич­
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Що ж стосується обрядової частини в 
будівництві с.  Вереміївка, то до сьогодні дій­
шов лише звичай після завершення робіт, де 
використовували глину, купати або кидати в 
заміс господарів. 

Народний костюм населення Вереміївки 
відповідав регіональним традиціям. Єдиним 
видом натільного жіночого і чоловічого одя­
гу була сорочка. Протягом першої половини 
ХХ ст. їх шили з домотканого вибіленого по­
лотна, переважно з конопляного. Традицій­
но жіноча сорочка в три пілки мала широкий 
суцільнокроєний рукав, оздоблений у верхній 
частині вишивкою, також прикрашали ман­
жети («чохли»), комір та низ сорочки («по­
лянку»). Давніший варіант – коли горловина 
щільно прилягає до шиї. З 1940‑х років роз­
повсюджуються сорочки з квадратним ви­
різом горловини та призбируванням  – «до 
коре». Жіночий поясний одяг, що прикривав 
нижню частину фігури, у вереміївському жі­
ночому костюмі представлений різними спід­
ницями з домотканого та купованого полотна. 
Спираючись на польові дослідження, можемо 
стверджувати, що незшитий поясний одяг не 
був у широкому вжитку населення Веремі­
ївки. Зокрема, респонденти зазначають, що 
не мали плахт і запасок, але бачили їх у «за­
дніпрянців», жителів протилежного, правого, 
берега Дніпра, яких ще називали «польщака­
ми». Найпоширенішим типом нагрудного одя­
гу були безрукавки  – керсетки, виготовлені 
з фабричної тканини, що за рахунок ушитих 
додаткових «клинків» розширювалися від лі­
нії грудей до низу. Нагрудний одяг з рукавами 
представлений жіночими й чоловічими «під­
жаками» на ватній підкладці та «легкими юп­
ками», що повторювали крій керсетки. Крім 
«легких юпок», розповсюджені були «довгі 
юпки із підкладкою», які слугували основним 
верхнім одягом жінок у весняно-осінній період. 
Заможніші селяни виготовляли з овечої хутра 
теплий зимовий одяг, критий тонким фабрич­
ним сукном («кожушанки» та «чумарки»). Як 
зазначають респонденти, єдиним головним 
убором жінок були хустки, а чоловіки влітку 

носили солом’яні брилі або полотняні картузи, 
зимою – хутряні шапки «кубанки».

Родинні стосунки ґрунтувалися на вза­
ємній підтримці та повазі до старших. Авто­
ритет батьків і їхнє слово були вирішальними 
при виборі шлюбного партнера ще до середини 
минулого століття. До батьків зверталися на 
«Ви». Якщо в хаті були сторонні люди, гості, 
то діти мали сидіти на печі «так, немовби їх не­
має в хаті». Головою родини традиційно вва­
жався найстарший у сім’ї чоловік, який давав 
розпорядження, що й кому робити, виконував 
окремі обряди, спрямовані на благополуччя 
господарства, контролював норму споживання 
продуктів. Вереміївська молодь, досягнувши 
14 років, починала ходити на «до́світки» 2. Їх 
переважно організовували в хаті вдови́, рід­
ше – у хаті невеликої родини, де була дівчина 
на виданні. Під час «до́світок» дівчата пряли, 
ткали, шили, а хлопці грали в карти. Батьки ре­
тельно контролювали дозвілля дітей, обмежу­
ючи «досвіткування» дванадцятою годиною 
ночі. У разі непослуху існували різні форми по­
карання, зокрема, хлопця або дівчину ставили 
на гречку «у вугол» і примушували тримати ру­
ками цеглу над головою. У святкові дні на кож­
ному кутку села (Запі́ски, Погорі́ле, Па́січне, 
Столи́чне та  ін.) влаштовували «скла́дки»  – 
застілля, на які кожен учасник приносив яку-
небудь страву або випивку (капусту, картоплю, 
горілку тощо). З появою клубів молодь почала 
ходити на танці, найпоширенішими з яких були 
полька, краков’як, гопак, ойра та ін.

До революції в селі було чотири церкви, 
які зруйновано в тридцятих роках. У  ново­
му селі церкву побудували лише в 1995  році. 
Сучасні мешканці Вереміївки найчастіше ува­
жають себе «безвірниками», «безбожниками», 
порівняно з мешканцями сусіднього с.  Клі­
щинці (частина колишньої Вереміївки), у яко­
му церква не припиняла своєї діяльності, хоч і 
розміщувалася у пристосованому приміщенні. 
Утім, за повідомленням старожилів, навіть за 
відсутності церкви люди дотримувалися релі­
гійних традицій, зокрема постів, відзначення 
головних релігійних свят. На Здвиження на 

всі хати на той період (50–60‑ті роки ХХ ст.) 
побудовані таким способом. Та і розміри всіх 
осель приблизно однакові. Це спричинене на­
явністю незначної кількості форм-риштовок, 
які переходили від одного двору до другого. 
Після переселення хати «на сохах» вже майже 
не будували. 

При будівництві житла на новому місці 
обов’язковими були звичаї колективної трудо­
вої взаємодопомоги. Хати топтали толокою, 
після закінчення роботи господарі частували 
всіх обідом.  

У  70‑х  роках ХХ  ст. у Вереміївці по­
ширилося будівництво хат із цегли. Такий 
конструктивний спосіб передбачав наявність 
фундаменту по периметру зовнішніх стін май­
бутнього житла та на місті перестінків. Для 
утеплення мурованих стін із цегли почали вико­
ристовувати саман, який виготовляли із суміші 
глини та соломи (ширина – 0,35 м, висота – 

0,15  м, довжина  – 0,65  м). Від 70‑х  років 
ХХ ст. топтані хати вже обкладали цеглою та 
по периметру зовнішніх стін укріпляли фунда­
ментом і обмоткою.

Дах зводили, як і на всій території Се­
редньої Наддніпрянщини, на кроквах. Одна 
кроква складалася з двох дерев’яних жердин, 
скріплених з однієї сторони під гострим, рід­
ше прямим кутом. Посередині їх ще скріп­
лювали за допомогою коротшої жердини або 
рейки  – «бантини». Вони утворювали основу 
дерев’яного каркаса даху. Крокви розміщували 
по всій довжині хати на відстані 1–2 м одна від 
одної. Між собою крокви скріплювали «слижа­
ми»  – жердинами, що їх набивали на крокви 
горизонтально на відстані 40–70  см одна від 
одної. Для покрівлі даху до переселення (кінець 
50‑х років ХХ ст.) використовували житню со­
лому та очерет. Висота солом’яного або очере­
тяного даху і висота стін хати  співвідносилися 
приблизно 1,5:1 або 2:1, тобто за висоти стін 
2,4 м дах міг сягати до 4 м. Високий дах служив 
довше, адже вода швидше стікала і менше по­
трапляла всередину покриття. Стріху викладали 
зрізаною частиною донизу, а решту покрівлі – 
догори. Починали роботу зі стріхи, що нависала 
над стінами, і закінчували зверху «гребенем», 
який закріплювали дерев’яними ключицями. 
Гребінь могли змазувати глиною, щоб був міцні­
шим і не роздувався вітром. Були випадки, коли 
стріху робили з очерету для міцності, а поверх 
укладали солому. Зверху на гребінь накидати 
очерет. У період переселення і до сьогодні для 
покрівлі даху використовують шифер.

Для старої Вереміївки характерна стеля 
з одним поздовжнім сволоком, проте вже в пе­
ріод переселення почали робити стелю на бал­
ках. Поперек хати на відстані 1 м одна від одної 
укладали і закріплювали балки, які підбивали 
рейками («слижами»). Щілини зсередини хати 
та на горищі замазували глиною. Зверху стелю 
утеплювали шаром глини, потім очеретом і зно­
ву замазували все глиною. Враховуючи повені, 
у тих кутках старого села, де вони були часті­
шими, у хатах будували навіть печі «на сохах», 
бо глина розмокала і піч обвалювалася.

Обід толочан. 1960 р. 
с. Вереміївка Чорнобаївського р-ну  

Черкаської обл.
Світлина з архіву АНФРФ ІМФЕ  

(ф. 14–5, од. зб. 326, арк. 40)
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сільного хліба («корогваю» та «колючого»). 
Центральну шишку з «корогваю» під час його 
розподілу віддавали молодим, а «шкури ́нку» 
(низ)  – кухарці. Традиційним залишається 
звичай подавати як останню страву кисіль, про 
який інформанти кажуть: «...це та лепеха, що 
з хати випиха»  4 або «лепеха, що з-за столу 
випиха» 5. 12. Покривання молодої. Дівчину 
заводили до кімнати, де вона переодягалася і 
надівала очіпок. Ритуально-магічних акцій, 
пов’язаних із цим етапом, зафіксовано не було. 
13. Виряджання молодої до молодого. Після 
благословення батьків молода піднімалася на 
підводу і кланялася чотири рази за традицій­
ною схемою – на схід, захід, південь та північ. 
14.  Перевезення приданого. До складу при­
даного молодої входили: «кодрі ́» (ковдри), 
подушки, рядна, рушники, скриня тощо. За­
фіксовано згадки про «півкорови» як посаг 
для двох сестер: один тиждень корову тримала 
одна з них, а другий – інша. Придане пере­
возили або до «сва ́йби», або разом з моло­
дою, яка повинна була обов’язково вивісити 
свої рушники на жердці в хаті молодого – чим 
більше було рушників, тим молода вважалася 
багатшою. За цим ритуалом слідкували баби, 
яких не запросили на весілля, заглядаючи у 
двері або вікна. 15.  Зустріч молодої в хаті 
молодого. За місцевим звичаєм, на воротах 
свекрушиної хати палили багаття і «смалили 
молоду» – перевозили її через вогонь. Мати 
молодого зустрічала дітей хлібом-сіллю. Мо­
лода теж приходила з хлібиною і зазвичай 
казала: «Нате цю хлібину, а мене прийміть за 
рідну дитину», на що свекруха відповідала: 
«І  хліб заберу, і тебе прийму». 16.  Обрядів, 
пов’язаних з перевіркою та демонстраці-
єю цнотливості молодої виявлено не було. 
17.  Відвідування молодої в молодого. За 
свідченням інформантів, на другий день ве­
сілля молодих або їхніх батьків до сходу сон­
ця вимащували сажею та буряком, після чого 
вмивали. «Дружка ́», який вів рід молодої до 
молодого (казали «гарячі ідуть»), «вішали» 
на деревині (прив’язували до дерева) і вима­
гали викуп за звільнення. «Снідать» молодій 

приносили сирий буряк, капусту, моркву тощо. 
Перш ніж нагодувати дівчину прив’язували до 
стовпа або дерева і ставили перед нею корито, 
яке слугувало яслями (за аналогією до году­
вання худоби). Водночас рід молодого йшов 
до молодої «дякувать за молоду». 18.  Об-
даровування родин і молодят (у молодо-
го). Молода обов’язково дарувала свекрусі 
«платок», а свекру  – сорочку. 19.  Обрядове 
рядження гостей («цигани» або «циганщи-
на»), обрядодії з курми. Весільні гості на дру­
гий або третій день, що залежало від загальної 
тривалості «сва ́йби», переодягалися в циганів, 
лікарів, молодих і ловили курей у тих, хто гу­
ляв на весіллі. До обов’язків «циган» також 
входило ворожіння, бриття чоловіків і вмиван­
ня жінок, «прання рядна» (рядно спочатку 
вимащували, а потім вішали на комин і почи­
нали поливати водою  – «прати»). Матері, 
яка віддавала заміж або одружувала останню 
дитину, «цигани» «мили ноги» фарбою або за­
бивали «па ́кіл» (кілок) коло хати, щоб члени 
другого роду його витягнули. 20. Відвідуван-
ня молодою своєї родини. 21.  Післявесільні 
відвідини. Протягом місяця після «сва ́йби» 
рідні молодих ходили один до одного в гості, 
якщо, звичайно, дозволяли статки. 

До складу весільних чинів молодо­
го входили «боя́рини» (неодружені хлопці), 
«дружко́» (одружений старший чоловік), 
«світилки́» (незаміжні дівчата), «свашки́» 
(заміжні жінки). Почет молодої складали 
«дружки́» (незаміжні дівчата), «дружко́» 
(одружений старший чоловік), «свашки́» 
(заміжні жінки). Весільні страви готували 
«кухарки́», а весільну випічку  – спеціально 
запрошені жінки з‑поміж рідні або знайомих – 
«корогвайниці».

Весільне вбрання молодої складало­
ся з довгої сорочки з вишитими рукавами і 
«пелено́ю» (низ сорочки) та умережаним ко­
міром, вишневої спідниці та керсетки. На шию 
дівчина, якщо мала, надівала намиста і золотий 
дукач, на голову  – вінок зі штучних квітів з 
різнокольоровими «стьожка́ми» (стрічками). 
До строю молодого входила сорочка, яку, за 

різних кутках села встановлювали заквітчаний 
хрест. За свідченням Г. Бугай та Г. Вахній, у 
їхніх родинах, так само, як і в родинах бага­
тьох односельців, на Різдво, Водохреща, Ве­
ликдень дорослі виконували церковні тропарі і 
лише після того родина сідала до спільної тра­
пези. З огляду на те, що наявність ікон вдома 
могла стати причиною репресій, багато людей 
«познімали богів і закопали їх в проваллі. На 
Паску приходили туди до них, відкопували і 
молилися»  3. Окрім атеїстичного виховання в 
радянській школі, на формування атеїстично­
го світогляду мешканців села сильно вплинуло 
перенесення останків померлих родичів із сіль­
ського цвинтаря перед затопленням села. «Ка­
жуть, той світ, а ми побачили, що нічого там 
нема, тільки кості». Навіть ті з інформаторів, 
хто стверджує, що вони віруючі люди, ставлять 
під сумнів існування загробного життя, не зна­
ють, хто входить до Святої Трійці. 

У  системі календарних обрядів найкра­
ще збереженими виявилися обряди зимового 
циклу. У селі не переривалася традиція носити 
вечерю хрещеним батькам на Святвечір, коля­
дування, щедрування та новорічного посипан­
ня зерном. На Водохреща господар освячу­
вав святою водою все господарство, традиція 
святити воду зберігалася навіть за відсутності 
в селі церкви. На Масницю варили вареники, 
побутували колодійні обряди. Колодку у вигля­
ді стрічки, хустини чи справжньої колоди не­
заміжнім дівчатам чи неодруженим парубкам 
могли причепити їхні близькі родичі, хрещені 
батьки. За зняття колодки потрібно було по­
ставити могорич. До свята Сорока святих пе­
кли сорок жайворонків. З‑поміж Дванадесятих 
свят найшанованішими були Великдень і Трій­
ця. Дубові гілки, якими на Трійцю прикрашали 
хати, зберігали, «щоб грім не бив у хату». Цієї 
традиції старші люди дотримуються й досі. 

Серед традиційних компонентів веремі­
ївського весілля («сва ́йби») чітко виокремлю­
ються: 1. Сватання. Згода дівчини на шлюб 
скріплювалася обміном хлібом між батьками 
молодих. У  разі відмови батьки дівчини хліб 
не приймали. Зафіксовано поодинокі випадки 

вручення парубкові гарбуза. Привертає увагу 
відсутність у складі передвесільного циклу об­
рядовості етапу «оглядин» як у номінативному, 
так і у функціональному вираженні. 2. Запро-
шення на весілля. «Гукати» на «сва ́йбу» мо­
лода з «дружка ́ми» і молодий з «боя ́ринами» 
ходили у весільному вбранні окремо один від 
одного. Необхідним атрибутом запрошення 
була шишка, яку молодий/молода залишали 
гостям. 3.  Підготовка до весілля. 4.  При-
готування весільної випічки: «корогва ́й», 
шишки ́, «колю ́че» (невеликий весільний хліб 
овальної форми з пухирцями, який обов’язково 
стояв на столі перед молодими). За місцевою 
традицією, «корогвайниці» «бгали корогвай» 
і в молодого, і в молодої. Посадивши його в 
піч, жінки (переважно вчотирьох) носили діжу 
на руках і співали, після чого чоловіки намага­
лися її вкрасти, щоб отримати викуп. 5. Виго-
товлення весільних атрибутів. «Гільце ́» – 
гілка сосни, прикрашена паперовими квітами, 
з житнім хрестом і калиною на маківці – вхо­
дило до атрибутивного ряду молодого. «Сві-
тильник»  – букет квітів із двома свічками 
(першу встромляли під час виряджання мо­
лодого за молодою, другу  – у хаті молодої 
під час посаду). 6.  Перейма («ворітна ́»). 
«Ворітну ́» (викуп), за традицією, «брали» 
двічі: дорогою від молодого  – чоловіки, від 
молодої – парубки. 7. Зустріч молодого та 
його роду. Зафіксовано звичай продавати міс­
це біля молодої на посаді, виконавцем якого 
був маленький хлопчик з роду нареченої. Він 
тримав у руках качалку або палицю, погро­
жуючи нею молодому. Викуп вимагали також 
за квітку, яку свашки спочатку пришивали до 
картуза молодого, а потім, одягнувши його на 
голову, підстрибували. 8.  Посад («поса ́да»). 
За загальноукраїнською традицією, у с. Вере­
міївка молодих садовили на кожух, який сим­
волізував багатство. 9. Вінчання або/та реє-
страція шлюбу. Перед тим, як їхати до роз­
пису, за місцевим звичаєм, молоді заїжджали/
заходили на цвинтар «просити благословення» 
в померлих членів роду (батьків, бабусь, ді­
дусів тощо). 10. Дарування. 11. Розподіл ве-
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вірування – прикмети і заборони, пов’язані з 
вагітністю. Так, «беремєнній» (вагітній) жінці 
заборонялося: ходити на похорон, бо казали, 
що «зійде дитина»; бити кота чи собаку, щоб 
дитина не була «в шерсті»; накривати дитину 
рушником, щоб вона, коли виросте, не «вити­
рала об батьків ноги»; торкатися обличчя, зля­
кавшись пожежі, або красти ягоди, щоб на тілі 
дитини не було плям. До заборон, пов’язаних 
з годуванням дитини, варто зарахувати місце­
ве народне табу  – починати годувати дитину 
з лівої «цицки», щоб не була шульгою. Щодо 
визначення статі дитини за зовнішністю вагіт­
ної інформанти зазначали: «Як на хлопчика – 
дужче на обличчі орлиці [веснянки. – С. М.], 
живіт великий»6. За зовнішніми ознаками та­
кож можна було сказати, чи жінка «беремєн-
на»: якщо «розходяться зрачки», «рябе» об­
личчя [у веснянках. – С. М.], «орел» на лобі [у 
веснянках. – С. М.], значить «при надії». 

У  часи відсутності лікарень та фахової 
медичної допомоги, за свідченням респонден­
тів, пологи в жінок приймали старші жінки – 
«баби́ бабува́ли». На обстеженій території такі 
«баби́» були на кожному кутку. Зокрема, вда­
лося зафіксувати спогади про «бабу» Параску, 
Лакерю та Ониську. Зі слів місцевих жителів, 
вони були наділені здібністю передбачати май­
бутнє новонародженого: «Баба як загляне у ві­
кно, уже побаче долю дитини». Якщо ж немов­
ля народжувалося з пуповиною навколо шиї, 
«баба» казала, що дитина буде нещасливою. 
Крім того, такі «баби́», за свідченням респон­
дентів, могли вплинути на продовження роду 
породіллі: якщо «баба» перев’язувала пупа 
«ма́тіркою» (жіноче стебло коноплі), то діти в 
родині продовжували народжуватися, якщо ж 
«пло́скінню» (чоловіче стебло коноплі) – жін­
ка ставала безплідною. Зі слів старожилів, коли 
діти виростали, вони запрошували «бабу», яка 
«бабувала», до себе на весілля і обов’язково 
дарували їй «на сорочку» (полотно) або хустку. 

Як зазначають інформанти, протягом 
шести тижнів після пологів, до «виво́дин», по­
роділлі заборонялося виходити з двору, бо вона 
«сира», «нечиста», «шоб на неї ніхто не ди­

вився, бо є ж люди на очі погані». Хрестити 
дитину, «шоб Бог коло неї походив», могли як 
до шести тижнів, так і після. На обстеженій 
території побутував звичай брати «стрічних 
кумів»: якщо в сім’ї один за одним помирали 
діти, при народженні наступної дитини необ­
хідно було взяти за кума/куму першого, кого 
зустрінеш на шляху. 

До народних методів боротьби з дитячи­
ми крикливцями, за свідченням Надії Яківни 
Чехун (1915 р. н.), традиційно належав зви­
чай нести дитину до курей під сідало: «Треба 
взять жита у карман і піти, як кури посіда­
ють на сідало, і треба стать коло їх і сказать: 
“Кури-кури куринисті, сірі, білі й попелисті, 
вам нате плаксивиці, а нам дайте соннивиці”. 
Вона [мати] тричі так скаже..., посипе житом, 
вони  [кури] пококотять, і вона обернулась і 
пішла, і помогло дитині». 

Поодинокі згадки зафіксовано про зви­
чай «рвати сорочку» жінці, яка стала бабусею: 
після народження онука/онуки рідні чи близь­
кі йшли до бабусі, рвали на ній сорочку і дару­
вали нову. Бабусь залучали і до першої дитячої 

звичаєм, шила та вишивала (поділ і «маниж-
ку») молода, а також штани. Пізніше хлопцям 
почали купувати весільні костюми. Взували 
молоді переважно чоботи. Традиційно весіль­
ний рушник, який найчастіше вишивали глад­
дю червоним або червоним і чорним по біло­
му, молода тримала на правій руці, сховавши 
за нього свою ліву руку. Молодому ж руку 
перев’язували хусткою: якщо він був цивіль­
ним  – праву, а якщо «воєнним»  – ліву, бо 
«воєнний буде салют давать». 

Під час дослідження було виявлено низ­
ку весільних прикмет і заборон, зокрема: до ко­
роваю кликали тільки щасливих у шлюбі жінок, 
щоб молоді «удвох жили»; якщо коровай не 
вдався, хтось із молодят міг швидко померти; 
під час запрошення на весілля гості, отримавши 
шишку, повинні були відкусити від неї шмато­
чок, щоб молода довго не старіла; дощ у день 
весілля віщував сльози молодій; удовам забо­
ронялося вбирати молоду, щоб та швидко не 
овдовіла; якщо у світилки «гарно горів» «сві­
тильник», казали, що молоді добре житимуть 
у шлюбі; гроші, якими обсипали молодих, кла­
ли під квочку, «шоб курчата плодилися»; хто 

першим ставав на рушник під час вінчання, той 
мав «командувать»; заборонялося переходити 
дорогу молодим, а також проходити між ними, 
щоб не розійшлися; молодша сестра молодої 
сідала їй на коліна, щоб швидше вийти заміж; 
якщо розпряглися коні у весільній підводі, ка­
зали, що молоді разом не житимуть; зайшовши 
вперше до хати свекрухи, молода намагалася 
засунути «верх» печі, щоб «командувать» у но­
вій оселі; хату свекрухи на другий день молода 
повинна була замітати від дверей до середини, 

щоб подружжя не розлучилося; зламаний на 
весіллі каблук віщував недобру долю молодим. 

Завдяки сприянню співробітників при­
ватного історико-етнографічного музею с. Ве­
реміївка «Козацькі землі України» членам 
експедиції вдалося частково реконструювати 
місцевий весільний обряд, використавши еле­
менти народного одягу, що зберігаються у фон­
дах, а також транспорт, житлові й архітектурні 
споруди, розташовані на території скансену. 

У с. Вереміївка цикл родильної обрядо­
вості також демонструє певні локально-тери­
торіальні особливості. Зокрема, під час збору 
польового матеріалу було зафіксовано народні 

Весілля в с. Вереміївка Чорнобаївського р-ну Черкаської обл. 1965 р. Зліва направо  
(перший ряд): старша і менша світилки зі «світильниками», молода, молодий, старший боярин, дружка, 

боярин, «дружко» (перев’язаний навхрест рушниками)
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(у Кременчук або Золотоношу), зупиняю­
чись дорогою, аби його «підстригти». По по­
верненні парубка з армії особливих дійств не 
влаштовували, лише збиралися в тісному колі 
родини та близьких друзів.

До затоплення кожен з кутків старої Ве­
реміївки мав власне кладовище. Після пере­
селення на гору сільрадою було відведене для 
нього спеціальне місце. Наприкінці 1950‑х ро­
ків бригади із засуджених до виправних робіт 
проводили ексгумацію з метою перенесення 
останків у братську могилу. На прохання ро­
дичів кістки їхніх предків віддавали для ін­
дивідуальних перепоховань. Таким чином, на 
сучасному вереміївському цвинтарі поховання 
розташовані за родинним «гніздовим» принци­
пом, дотримуватися якого намагаються і зараз. 
Сучасне кладовище не має огорожі та брами, 
братська могила фактично занедбана.

Останні кілька десятиліть суттєво по­
значилися на соціальному житті українців, 
унаслідок чого відбулися значні зміни в духов­
ному житті мешканців села. Така «духовна» 
еволюція відбилася на системі родинного по­
ховально-поминального циклу, що виража­

ється у втраті змісту та значення окремих 
елементів обряду, коли інформант не знає або 
не розуміє їх значення – «не за нас». Попри 
останнє зауваження в поховально-поминальній 
обрядовості веремійчан фіксуються три чіткі 
цикли: передпоховальний, поховальний та по­
минальний. До передпоховального належать 
підготовка смертного вбрання («мертвецьке», 
«на смерть», «вузол»); прикмети, що віщують 
смерть (сни, поведінка тварин); сповіщен­
ня про смерть (розкриті ворота); обмивання 
та спорядження померлого. Ще на початку 
1980‑х  років жінок убирали у вишиті білим 
сорочки, спідниці, керсетки, голову напинали 
хусткою. Чоловіків одягали в костюм, «кар­
туз/кашкет» клали в голови. Молодих людей 
дошлюбного віку вбирали як молодих, хлопцеві 
пришивали квітку, яку перед опусканням труни 
в могилу віддавали його дівчині або будь-якій 
іншій, присутній на похороні. Один з інформа­
торів повідомив, що квітку, навпаки, лишали у 
труні зі словами «шукай молоду на тому світі». 
Коровай та шишки не пекли, гільце не робили. 
У труну клали два рушники, один з яких потім 
виймали та вішали на сорок днів на покуть. 

купелі, до якої найчастіше додавали товстушку 
і любисток («любку») – щоб була «люб’язна і 
нехуда», «шоб любили дитину», материнку, со­
лодку яблуню, вишнину, ромашку, сіно. Чоло­
вік же, який став батьком, за місцевою тради­
цією, ходив «приливать дитину» (влаштовував 
гостину для чоловіків).

З  метою відлучення дитини від грудей 
«вереміянки» клали за пазуху щітку, риб’ячу 
голову, мастили груди сажею. На річницю наро­
дження дитини влаштовували «стри́жини» – 
хрещені батьки стригли дитину на кожусі, після 
чого волосся спалювали, щоб «вєдьми» його не 
використали на шкоду дитині. Як засвідчують 
польові матеріали, на обстеженій території на 
питання дитини «Звідки я взявся?» батьки час­
тіше відповідали «У капусті знайшли». Рідше 
трапляються такі відповіді: «Вода принесла», 
«Лелека приніс» або «З узвоза бігла [дитина] 
та й упіймали  [батьки]». Лякали дітей пере­
важно домовим, вовками, циганами, «бандіта­
ми» та Бабою-Ягою.

Як відомо, народження, весілля, смерть 
як перехідні етапи життєвого циклу людини 
досить часто супроводжувалися ритуально-

магічними акціями, які, залежно від моти­
вацій («на життя/здоров’я»  – «на смерть/
хворобу»), могли мати для їх виконавців по­
лярно протилежні наслідки. Підтвердженням 
цього є вереміївський звичай годувати дитину, 
хвору на енурез, протягом трьох днів хлібом, 
який, за місцевим звичаєм, несуть на «криші» 
(кришці) «доломи ́ни» (труни) за покійником. 
Хоча згідно з іншими свідченнями будь-які 
атрибути, пов’язані з поховальною обрядовіс­
тю, живим використовувати не слід. Спіль­
ним для родильної та весільної обрядовості в 
с. Вереміївка був звичай спеціально нести на 
весілля немовля, щоб молода потримала. Це 
робили, за народними поясненнями, з метою 
забезпечити молодому подружжю швидке 
продовження роду.

У Вереміївці і нині побутує стійка тра­
диція проводів в армію. Вона, звісно, втратила 
свій драматизм, притаманний обряду ХІХ – 
початку ХХ ст., коли громада втрачала свого 
члена на багато років. Після Великої вітчиз­
няної війни обряд зазнав суттєвих змін. У тек­
стах рекрутського фольклору значно зменши­
лася частка безпорадності, неминучості долі. 
Натомість виникла тема радісного очікування 
завершення служби. Ще двадцять і більше 
років тому проводжати «некрута» сходилося 
все село незалежно від статі та громадського 
стану (родичі, парубки, дівчата, одружені). 
Нині через складні соціальні умови приходять 
лише запрошені. Хлопця обмотують навхрест 
рушниками (не завжди), до піджака/сорочки 
дівчата приколюють хусточки (носовички). 
Якщо в «некрута» є дівчина, то вона виготов­
ляє пишну квітку з атласних різнокольорових 
стрічок (а раніше власноруч вишивала хусточ­
ку) і приколює до грудей хлопця поверх ін­
ших хусточок (сторона не має значення). На 
вечірці влаштовували частування для гостей, 
співали пісень, танцювали під гармошку та 
бубон польку, краков’як, гопак, старші чоло­
віки ділилися власним досвідом перебування 
в лавах Радянської армії. Застілля тривало 
до пізньої ночі, під ранок найближчі родичі 
проводили «некрута» до призовного пункту 
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опускання труни та насипання могили лама­
ють, роздаючи частину на кладовищі, а з ін­
шої роблять канун.

Поминальний цикл складається з по­
минального «обіду», «сніданку» на наступний 
день та поминання на дев’ятий і сороковий 
день, на півроку та рік. В останні роки тенден­
ція поминання на дев’ятий день та на півроку 
відійшла. На дев’ятий день переважно розда­
ють «гостинці» родичам та сусідам. До поми­
нального обіду, окрім кануна, раніше входили 
чотири основні страви: «капуста» (капусняк), 
картопля з м’ясом, молочна каша (пшоняна, 
рисова, макаронна) та фруктовий кисіль, який 
слугував своєрідним нагадуванням про завер­
шення трапези. На сьогодні поминальний стіл 
складається з більшої кількості страв, перетво­
рюючись, за несхвальним висловом окремих 
респондентів, «з поминального на весільний». 

До календарних поминань належать 
Проводи (у першу неділю після Великодня), 
батьківські суботи, а також відвідини мо­
гил померлих родичів на Спаса. На Прово­
ди («гробки») на могильні хрести чіпляють 
рушники, на «гробиках» викладають пасочки, 
яйця та інші «гостинці». З  кладовища додо­
му нічого не несуть, розкладають на могилах 
або роздають людям на цвинтарі. Загальних 
поминань на кладовищі вже не влаштовують, 
кожна родина збирається окремо. Інформато­
ри літнього віку згадують про загальні поми­
нання у старій Вереміївці, коли всі сідали між 
могил, простеляючи рядна.

Через обмежений розмір публікації за 
рамками звіту залишилося ще багато цікавих 

тем експедиційного дослідження. Комплек­
сний характер дослідження одного села колек­
тивом науковців за тиждень не вичерпав усієї 
можливої тематики, навпаки, з’являлися нові 
неочікувані сюжети розповідей з усної істо­
рії, описів етнографічних сюжетів та сучасних 
культурно-мистецьких реалій села. Джерелом 
поширення історико-етнографічних знань про  
село є його музеї  – історико-краєзнавчий 
сільський музей та приватний історико-етно­
графічний музей «Козацькі землі України», 
заснований уродженцем Вереміївки В.  Недя­
ком. У скансені «Хутір Тараса Бульби», що є 
частиною музею, експонуються господарські 
будівлі села: комори, кошари, клуня, вітряки, 
знаряддя обробітку врожаю, традиційні тран­
спортні засоби, кам’яна скульптура. Будуєть­
ся приміщення козацької скарбниці, ведеться 
музеєфікація етнографічних експонатів у фон­
дах музею, що нараховують близько 30  тис. 
одиниць. Поки що Музей не має експозицій­
ної зали, але завдяки мистецьким акціям, що 
відбуваються на його території, та пересувним 
виставкам (українських рушників, народної 
ікони, дерев’яної народної скульптури) є вже 
добре знаним в Україні. Діяльність і експозиція 
Музею, безперечно, заслуговують на окрему 
розвідку. Учасники експедиції дякують дирек­
торові музею В. Недяку за наукове сприяння 
та фінансову підтримку експедиції. Висловлю­
ємо подяку представникам сільської ради та 
бібліотеки, усім інформаторам за надані відо­
мості, і особисто В. Переузнику за можливість 
ознайомлення із цінними документами та мате­
ріалами з його приватного архіву. 

1 Записала С. Маховська в липні 2013 р. у с. Ве-
реміївка Чорнобаївського р‑ну Черкаської обл. від 
Н. Я. Чехун, 1915 р. н.

2 Тут і далі курсивом у лапках подано місце-
ві назви форм дошлюбного спілкування молоді, 
структурних елементів весільної та родильної 
обрядовості, атрибутів, чинів та інших обрядо-
вих реалій. 

3  Записала Г.  Бондаренко у липні 2013  р. у 
с.  Вереміївка Чорнобаївського  р‑ну Черкаської 
обл. від Г. А. Сивинської, 1926 р. н.

4  Записала С.  Маховська 23  липня 2013  р. у 
с.  Вереміївка Чорнобаївського  р‑ну Черкась-
кої  обл. від Марії Євдокимівни Переузник, 
1938 р. н. 

5  Записала С.  Маховська 25  липня 2013  р. у 
с.  Вереміївка Чорнобаївського  р‑ну Черкась-
кої обл. від Ганни Гаврилівни Ропай, 1937 р. н.

6 Записала С. Маховська 26 липня 2013 р. у с. Ве-
реміївка Чорнобаївського р‑ну Черкаської обл. від 
Олександри Григорівни Переузник, 1933 р. н.

Веремійчани вже не чатують біля по­
мерлого вночі, а «вечеря» не має початкового 
сакрального змісту для членів його («мертвя­
ка») родини. Померлого перекладають у труну 
(«доломину») в день похорону перед виносом 
з хати або на подвір’ї. У хаті на столі ставлять 
ємність із зерном, у яку встромляють товсту 
воскову свічку. Поряд ставлять склянку з во­
дою та скибкою хліба, а також три тарілки з 
цукерками  – «гостинцями», які роздають на 
подвір’ї, на цвинтарі та священику. У разі про­
ведення громадянської панахиди третю тарілку 
роздають на поминальному обіді.

Поховальний цикл складається з поми­
нальної служби в хаті померлого та на подвір’ї 
(значна частина населення відмовляється від 
церковної відправи через антирелігійні переко­
нання або фінансові обмеження), виносу труни, 
поховальної процесії та громадянської/церков­
ної панахиди на кладовищі. Під час виносу тіла 
з хати на порозі не зупиняються і не торкають­

ся його, інформанти не пригадують, щоб рані­
ше побутував цей звичай. При виході на двір 
швидко зачиняють порожню хату, після виходу 
з двору – ворота, які перев’язують рушником. 
Попереду процесії несуть хрест, портрет, дер­
жавні нагороди померлого, вінки, потім «кри­
шу» від труни, на якій на рушнику лежить хліб 
із сіллю. Труну на «марах», обв’язаних руш­
никовим полотном (до 18 м) та прив’язаними 
чотирма (раніше  – шістьма) хустками, уста­
новлюють на машину (раніше несли до пер­
шого перехрестя). За труною йдуть родичі. 
Процесія рухається повільно, не зупиняючись 
до самого кладовища. Родичі попереднього по­
мерлого на цвинтарі не зустрічають, натомість 
просто «передають» гостинці своєму родичеві 
через новопреставленого. 

На похорон забороняється йти вагіт­
ним жінкам другої та далі ліній спорідненос­
ті, особливо дивитися мерцю в обличчя, «щоб 
дитина не завмерла». Хліб із «криші» під час 

Хата В. О. Переузника до затоплення.  
с. Вереміївка Чорнобаївського р-ну Черкаської обл.  

Світлина з приватного архіву В. О.  Переузника
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Сучасні дослідження етнокультури  
українців Поділля

Олена Боряк, Юлія Буйських, Ольга Воробей,  
Світлана Маховська, Богдан Сауляк

УДК 39(=161.2)(477.43/.44) 

У статті підводяться попередні підсумки етнографічної експедиції, здійсненої у червні 2013 року співробітника­
ми Українського етнологічного центру Інституту мистецтвознавства, фольклористики та етнології ім. М. Т. Риль­
ського НАН України до Хмельницької області. Було застосовано маршрутний метод обстеження 17  сіл восьми 
районів області – саме тих, які традиційно вважаються належними до Поділля як історико-етнографічного регіону, 
а саме – його західної частини. Удалося комплексно зібрати польові матеріали – репрезентанти різних напрямів 
традиційної духовної та матеріальної культури, зокрема, з весільної, родильної, поховальної, календарної обрядо­
вості, усної історії, метеорології, міфології, гігієни, медицини, народного харчування, деревообробних промислів та 
ремесел, одягу тощо.

Ключові слова: Західне Поділля, комплексна етнографічна експедиція, польовий матеріал, матеріальна культу­
ра, духовна культура, традиція, трансформація.

The article makes the preliminary conclusions of ethnographic expedition, organized by the researchеrs of the Ukrainian 
Ethnological Centre to Khmelnytskyi Region in June 2013. The route method was applied to investigation of 17 villages of 8 
districts of this region. These villages are traditionally believed to be a part of Podillia as a historical-ethnographical region, 
namely, its western part. The researchers succeeded in complex gathering of the fieldwork materials. The latter represent the 
various directions of traditional spiritual and material culture, in particular, of wedding, birth, burial, calendar rituals, oral 
history, meteorology, mythology, hygiene, medicine, folk food, woodworking trades and handicrafts, clothes, etc.

Keywords: Western Podillia, complex ethnographic expedition, fieldwork materials, material culture, spiritual culture, 
traditions, transformation.

У період з 23 по 28 червня 2013 року від­
ділом «Український етнологічний центр» було 
здійснено експедицію до Хмельницької  обл. 
Нами були обстежені такі села: Зяньків­
ці, Новосілка (Деражнянський  р‑н), Запа­
динці, Шрубків (Летичівський  р‑н), Буй­
волівці, Жилинці (Ярмолинецький  р‑н), 
Антонівка, Миколаївка (Хмельницький  р‑н), 
Мушкутинці, Миньківці, Соснівка, Маків 
(Дунаєвецький  р‑н), Антонівка, Івашківці 
(Новоушицький р‑н), Завадинці, Велика Яро­
мирка (Городоцький  р‑н), Привороття Друге 
(Кам’янець-Подільський р‑н), що відносяться 
до історико-етнографічного регіону Західного 
Поділля. Вдалося комплексно зібрати польові 
матеріали-репрезентанти різних напрямів тра­
диційної духовної та матеріальної культури, 
зокрема, з весільної, родильної, поховальної, 
календарної обрядовості, усної історії, метео­
рології, міфології, гігієни, медицини, народного 
харчування, деревообробних промислів та ре­
месел, одягу тощо. Успіх експедиції значною 

мірою був забезпечений підтримкою та сприян­
ням директора Державного архіву Хмельниць­
кої області Володимира Григоровича Байдича, 
за що складаємо йому щиру подяку.

Надзвичайно поширеним промислом у до­
сліджуваному регіоні було бондарство. Як 
вказують респонденти, у кожному селі були 
майстри, що виготовляли бондарні вироби. 
Їх асортимент був досить широкий: бочки, 
діжки, бодні, маслобійки та  ін. Основна маса 
бондарного посуду вироблялася з клепок різ­
них розмірів. Для їх виготовлення найчастіше 
використовували деревину дуба, липи, осики, 
рідше сосни. Бочки виготовляли з опуклим 
тулубом, двома денами й отвором посередині 
однієї з клепок або у дні. Діжки частіше мали 
форму зрізаного конуса з одним дном. Основ­
ною вимогою при виробництві клепки було те, 
що її необхідно було колоти, оскільки це не по­
рушувало структуру волокон дерева.

До середини ХХ  ст. на бондарний посуд 
набивали дерев’яні обручі, які виготовляли з лі­

щини. На жаль, під час дослідження не вдалося 
виявити майстрів, які змогли б детальніше роз­
повісти про їх конструкцію. Більше інформації 
відомо про використання металевих обручів. 
Залежно від розміру бочки кількість обручів 
коливалася від трьох до шести. Вони виготов­
лялися самим майстром з металевої «полоси», 
яку склепували двома-трьома заклепками.

Найбільш цінну інформацію про бондар­
ство записано від бондаря у третьому по­
колінні з с.  Маків Дунаєвецького району 
Михайла Івановича Шмігеля, 1943 р. н. Він 
удосконалив традиційну технологію бондар­
ного промислу, самостійно розробивши вер­
стат, на якому стягували клепку, що значно 
полегшувало роботу бондаря, адже саме цей 
процес був найбільш трудомісткий. На сьо­
годні Михайло Іванович виготовляє бондарні 
вироби на замовлення як односельців, так і 
жителів сусідніх районів і жалкує, що немає 
кому передати свої знання.

Значне місце серед деревообробних про­
мислів займало виготовлення засобів пересу­

вання (возів та саней). Таких майстрів у дослі­
джуваних селах називали «штельмахами» або 
«стельмахами». Виготовлялися транспортні 
засоби зазвичай у колгоспних плотнях (штель­
машнях) для потреб колгоспу, а пізніше – на 
замовлення односельців. 

Найпоширенішим видом сухопутного тран­
спорту був віз. Над його виготовленням у кол­
госпній штельмашні працювало декілька май­
стрів, кожен з яких виготовляв окремі деталі, 
часто використовуючи шаблони. 

Найскладнішою деталлю при виготовленні 
воза було колесо. Спочатку треба було вигото­
вити колодку (ступицю), яку точили на токар­
ному верстаті з дерева, ясеня або дуба. Вона 
мала бути добре висушеною, щоб не розколо­
лася під час набивання шпиць. Потім витесати 
10–12 ясенових шпиць, набити їх на колодку 
та натягнути обід. Для обода використовува­
ли колоте дерево бука або ясеня. Парили їх у 
спеціальних парнях, конструкція яких зале­
жала від можливостей майстра. У деяких до­
сліджених селах (Антонівка, Маків, Велика 
Яромирка) ободи привозили з інших колгоспів 
або навіть регіонів.

Для пересування в зимову пору року май­
стри виготовляли сани. Вони мали відносно 
просту конструкцію – два полози (копаниці), 
чотири копили, два оплени, останні поверх 
шалювали дошками або плетеною ліскою. 
Для полоза вибирали в лісі природно загну­
тий граб або ясень, який розпилювали на дві 
половини.

На жаль, під час експедиції не вдалося зна­
йти майстрів, які на сьогодні ще займаються 
виготовленням возів або саней. Адже дослі­
джуючи такий важливий промисел лише зі 
слів респондентів, які ним раніше займалися, 
залишається ймовірність втрати важливих ас­
пектів технологічного процесу їх виготовлення. 

До особливостей деревообробного промис­
лу в досліджуваному регіоні можна віднести 
відсутність яскраво вираженої спеціалізації 
майстрів. Кожен з опитаних майстрів виго­
товляв різноманітні вироби з дерева. Проте на 
сьогодні спостерігається зовсім інша тенден­

Михайло Іванович Шмігель  
у своїй майстерні. с. Маків  

Дунаєвецького р-ну Хмельницької обл.  
Світлина Б. Сауляка
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Досить довго зберігалася заборона на 
вбирання жінками елементів чоловічого одя­
гу, передусім  – штанів, підштанників та  ін., 
оскільки, як твердили інформанти, жінка в 
чоловічому одязі демонструє оточуючим свої 
форми. Сільська громада і церква (а  свяще­
ники прирівнювали такий вид жіночого гар­
дероба до відсутності одягу) деінде ще й досі 
вважають порушення цієї заборони неприпус­
тимим (і гріховним) (с. Миньківці).

На території Хмельницької обл., як засвід­
чили польові матеріали, у сім’ї чіткого розподі­
лу обов’язків між чоловіком і жінкою не було. 
Більшість опитаних респондентів указали, 
що до батьків, бабусь і дідусів зверталися на 
«Ви», і що цю традицію продовжують наслі­
дувати також їхні діти, «гонуки» та правну­
ки. У  межах дослідженого ареалу на батька 
кажуть «тат́о», на матір  – «мам́а», на дядь­
ка – «дяд́ько», «вуй́ко», на тітку – відповідно 
«дяд́ина», «вуй́на» («вуян́ка» (с.  Новосілка), 
«цьот́ка» (с. Буйволівці)), на бабусю – «баб́а», 
на дідуся – «дід́о». Батьки наших інформантів 
дотримувалися переважно демократичного 
принципу виховання дітей. Серед найбільш 
поширених форм покарання за неслухняність 
зафіксовано побиття палицею та очікування 
пробачення на колінах у куті.

Опитування засвідчило, що, принаймні в 
пам’яті респондентів, знання про комплекс ро­
дильної обрядовості, включаючи перестороги 
для роділлі, прихід повитухи до хати породіллі, 
перші післяпологові дії, а також відзначення 
народження дитини, передусім  – родини та 
хрестини, ще зберігаються. До сьогодні імена 
«повитушек», або як їх ще тут називали, «на­
нашек», легко згадувані – баба Павлиха, баба 
Петруня, баба Тотоїха. Про них говорять з 
теплотою, досі дивуючися їхньому тодішньому 
вмінню «рятувати» роділлю та вправно «відби­
рати» дитину. Баба Павлиха, яка ще в 50‑х ро­
ках минулого століття бабувала в с. Шрубків 
(Летичівський  р-н), померла в 92‑літньому 
віці. Її всі так і запам’ятали – дуже старою, але 
безвідмовно готовою допомогти  – підказати, 
яке дати дитині зілля від «ляку», як відшепта­

ти. Баба Петруня із с. Миньківці (Дунаєвець­
кий р‑н) запам’яталася своїм особливим підхо­
дом до роділлі. За спогадами, вона не дозволяла  
вставати жінці після пологів ще дев’ять днів, 
повністю перебираючи на себе всі хатні кло­
поти. Більше того, вона спеціально підкла­
дала під ноги роділлі подушки  – так, щоб  
ноги були догори, приказуючи: «Хай стікає 
бруд». Додатково робила масаж ніг, і жінки, 
народжуючи дітей ледь не кожен рік, на за­
хворювання ніг ніколи не скаржилися. Про те, 
що постать «повитушки» з часом не втратила 
статусу надзвичайної людини, свідчить роз­
повідь респондентки. Мати народила її восе­
ни голодного 1947 року, і вже на другий день 
після пологів тато пішов у сусіднє село шукати, 
чим віддячити повитусі. Йому вдалося купи­
ти за 100 крб. буханку хліба та склянку цукру. 
Із цим добром він і прийшов до хати «нанаш­
ки». Вона мовчки відрізала шматок хліба, по­
сипала його цукром і тоді мовила: «А це – зі­
грієш чай і даси дітям» [5]. Розповідаючи про 
це, оповідачка заплакала.

Про неї не забували – обов’язково несли їй 
«вечерю» на Різдво, а також навідували з гос­
тинцем на другий день Пасхи. На Різдво, крім 
куті, їй несли книш – круглу хлібину із виду­
шеною серединою, на яку казали «душа» [6].

Добре збереженими виявилися негласні 
правила поведінки для вагітної жінки («гру­
ба», «беремена»). Добре пам’ятають (і досі на­
ставляють дочок/невісток), що такій жінці не 
можна «копнути» ногою кота, пса, шити у свя­
та (бо щось зашиєш на дитині), рубати – «без 
пальчика родилося», переступати через віник, 
коцюбу, кривитися на когось і клясти («...кляс­
ти взагалі не можна нікому, це дуже великий 
гріх – завість, клятьба!»). 

Про те, що саме майбутня мати значною мі­
рою визначала долю дитини, свідчить побуту­
вання ще в недалекому минулому (у 50‑х ро­
ках ХХ  ст.) звичаю, щоб «беремена» шила 
своїй ще ненародженій дитині сорочку. При 
тому треба було виконати основну умову – під 
час шиття ні на що не відволікатися, а голов­
не – не вставати з місця й не кидати роботи: 

ція, спеціалізація взагалі звужується до сто­
лярної справи та виготовлення господарського 
реманенту. Майстрів, які б змогли передати 
свої знання, з кожним роком стає дедалі мен­
ше, а молодь не поспішає переймати знання у 
старшого покоління. 

Дослідження одягу подільських українців 
дає підстави дійти висновку, що комплекс тра­
диційного вбрання у пам’яті інформантів май­
же не зберігся. У 30‑х роках ХХ ст. вже ви­
користовувалися лише елементи подільського 
традиційного одягу. Згідно з отриманою ін­
формацією, у повсякденному житті носили со­
рочки, які були довгими в жінок і короткими 
(до середини стегон) у чоловіків. Тканини для 
сорочок виготовляли самостійно  – ткали на 
верстаті грубе та тонке полотно  – так звані 
«десятку» й «тринадцятку». Жіночі сорочки 
шили різного крою, з поєднанням різних мате­
ріалів. Побутували суцільні сорочки, а також 
сорочки «до підтички», у яких верх був з тон­
кого полотна, а «підтичка» з грубшого. При 
виготовленні чоловічих сорочок комбінуван­
ня матеріалів не застосовували. Щоб надати 
жіночій сорочці естетичнішого вигляду, при 
зшитті рукавів з основою сорочки робили збір­
ки у вигляді невеликих складок, які називали 
фалдами. Згідно зі свідченнями інформантів, 
безрукавний одяг тут досі зберігається. Як 
показало опитування, у центральних районах 
його виготовляли переважно з вовняної пряжі, 
і він був грубіший за сорочку. Для ХХ ст. ха­
рактерний також такий вид безрукавного одя­
гу, як «станіки», «камізельки». Його зазвичай 
перешивали зі старого пальта чи гуні й одяга­
ли під час порання біля хати [2]. У 40‑х роках 
ХХ  ст. популярними стали плетені кофтини, 
які на Поділлі називалися «свидрами».

У південних районах, окрім вовняного без­
рукавного одягу, побутував ще й тонкий полот­
няний, який був тоншим за сорочки. Зазви­
чай тонкий безрукавний одяг був святковим 
варіантом повсякденного вбрання. Він допов­
нювався фартухом з тонкого полотна, оздоб­
леного мереживом, «в’язаною карпінкою» та 
вишивкою, виконаною технікою «гладь» [3].

Фартухи на кожен день були з грубої вов­
няної пряжі, їх виготовляли за тією ж техно­
логією, що й полотняний одяг, проте замість 
конопляних ниток використовували вовняні, 
так само ткали і покривала, які називали «ве­
ретами». За свідченнями інформантів, кольо­
рова гама фартухів складалася з червоних,  
синіх, зелених та коричневих кольорів. Існува­
ла також жартівлива назва фартухів – «при­
пинка», «припинда» [4]. 

Кольори подільських вишивок були пере­
важно червоними, чорними, синіми та зеле­
ними. У чоловічих варіантах одягу домінував 
чорний колір, а в жіночих – зелений чи синій. 
Жовтий колір у вишивці Хмельницької  обл. 
трапляється рідко. 

Для надання речам синього кольору барв­
ники виготовляли з бузини («бзини»). Проте 
з часом такі речі втрачали свою яскравість. 
Насичений коричневий барвник брали з кори 
дуба. Орнаменти, які були стійкими до вими­
вання, вибивали під пресом  – переважно на 
краях спідниць, запозичуючи для цього малю­
нок потрібної форми з окремих видів трав. 

Ще на початку ХХ ст. речі прали в річках, 
ставках або інших найближчих водоймах. Щоб 
надати одягу яскравого білого кольору, його 
золили у спеціальних діжах-зільницях. Для 
прання також використовували різні види трав.

Домашнім взуттям в обстежених селах були 
бердляки  – вид легкого домашнього взуття, 
плетеного з конопляних ниток. У  40‑х  роках 
ХХ ст. майстрині починали виготовляти пле­
тені шкарпетки за допомогою п’яти «трап», 
тобто спиць для в’язання. 

Жіночі спідниці були переважно суціль­
нокрій. Їх шили з двох або трьох пілок, дуже 
рідко  – з чотирьох. Кількість пілок регла­
ментувалася як особливостями фігури жінки, 
так і її соціально-віковим статусом. Зазвичай 
жінки похилого віку одягали «трипілку», тоді 
як молодиці – «двохпілку». Молоді дівчата по­
винні були носити спідницю довжиною на до­
лоню нижче коліна, «світити колінами» було 
ознакою непорядності та поганого виховання. 
Заміжні жінки носили довгі спідниці. 

http://www.etnolog.org.ua
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(с. Буйволівці), «старости»́ (с. Мушкутинці), 
«доѓовір» (сс.  Антонівка, Привороття Дру­
ге). Зі слів інформантки із с.  Зяньківці, на 
сватанні треба було «бухоня ́ [хліб] роз’їсти, 
щоб діти жили»  [8]. У  с.  Мушкутинці було 
зафіксовано ще один передвесільний етап – 
«по слово», під час якого батьки молодих ви­
рішували економічні, господарські питання 
утворення нової сім’ї та розподілу матеріаль­
них витрат на весілля. 

У складі другого циклу – весільного – ви­
явлено такі традиційні компоненти: 1)  За-
прошення на весілля. Етап складався з двох 
частин – запрошення молоді «до вінка» та за­
прошення гостей на весілля. Якщо в хаті були 
неодружені/незаміжні хлопці або дівчата, за 
традицією с. Зяньківці, молода і молодий під 
час запросин повинні були залишити на столі 
калач «за дружбу», «за дружку», «за світилку». 
Повсюдно зафіксовано звичай ходити на цвин­
тар і запрошувати на весілля покійних батьків, 
бабусь, дідусів. 2)  Приготування весільних 
символів та атрибутів. Обрядовий хліб на 
території дослідження складали «калачі» і 
«коровай», що випікалися як у молодого, так і в 
молодої. У с. Зяньківці останній, за традицією, 
пекли хресні батьки. В інших селах до короваю 
запрошували «кухарок», які обов’язково пови­
нні були мати з собою жито. Жінку, яка мала 
місячні («граз́ну жінку»), а також вдову до ри­
туалу не допускали. У с. Новосілка коровайни­
цям віддячували «гусочками» з тіста. Весільне 
деревце («гільце»́ (сс.  Зяньківці, Буйволівці, 
Мушкутинці, Антонівка, Привороття Друге), 
«вільце»́ (с.  Новосілка), «ільце»́ (с.  Івашків­
ці), «різка» (с. Завадинці)) робили і в молодої, 
і в молодого. По завершенні весілля старший 
«дружба» прив’язував деревце або до верхівки 
родючого дерева – вишні, черешні (с. Зяньків­
ці), або до комина (с. Буйволівці). У п’ятницю 
напередодні весілля молодий приходив до 
молодої «до  вінка», який був обов’язковим в 
атрибутивному ряді молодої. Перш ніж розпо­
чати обряд, на стіл клали «бухоня»́, на якому 
й «шили вінок». Для вінка не можна було ви­
користовувати барвінок з того двору, з яко­

го рослину брали до мерця (с.  Завадинці). 
3)  Благословення молодих. Мати молодого/
молодої скроплювала дітей свяченою водою та 
обсипала житом. 4) Розплітання коси моло-
дої. Молоду садовили на кожух, і мати розпо­
чинала ритуал. Кожен член роду, починаючи з 
найрідніших, мав розплести певну частину во­
лосся. 5) Проводи і зустріч весільного почту. 
Хлопці, які не належали до родини молодої 
(«чужі»), «перепиняли» молодого, вимагаючи 
могорич. Мати молодої зустрічала прибулих 
із хлібом і горілкою. 6)  Посад. 7)  Вінчання 
(«шлюб»). Виходячи з церкви, «молодуха» 
тягнула ногою за собою рушник, щоб швидко 
віддавалися дівчата-«дружки». 8)  Взаємне 
дарування між представниками двох родів і 
обдаровування молодих («перепій́» – на біль­
шості території, «пропій́» – у сс. Мушкутинці, 
Івашківці). 9) Розподіл між родиною обрядо-
вого хліба. Центральну велику квітку з коро­
ваю віддавали молодим, підошву  – музикам, 
а решту – усім присутнім на весіллі. 10) По-
кривання молодої. Ритуал здійснювала све­
круха зі старшим «дружбою». «Вельон» («ко­
рону» (сс.  Мушкутинці, Антонівка)) молода 
обов’язково «перегулювала» з молоддю – «сві­
тилками» і «дружками». 11) Проводи молодої. 
За молодою батьки зазвичай давали придане, 
до якого входили подушки, чотири «рядні»́, 
щоб молоді були в парі, «верети», корова, 
«капи» тощо. Перевезення/перенесення поса­
гу входило до обов’язків старшого «дружби». 
12) Зустріч невістки в хаті молодого. Мо­
лода приходила з двома «калачами» під пахва­
ми. Свекруха, одягнена в кожух, також з двома 
«калачами» під пахвами зустрічала молодих. 
Після обміну хлібом між невісткою та свекру­
хою молоді заходили до хати. 13) Обрядів пе-
ревірки і демонстрації цнотливості молодої 
на обстеженій території зафіксовано не було.

Третій цикл обрядовості – повесільний – 
складають: 1) «Снідання» («нести сніданок» 
(сс.  Зяньківці, Новосілка)). На сніданок мо­
лодим приносили переважно сирі овочі – бу­
ряк, моркву тощо. 2) Обдаровування родин 
і молодят у молодого аналогічно даруванню 

«Сіла шити – і вший за раз. А чого? Мій брат 
кілька раз женився. Сусідка каже: “Тетяно, 
ти коли шила сорочечку дитині, часом ти не 
вставала?” Такий момент вибирай, щоби ніку­
ди ти не вставала. А мама того не знала. Мій 
брат не зміг знайти свою долю. Бо це доля! 
А мама покинула, а потім дошила... Це перша 
сорочечка» [7].

До особливостей родильної обрядовості, 
зафіксованої в обстежених селах, безумов­
но, належить так званий обряд з ритуаль­
ним предметом  – «квіткою». Свого часу він 
був детально описаний відомою дослідницею 
Наталею Гаврилюк  [1, с.  167–168], яка мала 
можливість фіксувати ще в 70–80‑х  роках 
минулого століття порівняно масові свідчення 
про його побутування. Про розмивання тра­
диції свідчить мінливість у називанні головної 
особи, задіяної у виконанні обряду – за одни­
ми свідченнями, це могла бути «повитушка», 
за іншими – рідна баба (мати породіллі) або 
хресний батько (мати). Тим часом саме дійство 
в пам’яті респондентів ще тримається, деінде 
у спрощеному вигляді воно побутує «вживу». 
Отже, за розповідями, на хрестини спеціаль­
но виготовляли «квіточку»  – з калини, бар­

вінку, а також квітки, що цвіте. На хрестинах, 
під самий кінець гостини, «квітки» роздавали 
всім гостям (якщо їх було достатньо), або да­
вали в руки куму (бабі) – якщо робили лише 
одну. Головний виконавець (або виконави­
ця) умочав «квітку» у горілку (вино) і мастив 
щоки кожному з присутніх (або бризкав нею, 
як кропильцем), примовляючи: «Рости пиш­
на, велична, як ця квіточка в городі». Тут же 
збирали гроші – на хрестини (мамі), а також 
«бабці на капці». Квіточку кожний з присут­
ніх забирав додому (якщо квіток виготовляли 
бaгато) – її деякий час зберігали на покутті, 
або чіпляли до колиски (якщо вона була одна). 
Показово, що там, де обряд пам’ятають, «квіт­
ку» викидають поросятам – навіть згадка про 
це викликала в респондентки обурення.

У структурі весільного обряду Хмельнич­
чини було виявлено низку локально-територі­
альних особливостей. Зокрема, як засвідчили 
польові записи, передвесільний цикл обрядо­
вості на більшості обстеженої території пред­
ставлений лише сватанням, якому в місцевій 
традиції відповідають номінації «могорич́» 
(с.  Завадинці), «пити могорич́» (сс.  Зянь­
ківці, Новосілка, Івашківці), «заруч́ини» 

М. Бех бере інтерв’ю в Олександра Кириловича Нелюка, 1930 р. н.  
с. Привороття-2 Кам’янець-Подільського р-ну Хмельницької обл. 

Світлина О. Боряк
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нє»), прикмети на смерть, полегшення агонії, 
сповідь та причастя; 2) з моменту смерті до ви­
носу труни і початку власне похорону (обми­
вання та обрядження, нічне перебування біля 
померлого, прощання, відспівування); 3) похо­
вальна процесія; 4)  власне поховання; 5)  по­
вернення з кладовища та поминальний обід; 
6) поминальна обрядовість. 

Значною інформативністю характеризу­
ються акціональний склад і структура перед­
поховальних звичаїв та обрядів, починаючи 
від традиційних прикмет на смерть, обрядо­
вих актів до передсмертної агонії й міфоло­
гічних уявлень про природу смерті та закін­
чуючи власне процесом поховання. Зокрема, 
найпоширенішими прикметами на смерть є 
такі: 1) атипова поведінка тварин і птахів (со­
бака виє, опустивши голову вниз, курка спі­
ває, як півень, сич («повутькало», «погуть­

кало», крук літає над обійстям) кричить на 
хаті чи на дереві тощо); 2) сни-прикмети, які 
віщують близьку смерть (випадання зубів із 
кров’ю, щури); 3) уявлення про зміну деяких 
фізіологічних рис людського тіла, як, зокрема, 
зникнення «подушок» на пальцях рук тощо. 
Загалом, фіксація передпоховального циклу 
виявила досить репрезентативний матеріал, 
починаючи від підготовки смертного вбрання 
і закінчуючи нічним перебуванням біля по­
мерлого. Доволі сталими є також заборони 
та перестороги, пов’язані з самим небіжчиком 
(не можна «стривожити» людину в час агонії, 
«щоб тропу не збити», «с путі не збити»; не 
можна дивитися у вікно на процесію; вагітній 
не слід іти на похорон; кинути гроші в труну, 
щоб «заплатити за хазяйство», «відкупитися» 
тощо) і деякими поховальними атрибутами, а 
саме, з путами та водою, якою обмивали тіло. 
Також були записані уявлення про магічне ви­
користання цих предметів  – як «на добро» 
(наприклад, для того, «щоб корова не била­
ся»), так і «на зло». Повсюдно фіксувалися і 
традиційні сюжети, які стосуються уявлення 
про важку смерть поганих, грішних людей, 
або ж тих, кого підозрювали в практикуванні 
чорної магії та відьомстві. Основним спосо­
бом прискорити відхід душі такої людини до­
недавна вважалося пробиття дірки в стелі чи в 
головному сволоку хати. Для полегшення від­
ходу душі звичайної людини, яка важко по­
мирала, її перекладали з ліжка на землю або 
відкривали вікна.

Поховання самогубців (насамперед ві­
шальників) нині здійснюється на спільному 
цвинтарі – в окремому кутку. Таким небіж­
чикам, як правило, не ставлять хрест, лише 
надмогильний пам’ятник чи дошку. Однак усі 
респонденти, старші 60 років, наголошували 
на тому, що «раніше» («колись», «замоло­
ду») самогубців ховали «в окопах» («у рові», 
«за канавою») за межами цвинтаря. Повсюд­
но було зафіксовано уявлення про магічний 
зв’язок вішальників і утоплеників з атмос­
ферними явищами  – зокрема з посухою та 
відсутністю дощів. 

Цвинтар після Зелених Свят.  
У лісі по дорозі між радгоспом «Комунар» та 

с. Івашківці Новоушицького р-ну  
Хмельницької обл.  

Світлина Ю. Буйських

у молодої відповідно носило назву «перепій» 
або «пропій». 3) Обрядове рядження гостей, 
обрядодії з курми («кури» (сс.  Зяньківці, 
Буйволівці)). Гості переодягалися в молодих, 
циган, «торбарів», вівцю і ловили курей у тих, 
хто був на весіллі. 4) Післявесільні відвідини 
(«хліб́ини» або «склад́ина» (с. Мушкутинці)), 
«склад́ення» (с.  Буйволівці), «склад́чина» 
(сс. Антонівка, Івашківці), «придан́и» (с. За­
вадинці), «на поправку» (с. Привороття Дру­
ге). 5)  Відвідування молодою своєї родини 
(«передшес́тини» (с.  Зяньківці), «на гості» 
(с. Завадинці)).

Локальний характер побутування мали 
звичаї: «дідух палити», «тріпати кукли», са­
дити молоду на пікну діжу під час убирання 
молодої, щоб була багата (с. Зяньківці); дава­
ти молодій «прєдиво» і хустку під час запро­
шення на весілля (сс. Буйволівці, Антонівка); 
розсипати сміття, щоб перевірити вміння мо­
лодої (с. Буйволівці); під час покривання мо­
лодої тримати хустку на «лижках́» [ложках], 
катати батьків на кориті (сс.  Мушкутинці, 
Завадинці); заходити до третьої хати під час 
запрошення на весілля (с. Антонівка); розсте­
ляти рушник від порога хати до воріт під час 
зустрічі свекрухою невістки (сс.  Антонівка, 
Івашківці); накривати молоду хусткою, якщо 
зустрічалися два весілля, залишати калач у 
кожній хаті під час запрошення на весілля, 
прикрашати весільну хату павуками з соломи, 
накривати капусту тарілкою перед обрядом 
покривання молодої, кидати молодій під ноги 
кочергу або віник, щоб визначити, яка вона ха­
зяйка, заглядати в піч, щоб свекруха швидше 
померла (коли невістка перший раз заходи­
ла до хати): «Чи є у п’єцу яма, чи сховаєцця 
мама»  [9], возити вінчальну «матку» на дра­
бині (с. Івашківці); під час розплітання молодої 
зав’язувати на її волоссі «ґудзи», які молодий 
повинен розв’язати, давати макогін парубкові, 
за якого дівчина не хотіла виходити заміж, за­
ходити під час запрошення на весілля у перші 
три хати «щоб за водом» (у напрямку за течією 
річки), перетягати молодих до хати за рушник 
під час зустрічі свекрухою невістки (с.  Зава­

динці); давати молодим посуд як подяку за 
запрошення на весілля, катати кухарку на во­
зику, примушувати молоду у «вельоні» поди­
витися у відро з водою, перед «вінком» давати 
рідним обід «за упокій» померлих членів роду 
(с. Привороття Друге).

Певні локально-територіальні закономір­
ності демонструє також склад і термінологія 
весільних чинів. Так, поряд із лексемами «мо­
лодий» і «молода» у сс. Зяньківці та Новосілка 
було зафіксовано поняття «молодуха». Дівчат 
з боку молодої називали «дру жками», а хлоп­
ців  – «дружба ми» (у  с.  Привороття Друге 
казали «дівочі дружби»́). Молодь, яка входила 
до почту молодого, відповідно носила номіна­
ції «світилки » і «дружби ». У  Завадинцях на 
означення весільної молоді використовували 
термін «дружина»́. Одружених/заміжніх чле­
нів роду молодого в сс.  Зяньківці та Ново­
сілка називали «буяр́ами». Розпорядником 
обряду виступав «староста» (у  с.  Івашківці 
казали «дружко»́), роль якого подекуди вико­
нував хресний батько (с.  Зяньківці). Прида­
не молодої перевозили «приданки»́ (молодь) 
і «придан́и» (заміжні/одружені члени родів). 
У сс. Івашківці та Привороття Друге зафіксо­
вано чин вінчальних «матки» і «батька».

За місцевими народними віруваннями, мо­
лодій у «вельоні» заборонялося дивитися у 
дзеркало, щоб молодий не зраджував їй з ін­
шими жінками (сс. Мушкутинці, Завадинці); 
дощ у день весілля віщував сльози молодій 
(сс.  Зяньківці, Новосілка, Привороття Дру­
ге), а невдалий коровай  – нещастя подруж­
жю (с. Мушкутинці); два весілля в один день 
уважалися поганою прикметою, бо одна пара 
в іншої могла вкрасти щастя (сс. Мушкутинці, 
Завадинці).

Комплекс поховальної обрядовості в об­
стеженому регіоні характеризується сталістю 
та досить високою збереженістю традиційних 
форм. Можна стверджувати, що з меншим чи 
більшим рівнем репрезентативності в структу­
рі обряду представлені всі його етапи:

1)  до моменту фізичної смерті: підготовка 
смертного вбрання («зброя», «вузол», «вбра­

http://www.etnolog.org.ua

ІМ
ФЕ



114 115

ISSN 01306936 * Народ на творчість та етноЛОГія* 4/2013 Етнографічна панорама сучасного українського села (з експедиційних досліджень)

Варто хоча б побіжно зупинитися на уяв­
ленні про невідворотність долі, яка дається 
людині Богом і яку не можна змінити. У вка­
заних селах фіксуються досить повні сюжети 
про передбачення долі ще ненародженої дити­
ни в момент пологів. Цю прогностичну функ­
цію виконує або баба-повитуха, або випадко­
вий подорожній («дід», «дідок», «старець», 
«чоловік»), який пророкує завжди нещасливу 
долю (народиться хлопчик та утопиться на 
власному весіллі). Доля дитини «відкриваєть­
ся» цим «знаючим» людям у вікні (на подвійне 
семантичне значення якого не раз вказувалося 
у літературі), у яке вони зазирають перш ніж 
увійти до хати, де народжує породілля.

У  кожному населеному пункті нами було 
зафіксовано міфологічні оповіді про «ходячих»  
мерців. Традиційно вважається, що «ходи­
ти» після смерті та турбувати живих можуть 
ті, за якими сильно плачуть найближчі родичі, 
а особливо вночі; кажуть, що таких мертвих 
«приплакали». Причому, тексти про прихід 
померлого родича (зазвичай чоловіка до жін­
ки) можна розподілити на два головні сюже­
ти: 1)  поява душі померлого в просторі дому 
протягом 40 днів від моменту фізичної смерті 
(у вигляді пташки, тіні, постаті померлого чи 
лише акустичними проявами) з нейтральни­
ми або негативними діями по відношенню до 
родичів; 2) прихід вороже налаштованого «хо­
дячого» мерця до жінки протягом усього року 
незалежно від поминального циклу.

Для обстеженого регіону характерний образ 
домовика на зразок «хованця». Він близький 
до карпатського та західнослов’янського домо­
вика-служки, духа-збагачувача, якого можна 
було свідомо чи випадково купити «з  усім» у 
«знаючого» продавця (при купівлі будь-чого – 
від хати до кожуха) або виростити зі «знос­
ка» – недосформованого курячого яйця. Вірять 
також, що в «зноску» вже сидить «чорне із ріж­
ками», тому коли курка зносить таке яйце, гос­
подарі вживають такі превентивні міри: пере­
кидають «зносок» через хату лівою рукою («на 
відлі»). На позначення ж домовика в багатьох 
текстах, поряд із головною назвою персона­

жа, використовуються різноманітні евфемізми: 
«він», «отой», «біда», «нечистий», «лихе» тощо.

Тексти про відьом, що фіксуються у за­
значених населених пунктах, є надзвичайно 
інформативними та містять низку традиційних 
сюжетів: про відбирання молока; поведінку ві­
дьом у церкві на великі свята; каліцтво відьми 
в іпостасі перевертня (найчастіше  – жаби); 
використання відьмою людини як транспорт­
ного засобу: відьма у різних іпостасях стри­
бає чоловікові на плечі та їздить на ньому до 
світанку; важку смерть відьми чи відьмаря із 
пробиттям дірки в стелі тощо. До того ж роз­
повсюдженими є уявлення про «пороблення», 
«підкидання», чорну магію та передачу ві­
дьомських знань у родині.

Підсумовуючи вищесказане, зазначимо, що 
проведена експедиція уможливила нам зібрати 
значний масив цінного матеріалу з різних сфер 
традиційної культури українців Хмельниць­
кого Поділля та побачити як ступінь збере­
женості традиції, так і її трансформації, спри­
чинені низкою об’єктивних факторів: впливом 
ЗМІ і відповідною зміною способу передачі 
інформації з контактного на надконтактний, 
стрімким рівнем процесів урбанізації та глоба­
лізації, зростанням рівня мобільності населен­
ня, соціальними проблемами тощо.

Паска та пиріжки з горіхом,  
спечені на поминальні дні – Зелені Свята.  

с. Івашківці Новоушицького р-ну  
Хмельницької обл.  

Світлина Ю. Буйських

Поминальний цикл починається від обі­
ду після поховання. Зауважимо, що в біль­
шості сіл основну поминальну страву «коли­
во» готують не на власне поминальний обід, 
а на 3‑й чи 9‑й  день після похорону. Його 
варять із пшениці, куди додають лише мед 
або цукор, рідше  – родзинки та горіхи. Це 
суттєво відрізняє його від південних і східних 
областей України, де коливо нині готують пе­
реважно з рису, який подають із цукерками 
та цукатами. За словами респондентів, коли­
во висвячується у церкві, а потім роздається 
людям. Утім, подекуди (с. Жилинці) коливо 
подається саме на поминальний обід. Піс­
ляпохоронними поминальними днями є 2‑й 
(«провідувати», «нести сніданок», «нести 
крошки»), 3‑й, 9‑й, 40‑й дні та рік. Зауважи­
мо, що календарні поминання представлені 
порівняно бідно та недостатньо інформативно: 
розповідається переважно лише про Прово­
ди через тиждень після Великодня та Зелені 
Свята («Зелена субота», «Радуниця»), рідко 
згадується Дмитрівська субота. Респонденти 
католики (як латинського, так і грецького об­

ряду) називали поминальним днем ще день 
Усіх Святих 1  листопада (сс.  Мушкутинці, 
Завадинці).

Очевидним є те, що поховальний обряд, 
безумовно, зазнав сучасних трансформацій, 
передусім у бік спрощення форм та скорочення 
етапів, але зберігає свою традиційну структу­
ру та змістове наповнення.

Був також записаний значний масив зміс­
товних оповідей про сни: сни-прикмети на 
смерть; сни про померлих та потойбічне жит­
тя; сни, пов’язані з поминанням; сюжети про 
завмирання тощо. 

Що ж стосується царини нижчої міфоло-
гії, то нами були записані уявлення про такі 
міфологічні персонажі, як: відьма (відьмар/
колдун), «ходячий» мрець, домовик, чорт, ви­
хор, русалка тощо. Крім того, поширеними є 
вірування, пов’язані з дорогою і, власне, пере­
хрестям, «гарними» і «поганими» місцями, лі­
сом, певними деревами й рослинами (бузина, 
осика, груша, папороть) та тваринами (вуж, 
жаба, кіт, кінь, курка); есхатологічні уявлення 
та уявлення про долю і душу людини тощо.

Проводи на Зелені Свята.  
с. Шрупків Летичівського р-ну Хмельницької обл.

Світлина О. Боряк
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Подорожуючи Поділлям 
(етнографічні спостереження учасників експедиції 
у Могилів-Подільський район Вінницької області)

Олександр Головко, Богдан Сауляк

УДК 39(477.44) 

У статті висвітлено власні спостереження учасників експедиції на Поділля та її попередні результати. Оскільки 
етнографічне вивчення регіону здійснювалося давно і не було цілісним, метою експедиції було обрано заповнення 
прогалин у дослідженні традиційності, а також її трансформацій у просторі міжетнічної взаємодії на пограниччі. 
Зосереджуючись на методах збору та обробки польового матеріалу, нами було опитано 27 респондентів у 12-ти 
населених пунктах. Зібрані відомості, що стосуються усної історії, календарної та родинної обрядовості, народної 
архітектури, промислів та ремесел, можуть бути використані етнологами, істориками, краєзнавцями для подальших 
досліджень.

Ключові слова: Поділля, міжетнічна взаємодія, пограниччя, матеріально-побутові практики, духовна  
культура.

In the paper, members of the expedition over Podillia present their own observations and preliminary results of the journey. 
Since the ethnographic study of the region was conducted long ago and was not combined, the objective of the expedition was to 
fill the gaps in the research of traditionality as well as its transformations in the space of inter-ethnic interaction on a borderland. 
By focusing on the techniques of collection and processing of field data, we have interviewed 27 respondents in 12 settlements. 
The information dealing with oral history, calendar and family rituals, folk architecture, handicrafts and trades, could be used 
by ethnologists, historians, regional historians for further research.

Keywords: Podillia, inter-ethnic interaction, borderland, material and domestic practices, spiritual culture.

Сучасні суспільно-політичні, економічні 
та етнокультурні реалії в умовах глобаліза­
ції трансформують усталені традицією норми 
життя. Ці обставини скеровують спектр до­
сліджень соціогуманітарних наукових інсти­
туцій у бік фіксації та аналізу подібних змін. 
Зважаючи на це, відділами Інституту мисте­
цтвознавства, фольклористики та етнології 
ім. М. Т. Рильського НАН України викону­
ються актуальні планові теми. Відділ «Україн­
ський етнологічний центр», зокрема, займаєть­
ся вивченням українського етносу в просторі 
сучасної міжкультурної взаємодії, зосереджу­
ючи увагу на етнокультурних взаємовпливах, 
пограничних територіях, трансформаціях тра­
диційності тощо. У рамках планової теми під­
розділу проводяться етнографічні експедиції, 
про одну з яких хотілося б розповісти трохи 
детальніше.

З 9 по 19 липня 2013 року тривала етно­
графічна експедиція у регіон Подільського 
Придністров’я, зокрема в Могилів-Поділь­
ський район Вінницької області. У  ході по­

льової роботи було досліджено 12  населених 
пунктів, безпосередньо розташованих в укра­
їнсько-молдовській прикордонній смузі (села 
Бернашівка, Липчани, Козлів, Нагоряни, Ля­
дова, Яришів, Слобода-Яришівська, Серебрія, 
Немія, Бронниця, Оленівка, Яруга) та опита­
но 27 респондентів – українців, уродженців та 
постійних жителів указаних сіл. 

Доцільність вибору напрямку та складання 
маршруту експедиції була зумовлена насампе­
ред тим, що комплексне етнографічне вивчення 
зазначеної території проводилося ще в другій 
половині ХІХ  ст. О.  Афанасьєвим-Чужбин­
ським  [1] та Південно-Західним відділом Ро­
сійського географічного товариства на чолі з 
П.  Чубинським  [7]. У  1960‑х  роках науковий 
колектив нашого Інституту здійснював спро­
би розглянути специфіку матеріальної культу­
ри українців та молдован, їхні взаємозв’язки в 
просторі пограниччя, готуючи «Регіональний 
історико-етнографічний атлас України, Біло­
русі і Молдови». Шкода, що заплановане ви­
дання так і не було опублікованим, окрім лише 
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ті) [14]. Цінними є згадки про те, що в містечку 
Яришів (нині – село) функціонувало загоро­
джене єврейське гетто, а також, що українські 
жителі крадькома надавали продовольчу до­
помогу ув’язненим. Багато реципієнтів наво­
дять приклади уникання примусової депорта­
ції до Німеччини, тим самим підтверджуючи, 
що «остарбайтерство» було одним із головних 
проявів діяльності окупаційної адміністрації.

Крім матеріалів усної історії, історико- 
етнографічну специфіку краю відображають 
усталені господарські заняття населення, 
серед яких головне місце слід відвести зем­
леробству та городництву. Скотарство було 
представлене розведенням великої рогатої 
худоби, кіз та овець. Череди та отари випа­
сались на пологих схилах придністровських 
пагорбів. У с. Яруга, наприклад, зафіксовано 
традицію найму громадських пастухів (пере­
важно підлітків або літніх людей), плата за 
послуги яких здійснювалася пропорційно до 
кількості голів худоби кожного господаря. 
Розвивалися також присадибні та колгоспні 
садівництво й виноградарство. Вищевказане 
містечко Яруга (нині – село) колись славило­
ся вирощуванням французьких сортів білого 
винограду, завезених сюди після Вітчизняної 
війни 1812  року. За свідченнями жителів, 
французи привезли сюди свій виноград для 
експериментального висаджування і навчили 
місцевих мешканців його культивувати. З ча­
сом, маючи значні запаси мідного купоросу 
(у народі – «синього каменю») як засобу від 
шкідників і бажаючи його збути, ті ж експе­
риментатори завезли сюди виноградну міль. 
У  1950–1960‑х  роках два ярузькі колгоспи 
отримували величезні прибутки від посадже­
них на схилах виноградників, експортуючи 
вино в Росію. Масове виноградарство по­
страждало від горбачовської антиалкогольної 
кампанії і припинилося [15]. Нині лише деякі 
господарі тримають невеликі виноградники 
(5–7 соток) для домашніх потреб. Як бачи­
мо, традиційні господарські заняття населен­
ня Подільського Придністров’я ідентичні з 
тими, що були зафіксовані в другій полови­

ні ХІХ – на початку ХХ ст. О. Афанасьє­
вим-Чужбинським, П. Нестеровським [5] та 
Л. Бергом [2] у русинів (українців) Бессара­
бії та в молдован. 

Не менш вагомими візитівками етнокульту­
ри регіону є календарна та родинна обрядовості. 
Зокрема, збираючи дані щодо зимового циклу 
обрядів, нами зафіксовано кілька фольклорних 
текстів, якими супроводжувалися колядування,  
щедрування, «маланкування» у регіоні. Весняно- 
літня обрядовість найяскравіше представлена 
в пам’яті реципієнтів великодніми та купаль­
ськими дійствами, структура яких однотипна 
із загальноподільським варіантом. Записано 
кілька свідчень про обряд колядування на пер­
шому снопі після свята Петра і Павла, пісенний  
супровід якого такий самий, як і взимку. Осінні 
звичаї найяскравіше представлені святкуван­
ням Покрови та Андрія (відбувалися вечорниці 
з кусанням калити, гадання на балабушках). 
Виходячи із вищесказаного, прослідковуємо 
подібності з обрядовістю молдован, особливо в 
різдвяно-новорічному святкуванні.

Родильно-хрестильна обрядовість свід­
чить про запозичення українським населен­
ням пограниччя деяких назв некровної спо­
рідненості від молдован. Зокрема, як вказує 
жителька с.  Немія Валентина Олександрів­
на Галактіонова, 1951  р.  н., весільні батько й  
мати, які в подальшому ставали головною па­
рою кумів і хрестили дитину в церкві, і досі 
називаються «нанашками»  [12]. Структура 
весільного обряду така сама, як і в інших міс­
цевостях Поділля, деякі відмінності бачимо 
лише в пісенному супроводі окремих актів ве­
сілля та інгредієнтах, з яких робили весільне 
печиво (тут використовували переважно ку­
курудзяне борошно). Інформативні свідчення 
були надані з приводу поховально-поминаль­
ної обрядовості. Наприклад, у с. Яришів запи­
сано кілька народних переказів про «ходячих 
мерців», у с. Немія респондентами вказуються 
запозичення деяких елементів обряду від насе­
лення по той бік Дністра (звичай одразу ж піс­
ля винесення домовини з хати віддаровувати 
всі речі померлого іншим; звичай простилати 

короткого проспекту  [6]. Краєзнавчі, а також 
фрагментарні народознавчі відомості збирали­
ся також у 1970-х роках – під час підготовки 
тому «Вінницька область» із серії «Історія міст і 
сіл УРСР» [3], однак цілісного викладу питань 
етнокультури сіл місцевими дописувачами не 
було здійснено. Вважаємо, що цей регіон неви­
правдано залишався поза увагою, нівелювався 
його етнокультурний колорит як порубіжного 
простору з тісною міжетнічною взаємодією. 
Тому метою експедиції було обрано доповнення 
існуючих прогалин у дослідженні традиційності 
краю, а також фіксацію сучасних трансформа­
ційних процесів на пограниччі.

Знайомлячись із Подільським Придніст­
ров’ям, учасники експедиції передусім відміча­
ють його екологічну своєрідність. Ландшафтно- 
кліматичні умови території (родючі ґрунти у 
низовинах та пасовиська на пологих схилах 
пагорбів, можливість риболовства, численні 
джерела питної води) здавна робили її при­
вабливою для поселенців. Варто зазначити, 
що саме тут, як показують дані археології, 
майже кожен клаптик землі таїть у собі сліди 
людського перебування. Поблизу більшос­
ті відвіданих нами сіл вченими було знайде­
но низку археологічних культур, наприклад, 
біля с.  Бернашівка  – ранньотрипільське по­
селення, пам’ятки черняхівської культури  [4]; 
в околицях сіл Бронниця та Немія – скіфські 
городища; біля с.  Нагоряни  – стоянку доби 
пізнього палеоліту [3, с. 448, 450]. 

Хоча перші писемні згадки про аналізовані 
населені пункти датуються XIV–XVI  ст.  [4], 
можна стверджувати, що заселення та гос­
подарське освоєння регіону відбувалося ще з 
кінця кам’яного віку, як безперервний процес. 
Природа вплинула на вибір занять населення, 
типи і характер забудови поселень, матеріали 
та технологію будівництва, харчовий раціон, 
обрядову сторону культури (вірування та світо­
гляд мешканців). Навіть зараз, попри пробле­
ми техногенного забруднення планети, екологія 
Придністров’я та його віддаленість від вели­
ких промислових центрів сприяють довголіттю 
жителів, про що власним прикладом свідчать 

кілька опитаних нами 90‑літніх респонден­
тів. Щоправда, наслідки індустріалізації у 
Придністров’ї також відчуваються, зокрема, у 
зв’язку з будівництвом Дністровської ГЕС та 
укріпленням берегів на випадок повені. Це, як 
справедливо нарікають місцеві жителі, спричи­
нило знищення зелених лугів і «заточення річки 
у камінь» [11].

Окрім зміни природних умов, у ході істо­
ричного розвитку значно модифікувався со­
ціокультурний образ розглядуваних населених 
пунктів. Наприклад, відомі в ХІХ ст. поділь­
ські єврейські містечка Яришів та Яруга за­
раз перетворилися у середньостатистичні села 
(1–2 тис. жителів), де єврейський компонент в 
етнічному їх складі майже повністю відсутній. 
Варто наголосити, що описана О. Афанасьє­
вим-Чужбинським у праці «Очерки Днестра» 
інфраструктура Могилів-Подільського повіту 
(дороги, річковий транспорт, ярмарки, реміс­
ничі крамниці тощо) у сучасних селах одно­
йменного району майже не спостерігається. 
Зараз села потерпають від міграції молоді до 
міст, закриття сільськогосподарських підпри­
ємств, процесів старіння нації, віддаленості і 
поганого автомобільного сполучення із рай­
центром. Однак, незважаючи на ці негативні 
обставини, такі населені пункти більше збе­
рігають, порівняно з перспективнішими посе­
леннями, основні елементи етнічної традиції, 
що є вартим уваги етнологів.

Факт трансформації умов життя конста­
тується місцевим населенням крізь призму 
усно-історичної інформації, яка є важливою, 
незважаючи на її суб’єктивізм. У процесі опи­
тування нами було записано чимало відомос­
тей щодо повсякденності окупаційного пері­
оду. Так, респонденти насамперед вказують 
на відмінності румунського та німецького вій­
ськового управління прикордонною територі­
єю. Наприклад, зі слів Анатолія Степановича 
Поліщука, 1931 р. н., у с. Козлів німецькі влас­
ті були поміркованішими, ніж неорганізована 
румунська армія (німці відбирали худобу, але 
ліберальніше ставилися до селянської щоден­
ності, до вечорниць та весільної обрядовос­
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Процес виготовлення бондарних виробів 
розпочинався із заготовки дерева для клепки, 
яка зазвичай відбувалася восени або взимку. 
Виготовляючи заготовки для клепки, майстер 
різав дерево на ковбочки потрібної довжини і 
колов їх. Обробляли заготовки на кобилниці 
прямим стругом (висняком). Готові клепки укла­
далися у заздалегідь підготовлений обруч необ­
хідного розміру, що міг бути як дерев’яним, так 
і залізним, залежно від можливостей майстра. 
Серед інструментарію, необхідного бондареві в 
роботі, були як традиційні столярні інструменти 
(рубанок, фуганок, струг, пилки, циркуль), так і 
суто бондарні – уторнік та натягач [9].

У  всіх досліджуваних селах зафіксовано 
наявність, у минулому, колгоспних «плотень» 
(штельмашень), у яких виготовляли традиційні 
засоби пересування (вози та сани) для потреб 
колгоспу. Майстрів, які там працювали, у ре­
гіоні називали штельмахами або стельмахами. 

Традиційно увесь процес виготовлення 
воза від колеса і до ящика здійснювався одним 
майстром, рідше колективно. Найскладнішою 
за виготовленням деталлю воза було колесо. 
Воно складалося з колодки, яку виточували 
з ясена на токарному верстаті, ясенових або 
акацієвих шпиць та обода. Обід гнули в спеці­
альних парнях з колотого ясену. Рідше замість 
суцільного обода використовували «чола­
ни» – напівкруглі дерев’яні обідки. Конструк­
тивно віз складався з ящика і ходової частини. 
Структурними елементами ящика були два 
ясенові полудрабки з 8–10 щаблів. Полудраб­
ки з’єднувалися у передній і задній частинах 
воза із верхньою і нижньою крижівницями, а 
сам ящик воза зашальовувався дошками [10].

Зимовим видом транспорту жителів По­
дільського Придністров’я були сани, які мали 
досить просту конструкцію: два полози (сан­
ки), чотири копили, два оплени, що поверх 
оббивалися кругляком, дошками або ліскою. 
Для виготовлення полозів майстри підбирали 

в лісі ясен, дуб або акацію із природно зігну­
тим стовбуром, а потім розколювали дереви­
ну на дві половини. Інколи полози обковували 
металом, однак, як вказують респонденти, від 
цього швидше втомлювалися коні. 

Продукція місцевих ковалів задовольняла 
потреби населення у знаряддях праці (косах, 
сапах, серпах тощо); майстри підковували ко­
ней, а також виготовляли деталі возів, ободи 
для бочок та ін. Шевці працювали переважно 
із приносним матеріалом (хоча в деяких на­
селених пунктах були люди, що виправляли 
шкіри), мали весь комплект інструментів, по­
трібних для пошиття чобіт. 

Однак сучасні соціокультурні реалії вно­
сять вагомі корективи в розвиток промислів і 
ремесел. У зв’язку з ростом промислового ви­
робництва, економічною нерентабельністю та 
відсутністю бажання у молоді переймати до­
свід, деревообробництво, ткацтво, шевство та 
ковальство в регіоні занепадає, а тому зростає 
актуальність фіксації та збереження подібних 
технологій.

Таким чином, виходячи з власних спосте­
режень та попередніх результатів експедиції, 
можна стверджувати, що пограничний регіон 
Подільського Придністров’я має своєрідний 
етно-культурний колорит. У  дечому відмінні 
від загальноподільського стандарту матері­
ально-побутові та духовні практики місцевого 
населення пояснюються специфічними ланд­
шафтно-кліматичними, історичними та соці­
альними умовами, а також безпосереднім кон­
тактом з іноетнічним середовищем. Фіксована 
дослідниками ХІХ – початку ХХ ст. тради­
ційність краю, що вказувала на українсько- 
молдовські взаємовпливи в культурі, зараз 
простежується слабо. Однак, незважаючи 
на різні трансформації впродовж радянсько­
го часу, найважливіші господарські, харчові, 
календарні та сімейно-побутові звичаєво-
традиційні практики зберігаються і досі. 

на кладовищі перед ямою килим і переносити 
через нього труну) [13].

У  ході польової роботи нами зафіксовано 
перелік та матеріали виготовлення повсяк­
денного та обрядового (насамперед весільно­
го) одягу. Комплекс повсякденного вбрання, 
за згадками респондентів, складали сорочка, 
спідниця, постоли для жінок; сорочка, полот­
няні штани  – для чоловіків. Верхній одяг  – 
чугаїни та кожухи. Весільний одяг відрізнявся 
від буденного меншою щільністю тканини та 
її кращим оздобленням. У  жіночих весільних 
сорочках вишивалися полики й погрудки, у  
чоловічих – погрудки й комірець. Вишивка – 
дрібна, містить переважно геометричний орна­
мент, або стилізований рослинний. Святковим 
взуттям були чоботи, які або купували, або 
шили на замовлення місцеві майстри (замов­
ники приносили власну сировину). Серед чо­
ловічих головних уборів старожилами найчас­
тіше згадуються смушкові шапки.

Асортимент повсякденної їжі населення 
не був досить великим, переважали страви з 
кукурудзяного борошна (мамалига, малай), 
борщ, продукція вівчарства (наприклад брин­
за) та виноградарства (різні сорти вин). Таким 
чином, спостерігаємо, що щоденне харчуван­
ня придністровських подолян подібне до мол­
довської національної кухні. Зі слів житель­
ки с.  Яришів Ольги Гаврилівни Волошиної, 
1924 р. н., обрядовою їжею під час різдвяних 
свят була кутя, у весільних обрядах – коровай, 
у поховальній обрядовості – коливо і борщ [8].

Деякі локальні відмінності варто відміти­
ти в житловому комплексі населення. У  від­
віданих нами селах переважає хаотична за­
будова поселень, що пояснюється, на нашу 
думку, горбистим характером місцевості. Гос­
подарські приміщення, а також торцеві сто­
рони житлових будівель найчастіше виходять 
безпосередньо на вулицю. Місцевими мате­
ріалами для будівництва були і залишаються 
камінь (вапняк і пісковик, якими багаті схили 
навколишніх пагорбів), глина (видобувалася 
у невеликих копанках) та дерево (переважно 
місцева акація або привозна деревина). Біль­

шість хат збудовано з опоки (по-місцевому – 
«ґрейди») на фундаменті, хоча трапляються і 
глиняні будівлі «на стовпах». Стеля – глиняна 
(для вимісу глини скликали толоку («клаку»), 
наймали майстрів, або ж місили глину кінь­
ми). Як вказують реципієнти, раніше будинки 
перекривали соломою (таких покрівель нами 
не зафіксовано), черепицею (у с. Яришів, на­
приклад, при колгоспі існував цех з її вироб­
ництва), а в післявоєнний час – шифером та 
крицею. Вікна й двері виготовляли місцеві 
столяри. Інтер’єр будівель не відрізнявся від 
інших місцевостей: хата на одну або дві по­
ловини, посередині сіни, у житловій частині 
були піч і груба, стіл, лави, скриня, мисник, 
дощатий поміст – лежанка. У сінях був вихід 
на горище (по-місцевому – «на під»), до якого 
прикладали дерев’яну драбину. 

Ремесла та промисли краю найбільше ре­
презентовані ткацтвом, деревообробництвом 
(столярство, стельмаство, бондарство), ко­
вальством, шевством. Так, технологія виго­
товлення конопляного полотна аналогічна тій, 
що побутувала на території України та Молдо­
ви. З коноплів ткали «гребінний» одяг, налав­
ники, ряднини («веретки»), рушники; із вов­
ни – килими (робили або власноручно, або ж 
завозили матеріали в Молдову, де їх виготов­
ляли майстри). У с. Бернашівка, наприклад, і 
досі зберігаються кілька ткацьких верстатів із 
комплектуючим начинням та іншими пристро­
ями (мотовилом, вияшками тощо), за допомо­
гою яких отримували полотно. 

Доцільно дещо детальніше розглянути 
деревообробні промисли регіону. Одним із 
найголовніших з них було бондарство. Асор­
тимент бондарних виробів використовувався 
у широкому вжитку до середини ХХ  ст.  – 
часу, коли традиційні вироби були витіснені 
промисловими зразками. Із клепок різних 
розмірів бондарі виготовляли діжки, бочки, 
зільниці, бодні, пікні діжі, ночви, маслобійки 
тощо. Як матеріал майстри найчастіше ви­
користовували деревину дуба, осики, липи, а 
для виробів, призначених для зберігання си­
пучих продуктів – сосну. 
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З фольклорно-етнографічних матеріалів, 
записаних на Бєлгородщині

Михайло Красиков

УДК 39(470.325) 

У статті подано польові матеріали, зібрані автором упродовж 2003–2004 років серед етнічних українців у селах 
Шебекінського р-ну Бєлгородської обл. (РФ).

Ключові слова: фольклор, звичай, обряд, народні знання, повір’я.

There is an account of the field materials collected by the author among the ethnic Ukrainians in the villages of Shebekino 
District, Belgorod Region, RF during 2003–2004.

Keywords: folklore, custom, ritual, lore, popular beliefs.

У  2003–2004  роках Спілкою етногра­
фів та фольклористів м.  Харкова (голова  – 
Н. Олійник) було проведено три експедиції в 
українські села Шебекінського району Бєл­
городської області  – на історичну терито­
рію Слобідської України. Тамтешні українці 
літнього віку (переважно жінки) прекрасно 
зберегли традиційний український фольклор, 
давню українську звичаєвість, українську 
мову (кількість русизмів у них не більша, ніж 
у жителів сусідньої Харківської області, хоча 
вони живуть у цілковитому російськомовному 
оточенні й українською користуються лише в 
спілкуванні між собою). 

Зібрані автором цих рядків матеріали з 
Бєлгородщини частково були опубліковані в 
різних виданнях [1–7].

Пропонуємо фрагменти записів, що вво­
дяться до наукового обігу вперше.

Прикмети й повір’я
Дні тижня
Понедiлок

«На понєдєльник, у нас казали, бiльйо мі­
нять нiльзя» [15]. 

«В понедiлок не починали будувати. Важ­
кий, невдачний день – щитали понедiлок» [10]. 

«У понедiлок нiззя починать огород садить. 
Хочеш огород садить  – пiди двi-три лунки 
зроби у воскресеньє, а в понедiлок будеш про­
должать. Як почнеш у понедiлок – буде важ­
ко, буде трудний год усю дорогу» [17].

Вiвторок
«Починать краще во вторник робить» [14]. 

П’ятниця
«Женщинам, у нас казали, в пятницю нiззя 

купацця i голову мить» [15]. 
«У  п’ятницю нiззя бiлить  – нещастя при­

носе. Дуже добре поститься 12  Страшних 
[Страсних. – М. К.] п’ятниць. Будеш постить­
ся пiд Іллю в п’ятницю – Богородиця вiднiме 
щось з твоїх грiхiв» [13]. 

Недiля
«В недiлю топором не бряцяють. В недiлю 

Боже iзбав, шоб шо робили. Ну, щас же цього 
не придержуються» [10]. 

«Якщо ти замітаєш у недiлю, то вважаєть­
ся, що ти вимiтаєш у себе з хати» [23]. 

Якщо блискавка запалить хату
«Якщо молнiя запалить хату, надо до­

їть корову скорiй i кругом хати обiйти з мо­
локом, i надо хлюпать  – перестає горiть, i 
дуже, кажуть, пособляє. Iз іконою “Неопали­
ма Купина” обходять i з “Марiєю Магдали- 
ною”» [13].

 
Коли перший раз побачиш Молодик

«Єслi iдеш i угляд́iла  – Мiсяць тiки на­
родився, – зразу становся на мiстi, нiкуда не 
одходь, повертайся до його, пiднiмай голову i 
кажи:
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«На весіллі, як ідуть на регістрацію, мати 
молодої випроводжає і обсіває хмелем, канфєта­
ми, дєньгами (щас цього не дєлают, а раньче на 
кочергі і на рогачу їздили кругом молодих і об­
сівали) – стараються ту канфєту підобрать ілі 
монєтку, щоб квочки сідали. І кажда старається 
копієчку найти, щоб квочки сідали у дворі.

У  нас недавно свадьба була, Маруська 
Рябоштанова каже: “Ти знаєш шо, підбирай, 
шоб квочки сідали!” Ну, я найшла 5 копійок, 
принесла, положила – квочки все одно не сі­
дають» [9].

«На весіллі три года назад я підібрала 15 ко­
пійок і 10 копійок і на святий вугол клала, щоб 
квочки циплят лупили. У мене квочок не було 
14 год, а вже третій год квочок – хоть одбавляй. 
Домашні циплята – як глудочки [грудочки. – 
М. К.], і вони краще ростуть, ніж куплені» [12].

«Обізатєльно надо взять ті гроші, шо на 
свадьбі мати обсипає, щоб квочки курчат во­
дили» [28].

Фази Місяця й господарські  
та родинні справи

«Нема ще новолунія  – ніззя садить го­
род. Уже як обсвітиться Молодичок, можна 
сажать. На полнолунії хорошо сажать любиє 
овощі» [18]. 

«Молодик народжується три дня. Ніколи 
не садять на Молодика. І  стараються ці три 
дня ні помідор у ящички, нічого. Знаю: єслі 
квочку посадю на Молодика, то нічого з неї не 
возьму: она або подаве всіх курят, або бовтя­
ки собі окажуться. А доказать – не знаю, чим 
доказать. Це, видно, Божа воля. А на четвер­
тий день ріжочок родиться» [19]. 

«Кажуть: на ущербі Місяця ніколи не сади. 
Надо садить на новолуніє: Місяць нарожда­
ється, росте – і все на городі росте. На сповні 
сажають – буде повно всього» [10].

«Не квасять капусту на Молодиці» [25]. 
«На новолуніє ніззя підсипати курей, ніз­

зя нічого садить, солить. Єслі солиш – мягке 
буде, таке шо здря – квашня» [17].

«На новолуніє посадиш  – пусто буде 
усе» [17].

«На Молодик не стрижуть нігті і волоси, не 
христять дітей. На повний Місяць не оставля­
ють дитяче більйо на ніч, до року дитини» [13].

Городницькі секрети і прикмети
«Як пустоцвєт, усики обривають» [11]. 
«Огірки треба вибирать на семена чоти­

рьохугольні жовтяки, а з трьохугольних бу­
дуть самі пустоцвєти» [27]. 

«Дохлу ворону чіпляли, на яблуні особєн­
но, – щоб галки не клювали. Галку чи воро­
ну уб’ють, на палку її, і на самий верх почеп­
лять – вони тоді не сідають на яблуні» [10]. 

«Каштани ́ гарно цвітуть – буде урожай на 
картохи. І  правда: цього року багато кашта­
нів – і картох багато» [17]. 

Хатнє життя
Застілля. Правила поведінки  

за столом
Під час обіду старші діти сиділи за столом 

разом з дорослими. «Нам було по 5–6 год – 
ми сиділи на полу [дерев’яному помості, де 
спали. – М. К.], постелять нам під тарєлки. 
А Єгору і Мітрохвану було по два с полови­
ной  – вони з нами. І  бабушка з нами. Вона 
строга була! Паліца була, а там дубець... 
Зглази!́ Вона рукой не троне ніколи і палкою 
не троне дітвору. А строга була. Як‑то: “Оль­
ка! Павло! Ану сядь!” Бере дубчик, як па­
лець, – і стьобане. Воно больно, та кістку не 
переб’є. Хороша баба була» [21]. 

«З ножика не нада їсти, бо з рота воняти­
ме» [8]. 

«Ніззя з ножа істи  – рот роззявлений 
буде» [13]. 

«Я  казала своїй дочці: “Доїдай хліб, а то 
чоловік рябий буде!” А вона: “Хай рябий, аби 
не грубий́!”» [11].

«Як у нас раньше було завєдєно? Ніколи 
не бросали недоїжений хліб. Всігда, бувало, 
мама казала: “Не бросай кусочок хліба! Ану-
ка доїж, а то буде ганяться!” Це вродє как 
було грішно не доїдать хлєб, це святая пища.

Казали: “Недосол – на столє, пересол – на 
головє”. Сольоноє виливали поварові на голову.

Молодик молодий,
На тобi хрест золотий,
Ти в морi купаїсся,
Всiми людьми вдивляїсся –
Хай тобi на всповнi,
А менi на здоров’я!
Тфу, тфу, тфу!

(Три раза через лєвоє плєчо надо плю­
нуть)» [10]. 

Чому в хатi не можна свистiти?
«В  хатi нiззя свистити, бо пустiш буде  – 

висвистiш все» [26].
 

Як перший грім гримить
«Як перший грім гримить, треба вмиваться, 

щоб харошою буть» [8]. 
«Як перший грім гримить, обізатєльно надо 

прислониться спиною і головою до дерева (або 
до дверей, єслі в хаті почув), шоб не боліла ні 
спина, ні головочка. І постоять» [10].

«Як перший грім гримить на голий ліс, то 
урожая не буде» [17]. 

«Єслі загрімить на юг – то буде на обід, а 
єслі на сєвєр – то тільки на снідання, а вже 
на обід не буде урожаю такого. Сусідка, було, 
каже:

– Ой, грім загримів – тіко поснідать...
– Та шо ви?
– На обід не буде» [13]. 

Де копати колодязь?
«Говорили старики: “Давайте тут копать, 

тут кропива растьоть сочна.” Копають – єсть 
вода» [16]. 

Лайка
«Казали, шо ніззя лаяться біля води, біля 

колодязя: єслі чорним словом лаяться, помут­
ніє вода, буде водитися там нечиста сила. Так-
то колодязь молитвою замолений» [13].

 
Чого не можна робити у високосний рік?

«У  високосний рік не можна жениться: 
хтось овдовіє або розійдуться. Нове жильйо 
намічать нільзя, ніззя хату строїть» [13]. 

Коли гукає вночі
«Коли гукає вночі, одзиваться не надо і ви­

ходить – це для здоров’я погано» [26]. 

Коли гикавка нападе
«Як ікнеться один раз, кажуть: “Ох, хто ж 

це мене ізгадав?”» [10]. 
«Коли ікається, то кажуть: “Хто-то згадав, 

кому-то ти нужен, може, родственникам чи ще 
комусь”» [17].

«Коли легенько хикнеться  – о, то хтось 
харашо згадав! А як хикнеться аж повернеть­
ся – о, хоть би йому так хикнулось!» [8]. 

«Буває: ікається, ікається – нічого не мо­
жеш сдєлать. Приказку скажеш:

Ікота, Ікота,
Іди на Хведота,
С Хведота на Якова,
З Якова на всякого.

І  – “тфу, тфу, тфу!”  – через ліве плече. 
Раз – і перейшло» [17]. 

«Коли хикалка нападе, промовляють:

Хикалка, Хикалка,
Іди до води,
Кого схочешь – напади:
Хоч коня, хоч корову,
А хоч дівку чорноброву!» [18].

Коли позіхається
«Коли позіхається, кажуть:

Позіх, позіх,
Перейди на всіх! –
Щоб усі позіхали.

І правда: скажеш так – і одно по одному, і 
пішли позіхать... І сам удивляєся» [28].

«Коли позіхається, кажуть: “Господи 
Сусе!” 

Казали ще:

Позіх, позіх,
Пройди по всіх!» [18].

Магія в птахівництві
«Помічні» монетки
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Від уроків
«Щоб не глазували, ложки чи миску помий 

і тією водою умий дитину, і витри під́тичкою – 
зворотньою стороною, навхрест»  [28]; «на 
тебе ж вивернули – і должна виворотом ути­
раться» [27].

«Коли зглазили дитину, треба попросити 
цю людину, яка зглазила (вона, може, тільки 
подумала, а дитині погано), щоб вона на неї 
плюнула» [27]. 

«У  нас тут Шутова сім’я була  – вони 
були поліцаї. І вот бабка та щось знала. І она 
нашу тьолку спартачила: доходе до двора – 
вертається, як заорьоть! А  в сарай вообще 
не загониш  – бігає і все. А  в їх тоже була 
корова, і вони пасли, і вона позавидувала, і 
хто на шо їй [корові. – М. К.] здолала. Ну, 
у Нєжиголь пішли, там бабка була. А  вона  
і каже:

– Ти йшла – оглядувалась?
– Нє. 
– Ну, йди – он криничка, набери води не­

початої і не оглядайся, і ні з ким не разговарю­
вай, хто стрінеться.

Я  набрала, принесла, вона у ту воду смо­
тріть і каже:

–  Ой-ой, вашій тьолочкє плохо здєлано: 
вона до вас у двір не заходе.

От по чім вона взнала?
Наговорила води:
– Нате, прийдіть, побризкайте її, зайдіть 

спереду, а потом ззаду, і так – хрест-навхрест.
Ну, я принесла ту воду, побризкала, так 

вона як зареве та так потя-я-ягнеться..., і все 
пройшло.

А ще ця бабка сказала: 
–  Нав’яжи вузольчик пшона і маку і на 

Паску піди в церкву  – нехай батюшка по­
святе. А потом прийдеш і розсієш коло двора 
кругом і в дворі – і тоді ніхто нічо коровкє нє 
здєлає. Хай попробує мак подобрать!

Особєнно це як первітка корова молода (зі­
мою ж отьол, а весною виганяють)» [9].

«Коли знаєш, що людина врічлева, завидна, 
дві дулі в карман позгортаєш і проходиш з заг­
нутими дулями. Тоді нічого не возьмьот» [14].

«Начала моя корова дур’ю торгувать – не 
подоїть. Пришлося іти до бабки, і бабка ви­
шепчувала. Бабка давала мені води, каже: 
“Зглаз”. І ми перестали продавать масло, по­
тому шо чєловєк, може, просто позавидовал, а 
оно отражається на скотинє» [26].

Народна демонологія
Домовий

«У верандi спала, наче на мене щось нава­
лилось так, шо я не могу дихнуть. Тодi кажу: 
“Господi, Господi, шо таке?” І одпустило мене. 
Ну, кажуть, шо це кров наляга. Приходю на 
роботу, кажу: “Ой, жiнки, мене сьоднi чуть 
не задавило, не знаю шо...” А  вони кажуть: 
“То тебе домовий душив”. Ну, це видумки, я 
думаю» [22]. 

«Вот якi явлєнiя були менi. Це iстiнна прав­
да. Держала я козочку i прив’язувала пасти. 
Прихожу  – нема нi верьовки, нi колушка, i 
кози нема. Шукала-шукала – кози немає. Вже 
темно. Калiтку бросаю одкритою,  – може, 
вона ноччю прийде. Коли утром вихожу – коза 
прийшла. Ну, i слава Богу! Вивожу я опять її, 
беру другу верьовку, таку ж саму, прив’язую. 
Через недiлю приходе коза – нi верьовки, нi 
колушка. Уже менi прив’язать нi на чому. Ну, 
я коє-как проволочки поскручувала, козу ви­
вела, сама ж тоскую: ну, кому ж це взять колу­
шок i верьовку, на чому ж менi привязувать?!

І оце пройшло недiль три пiсля цього. Так 
однажди утром, вже світло у хатi, лежу я на 
спинi, глаза закривши, но я не спала. Слу­
хаю  – одкриваються дверi  – топот, iде... 
Одкривається спальня моя, пiдходе дєдушка 
невисокого росту, увесь у бiлому – як полот­
няне бiльйо, бiла бородочка у нього остряч­
ком i бiле волосся. Бере мене за руку (а самiй 
в умi: кажуть же люди, шо надо спрашувать, 
як домовий приходе, к худу чи к добру), а 
сказать нiчого не могу. Вiн мене так узяв (я 
чуствую його руку) i каже: “Не грусти, раба 
Божа, за верьовками, сходи на ярок – возьми 
свої вiрьовки”. Ну, я просипаюся – нiде нема 
нiкого, все, як я закривала, – все позакрито. 
Шо за явлєнiє було, я не могу сказать.

Раньше мужики так не пили. На все село 
був один п’яниця. У  мого батька було шесть 
братів і дві сестри. А  у матері наоборот  – 
шесть сестьор і два брата. І вот на великі праз­
ники вони сходилися до нас у гості. І вот вони 
прийдуть, за стіл посідають, возьмуть чет­
вьорочку водки – на всю ораву, наллють “на­
перстки” (дуже малесеньки рюмочки  – грам 
20–25  – більш не входе), вип’ють, поїдять, 
потом самовар чаю поставлять (на два відра 
води) і сидять  – пісні співають... Такі були 
голоса, шо лампа потухне. А щас шо? Пона­
клюкаються – поматєряться...» [10]. 

«Якщо хтось за кимось доїдає – кажуть, 
що “доїдає його силу”» [28]. 

«Як поїв, казали: “Не перевертай ложки!” – 
тобто не клади її пустим наверх, шоб пустоти 
в домє нє било, шоб хліб водився. А як наївся, 
треба покласти ложку випуклим донизу» [13]. 

Магія в буденному житті
З чим треба йти до суду?

«За іконою ми храним ту паличку, шо ужа 
з жабою разводим. От уж притягує лягуш­
ку до себе, от єслі розведете ви їх, не дасте 
її проглотнуть ужу, тоді с цією паличкою, шо 
разводили, ідіть на суд  – нічо вас не возь­
ме. У нас одна бабушка з цією паличкою хо­
дила на суд – нічо їй не присудили, нічо суд  
не взяв. 

Ми картошку садили, а діти кричать: “Ой, 
гадюка жабу тягне!” А я кричу: “Дєд, скорєй 
біжи, разводь!” А у нас проблєми були у сина 
з огородом, був суд, я йому дала цю паличку – 
оддали 6 соток.

І як якісь у вас проблеми, приходите в учрєж­
дєніє з цією паличкою і говоріть тихенько: “Роз­
ведіть нас, як лягушку с ужом! Шоб було в мою 
пользу! Як вона оттащіла ужа от лягушкі, так 
шоб оттащіла мєня от злості і нечисті”» [11]. 

Знахурство
Щоб грiм не вбив

«Щоб грiм не вбив, єсть така молитва: 
“Свять, свять, Господь Саваох, iспол нєба i 
зємля!” Христяться i тричi читають» [11].

 

Від переполоху
«Коли дитина злякалася чи упісювалась, то 

її проганяли через жлукто тричі. Влазити тре­
ба завжди з однієї сторони» [10].

Від пияцтва
«Коли когось несуть на кладбіще, надо 

узять бутилку самогону ілі чаго-то і йти за 
ним, і, як переносять покойника через воро­
та, ти должен переступити также ці ворота і 
сказать: “Тобі більш не жить, а моєму мужику 
більш не пить!” І цю пляшку надо узять додо­
му і заховать. І треба йти з кладбіща – ні з ким 
не разговарівать і не оглядиваться. Принести 
бутилку, десь поставить, – і його притягне до 
цієї бутилки, він буде шукать. І він найде, нач­
не випивать – і йому буде отвратітєльно, і він 
бросе. Це надо так сдєлать три рази (три по­
койніка должни буть)» [19].

Коли «младєнчєскоє бйот»
«Когда младєнчєскоє бйот (припадок, тя­

нєт рєбьонка із сторони в сторону), покрива­
ли дитину тим полотєнцем, яким покривали 
паски, когда ходілі в церкву святити їх (поп 
ето полотєнце ж окропляє святой водічкой). 
Ето полотенце нікуда нє употрєблялі  – так 
оно в сундукє і лєжало. На второй год ідут і 
єщо бєрут. 

Як покривають дитину, читають “Отче 
наш” над нею, водичкою свяченою полива­
ють» [10].

«Буває, шо б’є дитину маленьку дєтский 
параліч, а по-народному воно називається 
“младенське”. І обізательно, кажуть, надо на­
крить дитинку рушником – тим, що вінчали­
ся молоді (на який вони ставали), – і приступ 
проходе. А буває три приступа, перші два – 
нічого, а од третього може вмерти (якщо було 
два, третій буде обізатєльно). І кажуть: «Обі­
затєльно достаньте полотенце!» У моїй сестри 
було. У кого-то брали і накрили дитинку цим 
полотєнєчком  – дитинка вижила. Сестрі і в 
больниці сказали накрити вінчальним поло­
тенцем, а то ніщо не поможе. Дєвочкє цій вже 
30 годів...» [17].
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Проходе неділя, проходе друга. Лягаю я 
спать – чую: “Іди на ярок, вiзьми свої вiрьовки”. 
Ну, я устаю. Пiшла на ярок, прихожу – там 
прив’язанi кози: одна з моєю вiрьовкою i друга. 
Я забираю вiрьовки i прихожу додому.

У каждому домi єсть домовий, живе на чер­
даку. Я  жила одна. Я  як вихожу з дому, ви­
хожу в сіни, на чердак дивлюсь i кажу: “Ну, 
хазяїн, дивись за порядком, один ти дома 
остався”. І iду со спокойной душой. Прийду – 
дома все в порядку.

Як куди переїзжаїш, надо забирать с со­
бою домового. Кажуть: “Поїхали, хазяїн, зо 
мною!”» [10]. 

«Росказували, шо домовий душе, дверi од­
криває i заходе – вродє страшно i не страшно, 
вродє бачиш, а потом нєiзвєсно де дєлось» [25]. 

«Я  молодою ще була. В  колхозi трудно 
було жить, i мама зумiла моя вихлопотать 
робочий паспорт. Ну, а колхоз-то не отпус­
кає, не дає справки на виєзд. І от я надумала 
в’їхать. А тодi ж печi були, спали на них. От 
я лежу на краю печi, сплю – хто-то пiдходе, 
бере мене за руку (холодна-холодна рука), я 
очнулась i думаю: “Це домовий! Чи на худо, 
чи на добро?” А вiн так руку зсуває, зсуває – 
а вона в шерстi, в шерстi рука! І нiчого не ска­
зав. Кажуть, як не гола рука, в шерстi, – це 
хорошо. Приходю утром, мамi розказала, 
вона i каже: “Ох, Рая, чи Бог дасть, ти ви­
скочиш вiдцiль! Може, i вирвешся з колхо­
за – заробить, нема нi тряпки нiякої, нiчого”. 

Домовий дав знать, шо я вийду – витянув 
мене с печi. І я в’їхала, i робила, хорошо все.

Моя старша невiстка казала: “Як пере­
йшли у нову хату, вночi глянула, а хто-

то рукою с потолка маше”. Живут они  
нормально.

Бува, домовий виживає с хати: чоловiк 
болiє, йому не везе, просто не по двору тому 
чоловiку» [19]. 

«Заснеш, казали, а на тебе наляже – мол, 
чiжало, i спрашуют у його: “На худо чи на доб­
ро?” То вiн: “Х-х-ху!” – хукає, як на худо, а на 
добро – промовчить» [24]. 

Ким лякали дiтей?
«Мати, було, скаже: “Глядiть, не ходiть 

на огород, а то Баба‑Яга там сидить! А  то 
як пiдете на огород за огiрками (а ждеш того 
огiрка! Не доїдали ж...), вона і схвате”. Оцим 
лякали» [15]. 

«Мати казала: “Там, гляди, русалка, вєдь­
ма...”,  – щоб ми не ходили на город рвати 
огiрки. Зайдеш на грядку i дивишся: там росте 
кукуруза, а за нею огiрки. Як же ж сорвать – 
а русалка? Думали, шо она лахмата така, з 
длiнним волоссям. І  боялися, тiкали. І  прав­
да – як схвате, а тодi ж як?

А  шоб в лiс не ходили, казали: “Бабай у 
лiсi!”» [17]. 

«Щас конопель нема  – i русалок нема. 
А ранiш малих дiтей лякали: русалка в коноп­
лях! А  чого? Малi дiти бiгали по коноплях, 
ламали їх, вони ж не дуже товстi, а густенькi. 
Туди залiзеш – кричиш: “Мене нема!” Одно 
другого шукає. А потопчуть скiки конопель... 
А родiтєлi приїжжяють:

– Хто по коноплях бiгав?
– Ми нє, ми не бiгали!
– А хто ж бiгав, шо глянь – скiки потоп­

тано!» [13].
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Родильна обрядовість на Волині

Дзвенислава Ганус (Трумко) 

УДК  392.12(477.82)

У статті охарактеризовано сучасний стан збереження та функціонування родильної обрядовості населення Волині 
на основі польових етнографічних матеріалів автора. Основну увагу зосереджено на описі дій, що їх виконували з ме­
тою забезпечити благополуччя, здоров’я дитини в майбутньому та захистити її від впливу злих сил. Здійснено спробу 
реконструювати звичаї, яких дотримувалися під час пологів, та очисні обряди над бабою-повитухою та породіллею.

Ключові слова: родильна обрядовість, Волинь, дитина, вагітна жінка, пологи, апотропеї, хрещення.

The paper describes the current state of the birth rites’ preservation and functioning among the population of the area under 
study on the basis of the author’s field ethnographic materials. The main attention is focused on the description of the actions 
performed to ensure well-being, health to a child in future and to protect him/her from the influence of evil forces. An attempt is 
made to reconstruct the customs that were followed during childbirth as well as the purification rites over a midwife and a woman 
in childbirth.

Keywords: birth rites, Volyn, child, pregnant woman, childbirth, apotropaic charms, baptism.

З 8 по 23 липня 2013 року було проведе­
но етнографічну експедицію у села Волинської 
області (Шацький, Любомльський та Воло­
димир-Волинський р‑ни), під час якої учасни­
ками експедиції було опитано населення 33 сіл 
та зібрано польові матеріали з родильної об­
рядовості.

Традиційна родильна обрядовість насе­
лення Волині відзначається локально-тери­
торіальною особливістю, яка сформувалася 
в умовах тривалої відсутності кваліфікованої 
медичної допомоги та злиденного економіч­
ного становища, що пояснюється географічно- 
кліматичними умовами та глибинною зако­
ренілістю населення в природне середовище. 
Вона складається з системи різноманітних 
звичаїв, у яких відбулося поєднання магічних 
вірувань з релігійно-християнськими. Цю сис­
тему за часом виконання та смисловим наван­
таженням поділяють так:

1) допологові звичаї;
2) пологи;
3) охоронні обряди;
4) обрядові дії, що символізують приєднан­

ня дитини до сім’ї;
5) очисні обряди для матері;
6) лікування дитини до року.
Населення Волині приділяє значну увагу 

питанню статі майбутньої дитини, оскільки, 
як свідчать опитування респондентів, більш 

бажаним було народження хлопчика. З  цією 
метою під ліжко кладуть чоловічі знаряддя 
праці, найчастіше цим атрибутом стає сокира. 
Не менш поширеним є одягання молодою під 
весільний одяг чоловічого пояса. 

У повсякденному житті поведінка вагітної 
регламентується різноманітними заборона­
ми, що базувалися на уявленні про таємничий 
зв’язок між жінкою та ще ненародженою ди­
тиною. Порушення заборон, за переконання­
ми людей, спричинили б негативні наслідки як 
для дитини, так і для матері, тому більшість 
із них мають лікувально-охоронне значення та 
повинні сприяти народженню фізично та пси­
хічно здорових дітей, охороняти майбутню ди­
тину від різних захворювань та нещасть. Так, 
як зрозуміло з польових записів, найбільше 
вагітній заборонялося дивитися на «вогонь» 
(пожежу) і лякатися його, бо, якщо таке тра­
пилося, то в дитини на тілі (на тому місці, де 
жінка доторкнулася рукою) може бути пляма. 
Особливо забороняли вагітній бити свійських 
тварин (кота, собаку). Порушення цього пра­
вила могло призвести до появи на тілі дитини 
плями з волосяним покривом. У громадському 
житті активність жінки зменшувалася, це, зо­
крема, стосувалося обрядів, пов’язаних з при­
родним циклом існування людини: вагітній не 
дозволялося йти за хрещену матір, бо котресь 
із немовлят могло померти; відвідувати весілля 

у статусі гостя, інакше дитина може не одру­
житися в майбутньому; брати участь у похо­
вальній процесії, щоб дитина не була жовтою, 
не мерзла, не померла. Варто зазначити, що, 
незважаючи на значне розмаїття заборон, що 
побутують на досліджуваній території, як за­
свідчили матеріали експедиції, найбільше до­
тримуються заборон, що мають імітаційний 
характер. Так, вагітній заборонялося пере­
ступати через шнурок, дріт, перешкоди, шити 
одяг на собі. Основною мотивацією цих табу 
було те, що навколо шиї дитини обмотається 
пуповина. Не слід було задивлятися на хворих 
людей, калік, оскільки їхні фізіологічні вади 
могли перейти на немовля; дивитися у щілину, 
щоб дитина не була косоокою.

Відсутність кваліфікованої медичної допо­
моги в селах Волині призводила до того, що 
жінки досить часто народжували самі, без 
сторонньої допомоги. Особливо така ситуація 
почала проявлятися, починаючи з 1950‑х  ро­
ків, після заборони інституту народного 
акушерства в статусі баби-повитухи та за­
провадження незначної кількості фельдшер­
сько-акушерських пунктів. Унаслідок цього 
населення більшості сіл залишалося без будь-
якого медичного обслуговування. Нехтуючи 
забороною, до породіллі запрошували бабу-
повитуху, яка ніколи не відмовляла, незва­
жаючи на неодноразові покарання місцевою 
владою. Для полегшення та пришвидшення 
пологів баба-повитуха, крім раціональних дій, 
вдавалася до різноманітних обрядів магічно-
забобонного змісту, що базувалися на аналогії 
«подібне спричинює подібне». У  цьому кон­
тексті показовими були такі дії, як розплітання 
волосся, розщібання ґудзиків та розв’язування 
вузлів на одязі породіллі, відчинення вікон та 
дверей у хаті. Доцільно зауважити, що вище­
згадані обрядодії не втратили свого значення 
і донині. Тим часом, суттєвим видається той 
факт, що зміна місця народження дитини 
(хата – пологовий будинок) істотно вплинула 
на час виконання магічних обрядів. Напри­
клад, звичай під час пологів переступати через 
хлібну лопату, яку клали біля порога, почали 

здійснювати перед відходом породіллі до по­
логового будинку.

Турбота про подальшу долю дитини, її 
розумові здібності знайшла своє відображен­
ня вже в перших діях баби-повитухи. Про це 
свідчить звичай зав’язувати пуповину лляною 
ниткою, мотивуючи це тим, щоб дитина в май­
бутньому не була бездітною. За свідченнями 
респондентів, безпліддя найчастіше виникало 
через те, що для зав’язування пуповини баба-
повитуха використовувала конопляні нитки. 
Незмінною залишається традиція ховати пу­
повину (за ікони), а після досягнення дитиною 
шкільного віку (після шести–семи років) їй 
дають розв’язати збережену пуповину, вірячи, 
що таким чином дитина розв’яже свій розум і  
матиме хист до всякої роботи. 

У поводженні з плацентою («місце») про­
стежується певна сакралізація щодо місця її 
заховання. Варто вказати на той факт, що біль­
шість респондентів не пам’ятають таких дій, 
хоча самі народжували вдома. Це пов’язано 
з тим, що закопування плаценти належало до 
обов’язків баби-повитухи. Місце закопування 
варіювалося залежно від місцевих традицій, 
найчастіше її ховали в хаті: під піччю, порогом, 
столом, ліжком породіллі. Такі дії були спря­
мовані на те, щоб дитина не забувала рідної до­
мівки, «трималася хати». У селах Володимир- 
Волинського району «місце» ховали залежно 
від статі дитини: «місце» дівчинки – під піч­
чю, а хлопчика – під порогом. 

За народними уявленнями, дитина з момен­
ту свого народження і до обряду церковного 
хрещення була особливо незахищеною від не­
безпек зовнішнього світу, була вразливою до 
вроків та впливу злих сил. З огляду на це, дії, 
які виконували у вищезгаданий період часу, 
були спрямовані на захист немовляти від різно­
манітних негативних впливів. Власне, для реа­
лізації цієї ідеї було спрямоване перше купання 
дитини, яке в населення досліджуваної тери­
торії наділялося тільки охоронними функція­
ми. Магічну дію купелі підсилювали, додаючи 
свяченої води та зілля. Незмінною залишається 
заборона виливати воду після заходу сонця, що 
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ло село. Так, у Шацькому районі побутував 
звичай збирати гроші дитині «на кашу». Для  
цього баба варила кашу, яку кум ділив і розда­
вав наприкінці хрестин усім гостям, які навза­
мін клали на тарілку гроші. Трансформованим 
варіантом стало звичайне збирання грошей, а 
від давнього звичаю залишилася тільки назва. 
У населення Любомльського району побутував 
звичай збирати гроші «дитині на мило, а бабі 
на пиво». Центральним стрижнем цього обря­
ду було збирання грошей на тарілку, а головною 
дійовою особою ставала рідна баба дитини. 
У Шацькому районі не втратив свого значення 
звичай продавати квітки, які виготовляла баба 
(улітку – зі свіжих квітів та калини, узимку – 
з барвінку). Виготовлені квітки баба роздавала 
гостям, отримуючи за це гроші. Окремо зупи­
нившись на кожному вищезгаданому звичаї, 
варто зазначити, що їхнім спільним моментом 
було не тільки збирання грошей, але й моти­
вація, спрямована на побажання достатку та 
благополуччя дитині в майбутньому. 

В обряді хрещення дитини значне місце від­
водилося діям, покликаним захищати дитину 
від смерті, особливо вони були актуальними, 
якщо в сім’ї вже помирали діти. Найбільш роз­
повсюдженою практикою захисту від смерті 
стає вибір «зустрічних» кумів, яких ішов вітати 
батько немовляти. Далі рідна баба передавала 
дитину хрещеній матері через вікно, що було 
пов’язано з семантикою вікна як кордону з «ін­
шим» світом. Серед інших дій, які пощастило 
зафіксувати, виокремлюється й більш архаїчний 
обряд: перед хрещенням дитину клали в ночви 
біля порога, а зверху накривали ще одними, піс­
ля чого куми мали переступити через них. 

Прийняття дитини до кола сім’ї завершу­
валося першим постригом волосся, який від­
бувався, коли дитині виповнювався рік. Голов­
ною дійовою особою при цьому був хрещений 
батько дитини, який садив дитину на стілець, 
застелений домотканим полотном та стриг її 
навхрест, за іншим варіантом – налисо. 

Ще одним, не менш важливим компонентом 
родильної обрядовості, були очисні обряди, які 
здійснювали над породіллею та бабою-пови­

тухою, наприклад, обряд взаємного зливання 
на руки, який здійснювали на дев’ятий день 
після народження дитини. У цей день породіл­
ля йшла до сходу сонця набрати «непочатої» 
води з криниці, яку потім лила бабі на руки, а 
баба в свою чергу зливала їй. По завершенні 
обряду жінка давала бабі кілька метрів ткани­
ни на знак подяки. Церковний обряд очищен­
ня породіллі здійснювали на сороковий день. 

Лікування дитини супроводжувалося ці­
лою низкою магічних дій. Прикладом є лі­
кування «ночниць» (безсоння). У  населення 
сформувалося вірування, що ночниці переда­
ються від однієї дитини до іншої, для цього 
потрібно було воду з купелі дитини вилити під 
вікно хати, де є друге немовля. Захистити ди­
тину від цього можна так: повертаючись до­
дому з пологового будинку, породілля повинна 
була взяти дев’ять камінців з дороги і покласти 
по три камінці на три вікна. Не менш дієвим 
способом було занести немовля до курника й 
прочитати спеціальне замовляння.

У минулому однією з найпоширеніших 
хвороб була епілепсія, яка виникла внаслідок 
«підвіяння» нечистою силою дитини. Коли в 
дитини перший раз проявлялися ознаки хво­
роби, її накривали чорною хустиною. Поши­
реним був спосіб вішати полотно на хрести, 
які були розташовані на роздоріжжі. Довжина 
полотна мала відповідати зросту дитини, люди 
вірили, – якщо дитина переросте цю довжину, 
то її хвороба розвіється.

Найменш поширеними були магічно-ліку­
вальні дії, спрямовані на позбавлення дитини 
від вроджених плям. Це можна пояснити ві­
рою людей у те, що їх вилікувати неможливо. 
Відомими способами лікування було злизу­
вання мамою вродженої плями до хрещення, 
витирання її плацентою. Бородавки в дитини 
придавлювали мізинцем лівої руки покійника. 

На основі викладеного матеріалу мож­
на стверджувати, що родильна обрядовість 
у волинських селах зберігає сліди давніх 
дохристиянських вірувань, у яких яскраво 
відображається спільність зі слов’янськими 
традиціями.

свідчить про побутування давнього уявлення, 
згідно з яким саме вночі активізуються нечисті 
сили, що могли позбавити немовля сну. Поши­
реним було переконання, що воду з купелі най­
краще виливати під дерево, особливо фруктове, 
щоб дитина гарно росла. На Волині спостеріга­
лася регіональна відмінність у тому питанні, хто 
мав перший раз купати немовля: у селах Шаць­
кого та Любомльського районів це здійснювала 
баба-повитуха, сьогодні її місце зайняла хреще­
на мати породіллі, а в селах Володимир-Волин­
ського району – мати дитини. 

Черговим кроком захисту дитини стає ви­
користання різноманітних апотропеїв, на­
приклад, під колиску дитини клали залізні 
предмети  – свячений ніж, ножиці, сокиру. 
Домінуючими засобами проти злої сили стає 
часник та свячена вода, які клали дитині під 
подушку. Магічні властивості захисту від вро­
ків приписували й вугіллю з печі, яке кидали 
на воду, після чого в цій воді купали дитину, а 
саму воду виливали на вхідні двері. Залиша­
ючи немовля в хаті без уваги, мати клала під 
колиску старий віник, сипала мак.

Обрядовий комплекс, спрямований на при­
йняття новонародженого до сім’ї, складався 
зі звичаїв, що передували хрещенню дити­
ни – вибору імені та кумів; церковного обряду 
хрещення; обіду на честь новонародженого – 
«хрестин»; першого постриження дитини. Ім’я 
дитині вибирали батьки, які отримували повну 
свободу в цьому питанні, оскільки диктату з 
боку церкви не було. Вибір кумів також нале­

жав до компетенції батьків, традиційно в куми 
«просили» близьких родичів, сусідів. Харак­
терною особливістю хрестин у волинських се­
лах був звичай запрошувати кілька пар кумів 
(від трьох до дванадцяти пар), хоча головними 
(«старшими») кумами вважалася тільки перша 
пара. Населення Любомльського району до­
тримувалося звичаю залишати всім дітям од­
них і тих самих кумів. 

Церковний обряд хрещення був канонізо­
ваним і відповідав загальнохристиянському 
зразку. За твердженням інформаторів, основ­
на роль при підготовці дитини до хрещення 
відводилася бабі-повитусі (сьогодні це рідна 
баба, хрещена мати породіллі), яка купала ди­
тину, одягала її і давала кумі, яка несла дитину 
до церкви. Хрещений батько йшов до церкви 
з хлібом, який там залишав, як записано у по­
льових матеріалах, «для батюшки». Під час 
хрещення дитини спостерігали за поведінкою 
немовляти, за нею намагалися передбачити 
майбутнє дитини. Загальною тенденцією було 
те, що плач дитини під час обряду символі­
зував щасливе майбутнє, якщо вона чхала – 
скоро помре, а за іншим варіантом – матиме 
нелегке життя.

З приводу хрещення дитини готували 
святковий обід – «хрестини», на який запро­
шували кумів, сусідів та близьких родичів. 
Провідним мотивом святкування було обда­
рування новонародженого. В  обрядових діях, 
що виконували на хрестинах, простежуються 
локально-територіальні відмінності, які варію­
валися залежно від місцевих традицій, а саме, 
від того, до якого районного центру належа­
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с. Грабове Шацького р-ну Волинської обл.  

Світлина Дз. Ганус (Трумко)

Колиска. 
с. Рогові Смоляри Любомльського р-ну  

Волинської обл. Світлина Дз. Ганус (Трумко)
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лежності до нації, яку вона трактує передусім 
як культурну спільноту, і громадянством, що, 
по суті, означає належність до держави. Зде­
більшого національну ідентичність припису­
ють громадянам тієї або іншої національної 
держави. Але не треба забувати про те, що 
така свідомість може бути спільною також 
для індивідів, які належать до бездержав­
них націй Квебеку, Каталонії, Країни Басків, 
Шотландії та ін.

М.  Гібернау виділяє п’ять вимірів націо­
нальної ідентичності: психологічний, куль­
турний, територіальний, історичний та полі­
тичний. Під цим кутом зору вчена досліджує 
різні стратегії, до яких вдаються сучасні дер­
жави в ході будівництва спільної національної 
ідентичності, що, зрештою, має легітимізувати 
існування самої держави. Ураховуючи україн­
ські реалії, авторка доходить висновку про 
те, що саме еліта покликана відіграти провід­
ну роль у творенні національної ідентичності, 
оскільки вона ліпше організована, має кращий 
доступ до засобів масової інформації і незрів­
нянний вплив на політичні інституції. За­
вдання еліти полягає в тому, щоб сформувати 
культурно й мовнооднорідне населення, здатне 
спілкуватися між собою і жити та працювати в 
рамках цієї культури. На думку каталонської 
дослідниці, «успішна ініціація до високої куль­
тури  – її засвоєння  – вимагає середовища, 
в якому ця культура домінує, має авторитет, 
пов’язана з владними структурами і  – вирі­
шальна річ – забезпечує нові можливості тим, 
хто прилучився до неї» (с. 29).

У  другому розділі детально розглянуто 
різні інституційні структури, призначені реа­
гувати і впливати в межах демократичного 
законодавства на націоналізм бездержавних 
націй. При цьому М. Гібернау наголошує на 
стратегії деволюції, тобто передачі повнова­
жень з верхнього рівня на нижній, що спри­
яє динамізмові громадянського суспільства. 
На думку авторки, деволюція має тенденцію 
зміцнювати демократію, бо наближає ухва­
лення постанов до народу. Водночас вона 
сприяє заохоченню місцевих і регіональних 

ініціатив, зокрема, культурних, економіч­
них та соціальних проектів. Подібний сце­
нарій деволюції, напевне, був би корисним і 
для України, де надзвичайно високий поріг 
централізації владних повноважень. Досвід 
таких ліберальних демократичних країн, як 
Британія, Канада та Іспанія, доводить, що 
політична автономія та федералізм здатні 
приборкувати рух за відокремлення, тому що 
децентралізація пропонує значну владу та ре­
сурси національним меншинам, інтереси яких 
вона намагається задовольнити. Деволю­
ція, резюмує дослідниця, «не повною мірою 
задовольняє вимоги самовизначення, але має 
тенденцію ослаблювати їх» (с. 76).

Третій розділ присвячено проблемі мігра­
ції, яка в останні десятиліття стала надзвичай­
но чутливою для країн «золотого міліарну». 
Певний час вони запрошували іммігрантів 
працювати й укорінюватися серед місцевого 
населення. Так у Західній Європі, США та 
Канаді з’явилися численні діаспори вихідців 
з Азії, Африки, Східної Європи. Натомість 
сьогодні, коли економіка вповільнюється й 
серед тубільного населення зростає безробіт­
тя, ставлення до мігрантів змінюється на гір­
ше, посилюється чуття недовіри до «інших» і 
страху перед ними.

За спостереженнями М.  Гібернау, вплив 
міграції на національну ідентичність визнача­
ють такі чинники: кількість іммігрантів, яких 
прийняла одна країна, тривалість імміграції, 
вміння іммігрантів прилаштуватися до нових 
умов, ставлення до імміграції законодавства 
країни‑господаря тощо. Сукупність цих чин­
ників впливає на модель інтеграції. Можливі 
варіанти тут такі: асиміляція, геттоізація та 
полікультурність. Асиміляція припускає, що 
іммігранти можуть утратити власну культуру, 
мову та ідентичності, замінивши їх культурою, 
мовою та ідентичністю країни‑господаря. На­
томість геттоізація означає штучну ізоляцію 
етнічних громад, а отже, зведення до мінімуму 
їх контактів із суспільством‑господарем.

Тривалий час у західній соціології та етно­
логії найбільш ефективною й лояльною вва­

Творчим імпульсом до написання цієї книги 
послужила наукова дискусія, яка розгорнулася 
у 2000 році в канадському місті Монреаль на 
конференції, присвяченій націоналізму. Тут зі­
штовхнулися антагоністичні погляди на тепе­
рішній статус Квебеку (франкомовна провінція 
Канади) і його можливе політичне майбутнє. 
Представники франкомовних квебекців об­
стоювали своє право на культурну автономію 
й навіть повне державне відокремлення, тоді 
як англоканадці гостро виступали проти цих 
сепаратистських тенденцій. Не підтримали їх 
і представники індіанських племен, які здавна 
проживають на теренах Квебеку. Вони наго­
лошували на тому, що їхні предки підписали 
договір не з Квебеком, а з Канадою, де було 
визнано їх статус як окремої нації.

Наявність глибоких національних проти­
річ М. Гібернау також відчула, перебуваючи 
в Лондоні, зокрема в одному з найстрокаті­
ших його районів  – Майл-Енд-Роуд,  – де 

сьогодні мешкають переважно іммігранти – 
носії багатьох національностей, мов і релі­
гій, тому цей район віднедавна називають  
Лондоністаном.

Важливо й те, що сама дослідниця (ката­
лонка за походженням) була свідком підне­
сення демократичного каталонського націо­
налізму в Іспанії після смерті Фран́ко (1975), 
яке супроводжувалося спалахом величезного 
оптимізму народу, що вперше за сорок років 
диктатури відчув себе вільним. Як і квебек­
ці в Канаді, каталонці вважають себе нацією, 
яка має свою національну ідентичність, хоча 
в Конституції Іспанії 1978  року декларуєть­
ся, що державний устрій країни спирається на 
непорушну єдність іспанської нації. Офіційну 
тезу про гомогенність іспанської національної 
ідентичності сьогодні ставлять під сумнів не 
лише Каталонія, але й Галісія і Країна Басків, 
що породжує чимало напружень і конфліктів 
аж до проявів кривавого екстремізму.

Щоб з’ясувати в науковому дискурсі при­
чини й наслідки цих протиріч, які відлунюють 
нині в різних регіонах земної кулі, М. Гібернау 
заглибилася в проблематику сучасного розу­
міння нації, націоналізму, ідентичностей та 
космополітизму. У  своєму дослідженні вчена 
ґрунтовно аналізує історичний і політичний 
зміст цих явищ, складові елементи та похо­
дження, а також намагається спрогнозувати 
перспективи їх розвитку під впливом процесів 
глобалізації.

Рецензована монографія складається із 
семи розділів, кожний з яких висвітлює пев­
ний аспект загальної проблематики.

Перший розділ – теоретико-настановчий. 
У ньому подано детальний аналіз ролі та зна­
чення національної ідентичності в сучасних 
суспільствах. При цьому авторка наголошує 
на відмінності між колективним чуттям на­

ЗАХІДНИЙ ПОГЛЯД НА ПРОБЛЕМИ ІДЕНТИЧНОСТІ

Олександр Курочкін

Гібернау М. Ідентичність націй. – К. : Темпора, 2012. – 304 с.
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ше пов’язані з напруженою і конфліктогенною 
практикою життя. Дуже актуальний, напри­
клад, шостий розділ, у якому досліджено су­
часне піднесення руху нових правих радикалів 
та їх захист так званих чистих національних 
ідентичностей. М. Гібернау прискіпливо ана­
лізує програмні документи й реальні кроки 
низки нових європейських праворадикальних 
партій, зокрема Австрійської партії свобо­
ди, французької «Front National» («Націо­
нальний фронт») та італійської «Lega Nord» 
(«Ліга Півночі»). Цей фактаж засвідчує, що 
праві радикали сьогодні пропагують ідею 
«Фортеці Європи», яка сумісна із захис­
том національних культур та ідентичностей. 
Проте обстоювання «чистих» національних 
ідентичностей з їхнього боку відверто воро­
же культурному взаємообміну й діалогу між  
народами.

Сьомий розділ завершує складне й ба­
гатопланове дослідження. У  ньому авторка 
з’ясовує відмінності між глобальною культу­
рою і космополітичною, а також зосереджує 
увагу на етичному компоненті, відсутньому 

в більшості теорій космополітичної культури 
й ідентичності. М.  Гібернау виступає пере­
конаним адептом гуманістичного космополі­
тизму як позиції, що спонукає індивідів не 
лише турбуватися про членів своєї нації, але 
й поважати рівність, свободу, гідність усіх 
людей. Нині космополітичний устрій є уто­
пією, украй далекою від жорсткого супер­
ництва, конфліктів та воєн, які визначають 
міжнародні відносини. Щоб цей устрій став 
реальністю, треба, як уважає дослідниця, ви­
корінювати соціальні, політичні та економічні 
ідеології, засновані на експлуатації окремих 
індивідів та націй.

Загалом рецензована праця доводить, що 
на початку ХХІ  ст. ідентичність націй збе­
рігає свою силу і є могутнім чинником сучас­
них політичних, економічних, релігійних та 
етнокультурних процесів. Масовий перехід 
до ідентичностей вищого порядку, на зразок 
європейської чи космополітичної, є дуже від­
даленою і туманною перспективою, здійснення 
якої обумовлене подальшим поступом земної 
цивілізації.

жалася стратегія полікультурності, що забез­
печує толерантність до розмаїття мов і релігій, 
однакові права для індивідів, які належать до 
різних етнічних груп. Однак сьогодні ця стра­
тегія вже багатьох не влаштовує. У масовій 
свідомості пересічних європейців та американ­
ців зростають страхи, що «навала чужинців» 
призведе до зниження рівня життя, посилення 
безробіття, анархії та злочинності.

З  метою вивчення настроїв громадськос­
ті М.  Гібернау проводила у Відні у 2004 і 
2006 роках соціологічне опитування. Воно за­
свідчило, що хоча австрійці визнають полікуль­
турність доконаним фактом у своїй країні, але 
вони насторожено ставляться до «чужих», над­
то тих, кого вважають за дуже відмінних від 
себе (с. 116). Значні сектори західного суспіль­
ства, як резюмує дослідниця, схильні вбачати 
в іммігрантах загрозу економічному процвітан­
ню, соціальній стабільності, національній іден­
тичності й навіть державному устрою.

Цікавим для українського читача може 
бути також четвертий розділ, у якому з’ясовано 
роль Європейського Союзу у формуванні но­
вого типу спільної ідентичності серед грома­
дян цього політико-економічного утворення. 
На думку М. Гібернау, географія та історія – 
недостатні критерії, щоб вирішувати, «кого 
слід, а кого не слід зараховувати до Європи». 
Не зовсім погоджується дослідниця також із 
твердженнями таких авторитетів, як Самюель 
Хантінгтон і Ентоні Сміт, які вважали, що 
європейська культура спирається на христи­
янство, а культурні кордони Європи визначені 
релігією. Принаймні сьогодні будь‑які спроби 
сформувати європейську ідентичність на куль­
турній, мовній, релігійній гомогенізації гро­
мадян ЄС приречені на поразку. «Зародкова 
європейська ідентичність, – наголошує М. Гі­
бернау, – базується на спільному усвідомлен­
ні належності до економічного й політичного 
простору, визначеного капіталізмом, соціаль­
ним забезпеченням, ліберальною демократією, 
повагою до прав людини, свободою та верхо­
венством права, процвітанням і прогресом» 
(с.  153). Європейську ідентичність на ранніх 

стадіях її розвитку вчена пропонує характери­
зувати як «неемоційну», на відміну від емоцій­
но наснажених національних ідентичностей.

У п’ятому розділі науково висвітлено голов­
ні проблеми й виклики, які постають нині пе­
ред американською ідентичністю. Ураховуючи 
величезне етнічне й расове розмаїття США, 
М.  Гібернау простежує процеси поступового 
переходу від стратегії асиміляції (відома теорія 
«плавильного казана») до інтеграції в межах 
широкої сукупності етнічних груп, які мають 
власні культури. На Американському конти­
ненті, як і в Західній Європі, дослідження під­
твердило неоднозначний вплив полікультур­
ності. З одного боку, вона зумовлює однакову 
гідність та права для індивідів, які належать 
до різних етнічних і мовних груп. З другого, – 
роз’єднує американців і не сприяє формуван­
ню рис, що їх об’єднують.

Із позицій гуманізму й наукової об’єктив­
ності авторка оцінює непривабливі риси ідеа­
лізованого образу «наймогутнішої нації на 
землі в політичному, військовому та еконо­
мічному аспектах». Попри гучні декларації, 
залишається актуальною проблема нерівно­
правності афроамериканців. Хоча вони й мали 
певні успіхи на ниві соціально-економічної 
мобільності та доступу до вищої освіти, проте 
й далі, за винятком нечисленного середнього 
класу, відчувають дискримінацію і стражда­
ють від пережитків рабства.

Прикметно також те, що в найбагатшій 
країні світу зростають протиріччя між елітами 
й масами. У цьому зв’язку М. Гібернау зазна­
чає: «Вважали, що плавильний казан дає жит­
тя новому американському народові з новою 
культурою і новими цінностями й традиціями, 
але цієї мети досягли тільки почасти. Крім 
того, з погляду економіки, США  – суспіль­
ство нерівностей, суспільство, де існує чи не 
найбільша нерівність у Західному світі, якщо 
поглянути на широку прірву між найбагатши­
ми і найбіднішими» (с. 181).

Розглядаючи кожний розділ книги, певна 
річ, можна помітити, що одні з них мають пере­
важно академічний характер, тоді як інші тісні­
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В  українських етнологічних та історичних 
дослідженнях точилося багато дискусій щодо 
етнічної належності «ляхів», які проживають 
в українських селах, зокрема на Поділлі та в 
інших регіонах України. 

Прихильники версії їх польського похо­
дження зазначали: «Масового характеру мі­
грація з Польщі набула зразу після 1569 року. 
На Наддніпрянщину тоді хлинуло численне 
чиновництво королівської державної адміні­
страції, жовнірство, а також незлічена рать 
польської шляхти» [2]. 

Інший погляд полягає в тому, що масштаби 
наступу польського землеволодіння, а з ним – 
польського етнічного елементу, на українські 
землі після Люблінської унії суттєво перебіль­
шуються  [5]. В.  Балушок також піддає сум­
ніву можливість того, щоб етнічно польський 
елемент міг так суттєво українізуватися, і схи­
ляється до думки про українське походження 
ляхів / шляхти [1].

Степове Побужжя до кінця ХVІІІ ст. було 
прикордонною територією: частина перебува­
ла під владою Кримського ханства; частина 
(до 1793  р.)  – Речі Посполитої. Наприкінці 
ХVІІІ ст. унаслідок російсько-турецьких війн 
та розділів Речі Посполитої територія була 
приєднана до Російської імперії. 

Левко Юркевич у розвідці «Покодимська 
шляхта» на початку ХХ  ст. писав про наяв­
ність так званих україно-шляхетських сіл та 
молдуванських сіл-двійників (з однаковою на­
звою, але іншим етнічним складом) на «Поко­
димщині». Учений зауважував, що ці шляхтичі 
мають відмінний від українців антропологіч­
ний тип; відзначав несхожість побутової куль­
тури та одягу, нижчу працездатність, вишука­
ну українську мову тощо [4].

Сучасне населення обстежених сіл, пере­
важно с. Кумарі (Первомайський р‑н Мико­
лаївської обл.), яке почасти зберегло уявлення 
про своє походження («мій батько був по­
ляк» / «А Ви хто?» / «А я вже не знаю»), 
практично не має на рівні колективної пам’яті 
легенд про «прихід» їхніх предків на ці землі. 
Імовірним є переселення на землі колишнього 
«Дикого поля» з Поділля частини чиншової 
шляхти, про що свідчить наказ російської 
влади «Про припинення переселення чин­
шової шляхти до Вознесенської губернії» від 
1796 року, у якому мовиться про необхідність 
зупинити переселення згаданої шляхти з «гу­
берній від Польщі приєднаних» [3]. 

У  результаті ґрунтовного дослідження 
с. Кумарі Первомайського району Миколаїв­
ської області та пілотних експедицій у с. Гвоз­
давка  І і Гвоздавка  ІІ, Бобрик  І і Бобрик  ІІ 
Любашівського району Одеської області фік­
суємо наявність основних етнокультурних 
особливостей, описаних Л.  Юркевичем: на­
явність внутрішнього поділу «україно-шля­
хетських» сіл на «ляхів» і «мужиків». Жителів 
«тогобіцьких» (за Л.  Юркевичем) сіл нази­
вають «молдаванами». Самі вони, підтвер­
джуючи наявність такого поділу, уважають 
себе українцями. У «ляхів» і «мужиків» спо­
стерігається наявність культурно-побутових 
відмінностей: особливості будівництва й об­
лаштування двору, святкування календарних 
і сімейних свят (у «ляхецькій» частині села – 
мало відомостей про святкування народних 
свят, зокрема Купала) тощо.

«Тогобіцькі», або «молдаванські», села за­
раз занепадають, деякі – на межі зникнення 
(наприклад, у с.  Кумарі Врадіївського  р-ну 
Миколаївської обл. залишилося три хати).
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Річка Кодима починається недалеко міс­
течка того ж назвиська, колишнього Балт­
ського повіту, на Поділлю, ст. «Кодима» Пів­
денно-Західної залізниці. Слово «Кодима» 
значить «мочар»; йменням цим за турецьких 
часів, в ХVІ–ХVІІ вв., називалася територія 
взагалі, де тепер покодимські села й міста. За 
російських часів р. Кодима була пограничною 
меж губерніями Подільською і Херсонською. 
Зараз північно-західна частина Покодими 
належить до АМСРР (до села Гольми), а 
решта, до м.  Конецполя (по-народному По­
ронівка), увіходить в склад Первомайської 
округи УСРР. В  Конецполі Кодима влива­
ється в Біг, яко права притока його. Довгістю 
135  верст, Кодима має на лівім, подільськім 
(по-народному – на «польськім») своїм березі 
такі села й міста: Будеї, Обжилову, Єфтодію, 
Єленівку, Балту з Миронами та Бердзарями, 
Немирівське, Гольму, Познанку, Ясиновку, 
Гвоздавку, Великий Бобрик, з Малим Бобри­
ком, Слобідкою Янітівкою та Арчепітівкою, 
Криве Озеро, Берізки, Надкодимські, Великі 
Кумари, Кримку й Конецпіль. На правім бе­
резі Кодими, починаючи від Балти,  – низка 
херсонських селищ, що майже не перерива­

ються, або з окремими назвиськами або з 
тими самими, лиш з иншими прикметниками, 
для відрізнення: Бобрик Назвонний, Кумари 
Херсонські, Познанка Тогобіцька і т. д.

І як на правому березі (на Херсонському) 
людність переважно молдаванська (Сиро­
ва, Гвоздавка Тогобіцька, Познанка Того­
біцька...) або руснацька, т.  є. українська  
лівобережної еміграції зі всіми прикметами 
східно-українського діалекту, на лівому (на 
Подільському) березі поруч зі звичним ти­
пом подолянина  – українця, тим самим, що 
й коло Голополя, Гайсина, Тульчина, – своє­
рідний тип так званої «шляхти», з фаміліями 
обов’язково на «ський, цький, ович і євич», 
та не тільки з флексіями, а й з пнями й пре­
фіксами очевидно неукраїнськими: Габдзін­
ські, Будзінські, Сеньчковські, Літвіньовські, 
Пршездецькі, Рихліцькі, Зілинські, Сербі­
новичі, Каплинські, Димінські, Валічковські, 
Гладишевські, Шиманські, Вержбіцькі, Ще­
пановські, Зелімбіцькі, Курдибановські, Єлі­
жевські, Касевичі, Мазуркевичі, Езерські, 
Пршекоровичі, Дембовські, Дембіцькі, Вой­
цехівські, Любанські, Щецькі, Натовські, 
Богусевичі, Гулінські, Сідлецькі, Хрусцінські, 

***
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Голембовські, Лосінські, Годлєвські, Шен­
дровські, Журавські, Чоповські, Баратинські, 
Чекановські, Деревичі, Гуревичі, Брезінські, 
Білобджицькі, Булонські, Чижевичі, Чер­
вінські, Хенцінські, Грабовські, Гродзинські, 
Єдлінські, Косовські, Косовичі, Якубовські, 
Любонські, Мацієвські, Осєцькі, Пясецькі, 
Сеульські, Свідерські, Шидловські, Томаше­
вичі, Вільчинські, Зволінські, Закрочимські, 
Воляновські, Жарські, Жихлінські, Поля­
нецькі, Райгородські, Мідзяновські, Стрим­
біцькі, Кульчицькі, Томачинські, Тимчевські, 
Бджовські, Тихевичі, Дубелі, Бучні, Завали...

А серед останніх, що десятками й сотнями 
замешкали Покодиму з Подільського боку з 
незапам’ятних часів, мішкала, двір коло двора, 
хата коло хати – звичайні подільські Мокра­
ки, Галущаки, Патлачуки, Горбатюки, Крав­
ченки, Котові, Чоповенки, Гречані, Соломя­
ні, Кривошиї, Кравчуки, Баландюки, Бойки, 
Ткачуки, Полуденки і т. д.

На перший погляд між Габдзінськими і 
Полуденками та Кошовими нема жодної різ­
ниці  – звичні українські селяне південно­
го, більш заможного, рівняючи до Середньої 
України, типу. Але то лиш на перший погляд. 
Ретельне виучування безперечно мало б дати 
цікаві наслідки, тим більше, що південь По­
ділля, як пишучому ці рядки довелося чути 
з джерел авторитетних, з цеї точки погляду 
є цілком недослідженим ще. Маючи на увазі 
хоч трохи стати у пригоді фахівцям питання, 
які би зацікавилися людністю Покодими, по­
дільського берега, котра під навалою обста­
вин часу швидко нівелюється, так би сказати, 
одноманітніє, хочемо так-сяк спромогтися на 
цей матеріал.

***
За парафіяльними відомостями 1915  р. по 

вищезазначених селах і містах Покодими та в 
поблизьких до них селах, напр., Французьке, 
Мазурова, Неделкова, Саврань, Капустянка, 
Мечетна Велика й Мала, Кошари, Дубинова, 
Берилова та ин., одної лиш шляхти латинсько­
го обряду налічувалося 3607  душ, але коли 
прийняти на увагу, що шляхтичі-латинники 

становлять собою заледве третю, або й четвер­
ту частину всеї шляхти, бо напр., в с. Бобрику 
Великому й Малому з присілками, що можуть 
рахуватися справжнею околицею покодим­
ської шляхти, шляхтичів-латинників лиш ¼, 
решта православні, то вийде, що процент Га­
лущаків і Гречаних серед Зелімбінських та 
Мазуркевичів досить незначний, і що Поко­
дима з деякими бічними селами є справжнею 
шляхетською осадою. Отже, коли вони сюди 
прийшли? Звідки саме? З якої причини? На 
питання ці вичерпуючої відповіді не дають ні 
«Очерки по исторіи Барского Староства», а 
ні т. ІІІ «Актов Юго-Западной Россіи». Нема 
про це нічого і в «Szlacht – I na Ukraine» В. Лі­
пінського.

Та й знов: чи підходить покодимська шлях­
та під точку погляду В. Ліпінського зокрема, 
а В. Антоновича взагалі? В де-яких покодим­
ських шляхтичів, правда, дуже зрідка, можна 
побачити гербовий шляхетський папір, по­
шматкований, злежаний, зітлілий, але папері 
такі стоять в цілковитій суперечності з попу­
лярною в українських наукових колах думкою, 
що всі шляхтичі суть українці, що свого часу 
златинилися, а через те спольщилися. Трудко 
знов-таки бачити в кожнім такім папері і під­
робку, про яку теж говорять... Ось перед нами 
гербовий папір громадянин с. Великого Бо­
брика, Любашівського р-ну, Первомайської 
округи, Степана Юліановича Лозинського, з 
народної інтелігенції, колишнього дяка, учи­
теля, тепер кооператора, людини середнього 
віку, за старого режиму «свідомого українця» 
і нині чинного українського співгромадяни­
на: «Herb Zubuz», далі чорнилом вималю­
вано три пера, під перами сухими фарбами, 
жовтим кольором, корона, під короною синє 
поле, обведене жовтою облямівкою, з трьома 
гвіздками на облямівці вгорі, під короною, 
навпроти – внизу, праворуч і ліворуч, поле з 
облямівкою, таке завбільшки, як яйце; в полі, 
серед «яйця» – підкова, з хрестом, на взірець 
«георгієвського», над і під підковою, підкова 
і хрести білі; з-за півкруга верхньої частини 
«яйця» визирають: рукояті від шабель – дві, 

два списи з малиновими стягами та два бер­
диші; з-за півкруга нижньої половини «яйця» 
визирають жерла двох гармат; під яйцем коло 
кінців списів зі стягами  – дві литаври. Під 
гербом напис: «Detineatis». Далі ледве вда­
ється читати: одне подерте, друге вицвіло, 
злежалося і т. д.

Подібні документи часами лежать в скрині, 
на дні, в бідацькій хаті, поруч з заможною ха­
тою Галушка, часами ними підстеляють дека, 
як печуть паски, часами діти граються. Але те, 
що безслідно гине для археолога очевидним 
лишається і по цей день для антрополога  – 
це зовнішній вигляд, постава, зріст, обличчя, 
очі, волосся, шкіра і т. д. володарів цих доку­
ментів та й взагалі, коли не всіх, то багатьох 
з не-Галущаків. Так, покодимський шляхтич, 
хоч би впав у цілковиті злидні, відзначається 
вище-середнім та високим зростом, довгими 
ногами, гнучким станом, сухорлявістю, довги­
ми розмашними пальцями з вузькими оваль­
ними пагністями; обличчя продовгасте, ніс 
здебільшого довгий, цера тонка, з румянцем  
на безмязних щоках, губи тонкі, зуби – дов­
гими частоколинами, бунні, найбільш русяві, 
вуса  – донизу, на котрі спирається кінчик 
носа, особливо в людини старшого віку, борода 
бриється, хоч би у столітнього діда, підгорля, 
а надто подвійного, потрійного нема з причини 
довгої шиї, очі найбільш блакитні або сірі, сіро- 
зелені, розріз поміркований, волосся більше 
ясне, просте, без кучерявлення. Жіночий тип 
більш-менш той самий, хоч в порівнянні з му­
щинами  – більше чорнявости,  – взагалі жі­
ноцтво відзначається стрункістю, фігурністю, 
виборністю, не так красою, як лагідною сим­
патичністю. Жінки значно більш повновиді, 
як мущини, з короткими носами, з ніжною це­
рою, з підгорлям, але високі, довгоногі, довго­
пальці, зрідка надмірно грубі, тлусті.

Одежа  – за старих часів була «шляхет­
ська», т. є. одежа сучасного міщанства; сукня, 
кофта до стану, бурнус, хустки темних кольо­
рів, черевики, а в мущин – піджаки, камізель­
ки, штани на-випуск, пальта, бурки, футра й 
криті кожухи; тепер жіноча одежа – модна, за 

журналами, а мужеська – звичайна сьогочас­
на одежа в стилі війни і революції.

В’їзджаючи в щоро-шляхетське село, як от 
Великі Кумари або в Бобрик та инші, зразу 
видко не місцево-український характер його. 
Місцеві українські та напівмолдуванські села 
відзначаються густотою розбивки та незнач­
ною рослинністю. Городи коло українсько-
молдавських хат теж невеличкі, над городом 
домінує поле; хати звичайно скраю ставлять­
ся, над дорогою, тип хатів звичайний україн­
ський, на чотири фронтових вікна, без ганку, з 
призьбою. Шляхетське село найперше дивує 
своєю розкиданістю. Хата від хати досить да­
леко. Обійсця на півдесятини, десятину, навіть 
дві і три. Хата в глибині подвір’я. Від воріт до 
хати часами іде алея з ріжного дерева, але най­
більш акації або верби. В подвір’ях садки або 
й паркові дерева: осокорі, берези, липи. Село, 
як один сад, як гай. На городах часто зустріча­
ються культурні ґатунки овочів, розводиться 
малина, полуниця, останніми часами – вино­
град. Біжучої осени (1927  р.) фунт виногра­
ду понад Кодимою 6, 5 і 4 копійки. Однак 
працьоздатність шляхтичів безперечно низь­
ка, як у «простих» (так шляхта називає селян, 
руснаків і молдуван). Шляхтич далеко пізні­
ше встає, як «прості люди», ліпше годується, 
робить звільна. Коли руснацько-молдованське 
покодимське правобережжя вправляється з 
роботою до середини старого вересня, до Чес­
ного Хреста, то шляхта возить соняшники й 
кукурудзу ще й після Покрови. Ще й в листо­
паді можна побачити де-кого на полі, як що не 
впав сніг, звичайно. Зате шляхта охоче і довго 
святкує. Весілля, празники, традиційні дні – 
запусти, Андрія, масляна, іменини і взагалі 
кожен задвич людей, базар – то вже причина 
до затяжного, часто безоглядного балюван­
ня. А як нема жодної причини, то збирають­
ся просто «капелія», товариство, складається 
і балює. Під час балювання постерігається 
те, що по-російськи останніми часами зветь­
ся «безудерж». Тут останній бідак може по­
слати за цигарками 25 шт. по 50 коп. Під час 
балювання починають один другого називати 
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«пані»: пані (а не «пане», й не «панє») Жар­
ський, пані Жеребецька, пані Завала... Зви­
чайно, старі, приятелі, звертаються один до 
другого «брацє!». Ніхто ніколи не кличе один 
другого по імені, а по імені й батькові, то боже 
борони: «нема в нас такого заводу» – так і ка­
жуть. Хлопця, дівчину кличуть «Ей ти! Коб­
жицька!» говорять виключно по-українськи 
й у порівнянні з руснаками, з «людьми про­
стими», дуже чисто. По-молдаванськи або 
по-польськи не знають, навіть латинники з  
«а та е» в фаміліях нічого не вміють по-польськи,  
хіба що «Ojeze nasz» та «Zdrowas Marija», та 
й то дуже українізовано. Жодних українських 
народно-побутових традицій, обрядів, звича­
їв нема і старі не пам’ятають, щоб вони коли 
були тут: а-ні Купала, а-ні веснянок, а-ні Пе­
трівчаних співів, а-ні «Кози», а-ні «Трона», ні 
навіть коляд в тім вигляді, як в українських 
селах, немає. Все то лічиться тут за «дуже 
просте». Правда, колядують, але старі хазяї, 
а не парубки; співають коляд лише церковно-
словянських: «Дар днєсь пребагатий от нєбєс 
снішел», «Днєсь пою ще купно іграймо, царя 
нарожденна всюду воспеваймо», «Вошлі небо 
і зємля іграй славно» та инші подібні, а зібране 
за коляду втивають не для церковних, а для 
громадських потреб. Популярна всеукраїнська 
«Ой видить бог, видить творець» лічиться за 
«дуже просту». Немає тут і звичної україн­
ської «вулиці», коли то молодь, при місячній 
порі, збирається для співів та женихання, та 
й хлопці не співають вуличних пісень, а ті, що 
співають, лічаться за некультурних.

Це слово – «культурний», «некультурний» 
в безумовнім у народі вжитку, і не тепер лише, 
коли лексикон народній дуже збільшився на 
варваризми та неологізми, а здавен, і не див­
но: справді треба констатувати, що в загаль­
ній мірі шляхетські села багато культурніші 
за руснацькі і молдаванські. Передовсім тут 
постерігається, і то здавен, великий нахил 
до школи й лікарні. Людність охоче вчиться, 
постачивши ще зі старого режиму цілі кадри 
учителів, писарів, міських службовців. Зви­
чайні ніби – селяне вишукують ліпших лікарів 

для гоїння своїх хвороб, їх можна зустріти на 
візитації в університетських професорів та по  
кращих і дорогих лікарнях. Розуміються на діє- 
ті, на користуванні водами. Але заразом треба 
відзначити, що нахил до спиртових трунків тут 
набагато більший, ніж у руснаків, особливо ж 
як у молдуван. П’ють напої свого хову – ви­
шняк, вино, самогон, – але не жалкують гро­
ша і на ренськовий льох. Не жалують і домо­
вого звіряти ні птиці собі до столу, отже те, що 
руснак і молдуван продає на збільшення свого 
бюджету, шляхта здебільшого споживає. Так 
само і в справі найму на роботу: ніколи в сві­
ті шляхтич не найметься робити в другого, а 
коли найме коні або згодиться везти фуру, то 
за дуже незвичайну ціну. Найдрібнішу річ зі 
свого господарства цінує дуже високо, і коли з 
продавцем не обійтися відповідно, не продасть 
зайвої для себе річи: нехай лежить, місця не 
залежить. З другого боку, сам шляхтич пла­
тить дуже неохоче, дуже мало, раз-у-раз, коли 
тверезий, виявляючи надмірну ощадність, що 
просто межує з якоюсь всенародною скупістю. 
Наприклад, христить шляхтич дитину, і на тім 
не тільки не витрачає, а навпаки  – набуває. 
Найперше, як мають дитину нести до хресту, 
кожен кум й кума – а їх буває від десяти до 
двадцяти,  – «качає дитину на кожусі», т.  є. 
взявши дитину на руки, а часами поцілувавши 
її, дає бабі-бранці гроші: так шляхтич оплачує 
бабу, що приймала дитя та порядкувала в хаті 
кілька день підчас пологів. Потім несуть до 
«отця духовного». Тут знов куми складаються 
і оплачують хрестини. Крім того, куми купу­
ють крижно. Потім, під час балювання пла­
тять бабі «за квітку». Таким способом хрес­
тини шляхтичеві нічого не коштують, крім, 
звичайно, стола для кумів. Коли шляхтич їде 
на базар і підвозить свого сусіда, то цей зви­
чайно або дасть підводникові кілька копійок 
або хоч купить йому чарку. Мати йде до за­
міжньої дочки, через дорогу, на «вечірню геба­
ту» з ... своїм цукром. Взагалі таке вражіння, 
що ніхто нікому нічого дурно не робить, і одно­
го «спасибі», як то звичайно на святій Русі, не 
вистарчає тут. «Дружба – дружбою, а табачок 

врозь», як каже російське прислів’я. Сусід в 
сусіда кавуна купує. Але не вважаючи на таку 
оглядність в справах обопільного розрахунку, 
в шляхетській громаді постерігається велика 
одностайність, якась інстинктивна організо­
ваність. Шляхтич шляхтича розуміє з одного 
погляду. Рідко дається чути якесь загострен­
ня в обопільних стосунках на словах, хоч на 
ділі звичайно без них не обходиться. Чимось 
незадоволений шляхтич мовчить. Єсть такт, 
певний тон в стосунках і завидна стриманість. 
Як прийде час, шляхтич відповість на невдо­
волення чи образу, чи пониження своєї гіднос­
ті, але замість гострого слова буде облесливо 
усміхатися. В  однім зі шляхетських сел. Був 
такий характерний випадок. Були вибори до 
сільради. Представник Райвиконкому, моло­
дий хлопець, поводився з поважними шляхти­
чами не дуже завважно; як звичайно з «дядь­
ками». І от пропонує він шляхтичам кандидата 
на голову сільради: він, мовляв, такий, і такий, 
і те знає, і в тім досвідчений, має такі і такі 
заслуги... «От і добре, кажуть шляхтичі, нам 
саме такого треба!» і розпитують за пропоно­
ваного кандидата, цікавляться, якнайщиріше  
ставляться до молодого представника. Нареш­
ті, після підхода, вибори. «Хто за такого-то 
(пропонованого представником), прошу підня­
ти руки». Жоден. І вибрали цілком протилеж­
ного запропонованому, але то  – без жодної 
змови чи наради: справа тривала п’ять хвилин. 
«Бо наші ляшки лиш глянули їден на другого 
та й всьо!» розказував потім один дідок.

При зустрічі один з другим кажуть: «Дзін­
добрий», відповіщається: «Дай боже здоров­
ля». Звичайно рукаються, старі й молоді, але 
коли молоде витається з старим, то конче цілує 
старого в руку, особливо господиню. По-за ро­
ботою грають в карти, в шахи, багато курять, 
і це а-ні трохи не лічиться гріхом, як у мол­
дуван і навіть руснаків. Молодь, збираючись 
на вечерниці (так і говориться), танцює під 
гру гармонії, чи гітари, чи скрипки, – вальса, 
польки, краковяка та нових танців; по танцях 
бавиться грою «в кольця», в фанти; співають 
пісень, здебільшого українських, зрідко ро­

сійських. Сьогочасна українська мова, літера­
турна та офіційна, чогось не до смаку шлях­
тичам: кривляться від неї, висміюють, навіть 
називають «сукманка», «суконний язик»; це 
запевно треба пояснити не інакше, як надзви­
чайною консервативністю шляхтичів: от наша 
українська мова – це мова, а то... не знати що! 
Взагалі тут є власна думка, здання, як каже 
шляхтич, не зв’язана з авторитетом міста чи 
«вченого чоловіка», котрий так каже, а я, мов­
ляв, ось так [підкреслення – Л. Юркевича. – 
Авт.] кажу. Ні до урядовця, ні до попа – тут 
нема жодного пієтизму, нема і не було, нема і 
страху і шапколомства: коли це мій знакомий, 
то «дзіндобрий», а коли ні, то йди собі своєю 
дорогою, а я своєю. Частина шляхти, яко ко­
лишні «одновірці», ніколи не робили панщи­
ни, а частина, свого часу загнана в панщизне 
селянство, в 30–40 роках минулого століття, 
а де-які ще по ліквідації маєтків кн.  Любо­
мирського, в 1815–17 році, перейшли в Каз­
ну, «наделены угодьями и освобождены от 
барщины». Багато шляхти були чиновниками 
на обійстях і брали землю в оренду або в «по­
сесію», в окільних панів. Де-які орендували і 
по 100–200 десятин, инші мали власної зем­
лі по 20, 30,-40-50 десятин. Тепер, звичайно, 
всі на нормі, хоч пориваються до посесії і досі, 
але не витримують рати. Останніми часами 
заможніші шляхтичі захоплюються «трахтор­
ством»: купують втрьох, вчотирьох, п’ятьох 
машини і тим заробляють. Ведуть охоче спіл­
ку з євреями. Варто зазначити, що в шляхті 
цілком не постерігається того традиційно-не­
гативного відношення до єврейства, яке до 
недавнього часу, та й тепер по-части є харак­
терним для молдовансько-українського селян­
ства. Навпаки: в шляхетських селах тулить­
ся досить євреїв, дрібних крамарів, кустарів 
ріжного фаху, перекупщиків. Шляхта з ними 
в добрих стосунках і вираз «жидівська голо­
ва»  – трохи не похвальний вираз на адресу 
того чи іншого «бріцішка». Недурно руснаки 
кажуть, що «шляхта у всім з жидів пример 
бере». Що до останніх, головним чином рус­
наків – шляхетських співгромадян, усіх отих 
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Баландюків та Кравченків, та Полуденків, то, 
живучи з Голембьйовськими та Пршезбєць­
кими, вони так само «ошляхетчилися», як ці 
«омужичилися». Усе властиве шляхті поділь­
ського берега є властивим і для руснаків: той 
самий побут, стосунки, господарський обхід, 
мова, назвиська, навить вдача, лиш зовнішній 
вигляд видає сухорлявого, гнучкого шляхтича 
і округлого кремезного руснака. Решта  – те 
саме, аж до ономастики. Чимало руснаків теж 
кінчають вже свої фамілії на ський і «евич», як 
наприклад, Бунчковський, Грицевич, Півто­
рацький, чимало єсть серед православних рус­
наків Едвардів, Леопольдів, Франців: Бла­
жен (Влас) Діхтяренко, Михаліна Кобець, 
Бернард Комишин і т. и. І для тих, і для дру­
гих звичайними іменами єсть Міхаіл, Маць­
ко, Дизько, Ясько, Данько, Ладько, Стефан, 
Стасько, Базько, Гриць (дуже поширене), 
Бартко, Кароль, Гандрей (але не Андрій), 
Стах, Тодір, Теофан, Теофіль; Михась, Мат­
во, Дизьо, Яньо, Ладьо, Стасько, Базиліко, 
Юзьо, Льовцьо, Свомцьо, Гандрейко, Їлина, 
Олена, Тодоска, Фросина, Югина, Афія, Гор­
пина, Любина, Дарина, Анєлька, Христина, 
Францішка, Дениска, Штефанка, Емілька, 
Віхта (Вікторія) – Вітуся.

До матері поспіль інакше не звертають­
ся, як «мамуся», до баби «бабуся», кажуть 
«папа», «папо» (кличний), а не «тато», кажуть 
«дідуньо», «дідуню», стрийку і вуйку.

Останніми часами, коли право найменуван­
ня дітей перешло на ЗАГС та батьків, де-які 
називають своїх новонароджених Гектором, 
Майою, Світланою, та іншими назвиськами, 
зазначеними в громадянському календарі. На­
йменувавши так, йдуть до «отця духовного» 
(так кличуть попа і ксьондза), до хресту. Ці, 
звичайно, відмовляються хрестити іменами, 
яких нема в грецьких або латинських святцях. 
Тоді хрестять ім’ям, близьким по згуку до да­
ного ЗАГС-ом, а при тому руснаки звичайно 
намагаються вибороти в попа бодай латинське 
ім’я. Попи йдуть на можливий компроміс і 
«охрещають раба божого Адольфа»: так і ви­
ходить Адольф Горбатюк. Взагалі ж шляхти­

чі, а коло них і руснаки, під оглядом релігій­
ним, консервативно-традиційні. Правда, нема 
серед них ніякої підвищеної побожности, бого­
шукання, сектантства, святобозтва, як то раз-
у-раз трапляється серед молдуван, на правому 
березі Кодими, але нема і «беззаконня»: закон 
тра сповнити: дитину охрестити, померлого  
поховати, молодих звінчати, на проводи поста­
вити «тарантас (панастос) на всі чотире коле­
са», на Дмитрову суботу занести миску до кап­
лиці, на Брахманський Великдень водосватіє 
на полях відправити і т. д. Тут, звичайно, єсть 
щось спільного, де-що різного меж шляхтою 
латинського обряду і православного обряду.

Безперечно, всі шляхтичі колись були като­
ликами,  – хоч східними (уніятами), а певні­
ше, що західними, чистими римо-католиками. 
Тепер «польську віру» затримала лиш одна 
чверть, а найбільше третина шляхтичів. Реш­
та  – православні. Але покодимське право­
славіє варте покодимського католицтва: като­
лики залюбки ходять до церкви, виводяться, 
ховаються, а навіть христяться в церкві, а 
православні залюбки ходять на відпуст до Ко­
димського, Балтського та Криво-Озерського 
костелів і навіть там сповідаються. Правда, 
католики більше виховані під оглядом релі­
гійним, більше зорганізовані, дисципліновані 
і неначе трохи скоса дивляться на православ­
них, як зате, що вони «ради лакомства нещас­
ного», ради громадянської рівноправности в 
царській Росії, зрадили вірі, так через те, що 
теперішніми часами православіє розкололось 
на три віри, мертву, живу і українську, і като­
лицькі шляхтичі не знають, яка з них найпо­
рядніша, це-б-то котрого попа, за дальністю 
ксьондза, можна, щоб поховати немовля. Але 
тут на кін виступають численні мішані роди­
ни, які тягнуть своїх чоловіків та своїх жінок 
до своїх храмів і жреців – відповідно до об­
рядного і святочного випадку. Таким спосо­
бом реальне життя само ліквідує той розбрат, 
не вважаючи на «імператорів та пап»: те, чого 
не здолала учинити ні Флорентійська, ні Бе­
рестейська унія, на Покодимі само собою чи­
ниться, і лиш найбільш завзяті одиниці з того 

і з другого боку стоять одно проти другого на 
воротях, не простягаючи одно до другого руки. 

Зрештою треба сказати, що слово «поляк» 
на Кодимі цілковити втратило свій національ­
ний зміст і існує лиш для ознаки релігії, навіть 
не релігії, а релігійної, власне римо-католиць­
кої, завзятости: «а, то-поляк, той до церкви не 
піде!» це має значити: він римо-католик, фана­
тик, він до некатолицького храму не піде. І та­
кими «поляками» звичайно лишилися тепер 
ті, кого за царських часів православні місіоне­
ри тягнули до церкви лапами урядницькими, 
приставницькими, справницькими та губер­
наторськими, через кардігардію, суд і заслан­
ня. А таких на Покодимі не один, особливо з 
тих, що мали по своїх хатах потайні шкілки 
католицької науки віри. І люблять вони тепер 
розказувати про те, як «пів-хадзєйства свого 
звели на оборону проти попів», як «двісті кар­
бованців лиш одні облакати коштували». 

Шляхтичі ведуть один з другим знайом­
ство, знають один другого, навить в найдаль­
ніших селах, куди навідуються один до друго­
го під-час празників, весіллі то-що. Кумують, 
дружаться одні з другими, хоч бувають випад­
ки, навить чим далі, то більше, що дружаться з 
«русинами», – це слово вживається на ознаку 
не шляхтича, руснака, православного з діда-
прадіда або уніята. «Наша Анєлька пішла за 
простого» – це значить вийшла заміж за «ру­
сина». Але з молдуванами – жадного спілку­
вання. Молдуван стоїть низче, як «простий». 
«Ей, ти! Молдуван їден ходиш» – так лають. 
Латинники більше знайомі один з другим, в 
цім допомагають їм з’їзди їх на костельні уро­
чистости: на відпуст (те саме, що в православ­
них празник, але без православної трьохден­
ної піятики: празник, попразент, витрунини), 
на божого тіла, на октаву, на попєлєц... Чудне 
вражіння роблять ці костельні з’їзди: майдан 
перед костелом увесь запруджено підводами; 
коло фургонів тісно виголені хазяї, хазяйки, 
молодь в що-найкращих вбраннях; розмов­
ляють, снідають, знайомляться, сватаються; 
там, у тісному костеликові, та на цвинтарі, 
щось ксьондзи заводять на мові стародавніх 

римлян, часами котрийсь вигукує щось по 
польськи, а тут всезагальний баль, і баль чи­
сто-український. Ні слова по-польськи, хіба 
«проте» і «пшепрашам». Коли в костелі ксьон­
дзи кінчать відправу, на майдані кінчається 
баль: шляхтичі сідають у фургони і розїзджа­
ються ріжними шляхами, цілком тверезі, без 
гуків і свистів, як після православного праз­
нику. «Сухе польське свято», говорять право­
славні шляхтичі, які теж навідуються сюди, 
щоб побачитися з ріднею, посвататися, поку­
мувати. А набожні бабки, то й сповідаються. 
До релігійних шляхетських обрядів безпереч­
но треба зачислити «обід». Надзвичайно люб­
лять шляхтичі гуртуватися коло шматка хліба 
й чарки горілки. Для останнього – кожний ви­
падок відповідний. Помре в шляхтича малень­
ка дитина, тиждень від народження,  – обід. 
Зробить старий шляхтич собі «свєнтий олей» 
(маслосвятіє), – обід. Ходять шляхтичі по по­
лях «за дощом», то обідають без кінця-краю: 
перед походом, серед походу, на полі (своєрід­
на маївка), і після походу, на цвинтарі, в кап­
лиці. І  яка-б радісна урочистість не трапила­
ся, кінчається вона «за упокій»: на цвинтарі, 
на гробках, в каплиці. Отже культ мертвих у 
великій пошані. «Дай боже нам ще прожити, 
а померлим – царство небесне!» – так почи­
нається кожний обід конче з чаркою в руках. 
Без чарки обід не мислиться, як сало без хліба.

До нового побуту, до життя пореволюцій­
ного шляхтичі відносяться стримано. Де-хто 
на нім стратив, де-хто набув, напр., безземель­
ні чиншовики і латинники: перші дістали зем­
лю, другі волю віри і загальногромадянське 
право. Вже не треба ломати віру, щоб бути 
сільським писарем або учительом.

Шляхетська гідність взагалі виграла від 
нового ладу: вже ніхто не назве шляхтича 
«пазбиро̀м», «му̀двом», «га̀дом», «мужиком», 
«хамом», як то було за старого режиму, коли 
всі, і шляхта, і не шляхта, були «крестьяне» і 
діставали від попа, від станового, від мирового 
завірно одні епітети. (Був тут у нас їдень по­
писько, то він усім на «ти» говорив, – з пре­
зирством розповідає старий шляхтич). Але 
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на чім шляхта, здається, цілком поширилася 
з новим побутом, так це на недоторкальнос­
ти помешкання. Коли настала перерва права 
огляду помешкання, майна, розшуків, трусів, 
коли стало вільніше «курити горілку», шляхта 
заспокоїлася. І справді ледве чи викурить хто 
такого чистого та смачного спірту, як шляхтич. 
І сам дивує з свого артизму. Обідає, попиває 
свій спірт та инші трунки на спірту настоєні 
і каже: «От, господи, яке настало: поробили 
собі гуральні, наварили ляшки пива та й дуд­
лять. Е, що не кажіть вже багато полекшало 
від двадцятого року...»

Українське живло  – все потужне живло, 
притягаюче, як магнес, всмоктуючи в себе, 
як губка. Бувши неоформленим ні власною 
державністю, ні самосвідомим національним 
упорядкованим організмом, ні природни­
ми географічними умовами, бувши лиш тою 
етнографічною безформенною розпливчатою 
масою,  – скільки однак прийняло воно, теє 
живло, розбавило, перетворило, проглину­
ло чужинецьких елементів! Якої крови лиш 
не тече, і слов’янської, й неслов’янської, в тих 
українських жилах! Одні потопилися, пропали 
в українськім морі за давних давен, другі на 

наших очах потопають. Де Серби, які півтора­
ста лиш літ тому назад залюднили були сучас­
ну Зіновєвщину? Де острівці висококультур­
них в Словянстві чехів на південнім Поділлю 
(ст.  Немило̀вка) та на північній Херсонщині 
(ст.  Любашівка і Врадіївка)? Де цілі селища 
і волости західно-подільських молдуван (Ям­
пільщина, Могилівщина, Кам’янеччина)? Хоч 
треба сказати, що старі Даки найліпше трима­
ються супроти українського всепожираючого 
живла: «і чужому научаються (по-українськи) 
і свого не цураються». Товаришать їм і болга­
ри (Маслова, або Ольшанка коло Первомай­
ська, під-одеські Буяни і т. д.), – не піддають­
ся. Нарешті, непохитно стоять і великоруські 
старовіри (див. «Подільські кацапи» – рефе­
рат Етнографічної Комісії УАН кореспондента 
Левка Юркевича 19 28/v 26р № 24), як того 
і треба було сподіватися з огляду на національ­
ну суть старовірства. Але ні тривким Дакам, 
ні Болгарам, ні Кацапам покодимська шляхта 
не дорівнює: «ляшки» зукраїнізувалися [під­
креслення – Л. Юркевича. – Авт.], і тільки 
мова стародавніх римлян інколи, в дні урочис­
тості, відтіняє де-яких з них від решти глибо­
кої і широкої України.

АННОТАЦИИ ОПУБЛИКОВАННЫХ СТАТЕЙ
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Ключевые слова: имянаречение, христианское имя, мирское имя, изменение именования, идентичность.

Резван Ефим. Коран как символ верховной власти (к истории «Самаркандского куфического Корана»). 
Статья посвящена истории двух древнейших рукописей Корана, которые были на протяжении веков символами вер­
ховной власти. Обе рукописи почитались как «Кораны Усмана» – первосписки Священного текста. Двенадцативе­
ковая судьба двух рукописей – это удивительная история, неразрывно связана с судьбами династий и государств, 
городов и людей, с судьбами исламской цивилизации от ее возникновения в Аравии в VII в. до торжества ислама, 
пережившего коммунизм на территории мусульманских республик бывшего СССР.

Ключевые слова: Коран, «Кораны ‘Усмана», «Самаркандский куфический Коран», суфизм, братство нак­
шбандиййа, братство ишкиййа.
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Кудрявцева Анна, Резван Ефим. Перевод Корана и этнография повседневности. Анализ основных на­
учных тенденций позволяет предположить, что новый уровень понимания важнейших проблем коранистики бу­
дет достигнут, вероятно, в течение ближайших 20–30 лет в результате завершения работ по проектам, связанных 
с публикацией и изучением древнейших рукописей Корана, подобным тому, что начал, но не успел довести до 
конца, Серджио Нойа Носеда, а также в связи с завершением серии работ по древнеаравийской диалектологии и 
сравнительному контекстному изучению лексики Корана и предисламской поэзии. Со временем следует ожидать 
появления новой серии «великих переводов». Сегодня очевидно, что эти переводы станут результатом объеди­
нённых усилий ученых разных стран. По-видимому, варианты текста на разных языках будут опираться на в 
значительной степени общую исследовательскую базу и национальные переводческие традиции. Появлению се­
рии этих переводов будет предшествовать исследования, посвящённые археологии и этнографии Аравии рубежа 
VI–VII веков и создание сводной электронной библиотеки работ по коранистике на разных языках.

Ключевые слова: Коран, коранистика, перевод, лексика Корана, повседневность, этнография повсе­
дневности.

Станюкович Мария. Когда мужчины-жрецы обращаются к духам-помощникам шаманок: эпос, лю-
бовная магия и национальные выборы на Филиппинах. Статья посвящена явлениям, стоящим на контра­
пункте женской и мужской культуры, шаманизма и христианства, а также традиционной племенной культуры 
и современной политической деятельности, что представляет совершенно новую сферу в жизни филиппинских 
горцев.

Ключевые слова: ифугао, идеология, традиционная культура, женская культура, шаманство.

Бех Николай, Бондаренко Галина, Довгань Сергей, Маховская Светлана, Сиренко Сергей, Таран Елена. Ко­
зацкое село Веремеевка: попытка монографического исследования. Статья представляет собой отчет сотрудников 
Украинского этнологического центра (далее – УЭЦ), участников этнографической экспедиции в с. Веремеев­
ка Чернобаевского района Черкасской области. Методом монографического исследования было зафиксировано 
современное состояние украинского этнокультурного наследия, прослежено трансформацию явлений народной 
культуры под влиянием социальных факторов, исследовано глубину исторической памяти народа.

Ключевые слова: историческая память, хозяйственная деятельность, народные знания, обряд, свадьба, рыбо­
ловство, похороны, жильё, усадьба, хозяйственная постройка.

Боряк Елена, Буйских Юлия, Воробей Ольга, Маховская Светлана, Сауляк Богдан. Современные 
исследования этнокультуры украинцев Подолии. В статье подводятся предварительные итоги комплексной 
этнографической экспедиции с участием сотрудников Украинского этнологического центра Института искус­
ствоведения, фольклористики и этнологии им. М. Ф. Рыльского НАН Украины, проведенной в июне 2013 года 
в Хмельницкую область. Экспедиция работала по маршрутному методу, в результате было обследовано 17 дере­
вень восьми районов области. Все они рассматриваются как таковые, что находятся в пределах историко-этно­
графического региона Подолии, а именно ее западной части. Удалось в полной мере собрать полевые материалы 
по различным направлениям традиционной духовной и материальной культуры украинцев, в том числе по сва­
дебной, родильной, погребальной, календарной обрядности, устной истории, метеорологии, мифологии, гигиене, 
медицине, кулинарии, а также народным промыслам и ремеслам, одежде. 

Ключевые слова: Западная Подолия, комплексная этнографическая экспедиция, полевой материал, матери­
альная культура, духовная культура, традиция, трансформация.

Головко Александр, Сауляк Богдан. Путешествуя по Подолии (этнографические наблюдения участ-
ников экспедиции в Могилев-Подольский район Винницкой области). В статье представлены собственные 
наблюдения участников экспедиции по Подолии и ее предварительные результаты. Поскольку этнографическое 
изучение региона осуществлялось давно и не было целостным, целью экспедиции было избрано заполнение про­
белов в исследовании традиционности, а также ее трансформаций в пространстве межэтнического взаимодей­
ствия на пограничье. Концентрируясь на методах сбора и обработки полевого материала, нами было опрошено 
27 респондентов в 12-ти населенных пунктах. Собранные сведения, касающиеся устной истории, календарной и 
семейной обрядности, народной архитектуры, промыслов и ремёсел, могут быть использованы этнологами, исто­
риками, краеведами для дальнейших исследований.

Ключевые слова: Подолия, межэтническое взаимодействие, пограничье, материально-бытовые практики, ду­
ховная культура.

Красиков Михаил. Из фольклорно-этнографических материалов, записанных на Белгородщине. В ста­
тье представлены полевые материалы, собранные автором на протяжении 20030–2004  годов среди этнических 
украинцев Шебекинского района Белгорордской области (РФ).

Ключевые слова: фольклор, обычай, обряд, народные знания, поверья.

Ганус (Трумко) Звенислава. Родильная обрядность на Волыни. В статье дана характеристика современ­
ного состояния сохранности и функционирования родильной обрядности населения Волыни на основе полевых эт­
нографических материалов автора. Основное внимание сосредоточено на описании действий, которые выполняли 
с целью обеспечения благополучия, здоровья ребёнка в будущем и защитить его от влияния злых сил. Сделана 
попытка реконструировать обычаи, которых придерживались во время родов, и очистительные обряды над бабой-
повитухой и роженицей.

Ключевые слова: родильная обрядность, Волынь, ребёнок, беременная женщина, роды, апотропеи, крещение.
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was filled with the A. Skalkovskyi, P. Kulish, and D. Yavornytskyi-worded historiographical stock phrases concerning a ban 
against women to appear within the range of Sich Cossack encampment and a Zaporozhye Cossacks’ snub to women and fam­
ily obligations. As few as owing to the emergence of the works of M. Kostomarov, V. Antonovych, Y. Rolle, O. Levytskyi, 
M. Hrushevskyi, and N. Mirza-Avakianz in scientific space, the Cossack Zaporizhzhia’s everyday life of women in wartime 
has been given coverage.

The examination of the sources, produced by the «silent majority» – the Steppe Ukraine ordinary inhabitants – from the 
standpoint of presence of women’s experience in participation in the VIIth BCE – XVIIIth CE battles, revolutions and local 
armed conflicts in the Northern Azov Region and Dnieper Basin cultural space, discovers a whole unexplored «planet» named 
«Ukrainian history of women’s everyday life in wartime» in its theoretical multidimensionality and socio-cultural practices.

Piatachenko Serhii. Folk Culture of the Sayans in the Ivan Abramov Research. At the border of Polissia and Sloboda 
Ukraine, in the immediate vicinity of the neighbouring or surrounding Ukrainians, a few interesting ethnographic groups have 
long since resided: Horiuns (Sumy Region), Sayans (Kursk Region), Polekhs (Orel–Kaluga Polissia), Tsukans (Voronezh 
Region), which are generally referred to Russian (Great Russian) nationality. The scientific community has been notified about 
these ethnographic groups as early as the late XIXth century.

The Ivan Abramov’s research paper «On the Kursk Sayans» came out in 1906. It was a synthesizing work which sum­
marized the then present information on the Sayans as an ethnographical group and suggested a number of new findings and 
reflections. The Sayans were discovered for the researchers at the end of the XIXth century thanks to the endevours of M. Do­
brotvorskyi, H. Boikov, Y. Markov, M. Halanskyi who published a few studies concerning the Sayans. I. Abramov went on 
and outlined a territorial locating of the Sayans pointing out that they dwelled on the Kursk lands, predominantly around the 
long-standing friary – the Kursk Root Hermitage of the Nativity of the Virgin Mary. I. Abramov performed a sufficiently 
minute analysis of the Sayan ethnographic peculiarities, and acquaintance with them entailed a wish to research an ancient gar­
ments. It was a garments and its singularity that have become a trademark of the Sayans. I. Abramov also paid attention to the 
traditional ways of housekeeping of the Sayans, as well as to their dwelling and anthropological type. No less unique a feature 
of the Sayans was their patois indicating proximity not only to the Russian language but also to the Middle Polissia dialect of 
Ukrainian language.

The vagueness of many questions pertinent to the Sayans as a singular ethnic group neighbouring in close proximity to us 
generates a necessity to take a modern view of their specificity and origin, from the positions of independent science of our country. 
It might as well be a prospective research of genesis and development of the Sayans being closely connected with the Ukrainian ones.

Baiburin Albert. Own / Alien Name (Historical and Cultural Notes on Name Change). The article emphasizes 
that any name has formerly appertained to someone else (e.g. mythological character, saint, relation), so it unites people both 
temporarily (nowadays towards thenadays), and spatially (all living humans are the same name bearers). The author analyzes 
one of the most important rites in a newborn child’s life – a naming, while discovering the peculiarities of this sacrament (when 
christening, who was entitled to name, how they chose a proper name).

A considerable attention is concentrated upon a name change regulation; particularly it is pointed out that a name was 
changed due to a change of spiritual status, in connection with a change of social environment, for instance, in case of enlist­
ment, entrance to seminary, appearance before the footlights or in the circus, etc. The author also mentions the 1825 Edict on 
the Indecent Surnames Change, a name selection for patriotic and practical reasons and so on.

A. Baiburin indicates that in the pre-war years, a name (surname) change procedure has been controlled by the decrees 
of the USSR Supreme Soviet Presidium, and the decisions about such a change have been taken either by the Council of 
Ministers of any of the autonomous SSR, or by a regional executive committee, or a district executive committee (in Moscow 
and Leningrad – a city council). In the post-war times, there have been no important procedural amendments, nevertheless no 
surname changes for the people being under examination or jurisdiction, or with previous convictions, have been allowed, as well 
as for those who have been objected by the authorities. 

The author enumerates the valid reasons for surname, name, patronymic change, and reveals the peculiarities of the name 
change practice in the Soviet and post-Soviet periods, explaining that in the 1970s–1980s, name choice and change have been 
determined in many respects by some sort of fashion for the original names.

The scholar also indicates that the 2000s’ most important change of attitude towards name is that the latter gradually ceases 
to be taken as only and lifelong, it could and even should be altered if the inner harmony demands that. The particular policy 
towards name change concerns a replacement of a national passport name by its Russified version (particularly typical for the 
Jewish population) and essentially consists in general strategy of the assimilation with Russian-speaking environment which has 
surely started since earlier than the Soviets. The author sequentially considers the diverse variants of a person’s renaming due to 
one’s beliefs and corresponding epoch taking it up to the present.

The author states that the modern society begins getting accustomed to life with plenty of names: besides many usual official 
and unofficial ones there have appeared the names which are used in virtual reality, being frequently apprehended by their bear­

SummarІeS

Balushok Vasyl. A Prime of Forming the Ethnical Stereotypes in Ukrainian Political Culture (the Steppe Im-
pacts). The Ukrainian historiography, following the Russian one, traditionally points to a destructive impact of the steppe in­
habitants on Ukrainian public policy tradition. M. Hrushevshyi accentuates this statement indicating that «a long-term struggle 
against the steppe bereaves a nation of vitality», weakened «the Ukrainian political organizations» and consequently, «they 
were falling a prey to… the more protected, better-off neighbours». This conclusion of the Ukrainian historical science’s classic 
applies to Kyiv Rus epoch in particular.

At the same time, if to take into consideration that a Ukrainian society has arisen and subsists in a perpetual contact with 
the steppe inhabitants, the latter could not exert a diverse influence upon the former, including the stereotypes which have laid 
the groundwork for a political culture. Inasmuch as the Ukrainian area of the Great Frontier has arisen as a completion of a 
row of the preceding Steppe Frontiers. But the Ukrainians and their Slavic predecessors did not have any biases against the 
Great Frontier’s opposite side opponents. Therefore the Ukrainians that happened to reside on this Frontier commenced regular 
adopting of a wide range of various cultural things from their opposing steppe neighbours. These borrowings permitted a Ukrai­
nian society to adapt to the steppe borderland and to successfully persist amidst the adjacent nations.

The continuous ethnic and cultural contacts, with the Iranians (Scythians and Sarmatians) at first, and with quite a number 
of the Turkic communities [Huns-Bulgarians, Khazars, Pechenegs, Black Hoods, Polovtsians (Kipchaks), Tatars, Nogais] 
later on, filled the whole ethnical history of the proto-Ukrainians, and the Ukrainians proper afterwards. The reciprocal ac­
tion of the Slavs with the steppe Iranians on Ukrainian terrains has begun as early as BCE. In the mid-1st millennium CE, in 
process of their settling, the Slavs assimilated the sizeable areas of the steppe Iranians here. The ethno-political community of 
the Antes was of that mixed Irano-Slavic nature. Thenadays, the Ukraine’s Slavs were the Hun federates, and their succes­
sors, Bulgarians, afterwards. Taking advantage of this cooperation, the Slavs dislodged the previously ruling Goths beyond the 
Danube as well as spread their language on the greater part of Ukraine, having assimilated the other ethnical elements (Iranians, 
Thracians, Teutons, Celts et al.) which had resided here. During the Kyiv Rus origination, the proto-Ukrainians have been 
essentially affected by the Khazars whose state’s successor is considered by some scholars to be the Kyiv Rus proper. In addi­
tion the Slavic ancestors of the Ukrainians have continuously cooperated with the Pechenegs, Black Hoods, and Polovtsians 
(Kipchaks). They were closely connected with the Kyivan princes by stable political relationship. Moreover, the Black Hoods 
and some of the Polovtsians (Kipchaks) were included into the Kyiv Rus political system on the whole. In consequence, a sphere 
of Ukrainian political culture has been permanently influenced by the steppe inhabitants as well.

This way the stereotypes have been formed which gradually underbuilt a new type of Ukrainian political tradition, partly 
distinct from one having prevailed in the Kyiv Rus epoch. The Cossack state is implied to be arisen a little later. And if a politi­
cal system of the Kyiv Rus had had the traits typical of nomadic political organization, the Ukrainian stereotypes of the Cossack 
and subsequent periods having laid the groundwork of their political culture embraced a very sizeable steppe constituent.

Kryvoshyi Oleksandr. The Amazons and «Amazonism» in Collective Memory of Southern Ukrainian Steppe So-
ciety’s Ordinary People (the ХІХth – Early ХХth Centuries). For the first time in the native historiography, the author 
traces a historical evolution of views on the Amazons and «Amazonism» – the women’s military traditions – in the discourses 
of the native historians and in collective memory of Southern Ukrainian steppe society’s ordinary people of the 2nd half of the 
ХІХth till the early ХХth centuries.

Seeking for the «traces» of the women’s wartime activity traditions through VIIth BCE – XVIIIth CE in steppe Ukraine 
cultural space the author directed his research attention at the complexes of written and verbal (folkloric) sources – legends, nar­
rations and historical songs recorded within the range of Ukrainian part of the Northern Azov Region and Dnieper Basin. The 
dissection of folkloric material argues that an overwhelming majority of verbal historical sources contains the women’s wartime 
activity scenarios. They stood for the ascertained (typologized) elements of Southern Ukrainian steppe society’s everyday life and 
not for the objects of derision of women’s military initiatives. The presence of Amazonian traditions in the Northern Azov Region 
and Dnieper Basin cultural space (appreciating the natives’ recitation of women’s daily practice typifications and their retention 
in historical memory) becomes especially outlined against the background of the locals’ armed confrontation with the assailants. 
In the late XIXth century, in southern Ukrainian town Melitopol, according to the words of the last nomads-Nogais, a regional 
ethnographer P. Dziakovych recorded a legend about a horde of women-warriors which has resided in the tract Kız-Yar (Kız for 
girl, Yar for ravine). These bellicose females, according to the recipients’ words, were able to excellently fight with cold steel and 
shoot the arrows, to ride the horses and continually defeat the males in action. These women-warriors were ruled and engaged in 
hostilities by a queen of exceptional beauty. The narration «Nastia’s Grave», recorded by a historian D. Yavornytskyi in the 2nd half 
of the XIXth century near to modern city Dnipropetrovsk, relates the military activities of a courageous woman-warrior, leader of 
a Cossack detachment named Nastia. This here Nastia wore a menswear, a cap and had a weapon mix.

The information on the steppe women military activities is being furnished in the verbal and written sources of the 2nd half 
of the XVIth – the XVIIIth centuries. Nevertheless the Ukrainian scientific space of the XIXth – the early XXth centuries 
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Staniukovych Mariya. When the Men-Priests Appeal to the Spirit Guides of Women-Shamans: Epos, Sexual 
Magic and Philippine General Election. The article deals with the phenomena set in contrast between the female and male 
cultures, between Shamanism and Christianity, as well as traditional tribal culture and modern political activity presenting a 
quite new sphere of the Philippine highlanders’ life. The province of Ifugao, a treasury of the Philippine archipelago’s traditional 
culture, has been protected until recently by a head-hunting practice.

The Ifugao culture is scrutinized almost the best of all other Philippine ethnic groups. The quality of these researches is not 
inferior to their quantity. However, Shamanism as a separate Ifugao cultural phenomenon has been not only described but also 
even designated. The researchers concerning themselves with Ifugao religion gave their minds to an exceedingly brilliant male 
ritual life whereas a female ceremonial realm remained practically unexplored.

The Ifugao people distinguish the three principal types of ritual experts: men-priests, and women – shamans and hudhud 
epic narrators.

The functions of shaman and epic narrator are combined within one woman, or at least within one family, being inherited by 
female side. The heroes-predecessors, whom the hudhud (the female epic narratives) relate to, often play a key role in Shaman­
istic practice. The mission of Ifugao woman-shaman is diagnosing and treatment of children, mental treatment, dead person’s 
psyche transference onto the netherworld, and maintenance of flow of rice, hens, and pigs’ souls from there.

Seemingly, among the Ifugao ritual experts, there is an appointed specialization, but no unbending and impenetrable con­
fines exist, because the traditional culture is ductile. The functions of priest, shaman and epic narrator are cognate, and only 
some accents differ: intellectual functions – in the male rituals, emotional and spiritual ones – in the female ceremonies. Nev­
ertheless, the elements of either of them are detected in both traditions.

Borysenko Valentyna. Modern Changes in Ukrainian Wedding Rituals (By Way of Example of Ivcha Village, 
Lityn District, Vinnytsia Region). Based on comparative analysis, the article describes the transformation of a traditional 
wedding. Through the last century, there have been many historical events that influenced the faster evolution of traditional 
culture. The two world wars and the 1932–1933 Famishment had a deforming influence on folk traditions, customs and rituals. 
The short period of culture reestablishment fell on the postwar period, but since the late 1960s an active state interference in the 
development of traditional culture, particularly in the family rites, has begun. The mass atheistic propaganda and prohibition for 
teachers, students, and pupils to participate in folk calendar holidays, spread by the specially established Council of Ministers’ 
Commission on implementation of the Soviet rituals with the standardized scripts prescribed not only for an official marriage 
registration, but even for a subsequent wedding feast, deeply affected the folk culture.

Regardless of external intervention in development of rituals, the folk tradition firmly opposed the transformations, and so 
its components remained the most stable. It concerns: ritual baking of main wedding bread – round loaf (korovay), singing 
to the accompaniment of principal wedding ritual actions, making of wedding paraphernalia, etc. On the whole, from the late 
1960s until the early 1970s, the traditional structure of folk wedding, with some minor alterations, has remained. However, 
the accelerated urbanization has resulted in emergence of numerous changes in celebrating such an important family rite as 
wedding.

Since the 1980s, owing to urbanization and globalization, active changes have occurred in traditional wedding, and a loss 
of some important components of national culture has become appreciable. In particular, a wedding party frequently came to 
be held at the restaurants. The custom of baking a korovay was modified: nowadays people order it at the bread-baking plants 
or bakeries. The ritual wedding songs were minimized, and the pop music and songs spread instead. Unlike a traditional cer­
emony, which has been led by a matchmaker, while all wedding ceremonial activities have been accompanied by wedding songs, 
now a specially hired toastmaster named tamada leads the wedding. As a rule, this person knows not any folk traditions and 
uses games similar to sports competitions instead. Thereby many new indoor activities appear. Some elements of Western-style 
wedding, such as throwing of wedding bouquet by a bride, a wedding motorcade’s passage by the significant places for photo 
shooting, a putting of a padlock’s shackle on a bridge’s handrail in sign of marriage’s continuance et al., have become popular 
lately. But even now the folk customs still remain to some degree at modern Ukrainian wedding.

Bekh Mykola, Bondarenko Halyna, Dovhan Serhii, Makhovska Svitlana, Sirenko Serhii, Taran Olena. Cossack 
Village Veremiivka: An Attempt of Monographic Research. The modern international experience in the sphere of ethnol­
ogy and cultural anthropology is indicative of a growing interest in the local communities, a prevalence of the involved research 
method and a long-term study of the same definitely chosen sociocultural object over the questionnaire survey and sociological 
method. The scientific method named «a village monographic research» has been widespread and productive enough in the 
Ukrainian ethnology in the late 1920s. Later it has been hardly used, and nowadays has again become one of the promising 
methods of applied research.

On July 22–28, 2013, a group of scientists of the M. Rylskyi Institute for Art Studies, Folkloristic and Ethnology who 
are on the staff of the Ukrainian Ethnological Centre Department [notably, candidates of historical sciences H. Bondarenko 
(head of expedition), O. Taran, and S. Makhovska, junior researchers S. Dovhan, S. Sirenko, and M. Bekh], made an attempt 

ers as more appropriate than their real passport names. The documentation reality (which an official passport name is part of) 
becomes one of many realities in which a person can act with a nickname. In the situation, an official name change discontinues 
to be a unique mode of changing one’s identity. The transition from one reality to another is automatically attended by a name 
change. There has appeared a possibility not only to choose a name on one’s own but also to live with many different names each 
corresponding to its appropriate reality. Such multinominalism can not but be reflected on an identity structure, a permanent 
complication of which in its range has the absolutely schizophrenic prospects properly unreflected as yet.

Rezvan Yukhym. Quran as a Supreme Power Symbol (Towards the History of «Samarkand Kufic Quran»). The 
Sufi doctrines and their adepts made an outstanding contribution to the development and formation of a multidimensional 
phenomenon of human cultural history which is concisely designated by the word Quran. This contribution, among others, 
embraces an elaboration of the principles of a text’s allegorical interpretation that have underlain a hundred of works being an 
important component of Islamic religious culture. The peculiarities of the Sufi religious doctrine have had the most immediate 
effect on a pattern of use of the Word Allah in religious practice, on a decorative appearance of the Quran manuscripts and the 
near-Quran literary monuments.

The article deals with a history of the two oldest Quran manuscripts being the supreme power symbols through the centu­
ries. Both manuscripts are respected as the Uthman Qurans – the primary sources of the Holy Book. One of them has been 
long kept in the National Library of Russia in St Petersburg; a considerable fragment of another one is still a part of Petersburg 
academic collection of the eastern manuscripts. They are really the ancient handwritten copies of Quran, a painstaking search of 
which is undoubtedly important for an analysis of Quran textual fixation and the early period of its existence. The 12-centuries 
history of these two manuscripts is a part and parcel of the destinies of dynasties and states, cities and people, of the destinies 
of Islamic civilization from its beginnings in Arabia in the VIIth century to the triumph of Islam which has gone through Com­
munism on the former USSR Muslim republics’ territory.

	 The analysis of the Uthman Qurans’ existence history on the Central Asia territory displayed that the manuscripts as 
the precious relics are being passed on among the Sufi brotherhoods. The history of one of these manuscripts, so called «Sa­
markand Kufic Quran», has been studied full and particular, however since the early XVth century. No one wrote any reliable 
line on what had happened with this copy of Quran until the mentioned time. It is known that for a long period it has been one 
of the most important Naqshbandiyya Order relics. The history of another manuscript has leaked out not long ago. Since the 
turn of the XVth–XVIth centuries it has belonged to the Ishqiyya Order. Both orders (Naqshbandiyya and Ishqiyya) used 
the sacred texts as the original banners. The possession of these ancient manuscripts becomes a forcible argument in political 
combat as well as their careful preservation – a pledge of success. In our opinion, the circumstance proper ensured the preserva­
tion of a number of the oldest handwritten copies of Quran.

Kudriavtseva Anna, Rezvan Yukhym. Translation of Quran and Everyday Life Ethnography. In the modern era, a 
phenomenon of everyday life is an object of great attention on a part of the representatives of a complex of scientific disciplines, 
including the linguists, and particularly the translators of Quran – the Holy Book of Islam, in which every new generation finds 
out something new. It is obvious a priori today that without knowing Inland Arabian everyday life ethnography, without drawing 
on the data of modern archeology it is absurd to say about the scientific approach to the Quran translation. In the meanwhile, 
it must be admitted that a considerable extent of the materials of different quality, more or less closely related to the Arabian 
everyday life at the time of the Prophet, is still disembodied and fully unexplored.

The analysis of the main scientific tendencies permits us to assume that a new level of the most important Quranistic prob­
lems’ understanding will be achieved most likely through the 2020s–2030s owing to completion of the searches according to 
the projects connected with publication and examination of the oldest Quran manuscripts similar to an initiated but unconsum­
mated project of Sergio Noya Noseda as well as in consequence of conclusion of a series of researches on Ancient Arabian 
dialectology and comparative contextual study of Quran vocabulary and pre-Islamic poetry. The forthcoming of a new series 
of «Great Translations» is in store. It is evident today that these translations will be a result of the integrated efforts of differ­
ent countries’ scientists. The odds are that the text variants in different languages will be based on the substantially common 
exploratory resources and the national translation traditions. The appearance of this series of translations will be preceded with 
the researches devoted to the VIth –VIIth centuries Arabian archaeology and ethnography and creation of the combined e-
library of Quranistic works in different languages. Nevertheless, the above-stated does not mean in any way that today we have 
to barely wait for the fruits of this enormous work by the international scientific team.

The undertaken research, which had become possible thanks to use of method of comparative contextual and diachronic 
analysis of the Quran vocabulary’s lexical and semantical groups on basis of their juxtaposition with the linguistic materials 
of the epoch (the VIth–VIIth centuries) and the common Semitic lexical fund, permitted us to reveal and describe the most 
important structures of everyday life (trade, cult, cattle-breeding, farming, handicrafts and trades, settled dwelling complex, 
domestic lifestyle, and domestic culture). At the same time, the article analyzes not only etymology of the material life-related 
terms but also a model of their dissemination.
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been also the 1960s’ exploration of this territory by the workers of the then Institute for Art Studies, Folklore and Ethnography 
within the bounds of preparation for publication of «The Regional Historical and Ethnographical Atlas of Ukraine, Belarus and 
Moldova», as well as the 1970s’ observations developed into the volume «The Vinnytsia Region» as a part of «The History of 
the Cities and Villages in the Ukrainian SSR» series. However, there is still no integral account of the regional ethnocultural 
issues. Thus, our expedition’s objective was to fill as much as possible the existing gaps in the research of traditional life and its 
transformations within the space of inter-ethnic interaction on the Ukrainian-Moldovian borderland.

Using the methods of fixation, processing and analysis of field materials, we explored the 12 settlements located straight 
on the mentioned borderland (villages Bernashivka, Lypchany, Kozliv, Nahoriany, Liadova, Yaryshiv, Sloboda-Yaryshivska, 
Serebriya, Nemiya, Bronnytsya, Olenivka, and Yaruha). We interviewed 27 respondents being the Ukrainians, indigenous 
and permanent residents of these villages.

The collected data deal with the oral history, calendar and family rituals, folk architecture, handicrafts and trades of the 
local population. Previously reviewing this information, we found many similarities between the Moldovians and Ukrainians 
on the cis-Dniestrian lands, particularly, in the household, clothing, food, winter calendar rituals, terms of relationship in the 
family traditions, etc.

One may conclude that the frontier cis-Dniestrian region has a singular ethno-cultural flavour. In some ways, the various 
household and spiritual practices of the local population can be explained through a specific landscape and climate, historical 
and social conditions, as well as through the direct contact with the Moldovian surroundings.

The results of the expedition could be used by anthropologists, sociologists, historians, ethnographers and all the people 
concerned for further research.

Krasykov Mykhailo. From the Folkloric and Ethnographic Materials Recorded on the Belgorod Lands. In 2003–
2004, the Kharkiv Union of Ethnographers and Folklorists conducted three expeditions to the Ukrainian villages in Shebekino 
District of Belgorod Region, Russia – a historical territory of Sloboda Ukraine.

From the Ukrainian elderly people (predominantly women born in 1915 to 1942),  the author collected the folk materials 
in the following fields of lore, customs and rites: signs and superstitions relative to days of week (Monday, Tuesday, Friday, 
and Sunday), agronomy (vegetable growing, lunar phases and corresponding household and family occupations), aviculture 
(«auxiliary» coins), meteorological (earliest thunder, «a lightning will set a hut on fire») and astronomical (crescent moon, leap 
year) phenomena, folk medicine (inebriety, hiccup, oscitation, infantile paralysis, fuss, jinx), and demonology (brownie, child 
intimidation), as well as folk courtesy (feast, rules of table conduct, obscenities) and everyday magic («what one should take 
along while going to the law»).

Hanus (Trumko) Dzvenyslava. Birth Rites on Volyn. The birth rituals of the Volyn population consist of a system of 
customs and traditions that clearly show change and extinction of the old traditions and formation of the new ones, as well as 
intergenerational experience transmission. Preservation and maintenance of a large number of birth rituals are caused by many 
factors, such as the socioeconomic background, or ethnic and cultural traditions. The local differences in ritual performance were 
minor. They manifested themselves only in certain aspects concerning the attributes and ritual participants; and the customs 
similarity became apparent in their meaning and time of performance.

The prenatal customs of the population of the area under study consisted of magic warnings and beliefs of imitative nature, 
particularly, the prohibitions which limited the behavior of a pregnant woman. Most of them had medical and protective value 
and were intended for assisting the expectant mothers in giving birth to healthy children.

The rituals performed during childbirth are less recorded. It certainly could be attributed to the age of the respondents 
as most women interviewed gave birth to children already in hospitals, although, in spite of this fact, some respondents still 
remembered the names of the grandmothers who «bound a navel». The childbirth process, besides the rational actions, was 
accompanied by a number of magic rites being the attempts to relieve a parturient from the birth pangs.

The rural population’s incomprehension of the causes of infant mortality or children diseases contributed to formation of a 
complex of beliefs in evil spirits and jinxes. After the folk beliefs, from a child’s birth till baptism, he/she submits especially easy 
to the influence of evil forces. In order to secure a newborn child against it, his/her parents use different apotropaic charms and 
carry out the apotropaic rituals. The first bathing of a child is of great importance, and for religious-protective reasons, holy 
water and herbs are added to a proper bath.

The population of Volyn paid a considerable attention to rituals through which they tried to influence the future of a child, 
to ensure him/her happiness and well-being. To realize this idea, there were the rituals performed on the day of child’s baptism, 
especially during the festive meal that symbolized a ceremonial accession of a newborn child to the family circle.

It was a lack of proper medical assistance in the Volyn villages that made parents try to treat their children by themselves 
using various magical practices. The best the respondents remember ways of treatment related to infantile sleep restoration.

Thus, on basis of the field materials, one may conclude that the customs and rituals existing in the Volyn villages and related 
to childbirth have been traced to the ancient pre-Christian beliefs and symbols despite the parallel practice of the Christian rites.

of monographic research of village Veremiivka, a typical Cossack one which is famous for its rebellious history and the 1920s 
national liberation movements. In recent history, Veremiivka has joined the ranks of infamous «drowned villages».

The purpose of expedition was to record a current state of the Ukrainian ethnocultural heritage, to retrace a transformation 
of the national culture phenomena due to influence of social factors, and to investigate a scope of national historical memory. For 
six days, about 60 village’s old residents, aged 67 to 100 have been interrogated. There have been received data on the national 
religiousness, traditional trades and handicrafts, economic occupations, national cookery, family and calendar ceremonials, 
stories of oral history (about the Famishment, World War II and deportations). From the participants of a folklore group (art 
director – H. Ropay) there have been written down the examples of village songs: Christmas carols, wedding and lyrical songs. 
Owing to assistance of the employees of private historical and ethnographical museum of Veremiivka village «The Ukrainian 
Cossack Lands», the members of expedition partially succeeded in reconstructing a local wedding ceremony. For that, they have 
used the elements of national clothes from the museum funds, as well as transport, dwelling houses and architectural installations 
placed on territory of the outdoor museum.

Moreover, there has been a study of the local population identity forms. The family archives of many Veremiivka inhabit­
ants store the documents that are evidence of their belonging to the old Cossacks and nobility. Nevertheless they dare not to 
promulgate these records because of malign fear of repressions. In the 1950s, the Kremenchuk water power station development 
on the Dnipro River has occasioned flooding and resettlement of considerable part of populated localities along the bank of the 
Dnipro. Veremiivka was one of such localities. The preparation of the territory for flooding has lasted for several years.

For a week, due to an integral nature of the same village research, a group of scientists has not thoroughly developed all 
the topics. Quite the contrary, new unexpected plots of oral history stories and descriptions of ethnographic topics and modern 
cultural realities of the village have appeared. The source of dissemination of historical and ethnographic information on the 
village are its two museums – a village museum of regional studies and a private historical and ethnographical museum «The 
Ukrainian Cossack Lands», founded by a native of Veremiivka V. Nediak.

Boriak Olena, Buiskykh Yuliya, Vorobei Olha, Makhovska Svitlana, Sauliak Bohdan. Modern Researches on 
Podillia Ukrainian Ethnoculture. 

The article makes the preliminary conclusions of ethnographic expedition, organized by the researchеrs of the Ukrainian 
Ethnological Centre to Khmelnytskyi Region in June 2013. The route method was applied to investigation of 17 villages of 8 
districts of this region. These villages are traditionally believed to be a part of Podillia as a historical-ethnographical region, 
namely, its western part. The researchers succeeded in complex gathering of the fieldwork materials. The latter represent the 
various directions of traditional spiritual and material culture, in particular, of wedding, birth, burial, and calendar rituals, oral 
history, meteorology, mythology, hygiene, medicine, folk food, woodworking trades and handicrafts, clothes, etc. The conducted 
expedition made it possible to record a huge valuable information scope and to discern both a degree of tradition preservation 
and its transformation.

The expedition gathered material on the peculiarities of the crafts, in particular, coopery, conveyance and so on. A lack 
of distinct specialization of craftsmen might be noted as a specificity of the region. Up to now it has narrowed to the limits of 
carpentry and production of household utensils. The study of Podillia Ukrainian traditional clothes showed that the memory 
of respondents about complex of traditional clothes hardly remains. There have been recorded the sporadic evidences about 
peculiarities of Podillia chemises and shirts. Some expedition participants succeded in gathering a description of peculiarities of 
apron production and decoration. Also there has been recorded an information about methods of fabric coloring.

As follows from the fieldwork materials, there was no strict traditional allocation of responsibilities between man and woman 
in family. The parents of our respondents were mostly attached to the democratic principles of parenting. The ritual births, 
wedding and burial cycles are discovered in all traditional (as for the present region) components in our field materials. As a 
parallel, a terminological specificity of the rituals was recorded, including the names of corresponding characters, ritual actions 
and symbols. The prohibitions and warnings related to behavior of pregnant women, brides and bridegrooms, the participants 
of burial ceremonies are of a special interest. The mythological stories as well as mentions about the mythological characters 
were recorded in every locality. Both, first and second, components are indicative of their vitality. The stories contain a set of 
traditional plots, thereby remaining extremely didactic.

Holovko Оleksandr, Sauliak Bohdan. Travelling over Podillia (Ethnographic Observations Made by Members 
of the Expedition to Mohyliv-Podilskyi District of Vinnytsia Region). The article presents the personal observations of 
the participants of ethnographic expedition over Podillia as well as their preliminary results. The journey made on July 9–19, 
2013 was a stage of realization of the Ukrainian Ethnological Сentre planned research issue, in particular, on a position of the 
Ukrainian race in the space of modern inter-ethnic cooperation on the borderland.

The opportuneness of the choice of direction and outline of expedition route was primarily caused by the fact that the last 
substantial ethnographic study of the chosen area has been conducted in the second half of the XIXth century by A. Afanasi­
yev-Chuzhbynskyi and the South-West Department of the Russian Geographical Society headed by P. Chubynskyi. There has 
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До уваги авторів

Журнал «Народна творчість та етнологія» висвітлює питання теорії, історії та сучасного 
стану народної культури, а саме: словесної, музичної та пісенної народної творчості (фольк­
лор), хореографічної народної творчості, народного образотворчого мистецтва, народного 
побуту (етнографії), театральної і кінематографічної самодіяльності, а також публікує 
нові зразки народної творчості, критично-бібліографічні огляди нових видань, інформацію з 
питань народної творчості та етнографії, де відображено досягнення в галузі культури укра­
їнського та інших слов’янських народів. 

Постійні рубрики: Статті; Розвідки і матеріали; Дослідження з історії науки та культу­
ри; З експедиційних матеріалів; Публікації; З архівів, колекцій та рідкісних видань; Трибуна 
молодого дослідника; Ювілейні та пам’ятні дати; Критика та бібліографія; Огляди, рецензії, 
анотації; Хроніка.

Статті та інші матеріали (крім листів) подаються до редакції українською мовою, обся­
гом не більше одного друкованого аркуша. 

До статті додається резюме (600–800 знаків) українською, англійською та російською 
мовами.

Статті подавати в комп’ютерному наборі – як текстовий файл без переносів у словах у 
текстовому редакторі Microsoft Word у розширенні RTF на стандартній дискеті; можна 
надсилати електронною поштою.
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