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ПРЕДИСЛОВИЕ 

Международная научно-практическая конференция «Народное куль-
турное наследие: традиции и современность» организована кафедрой 
культурного наследия Московского государственного института куль-
туры, соавторами стали Центр нематериального культурного наследия 
белорусов и кафедра этнологии и фольклора Белорусского государствен-
ного университета культуры и искусств. Конференция проходила в Мо-
скве 20-21 мая 2021 года в смешанном режиме, большая часть докладов 
прозвучала в живом общении, дистанционный формат привнес возмож-
ность дистанционного участия, а также прослушивания записанных за-
ранее докладов. 

На конференции обсуждался широкий круг вопросов, связанных 
с народной культурой в ее философском, этнокультурологическом, этно-
музыковедческом, филологическом, педагогическом, социально-антро-
пологическом аспектах. Были рассмотрены вопросы актуальности и ак-
туализации народного наследия как открытой системы, с одной стороны, 
укорененной в традиции, и, с другой, имеющей потенциал в решении 
широкого круга современных проблем в сфере науки, культуры, образо-
вания, духовного и художественного развития подрастающего поколе-
ния. Акцент конференции делался на проблеме изучения регионального 
музыкального фольклора в контексте традиционной народной культуры. 

Основными тематическими направлениями конференции были 
следующие вопросы:

• Духовно-историческое наследие России: аксиология, символика, 
текст, контекст.

• Музыкальный фольклор регионов России.
• Рецепция фольклора в литературе и искусстве.
• Наследие устной традиции в XXI веке.
• Народные промыслы и ремесла: этнологический аспект.
• Народные традиции в современном культурно-образовательном 

пространстве.
• Проектная деятельность в сфере традиционной народной культуры
В рамках конференции проводился круглый стол: «Русский песен-

ный фольклор: проблемы изучения и исполнения», посвященный памя-
ти известного собирателя музыкального фольклора, профессора, док-
тора искусствоведения Вячеслава Михайловича Щурова, несколько лет 
возглавлявшего кафедру народной художественной культуры МГИК. 

Программа конференции состояла из научных заседаний, доклады 
которых распределились по четырем секциям: 



Секция 1. Духовное наследие России (модераторы: Володихин Дми-
трий Михайлович, д.и.н. зав. каф. культурного наследия МГИК; Ковпик 
Василий Александрович, доц. кафедры  устного народного творчества 
МГУ, канд. филол. н.); 

Секция 2. Устная традиция в XXI веке (модераторы: Боронина Елена 
Германовна, зам. зав. кафедры культурного наследия МГИК, кандидат 
педагогических наук, доцент; Калацей Вячеслав Викторович, зав. каф. 
этнологии и фольклора & Центра нематериального культурного насле-
дия белорусов БГУКИ, канд. культурологии, доц.); 

Секция 3. Народная культура в культурно-образовательном простран-
стве (модераторы: Ситников Владимир Иванович, доц. каф. культурного 
наследия МГИК, канд. пед. н., Федотовская Ольга Александровна, доц. 
каф. культурного наследия МГИК); 

Секция 4. Народные традиции Сербии и России в контексте куль-
турной общности (модераторы: Стрельцова Елена Юрьевна, проф. каф. 
культурного наследия МГИК, доктор педагогических наук; Боронина 
Елена Германовна, зам. зав. кафедры культурного наследия МГИК, кан-
дидат педагогических наук, доцент.).

Кроме того, на конференции были представлены новые научно-ме-
тодические пособия и медиа-проекты, проведены мастер-классы и твор-
ческие встречи, прошло выступление фольклорно-этнографического 
ансамбля кафедры культурного наследия, состоялись традиционно про-
водимые в весенне-летнее время Горочные молодежные гуляния «Хоро-
воды на Николу Вешнего».
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КУЛЬТУРОСОЗИДАЮЩАЯ РОЛЬ 
НАРОДНЫХ ТРАДИЦИЙ В СОВРЕМЕННОМ 

ОБРАЗОВАТЕЛЬНОМ ПРОСТРАНСТВЕ

Новицкая Марина Юрьевна,  
независимый исследователь, Москва

Аннотация. В статье предлагается рассмотреть, чем характеризуются сложивши-
еся с 90-х гг ХХ века тенденции современного российского образования, чем чреваты 
эксперименты в системе образования последних десятилетий и какова роль народных 
традиций в образовательном пространстве современной России, которая стоит перед 
грозными вызовами времени и ищет пути выхода из кризисного духовно-нравствен-
ного состояния общества в условиях потери ценностных ориентиров в глобализиру-
ющемся мире.

Ключевые слова: вызовы современной эпохи, современное образование, цен-
ностные ориентиры, эксперименты в образовании, народные традиции.

Abstract. The article proposes to consider what characterizes the trends of modern 
Russian education that have developed since the 90s of the twentieth century, what 
experiments in the education system of recent decades are fraught with, and what is the role 
of folk traditions in the educational space of modern Russia, which is facing formidable 
challenges of the time and is looking for ways to exit from the crisis of the spiritual and moral 
state of  society in conditions of loss of values   in the globalizing world.

Keywords: modern era challenges, modern education, values, experiments in education, 
folk traditions.

Начнём с краткого перечисления тех грозных вызовов, которые ха-
рактеризуют настоящее время в жизни человечества. Это экологиче-
ское неблагополучие; кризис семьи, дезинтеграция поколений, разрыв 
межпоколенческих связей, снижение роли семьи в социализации лично-
сти; напряженность межнациональных и межрелигиозных отношений; 
дезадаптация личности в социуме, атомизация общества; угроза потери 
российской гражданской идентичности.

Безусловно, перечисленные социальные явления воздействуют  
и на российскую систему образования тем более, что она с 90-х гг под-
вергается травмирующим экспериментам, так как практически всецело 
ориентируется на среднеамериканскую и среднеевропейскую систему 
образования и во многом отказывается от достижений отечественной 
педагогики. К чему же привели эти эксперименты в условиях, когда был 
создан миф о названных системах образования как о вершине мировой 
педагогики и не был поставлен важнейший вопрос — каков же должен 
быть результат реформ, созидательный или разрушительный? В проти-
вовес отечественным принципам образования, где в основе лежал век-
тор на формирование широкого кругозора, энциклопедичности знаний 
для каждого, чем бы потом человек ни занимался, какую бы профессию  
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ни получил, стала господствовать губительная установка на узкий про-
фессионализм. Что неизбежно в целом ведёт к целенаправленному раз-
рушению системы образования и науки в стране по мере смены поколе-
ний. Губительно и сведение преобразований в педагогическом процессе 
лишь к компьютеризации, цифровизации, к умению поставить галочку  
в ЕГЭ, к внешним унифицирующим модным и подражательным, всецело 
заимствованным инструментальным технологиям. Ведь всё это только 
средства. У нас же в 90-е годы целеполагание в образовании и не только 
в образовании было разрушительным для страны — любой ценой встро-
иться в западноевропейский мир, стать похожими на европейцев, стать 
пусть вторичной, но частью европейского мира за счёт тотального отказа 
от своей самобытности, культурного многообразия, широты души, ха-
рактерной для личности, которая принадлежит российской цивилизации.

Вторичность, подражательность, потеря самобытности — это путь 
самоуничтожения. Мы в своей подражательности, вторичности неинте-
ресны миру. Безусловно, современные инструменты типа компьютеров, 
планшетов, электронных досок уже стали подсобными образовательны-
ми средствами, но они не должны становиться самоцелью и заслонять 
содержание образования. Должна быть выстроена целенаправленная 
модель образования без оглядки на западные образовательные стандар-
ты и с национальноориентированным целеполаганием. В этом смысле  
со стороны государства уже сделаны первые важные шаги. Это, напри-
мер, обязательное введение с сентября 2021 года в Основную образо-
вательную программу учебного заведения специальной Воспитательной 
программы. Примерная программа воспитания в соответствии с требо-
ваниями ФГОС общего образования (2020) создана на основе важней-
шего принципа Концепции воспитания и развития, который воплотился 
в формулировке идеала личности: «Современный национальный вос-
питательный идеал — это высоконравственный, творческий, компе-
тентный гражданин России, принимающий судьбу Отечества как свою 
личную, осознающий ответственность за настоящее и будущее своей 
страны, укоренённый в духовных и культурных традициях многонаци-
онального народа Российской Федерации». Важно только, чтобы воспи-
тательная деятельность не стала формальной частью работы педагогов 
для ежегодного бюрократического отчёта по расписанным в Примерной 
воспитательной программе рубрикам и направлениям.

Но хочется надеяться, что уже и государством, и большой частью 
педагогов осознана острая необходимость морально-нравственно-
го, ценностного целеполагания в современной системе образования. 
Осмыслена потребность учить тому, «что такое хорошо, и что та-
кое плохо». Правда, к сожалению, за прошедшие без малого тридцать 
лет выросла и немалая часть общества, в том числе, родительского  
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сообщества, где преобладает установка на так называемую «успешность», 
на самореализацию любой нравственной ценой, на личный карьерный 
рост без представления о том, что же составляет сущность человеческо-
го в человеке. В школе разрушена иерархичность в отношении учителя  
и ученика — нет уважения к учителю, его знаниям, его образу мыслей  
и т.д. А без уважения старших младшими, без уважения к традициям,  
к культурно-историческому пути своего отечества у ребенка нет возмож-
ности получить качественное образование, которое предполагает нали-
чие ясного понимания того, в чем состоит цивилизационный код и целой 
страны, и каждого отдельного человека: ради чего он получает знания, 
к каким высоким нравственным, духовным целям ему необходимо стре-
миться в жизни? Нельзя жить и целой стране, и каждому человеку только 
ради материальной выгоды.

И вот тут-то на помощь педагогическому процессу формирования 
цивилизационного российского кода и приходят народные традиции, 
непреходящие ценности традиционного культурного наследия каждого 
из многочисленных народов России. Мощный ценностно-смысловой по-
тенциал, которым обладает традиционная культура любого народа, си-
стемно проявляет себя, во-первых, через такое специфическое свойство 
народной культуры как ее синкретичность — нерасчлененность этиче-
ских, эстетических и прагматических функций в каждом художествен-
ном произведении; органическая слитность в одном художественном 
акте творца и исполнителя; естественное соединение в одном художе-
ственном факте результатов, получаемых выразительными средствами 
разных видов эстетической деятельности (изобразительно-прикладной, 
пластической, вербальной, музыкальной и т.д.).

Во-вторых, ценностно-смысловой потенциал традиционной культу-
ры позволяет ей исполнять роль объединителя отдельных индивидуу-
мов в единый народ. Для выполнения этой ведущей функции в народной 
культуре в ходе ее истории выработаны три целостные системы, отра-
жающие суть народного миропонимания по важнейшим философским 
вопросам жизни человека, общества и природы. Ответы на философские 
вопросы бытия — «Человек и природа», «Человек и семья», «Чело-
век и история» — даются традиционной народной культурой в форме 
эстетически и логически завершенных и совершенных этнокультурных 
комплексов:

1. Целостный календарно-обрядовый комплекс. Он формирует 
ритмичность, «экологичность», природосообразность жизни человека  
в течение года и создает условия для полноценного общения, напол-
ненного духовным смыслом, с чередованием труда и отдыха, необходи-
мым для физического и психического здоровья людей. Этот комплекс 
обладает высокой этической и эстетической ценностью, многозвучно,  
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зримо, наглядно представленной в произведениях разных видов ис-
кусств. В том числе — народного театра (с его естественным соедине-
нием художественных средств изобразительной, пластической, вербаль-
ной, музыкально-песенной, хореографической образности), традицион-
ного костюма и обрядовой кухни, также обладающих высокой степенью 
художественной выразительности.

2. Целостная система семейного уклада. Она даёт нравственные 
и эстетические ориентиры для осознания красоты, ритмичности, целе-
сообразности круга индивидуальной человеческой жизни, связанной 
крепкими узами с жизнью родных и близких. Внешний образ традици-
онного жилища, культура его внутреннего убранства и бытовой утвари, 
глубоко символичные возрастные признаки традиционного костюма, 
характерного для каждого периода в жизни человека, традиционные об-
ряды и обычаи переходных жизненных этапов (т.е., связанных с рожде-
нием, свадьбой и кончиной человека), культура пестования во младенче-
стве и воспитания в отрочестве, народная школа становления человека  
в пору девичества и юношества (со всем художественным многообрази-
ем традиционной игровой культуры, которая с младенчества, последо-
вательно развивает человека физически, психически, интеллектуально  
и эмоционально-эстетически) , устойчивые народные традиции межлич-
ностного общения в зрелые годы и в старости (бытовое музицирование 
разного типа и сказительское искусство в сочетании с трудовой деятель-
ностью) — все эти области народного творчества обладают высокой 
эмоционально-эстетической и этической ценностью, представленной 
многообразными средствами, формами, видами, жанрами народной ху-
дожественной культуры.

3. Развивающаяся во времени и при этом целостная система об-
разов, представляющая национальных героев и символы националь-
ной общности. Она формирует узнаваемый и определенный в своей 
национальной самобытности характер человека, который осознаёт 
ход и направление народной истории, содержание национальных ин-
тересов. Эту систему можно назвать народной философией истории, 
которая позволяет каждому индивидууму самоотождествлять себя  
с определенным народом и всецело разделять его базовые этические  
и эстетические ценности, получая благодаря этому устойчивое жиз-
ненное основание. Народная философия истории также представлена  
в высокохудожественной форме, имеющей поистине гражданское зву-
чание. Это — произведения народного эпоса, народные предания, ска-
зания, легенды, исторические песни, летописи и жития святых, духов-
ные подвиги которых имеют общенациональное значение. В зримой 
форме народная философия истории представлена в художественных 
образах национального зодчества, как культового, так и гражданского, 
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которое символически выражает языком монументального искусства 
народные исторические идеалы.

Кратко охарактеризованные выше области народной культуры — 
традиционный народный календарь, культура семейного лада, на-
родная философия истории — системно введенные в целостный 
учебно-воспитательный процесс, по существу, с древности и до сих 
пор являются естественным народным способом осмысления окружа-
ющего мира. И как нельзя лучше могут обеспечить возможность и ос-
нову успешного формирования целостного миропонимания и — как 
естественное следствие — создание целостной картины мира в созна-
нии молодого поколения, живущего в современной агрессивно клипо-
вой среде. Вторая важная цель — сохранение единого образовательного 
пространства России путем сопоставления традиционных ценностей  
в культурах разных народов, чтобы осознавать в процессе сопоставления 
их общие и своеобразные черты. Потому что культура каждого народа 
является самобытным способом проявления единой общей родовой че-
ловеческой сущности. 

Задачи личностного развития учащихся, общие для всех учебных 
предметов и для внеурочной деятельности, в соответствии с названной 
проблематикой — «Человек и природа», «Человек и семья», «Человек  
и история» — можно конкретизировать следующим образом:

• с помощью художественных образов, созданных и создаваемых  
по законам символического языка разных видов народного искус-
ства, раскрыть понятие «окружающий мир» как целое, составными 
частями которого являются природа, культура и культуросозида-
ющий субъект «Мы»;

• представить эстетический идеал отечественной культуры как един-
ство Красоты, Добра и Правды, реализуемое в художественных 
образах разных видов народного искусства;

• показать и научить использовать важнейшие способы эстетическо-
го освоения окружающего мира и выражения своего понимания 
красоты природы, культуры и человека, характерные для разных 
видов народного искусства, тем самым формируя эмоционально- 
эстетическое отношение детей друг к другу, к природе, к культуре  
в классе и семье, в городе и селе, в родной стране и за ее пределами;

• выстроить во внеурочной художественной деятельности систему 
взаимодействия с семьей, системой дополнительного образования 
и учреждениями культуры как убедительный пример реального су-
ществования культуросозидающего субъекта «Мы».

• раскрыть с помощью художественных образов, созданных в произ-
ведениях разных видов народного искусства, важнейшую для со-
временного общества идею единства природы и человека;
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• с помощью художественных образов, характерных для разных 
видов народного искусства, продолжить формирование эмоцио-
нально-эстетического отношения к окружающему миру на основе 
осмысления годового ритма в жизни природы и человека, показав 
гармоничное соотношение труда и отдыха в течение года как куль-
турную ценность и идеал отношения к природе и к человеку, как 
нравственную норму;

• выстроить во внеурочной художественной деятельности во взаимо-
действии с семьей, учреждениями дополнительного образования  
и культуры систему подготовки и проведения календарных празд-
ников, опирающихся на отечественные культурные традиции наро-
дов России.

• раскрыть с помощью художественных образов, созданных в произ-
ведениях разных видов народного искусства, важнейшую для со-
временного общества идею глубокой культурной ценности самых 
разных форм и этапов в жизни природы и человека, ответствен-
ности каждого в семье за преемственность культурных ценностей  
и сохранение круга жизни в природе и культуре;

• с помощью художественных образов, характерных для разных ви-
дов народного искусства, продолжить формирование эмоциональ-
но-эстетического отношения к окружающему миру на основе ос-
мысления базовых культурных ценностей семьи: здоровый образ 
жизни, нравственные ценности материнства, отцовства, детства, 
старости; красота родного дома и семейного лада;

• выстроить во внеурочной художественной деятельности во взаимо-
действии с семьей, учреждениями дополнительного образования 
и культуры систему освоения духовно-нравственных ценностей, 
опирающихся на отечественные культурные традиции семейного 
лада.

• раскрыть с помощью художественных образов, созданных в про-
изведениях разных видов народного искусства, важнейшее для со-
временного общества понятие о России как культурной ценности  
и едином Отечестве многих народов;

• с помощью художественных образов, характерных для разных ви-
дов традиционного искусства, продолжить формирование эмоцио-
нально-эстетического отношения к окружающему миру на основе 
осмысления культурной жизни России в ее исторической динами-
ке; представить важность вклада каждого народа России, деятелей 
истории и культуры, каждого гражданина в общекультурное на-
следие нашего Отечества, ответственность каждого за сохранение  
и рост общенационального культурного богатства страны, её исто-
рико-культурную целостность и суверенитет;



• выстроить во внеурочной художественной деятельности во взаимо-
действии с семьей, учреждениями дополнительного образования 
и культуры систему подготовки и проведения общенациональных 
праздников, свидетельствующих об освоении духовно-нравствен-
ных ценностей народов России и реальности исторической памя-
ти, опирающейся на отечественные культурные традиции; систему 
экскурсий по памятным местам истории и культуры своего края; 
систему практического знакомства с художественными традициями 
разных регионов России на основе полилога этнических культур.

Заключение: Культурообразующая роль народных традиций состо-
ит в том, что будучи системно включёнными в современное образова-
ние, они помогают каждому народу, при всех неизбежных и естествен-
ных изменениях в его жизни, сберегать свою целостность, оставаться 
самим собой, а каждой отдельной личности сохранять жизнестойкость 
и человечность. Воспроизводя из поколения в поколение систему цен-
ностей, присущую народу, народные традиции поддерживают семейную 
и общенародную историческую память, дают возможность с детства 
осознавать своё неповторимое, уникальное место в истории человече-
ства. Тем самым народные традиции обеспечивают, при всех разносто-
ронних межкультурных взаимодействиях и взаимовлияниях, культурное 
многообразие человеческого общества, что для социально-культурного 
пространства в мире не менее важно, чем сохранение биологического 
разнообразия в природе.

Примером одного из способов комплексного включения народных 
традиций в педагогический процесс начального общего образования 
может служить УМК «Окружающий мир» в системе «Перспектива». 
УМК является интегрирующим смысловым стержнем для организации 
межпредметных связей в начальной школе, для построения единого 
учебно-воспитательного процесса в урочной и внеурочной деятельно-
сти, для осуществления многообразного сотрудничества с семьей, си-
стемой дополнительного образования и социумом. Что служит прочной 
основой для последующего развития человека—гражданина, любящего 
своё Отечество, имеющего правильные ценностные ориентиры для по-
строения личной жизненной траектории. А это и есть важнейшие духов-
но-нравственные цели современного образования. Достигнем их — по-
бедим в противостоянии грозным вызовам времени.
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Аннотация. В статье предлагается рассмотреть историю зарождения идеи ком-
плексного изучения народной культуры в фольклористике и этномузыкологии, специ-
фику изучения регионального фольклора, особенности подходов к проблеме в различ-
ных отечественных фольклорных школах. Суть комплексного подхода современные 
ученые видят в возможности выявления единого содержания фольклорного текста, 
транслируемого различными художественными системами (словесной, музыкальной, 
акционально-изобразительной, хореографической и т.д.).

Ключевые слова: народная культура, фольклор, текст, контекст, региональные 
традиции, единое содержание, различные художественные системы.

Abstract. The article proposes to consider the history of the origin of the idea  
of a comprehensive study of folk culture in folklore studies and ethnomusicology, the 
specifics of the study of regional folklore, the features of approaches to the problem in various 
domestic folklore schools. Modern scientists see the essence of the integrated approach in the 
possibility of identifying the unified content of the folklore text transmitted by various artistic 
systems (verbal, musical, action-visual, choreographic, etc.).

Keywords: folk culture, folklore, text, context, regional traditions, unified content, 
various artistic systems.

В научных исследованиях последних лет музыкальный фольклор 
предстает как сложное, многомерное явление. Постепенно приходит по-
нимание того, что его полноценное изучение возможно в рамках ком-
плексного подхода, позволяющего охватить фольклор во всей его це-
лостности, многоаспектности.

Идея комплексного изучения фольклора зародилась в недрах отече-
ственной гуманистической мысли в конце XIX – начале XX века. Исто-
рически ей предшествовало обоснованное А.Н. Веселовским (1881г.) 
положение о синкретичности фольклора, соединении в нем «движений  
с песней-музыкой и словом». «Вызреванию» идеи комплексного подхода 
в собирании и изучении фольклора способствовало и понимание самого 
термина «фольклор», появившегося в России в 80-90-х годах XIX века  
и первоначально трактовавшегося расширенно, как «совокупность на-
родного знания», «живая старина» (1, С.377). 
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Одним из первых, кто «не только декларировал необходимость ком-
плексного подхода, но и последовательно проводил его в жизнь», был 
русский религиозный философ, искусствовед П.А. Флоренский. В иссле-
довании «Православные священники — собиратели русского фолькло-
ра» (2004) сообщается, что ученый ратовал за необходимость «прочесть 
жизненное явление в контексте жизни, понять его смысл и значение для 
жизни не из общих положений науки <…>, и не в свете субъективных 
толкований, а из самой жизни» (2, С.215, 216).

Постепенно в отечественной фольклористике складывалось понима-
ние перспективности межпредметного изучения фольклора. Исследова-
тели расширяли сферу связей фольклора с другими научными дисципли-
нами. К примеру, фольклорист Ю.М. Соколов в 20-х годах XX столетия 
высказывает мысль о необходимости соединения усилий словесников, 
этнографов, искусствоведов, музыкантов, артистов художественного 
рассказа и вокального искусства» в изучении фольклора. 

Подобные тенденции проявлялись и в области детского фольклора. 
Идеи Г.С. Виноградова во многом предопределили нынешнее стремле-
ние к комплексному изучению культуры детства, в частности, взгляд 
на детскую жизнь как на «живое единство», которую следует изучать 
«в условиях реальной обстановки со всеми ее элементами, во всех ее 
проявлениях». 

Последующее затем (с середины 30-х годов) официально провоз-
глашенное сужение понятия «фольклор» до закрепившегося на долгое 
время значения «устнопоэтическое народное творчество» во многом 
приостановило естественное развитие научной мысли. И лишь во вто-
рой половине XX столетия актуальность комплексного подхода, несшего 
возможности разностороннего исследования явления, постепенно стала 
возрастать. 

В советской фольклористике, где комплексный, синкретический ха-
рактер народного творчества, предполагающий комплексный же науч-
ный подход, определилась тенденция к объединению в категорию фоль-
клора всех разнообразных видов художественного творчества народных 
масс (словесного, музыкального, хореографического, драматическо-
го, прикладного). Определяющим было убеждение в том, что понятие 
«фольклор» должно быть сохранено лишь за комплексом разнообразных 
традиций, объединяемых художественным началом. 

К идее комплексности вплотную подошел М.Н. Мельников, ак-
тивно разрабатывая в одной из важнейших своих работ «Русский дет-
ский фольклор» (1987 г.) принцип классификации детского фольклора  
по признаку единства поэтики, музыкального строя, манеры исполне-
ния и бытовой функции. Он же указывал на перекрещивание интересов 
фольклористики, этнографии, этнопедагогики при изучении детского 
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фольклора и возможности использования в работе методов исследова-
ния указанных наук.

Особую популярность идея комплексного изучения фольклора при-
обрела в последние десятилетия, став, по сути, ведущим научным мето-
дом. Происходит интенсивное расширение предметного поля фолькло-
ристики. Все более осознается потребность интегрального анализа яв-
лений, их комплексного исследования в широком историко-культурном 
аспекте. 

Понятие «комплексный подход» в современной фольклористике  
не имеет четко сформулированного определения. Так, одни ученые рас-
сматривают его как разнодисциплинарное (параллельное или одновре-
менное) изучение одного и того же фольклорного явления (текста, жан-
ра), как один из путей «комплексного описания этой культуры» В таком 
случае комплексность совпадает с полидисциплинарностью. 

Другие исследователи сущность комплексного подхода видят в меж-
дисциплинарном объединении методов различных наук. Необходимым 
условием междисциплинарного исследования является требование еди-
ной научной методологии (В.Е. Гусев, Б.Н. Путилов), специальных ме-
ждисциплинарных программ сбора материала (Н.Н. Гилярова, М.А. Ен-
говатова, Н.И. Толстой, Г.В. Лобкова и др.) и т.д. Комплексные междис-
циплинарные исследования характерны и для современных исследова-
ний детского фольклора, расширение границ которых происходит также  
за счет привлечения знаний из смежных областей науки и практики. Так, 
в монографии С.М. Лойтер «Русский детский фольклор и детская мифо-
логия» (2001) специфика фольклора рассматривается в свете народной 
традиционной культуры, культуры детства, народной педагогики, «ма-
теринской школы» и др. Автор считает, что «все это — свидетельство 
междисциплинарной природы детского фольклора» (3, С.27).

Растущую потребность в комплексных исследованиях фольклора 
С.М. Толстая объясняет происходящими в наши дни качественными 
изменениями понимания феномена народной культуры, основанного  
на осознании ее «интегральности», т.е. смыслового единства всех форм  
и жанров <…>, которое обусловлено единой картиной мира воспри-
нимающего и осмысляющего мир и создающего культуру человека»  
(4, С.126). 

Подобную же мысль обосновывает Л.Н. Виноградова: «тенденция 
сближения разнопрофильных исследований в области традиционной ду-
ховной культуры связана с осознанием того, что в основе ее компонентов 
лежит общая содержательная основа, которая может быть сведена к ком-
плексу универсальных представлений об устройстве мира» (5, С.43).

Ряд ученых (А.М. Мехнецов, Е.А. Валевская и др.) отмечают, что 
комплексность в изучении и воссоздании произведений музыкального 
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фольклора стала одним их факторов качественного сдвига, произошед-
шего в развитии отечественной фольклористики в последние десятиле-
тия ХХ века. Суть комплексного подхода они видят в раскрытии сущно-
сти фольклорного текста через многоплановые связи его компонентов. 

Комплексное исследование фольклора является фактологическим 
основанием активно развивающейся сферы этномузыкологии и ведет, 
по мнению А.М. Мехнецова, «к установлению закономерных связей 
элементов системы фольклорно-этнографического текста» (6, С. 363). 
Потребность в комплексности определяется «силой устойчивости тра-
диционного порядка связей», где «нет ни одной «случайной» детали,  
в т. ч. и в исполнительской сфере (в сфере воспроизведения), где все  
в целом, как и каждое в отдельности, наделено значимым содержани-
ем…» (там же). По его мнению, комплексный подход предоставляет воз-
можность выявления единого содержания фольклорного текста, транс-
лируемого различными художественными системами (словесной, музы-
кальной, акционально-изобразительной, хореографической и т.д.).

С понятием комплексности исследователи связывают и завоевываю-
щую все большую актуальность идею изучения фольклора в рамках ши-
рокого культурно-исторического контекста (Дианова Т.Б. и др.), требу-
ющего привлечения материала, выходящего за рамки фольклористики. 

Активно распространяется идея комплексного изучения региональ-
ного фольклора (Н.Н. Гилярова, О.А. Пашина, Б.Н. Путилов, Н.И. Тол-
стой, К.В. Чистов и др.). Высказывается мнение о необходимости изу-
чения местных традиций как единого комплекса, где в качестве непре-
менных объектов выступают быт (старый и новый), хозяйство, говор, 
фольклор и т.д. Как важнейшая на сегодняшний день определяется зада-
ча комплексного описания разнообразных форм местных фольклорных 
традиций.

Итак, суть комплексного изучения фольклора видится в междисци-
плинарной его природе, широких контекстных взаимосвязях, и, по по-
следним данным, — в направленности компонентов (систем выразитель-
ности) фольклорных текстов (словесных, музыкальных, игровых, танце-
вальных и др.) на выявление их единой содержательной основы. 
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Аннотация. В статье проанализированы результаты интеграции наследия народ-
ного музыкального искусства устной традиции в дидактику университетов Беларуси 
первых двух десятилетий ХХІ века. Данная деятельность происходит на фоне (а также 
в соответствии с нормативами) охраны устного и нематериального культурного насле-
дия человечества, которую в рассматриваемый период активно осуществляет между-
народное сообщество посредством организационных структур и конвенций ЮНЕСКО. 

Ключевые слова: искусство устной традиции, Беларусь, нематериальное куль-
турное наследие, ЮНЕСКО, университет, этнофоноведение.

Abstract. The article analyzes the results of integrating the heritage of oral tradition 
folk musical art into the didactics of Belarusian universities in the first two decades of the 
XXI century. This activity takes place against the background (as well as in accordance 
with the standards) of the oral and intangible cultural heritage of mankind protection, which 
during the period under review is actively carried out by the international community through 
the organizational structures and conventions of UNESCO.

Keywords: the art of oral tradition, Belarus, intangible cultural heritage, UNESCO, 
university, ethnophonic studies.

В своей книге по музыкальной архаике российский исследователь 
Ангелина Алпатова назвала фольклорную музыку народных праздни-
ков ряда континентов Земли «коллективной художественной памятью 
культуры» [1, С. 5] каждого народа, её воспроизводящего. Действитель-
но, фольклор — сумма искусств устной традиции — это основа кор-
невой культуры и эстетики любой этнической общности. А народные 
праздники («ядро» фольклора) — это формы поведения в ключевых 
жизненных ситуациях, изустно передаваемые и систематически повто-
ряющиеся в структурах повседневности сообщества носителей тради-
ции, чтобы оптимально «вписать» данное сообщество в его природное 
и социальное окружение, а также «создать ощущение безопасности 
и стабильности» [2, С. 360] в нём. Успешное «вписание» (или адап-
тация [2, С. 11–12] по терминологии социокультурных антропологов) 
в окружающий мир, выверенное веками, как правило, служит укрепле-
нию символов этнической идентичности сообщества, его единению во-
круг данных символов, дальнейшему сохранению народов и культур, 
индивидуальному физическому и психологическому здоровью каждого 
человека-носителя определённой традиции, а также закладывает ос-
новы естественной модернизации традиционных этнических культур  
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(без их ассимиляции и деэтнизации), в том числе, и в условиях миропо-
рядка третьего тысячелетия. 

XXI век поставил ряд проблем не только перед фольклором отдель-
ных народов, но и перед человечеством целиком. Глобализацию, кото-
рую иногда приветствуют как переход на новый уровень жизни, многие 
исследователи сегодня считают завуалированной формой тоталитариз-
ма. Международное сообщество обеспокоено этим и, ценя культурное 
разнообразие мира, берет под охрану фольклор разных народов и со-
обществ. Так появились «International Convention for the Safeguarding  
of the Intangible Cultural Heritage» («Международная конвенция о сохране-
нии нематериального культурного наследия») разработанная ЮНЕСКО  
в 2003 году, а также охранные списки нематериального (а точнее «нео-
сязаемого», ибо именно так переводится слово «intengible») культурного 
наследия. В том числе и «Urgent Safeguarding List UNESCО», в который 
от Беларуси (присоединившейся к Конвенции в 2004 году) уже включены 
три народных праздника: «Колядные Цари» (село Сéмежево), «Будслав-
ский фест» (город Будслав) и «Туровский хоровод» (село Погóст) вместе 
с образцами искусств устной традиции (пения и инструментальных на-
игрышей, народного театра, лирики, прозы и т. д.), которые их сопрово-
ждают. Серьёзность курса международного сообщества на сохранение 
корневых культур всех континентов и стран мира подтверждает тот факт, 
что все элементы культуры разных народов, включенные в списки устно-
го и нематериального культурного наследия человечества, официально 
названы ЮНЕСКО «masterpieces» («шедеврами») (рис. 1), причем, — 
шедеврами искусства у с т н о й (изустно передаваемой) традиции [8]. 

В Беларуси, как и повсюду в мире, сегодня сообщества людей и сама 
жизнь становятся узко специализированными, и надеяться на с а м о со-
хранение фольклора (как некой абстракции, не связанной с конкретным 
сообществом носителей) — глупо и опасно. Про это предупреждала кол-
лег-фольклористов и этнопедагогов на рубеже ХХ–ХХІ столетий бело-
руска Зинаида Можейко (рис. 2). 

З. Можейко (1933–2014) — представитель системно-типологической 
интонационной школы петербуржца Евгения Гиппиуса (в музыкологии) 
и социокультурно-антропологической школы эстонца Леннарта Мери 
(в кинематографии); член белорусских союзов композиторов, кинемато-
графистов, музыкальных деятелей; член комиссий IOV, Американского 
биографического института, Интернационального биографического цен-
тра в Кембридже. Следует отметить, что Кембридж включил её в список 
«200 ведущих женщин-интеллектуалов мира», и, видимо, не зря. Если 
в ХХ веке в своих книгах З. Можейко (как большинство исследователей 
народного искусства того времени) просто ф и к с и р о в а л а фольклор 
как «живущий активной, полнокровной жизнью» [5, С. 3], то в ХХІ веке
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Рисунок 1. Буклет «Шедевры устного и неосязаемого наследия человечества».  
ЮНЕСКО, 2005

Рисунок 2. Можейко (справа) с одной из своих любимых  
полесских певиц Ганной Венгурой. Тонеж, 1970-е

Рисунок 3. Книга З. Можейко по проблемам экологии фольклора. Минск, 2011

она стала настойчиво ставить перед исследователями, а также перед 
этнопедагогами — специалистами-трансляторами фольклора — зада-
чу его о х р а н ы (и как суммы различных искусств устной традиции, 
и как формы социокультурной адаптации конкретного регионально-
го сообщества носителей традиции к окружающим условиям), а также 
э к о л о г и и народно-музыкальной культуры, поскольку — фольклор 
стал стремительно исчезать (рис. 3). Однако, именно внимание общества 
к экологии собственного фольклора, по мнению З. Можейко, способно 
«сохранить в эпоху наступающей мировой глобализации самобытную 
этническую неповторимость» народа [6, С. 7].

Сообщества носителей фольклора и этнопедагоги в условиях ХХІ века, 
по мнению экспертов ЮНЕСКО, должны ориентироваться на синкретич-
ную (речь + пение + народный театр + технологии изготовления костюма 
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и музыкальных инструментов + мировоззрение и т. д.) природу фолькло-
ра как «живого» (бытующего в данный момент) неосязаемого наследия 
культуры именно определённого сообщества. Причем, сообщества, же-
лающего сохранить свою идентичность, а также свой фольклор «в каче-
стве своего культурного наследия» [7, С. 5], а также способного фоль-
клор «передать от поколения к поколению, постоянно воспроизводя»  
[7, С. 5] его. Задача учёных в данных условиях — сформулировать 
модели деятельности по достижению «экологизации сознания наше-
го общества в отношении аутентичных форм фольклора» [6, С. 7], как 
утверждала З. Можейко, хорошо знакомая с охранными документами 
ЮНЕСКО. Её взгляды именно на сохранение бытования фольклора  
(а с о х р а н е н и е — невозможно без межпоколенной передачи, обу-
чения, иначе это — не сохранение, а скорее архивизация и похороны; 
ибо жизнь — живое бытование — народного искусства прекращается 
со смертью его последнего носителя) нашли «академический» выход  
в открытии ряда специальностей в вузах Беларуси ХХІ века, поскольку, 
З. Можейко пользовалась непререкаемым авторитетом в кругах универ-
ситетских администраций и профессуры страны начала столетия.

Работать с аутентичным музыкальным фольклором («живым» этно-
искусством, в данный момент межпоколенно передаваемым у с т н ы м 
путём от носителя к преемнику при непосредственном контакте, 
и которое поэтому является 100-%-м неосязаемым культурным насле-
дием народов, охраняемым ЮНЕСКО) не «облагораживая» и не «ака-
демизируя» его, в университетах стали относительно недавно. Один 
из первых опытов в Беларуси — кафедра этнологии и фольклора Бело-
русского государственного университета культуры и искусств (основа-
на в 2003 году именно в русле сохранения нематериального наследия 
культуры белорусов). В 2004 году при кафедре специальным приказом 
(№ 53 от 10.06.2004) тогдашнего ректора — доктора педагогики Ядвиги 
Григорович (1946–2011) — был открыт Центр нематериального культур-
ного наследия белорусов, связавший учебный процесс универститета 
с конкретными очагами бытования фольклора в регионах страны. С тех 
пор кафедра разработала и внедряет образовательную модель для выс-
шей школы, направленную на сохранение корневой культуры белорусов, 
успешно опробованную на музыке устной традиции — музыкальном 
фольклоре. Укоренению модели подготовки фольклористов-практиков 
на кафедре способствовал соратник З. Можейко (рецензент почти всех 
её книг) доктор философии, лауреат Государственной премии Беларуси, 
в 1990-х — заведующий сектором социологии культуры Национальной 
академии наук — профессор Энгельс Дорошевич (1931–2020), успеш-
но исследовавший поведенческую культуру регионов страны конца 
ХХ века в экспедициях. Именно он обобщил содержание и контекст  
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данной модели (таб. 1) в «Теории фольклора» — базовом учебном посо-
бии кафедры [3, С. 38–40]. 

Таблица 1. Университетская модель подготовки специалиста 
по искусству устной традиции. Беларусь, 2004

Модель подготовки специалиста-практика по сохранению искусства устной традиции 
(в том числе — музыкального фольклора) кафедры этнологии и фольклора БГУКИ

фольклорная
экспедиция
на 1 курсе

►

её результаты  
как дидактический 

материал на средних 
курсах

►

дипломный проект 
по материалам 

экспедиции 
на выпускном курсе

Согласно данной образовательной модели, студенты кафедры эт-
нологии и фольклора БГУКИ (специальность «народное творчество», 
направление «фольклор», специализация «этнофоноведение»), в обяза-
тельном порядке начинают обучение (на 1 курсе) экспедиционным зна-
комством с конкретным сообществом носителей бытующего в регионах 
страны фольклора (рис. 4–5). Затем (на средних курсах) — расшифро-
вывают и перенимают материал экспедиций методом «демонстративной 
антропотехники» (пение — «с голоса на голос», инструментальное ис-
полнительство «с руки на руку» и т. д.). На выпускном курсе они со-
вместно воспроизводят изученый элемент культуры (как правило, на-
родный праздник, обязательно имеющий «живое» бытование на момент 
изучения и сопровождаемый специфическим певческим и музыкаль-
но-инструментальным репертуаром) как дипломный проект по этнофо-
новедению. Следует отметить, что таким образом, студенты кафедры 
этнологии и фольклора БГУКИ в определённой степени «вписались»  
и в сферу исполнительских искусств, и в социокультурную практику 
(бытующие поведенческие модели) современного мира. 

Наиболее значимые «концептуальные» достижения кафедры (как 
университетской структуры, принципиально работающей с «живым» ис-
кусством устной традиции) к 2020 году: а) разработка университетской 
модели подготовки специалиста-практика по сохранению нематериаль-
ного культурного наследия (на примере музыкального искусства устной 
традиции); б) актуализация модели кафедры практической фольклори-
стики и антропологии искусства в современном университете; в) широ-
кое международное признание результатов данной деятельности.
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Рисунок 4. Экспедиция на «Стрелу». Казацкие Болсуны и Нѐглюбка, 2010

Рисунок 5. Экспедиция на «Вялѝкдень». Долόсцы, 2012

Рисунок 6. Диплом ЮНЕСКО специализации «Этнофоноведение»  
за сохранение нематериального культурного наследия. Минск, 2008

Рисунок 7. Выпускники специализации «Этнофоноведение» на концерте  
в Штаб-квартире ООН. Женева, 2017
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Рисунок 5. Экспедиция на «Вялѝкдень». Долόсцы, 2012

В практических же «активах» кафедры сегодня: участие в возрожде-
нии ряда региональных народных праздников страны (ветковская «Стре-
ла», хойникская «Русалка», брасловские, вороновские и тоневичские 
«волочёбники» и др., причем, носители фольклора, как правило, бес-
прикословно принимают студентов, обученных методом демонстратив-
ной антропотехники, в свою среду во время воспроизведения элементов 
традиции — пения, инструментального исполнительства, народной хо-
реопластики), а также их певческих и инструментально-исполнитель-
ских стилей; диплом ЮНЕСКО «за сохранение нематериального куль-
турного наследия» (рис. 6); сенсационное введение в научный оборот 
в и д е о з а п и с е й д у д ы (волынки белорусов) 1939 года (2012) 
[4]; успешные выпускники-исполнители, презентующие свой фольклор  
на самых известных площадках мира — вплоть до штаб-квартиры ООН  
в Женеве (рис. 7) и Пекинского оперного театра (рис. 8).
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ТЕКСТ ПРОИЗВЕДЕНИЯ ИСКУССТВА 
КАК ПРЕДМЕТ АНТРОПО-КУЛЬТУРНО-
ОБРАЗОВАТЕЛЬНОЙ ИНТЕРПРЕТАЦИИ

Гетьман Виктория Викторовна,
Московский педагогический государственный 
университет, Москва

Аннотация. статья посвящена междисциплинарному анализу произведения ис-
кусства как антропо-культурно-образовательного текста и его интерпретации. Рассмо-
трены исторический контекст и современная трактовка понятия «учебный текст», а так 
же его корреляция с «культурно-образовательным текстом». Раскрыты особенности 
произведения искусства как антропо-культурно-образовательного текста и его интер-
претации.

Ключевые слова: текст, произведение искусства, культурно-образовательный 
текст, интерпретация. 

Abstract. the article is devoted to the interdisciplinary analysis of a work of art as an 
anthropo-cultural-educational text and its interpretation. The historical context and modern 
interpretation of the concept of “educational text”, as well as its correlation with the “cultural 
and educational text” are considered. The features of the work of art as an anthropo-cultural-
educational text and its interpretation are revealed. 

Keywords: text, work of art, cultural and educational text, interpretation.

В контексте культурологической парадигмы образования, категория 
«текст» рассматривается в ряду основных педагогических дефиниций, 
и трактуется как основное средство воспитания, обучения и развития, 
выступающее в роли транслятора социокультурного опыта. 

В истории педагогики культурно-дидактический аспект категории 
«текст» всегда вызывал особый интерес учёных. Начиная с философ-
ских школ античности, текст выступал либо в устной, либо письмен-
ной формах. В устной форме — процессе диалога, где предполагалось 
тесное общение ученика и учителя — философа. При этом необходи-
мо заметить, что последний, скорее воспитывал своего ученика, чем 
просто наделял его определённой суммой сведений и правилами ис-
пользования этих сведений. Как отмечают исследователи, роль текстов 
уже на устном этапе развития цивилизации обеспечивала передачу 
опыта, т.к. «именно обучающие тексты формируют систему культуры»  
(Ю.В. Рождественский). Наряду с устным, использовался также пись-
менный текст, который с началом появления первых школ, универси-
тетов можно уже трактовать как образовательный. Таким образом, ис-
пользование текста в целях образования повлекло за собой изучение 
его культурно-дидактических аспектов, начиная с времён александрий-
ских грамматиков. Сложившийся в сократическом методе обучения 
способ порождения текста самим учеником, собеседником Сократа, 
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явился прообразом учебного текста, который в устной форме осваивает 
сам собеседник. 

Проблема изучения теста, как образовательного, культурно-дидакти-
ческого феномена, была обозначена в средневековой системе обучения  
и далее сформулирована и развита в работах Я.А. Коменского, И.Г. Пе-
сталоцци, А. Дистерверга и др. В традиции русской педагогической 
мысли она рассматривалась в трудах К.Д. Ушинского, книгах для чтения  
Л.Н. Толстого. У последнего, особый акцент ставился на нравственно- 
эстетическом аспекте содержания, а также композиции и организации 
текста. 

В современной научно-педагогической  и методической литературе 
«текст» рассматривается как дидактическое понятие и, соответственно, 
трактуется — «учебный текст». В зависимости от специфики дисципли-
ны данная дефиниция приобретает свои особенности в трактовке. Так,  
Т.Б. Ципляева, рассматривает учебный текст с точки зрения филологии 
иностранного языка. В данном контектсте «текст» понимается «как про-
дукт речевой деятельности, в котором отражено её психологическое со-
держание — предмет, средства и способ, а также психологические осо-
бенности говорящего как субъекта этой деятельности. Текст представ-
ляет собой многоуровневое образование, включающее мотивационный, 
предметно-денотативный, смысловой, языковой, речевой, фонационный 
уровни» [12; c. 6]. Автором определены отличительные черты такого 
учебного текста: «представленность в качестве органического компо-
нента системы текстов учебного пособия по определённой дисциплине 
для определённого этапа обучения; ориентацию на учащихся определён-
ной социальной, возрастной, национальной группы; предназначенность 
для осмысления и усвоения содержащейся в нём информации высокой 
степени новизны; наличие в нём содержательного наполнения, структур-
ной и языковой организации, оптимальных для реализации целей и задач 
определённого этапа обучения» [12; c. 10]. 

В.Г. Безрогова рассматривает проблему учебного текста и адекват-
ности его понимания в контексте  курсов истории и теории педагогики. 
Автором сформулированы особенности учебного текста по педагогики, 
в качестве которых выделены следующие характеристики: «историзм; 
практическая теоретичность; вероятностный характер выдвигаемых 
положений; слабая прогностическая функция, то есть «педагогический 
идеализм»; личностный, не прогностический характер изложения — 
«экземпляризм», биографичность, как свойство историко-педагогиче-
ского знания»; включение элементов модельного программирования 
поведения участников педагогического процесса; интертекстуальный 
характер описываемого объекта, который обусловлен гибкостью и те-
кучестью человеческой природы; множественность интерпретаций 
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историко-педагогического текста; рефлексия прошлого и предложения 
на будущее» [12; c. 9]. 

М.Р. Черкасов раскрывает понятие «учебный текст» в контексте 
проблемы его восприятия и понимания. Отсюда учебные тексты он 
трактует как «целостный дидактический феномен, обеспечивающий 
хранение, передачу и производство разнообразной информации», кото-
рая содержится в специально созданных учебниках, учебных пособиях  
и т.д. [13; c. 7]. Автор, таким образом, соотносит учебный текст, пре-
жде всего, с учебным изданием в целом, и учебником, в частности. 
Кроме того, рассматривая эволюцию учебного текста в историческом 
контексте, он представляет анализ комплексного осмысления учебника, 
как культурно-исторического феномена. Исходя из этого, задачу учеб-
ного текста М.Р. Черкасов определяет как воспроизводство культурно-
го и духовного опыта и передача его следующим поколениям. Наряду  
с этим, он выделяет следующие функции учебника, которые можно рас-
сматривать и как функции учебного текста в целом: информационную, 
систематизирующую, интегрирующую, координирующую, закрепляю-
щую, контрольную. При этом автор замечает, что «в содержании совре-
менного учебника обязательно сочетаются специализированные факты, 
элементы выражения авторской концепции и «подтекстовая» установка 
на адресата определённого уровня» [13; c. 9].  Эволюция учебника и, 
соответственно, учебного текста, осуществляемая сегодня, обусловлена 
переменами в подходах к образовательному процессу, которые связаны 
с активизацией когнитивной и личностной сфер самого учащегося. Ина-
че говоря, образование сегодня понимается не как привнесение готовой 
информации, «чужого» смысла в сознание учащегося, а как самостоя-
тельная деятельность в конструировании нового смысла. Происходит  
не передача ученику определённой «суммы» знаний, умений и навыков, 
а самостроительство личности учащегося в процессе постижения и осоз-
нания нового личностно значимого смысла. Исходя из этого, функции 
учебного текста только как учебно-дидактического расширяются, так 
как он и по сути, и по содержанию, становится антропо-культурно-обра-
зовательным текстом. 

Созвучной является точка зрения Е.П. Александрова, который пред-
принял попытку выявления и определения именно дефиниции «образова-
тельный текст» и его классификации. Относительно определения понятия, 
он выделяет три основных его стороны. Первая — это специально создан-
ные тексты для осуществления учебно-воспитательного процесса. «Тек-
сты, пишет Е.П. Александров, создаваемые заведомо и непосредственно 
с учебно-воспитательными целями, обладающие дидактизмом, выверен-
ными содержанием и структурой, выстраивающие диалогические отно-
шения, имеющие адресную настройку на социально-демографические  



30

и психологические особенности обучающихся, наиболее широко ис-
пользуются в образовательной практике», как аудиторной, так и само-
стоятельной [3; c. 85]. Вторая — это тексты, имеющие социокультурную 
направленность и широко использующиеся в образовательной практике 
с целью социализации и инкультурации личности. «Большое количество 
текстов, которые изначально создавались с иными, внеучебными, целя-
ми, находят широкое применение в образовательной практике, посколь-
ку имеют социокультурную направленность, стимулируют становление 
гармоничных отношений личности с окружающим миром, развитие её 
творческих способностей и умений» [3; c. 87]. В качестве основных тек-
стов, в данном случае, выступают художественные, которые и становят-
ся основой смыслотворческой деятельности, выявления и приращения 
лично значимого смысла и, как следствие, расширения личностного 
опыта. Художественные тексты, как замечает Е.П. Александров, «не под-
чиняются объяснительному принципу, а прямо рассчитаны на дострой-
ку смысла, встречную смыслотворческую активность» [3; c. 87]. Исходя 
из герменевтической методологии, смысл стереоскопичен, вариативен, 
опирается на предшествующий опыт личности, на её интенции. Моти-
вационно-смысловые структуры, порождённые социокультурной комму-
никацией. Благодаря этому опыту, у личности появляется возможность 
связывать в «единую ткань познания» прошлое, настоящее и будущее, 
узнавать в неизвестном материале элементы известного, «заполнять ла-
куны смысла» [3; c. 89]. Третья сторона — это диалогичность учебно-
го текста с точки зрения участников образовательного процесса. Автор,  
в частности, пишет: «учебные тексты создаются различными сторона-
ми учебного процесса. Учёт деятельности только обучающей стороны 
неизбежно приведёт к неточностям определения, следует отразить и об-
учаемую сторону. В ходе учебной деятельности порождается большое 
количество учебных текстов самими обучающимися совместно с обуча-
ющими. При этом в ходе порождения текстов, обучающиеся одновре-
менно созидают и собственную личность, раздвигая её социокультурные 
горизонты» [3; c. 90]. Иными словами, диалог учителя и учащегося как 
порождение новых смыслов и текстов, возникающие в образовательной 
деятельности и овладение их значениями есть одновременно и процесс 
самообразовывания и самосозидания каждого в отдельности. В дан-
ном контексте интересна мысль Ю.В. Сенько о «двувалентности содер-
жания обучения (значении и смысл)», которая проявляется в учебных 
текста и «оживает»  в образовательном процессе. В ходе такого «ожив-
ления» и педагог, и учащийся не только овладевают содержащимися  
в тексте «значениями» и проникают в «коммуникативные намерения»  
(Л.С. Выготский) автора текста, но и наделяют этот текст своими личност-
ными смыслами. Осмысление в обучении выступает как субъективное  
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отражение значений, обусловленное диалогом взаимодействия «препо-
давание-учение». Исходя из этого, Ю.В. Сенько определяет учебный 
текст как «текст, включение которого в отношения «преподавание- 
учение» создаёт предпосылки для овладения его значениями, авторски-
ми смыслами и порождения личностных смыслов непосредственными 
участниками процесса обучения» [9; c. 152-153]. 

В результате Е.П. Александров приходит к следующему определе-
нию дефиниции «образовательный текст» — это текст, с которым осу-
ществляются учебные действия, либо который является результатом 
учебных действий и взаимодействий, направленных на решение обра-
зовательных задач [3; c. 90]. Статус образовательного приобретает текст, 
обладающий, следующими свойствами:  «проектируемый, создаваемый, 
трансформируемый, приспосабливаемый, анализируемый, комментиру-
емый с образовательными целями различными сторонами учебного про-
цесса» [3; c. 90]. В качестве функций такого текста он выделил следую-
щие: передача учебной информации; стимулирование личностного роста 
учащихся; формирование социокультурного опыта; мотивирование об-
разовательной деятельности; становление, развитие и упражнение по-
знавательных и творческих способностей, умений и навыков; организа-
ция познавательной деятельности; контроль и самоконтроль результатов 
образовательного процесса [3; c. 93]. Данные функции свидетельствуют, 
что автор рассматривает и трактует образовательный текст как культур-
но-антропологическую дефиницию, которая обусловлена взаимосвязан-
ной триадой: образование — человек — культура. 

Исходя из задачи, функций и качественных характеристик, Е.П. Алек-
сандров выделил «таксоны образовательного текста», то есть предпри-
нял попытку их дифференциации. Им определены шесть групп, каждая 
из которых имеет определённую культурно-образовательную направ-
ленность. Первая группа — это тексты, создающиеся для организации  
и осуществления образовательного процесса с дидактическими и вос-
питательными целями (учебники, учебные пособия, курсы лекций, 
самоучители, учебно-методические пособия и др.). Данные тексты ди-
дактичны, их содержание и структура имеет адресную направленность. 
Вторая группа — это тексты, создающиеся участниками образователь-
ного процесса в индивидуальном порядке, а также в межличностном, 
личностно-групповом и групповом взаимодействии. К этой группе от-
носятся: «компилятивные» (реферат, конспект, творческий проект и т.д.), 
связанные с составлением текста на основе работы с другими текстами – 
источниками на заданную тему, идею, проблему и предполагающие 
компаративный анализ точек зрения, диалог-общение; «упражняю-
щие» (упражнение, задача и т.д.), направленные на тренировку умений, 
навыков, на закрепление и углубление материала; «диагностические» 
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для контроля и самоконтроля; «контекстные» (план, тезисы и др.), на-
правленные на развитие процессов осмысления и выявления значения 
понятого смысла содержания и его интерпретацию. Данная группа тек-
стов направлена на субъективно-личностное овладение опытом и рас-
ширение его личностно значимой сферы. «В ходе работы с такими тек-
стами, пишет автор, обучающиеся обретают субъективно новые для них 
знания и умения, упражняют и закрепляют уже имеющиеся, уточняют 
и развивают систему ценностных ориентаций» [3; c. 95]. Третья груп-
па – это тексты, создающиеся в результате совместной деятельности пе-
дагога и учащегося. При этом роль педагогического руководства должна 
быть направлена на обеспечение видения общей перспективы работы, 
логики осмысления и подачи материала. Четвёртая группа — это тексты, 
создающиеся для диагностических целей (тесты, контрольные задания 
и т. д.). При этом, как замечает Е.П. Александров,  необходимо иметь  
в виду, что педагогическая диагностика даёт информацию не только  
о динамике развития учащихся, но также и о самом учебно-воспитатель-
ном процессе, «его внутреннем соответствии возможностям и интен-
циям обучающихся» [3; c. 96]. Иными словами, диагностика выявляет 
продуктивность содержания самого учебно-воспитательного процесса  
и его направленность на реализацию индивидуального и дифференциро-
ванного подходов. Пятая группа — это тексты, которые в исходном виде 
не имеют прямую учебную направленность, но в определённом соци-
окультурном контексте, использующиеся в образовательных (дидакти-
ческих и воспитательных) целях (художественные тексты, документы, 
научные тексты и др.). Данная группа текстов направлена на развитие 
творческой активности учащегося, на активизацию его когнитивной 
сферы, связанной с процессами осмысления, смыслопорождения и при-
ращения личностно значимых смыслов. Художественный текст, с этой 
точки зрения, является благодатной почвой для раскрытия и реализации 
всего внутреннего потенциала личности. Таким образом, можно сделать 
вывод о том, что предложенное Е.П. Александровым определение де-
финиции образовательный текст и подход к его классификации являют-
ся обобщенно универсальной характеристикой данного понятия. Кроме 
того, оно рассматривается в междисциплинарном контексте, поэтому  
в полной мере коррелирует с любой дисциплиной и, по сути, выступает 
образовательным текстом. 

С точки зрения настоящего исследования, важным моментом рас-
смотренной классификации является определение художественного 
текста как текста образовательного, использующегося в учебно-воспи-
тательном процессе с образовательной целью. Поэтому, произведение 
искусства мы полноправно определяем не только как текст культуры, 
но как культурно-образовательный текст, который в данном контексте  
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представляет собой художественно-дидактическую целостность. По-
стижение и интерпретация содержания произведения искусства, в таком 
случае, осуществляется сквозь призму триединства (обучения, воспита-
ния, развития) образовательной целесообразности. А она, в свою оче-
редь, направлена на решение главной задачи — становление человека  
в культуре. 

Наряду с вышесказанным, в настоящее время в научно-педагоги-
ческом знании проявляется особый интерес к изучению текста как фи-
лософской, полинаучной категории. Это обусловлено доминирующей 
тенденцией современной науки в целом, ориентированной на междисци-
плинарный характер исследований. Междисциплинарность определяет 
более глубокое и всестороннее изучение объекта, то есть текста, рассма-
триваемого в тесной взаимосвязи с культурой и человеком. В частно-
сти, культурно-историческая психология (Л.С. Выготский, А.Р. Лурия), 
когнитивная антропология (Л.С. Выготский, А.Р. Лурия, А.Н. Леонтьев), 
лингвокультурология (А.Д. Арутюнова, В.В. Воробьёва, В.И. Карасик, 
В.В. Красных, В.. Маслова, Ю.С. Степанов, В.Н. Телия, В.М. Шакле-
ин), когнитивная культурология (Э.В. Ильенков, Ю.М. Лотман, М.К. Пе-
тров, Е.Я. Режабек, А.А. Филатова и др.) и т.д. Интегрируя достижения 
гуманитарных и естественных наук, все эти исследования направлены  
на постижение человеческой природы в социокультурном контексте. 
Роль культуры, в данном случае, выступает определяющей — «смысло-
полагающей сферой жизнедеятельности человека» [8; c. 5]. Иначе гово-
ря, культура предстаёт как процесс и результат, связанный со способ-
ностью человека генерировать смыслы, создавать разного рода тексты,  
в том числе, и образовательные. 

В этом же русле находится и гуманитарная парадигма образования,  
в основе которой лежит триада: человек — образование — культура. Ис-
ходя из этого, образование понимается как «способ становления челове-
ка в культуре» [9; c. 23]. Образование, в данном случае, рассматривается 
как возможность самообразования и способность индивида к раскры-
тию своих сущностных человеческих сил. Эта возможность реализует-
ся самим человеком. Открытость, направленность на кого-то или что-то 
приводит его к поиску смысла своего существования. При этом, говоря  
о месте образования в этом стремлении человека к смыслу, необходи-
мо заметить, что образование само по себе смыслов не создаёт. Оно мо-
жет создавать условия для его выявления и постижения. По замечанию 
В. Франкла, «смысл нельзя дать, его нужно найти .….. при восприятии 
смысла речь идёт об обнаружении возможности на фоне действительно-
сти» [9; c. 22]. Иначе говоря, смысл «вненаходим», он всегда лежит вне 
человека, а он, то есть человек, его обнаруживает и реализует. Отсюда 
«смысл образования» заключается в «образовании смыслов» [9; c. 22],  
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то есть в образовании личностных смыслов каждой отдельной лично-
стью. С этой точки зрения, реализацию идеи гуманитарной парадиг-
мы образования как «пути культурного восхождения ко всеобщему»,  
или  как «способ становления человека в культуре» [9; c. 23], необходимо 
рассматривать как процесс поиска и приращения смысла Бытие через 
постижение текстов культуры. В образовании в качестве таковых высту-
пают, как было сказано выше, культурно-образовательные тексты. 

Именно в таком, культурно-образовательном аспекте, рассматрива-
ется и интерпретируется текст произведения искусства и музыкального,  
в частности, в музыкальной педагогике и педагогике искусства. Этой 
проблеме посвящены работы учёных, как  Н. Гуляницкая, В. Меду-
шевский, А. Вобликова, Н. Миронова, Т. Лейе, В. Середа, Д. Кирнар-
ская, Л. Дьячкова, Т. Красникова-Магницкая, Б. Критский, Т. Суминова,  
М. Высоцкая, Е. Шевелёва, Н. Яковлева и др. В частности, Д. Кирнарская 
говорит о музыкально-историческом методе «Музыка через Культуру  
и Культура через Музыку», посредством которого человек может легче 
постигнуть духовное содержание культуры, в целом, и более адекватно 
понять музыку, в частности [7; c. 162-163].  А. Вобликова рассматри-
вает проблему культурно-образовательной сущности текста произведе-
ния искусства в контексте курса «Христианская культура и искусство». 
Проецируя его на музыкантов, она пишет: «Музыканту сегодня следует 
научаться и учить «читать» не только историю культуры по книге инто-
нации  (В. Медушевский), но и партитуры — по Библии. Только тогда  
в этой «точке схода» — вершине, центре откроется единство этики  
с эстетикой, иконографии художественного Образа — с красотой боже-
ственного Логоса, идеи «воцерковлённого разума» и «окультуренного 
духа»; откроется действие святоотеческого принципа — «свобода внутри 
канона» [6; c. 177]. В сущности, автор говорит о целостности как главном 
принципе, проявляющийся на всех уровнях Бытие и культуры личности, 
в частности. Поэтому постижение смысла произведения музыкально-
го искусства мыслится через постижение человеком единства горнего  
и дольнего в контексте целостного мироздания, что и откроет истинный 
смысл образа. 
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Присоединение нашей страны к мировому информационному про-
странству актуализирует проблему возрождения духовного наследия 
белорусского народа, изучения, сохранения и пропаганды народных тра-
диций и воспитания на этой основе этнокультурной личности. Решению 
данной проблемы посвящена профессиональная деятельность препо-
давателей кафедры этнологии и фольклора Белорусского государствен-
ного университета культуры и искусств, которые читают лекции, ведут 
практические и семинарские занятия по дисциплинам: «Этнография, 
мифология и фольклор белорусов», «Охрана нематериального культур-
ного наследия», «Слуцкий пояс: история и современность», «Фольклор-
ный практикум», «Методика организации фольклорной деятельности»  
и др. Данные дисциплины приобретают особую актуальность в условиях 
исчезновения интереса к фольклору и отчуждения молодежи от нацио-
нальной культуры, поскольку способствуют этнокультурному воспита-
нию студентов.

Под этнокультурным воспитанием нами понимается целостный про-
цесс трансляции и усвоения народных традиций, культурных ценностей 
и социальных норм родного этноса. В его основе лежит активное вос-
приятие студентами исторического прошлого, понимание глубинных 
смыслов общественного бытия через осмысление собственных нацио-
нальных корней, возрождение и популяризация лучших народных тра-
диций в любительском или профессиональном творчестве.

Проблема этнокультурного воспитания личности отражена в работах 
А.Б. Афанасьева, Т.И. Баклановой, Е.В. Бондаревской, Е.В. Николаевой,  
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В.А. Николаева, А.Б. Панькина, М.Г. Тайчинова, Л.В. Шаминой, 
В.К. Шаповалова, М.А. Якунчева и др. Анализ работ данных авторов 
позволяет определить наиболее актуальные задачи этнокультурного 
воспитания студентов: расширение знаний и представлений о народных 
традициях, о духовной и трудовой жизни народа; формирование умений 
и навыков творческой деятельности, позволяющих воспроизводить, со-
хранять и развивать народные традиции; воспитание этнической культу-
ры личности, в том числе ее этнокультурных потребностей, интересов  
и др.; формирование чувства национального достоинства в процессе 
осознания взаимосвязей народного искусства с культурой, бытом, исто-
рией страны.

Для достижения поставленных задач этнокультурного воспитания 
преподавателями кафедры этнологии и фольклора Т.А. Плодуновой, 

В.В. Калацеем, Н.А. Матылицкой, Н.В. Щедриной и др. разрабо-
тана система методов последовательного взаимодействия педагогов  
и студентов: 

— технически опосредованный иллюстративный метод предусма-
тривает ознакомление студентов с традиционной культурой через про-
смотр этнографических видеофильмов: 1.Голоса веков / Сцен. З. Можей-
ко. — Белорусьфильм, ВА “Летапіс”, 1979. 2. Память столетий / Сцен. 
З. Можейко. — Белорусьфильм, ВА “Летапіс”, 1982. 3. Пранясі, Божа, 
хмару / Сцэн. З. Можейко. — Беларусьфільм, ВА “Летапіс”, 1990. 4. Рух 
зямлі / Сцэн. З. Можейко. — Беларусьфільм, ВА “Летапіс”, 1999. 5. Ка-
рагод / Сцэн. Н. Козенка, рэж. і апер. О. Шклярэўскі — РУП “Белвідыё-
цэнтр”, 1995. 6. Вяселле ў Моталі. Абрад “свахі” / сцэн. Р. Гамзовіч, рэж. 
М. Зарэмба — ТА “Радавод” Белтэлерадыёкампаніі, 1998. и др.;

— метод художественной реконструкции традиционного обряда  
на региональном материале предусматривает глубокое изучение фоль-
клорно-этнографических текстов, освоение и воспроизведение произве-
дений фольклора, празднично-обрядового действа в максимально при-
ближенном к оригиналу варианте;

— метод обрядовой карты кодов календарного праздника. Разработан 
доцентом кафедры Т.А. Плодуновой, которая, опираясь на труды 

Н.И. и С.М. Толстых [3], рассматривает обрядовое действо как сово-
купность различных по функционально-семантической нагрузке кодов: 
1) временной код — отражает время проведения обряда (лето, весна, 
осень, зима, утро, вечер и т.д.); 2) акциональный код — чередование об-
рядовых действий (ритуал); 

3) локативный код — место проведения церемонии (праздника); 
4) персональный код — круг участников, наличие персонажей, имен; 
5) код атрибута — использование ритуальных атрибутов, одежды, ка-
муфляжа, инструментов и т.д.; 6) музыкальный код — типичные мелодии 
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с особыми этнофоническими чертами и звуковым идеалом инструмен-
тальной этнофонии; 7) словесный код — наличие призывов, приказов, 
пожеланий, проклятий, ссор, шуток, священного молчания или смеха  
в обряде [2];

— метод этнофонического анализа и транскрипции образцов аутен-
тичной музыки основывается на синхронном изучении всех элементов 
музицирования (инструмент, исполнительство, музыкальный текст, лич-
ность музыканта) в целостном контексте традиционной культуры, что 
позволяет наиболее правдиво воплощать региональные музыкально-сти-
левые особенности в собственном исполнении; 

— метод демонстративной антропотехники (от древнегреческого 
avOpranoq — человек и с латинского manifestratio — внимание, демон-
страция) — традиционный метод обучения искусству, когда ученик-пре-
емник (в прямом контакте) отслеживает и копирует действия масте-
ра-учителя. Этот метод является основой для передачи социального  
и художественного опыта устных культур, обучение проводится «голос  
в голос» (обучение пению и рассказыванию историй) или «рука об руку» 
(обучение ремёслам и промыслам). Метод обеспечивает сохранение ху-
дожественного стиля и творческих технологий, способствует формиро-
ванию субкультуры носителей традиции. Например, так сохраняются 
уникальные черты традиционного ткачества д. Неглюбка и др. [1].

Преподавателями кафедры активно используются традиционные 
формы обучения в Вузе — обзорная, тематическая, обобщающая лек-
ции, лекции-визуализации, лекции-пресс-конференции, бинарные лек-
ции и т.д. Кроме того, студенты принимают участие в этнографических 
экспедициях, конкурсах и фестивалях, посещают концерты, танцеваль-
ные и игровые вечеринки.

Наибольшим педагогическим потенциалом, на взгляд преподава-
телей, в этнокультурном воспитании студентов обладают фольклор-
но-этнографические экспедиции. Организуя эту работу, мы опирались  
на свидетельства фольклористов (Р.М. Ковалёва, А.С. Лис, В.Д. Литвин-
ко, З.Я. Можейко), которые говорили о том, что полноценное воздействие 
произведения народного искусства оказывают только во время их непо-
средственного восприятия от носителей. Красота и выразительность 
народного искусства, осознание своего родства с теми, кто воплощает 
эти произведения, оказывает незабываемое эмоциональное воздействие  
на студентов, способствует расширению этнокультурного опыта, сти-
мулирует желание воспроизводить и развивать фольклорные традиции 
Беларуси в собственном творчестве. 

В фольклорно-этнографических экспедицях студенты знакомятся  
с творчеством аутентичных мастеров народного искусства, учатся приме-
нять на практике полученные теоретические знания, осваивают способы 
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и приёмы фиксации, анализа и систематизации материалов. Собранный 
фольклорный материал становится основой для научно-исследователь-
ской деятельности студентов. По результатам данной работы на кафедре 
проводятся научные конференции, круглые столы.

Далее материалы экспедиций становятся основой для вокально-хо-
ровой практики студенческого коллектива. Проблема данного этапа 
заключается в стремлении сохранить и воплотить в исполнительском 
творчестве региональные особенности произведений. Характерные во-
кальные, танцевальные, интонационные, диалектные черты имеют все 
культурно-географические регионы Беларуси (Поднепровье, Поозерье, 
Полесье, Посожье, Центральная Беларусь и др.). Для правдивого испол-
нения народной песни в первую очередь необходимо проанализировать 
её диалектные особенности, которые не являются искажением литера-
турного языка, а становятся интонационной базой для мелодического 
разнообразия. Так диалектное слово, с характерной для него интонацией 
становится основой для формирования вокальной позиции. 

Следующий этап — изучение региональных музыкально-стилевых 
особенностей — тембровых характеристик звука, полиритмии музы-
кальной ткани, различных специфических исполнительских приёмов 
(вибрато, мелизмов, глиссандо). Варианты одной и той же мелодии, за-
писанные в разных деревнях, могут дать представление о ее типичных 
характеристиках, а прослушивание и анализ всех возможных вариантов 
обогащает слуховой опыт студентов и позволяет успешно использовать 
их в исполнении.

На заключительном этапе работы студенты вовлекаются в этнопеда-
гогическую деятельность. Они учатся организовывать работу с детьми 
и молодёжью в фольклорных коллективах, при этом в качестве рабочего 
материала используются собранные в фольклорных экспедициях мате-
риалы. Главной задачей данного этапа является возрождение ритуально-
го действа как части народной культуры на региональной основе. Разно-
образные формы участия в празднике — шествия, игры, танцы, испол-
нение песен — рассчитаны на свободное вовлечение всех желающих, 
что способствует повышению общественного престижа регионального 
фольклора и позволяет работать над возрождением народных традиций 
путем проведения массовых этнокультурных акций. 

Таким образом, этнокультурное воспитание студентов кафедры этно-
логии и фольклора происходит в процессе их профессиональной подго-
товки, которая состоит из трех этапов: участие в фольклорных экспеди-
циях, систематизация, анализ и изучение этнографических материалов, 
их региональных особенностей и реконструкция в ритуальном действии.
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Аннотация. В статье представлены основные идеи этнокультурного воспитания 
дошкольников в работе семейной этностудии «Соборка» г.о. Серпухов. Автор обо-
сновывает интеграцию методов народной педагогики и современных педагогических 
технологий в воспитании дошкольников. Это позволяет педагогический процесс сде-
лать эффективным, изучение этнокультуры организовать интересно, содержательно 
и доступно для каждого ребенка. Взаимообогащение традиционных и современных 
методов, форм, средств в работе этностудии позволит решать вопросы приумножения 
этнокультуры, органично включить её в жизнедеятельность семей, создать воспита-
тельное пространство с приоритетами духовно-нравственного начала и активной твор-
ческой позиции его участников, деятельностным подходом к освоению и проживанию 
народной культуры.

Ключевые слова: методы народной педагогики, педагогические технологии, этно-
культурное воспитание дошкольников, этнопедагогика, семейная этностудия «Соборка».

Abstract. The article presents the main ideas of ethno-cultural education of preschool 
children in the work of the family ethnic studio “Soborka” by G. O. Serpukhov. The author 
substantiates the integration of methods of folk pedagogy and modern pedagogical 
technologies in the education of preschool children. This allows us to make the pedagogical 
process effective, to organize the study of ethnic culture in an interesting, meaningful and 
accessible way for every child. The mutual enrichment of traditional and modern methods, 
forms, and means in the work of the ethnostudio will allow us to solve the issues of increasing 
ethnoculture, organically include it in the life of families, create an educational space with 
priorities of spiritual and moral principles and an active creative position of its participants, 
and an active approach to the development and living of folk culture.

Keywords: Methods of folk pedagogy, pedagogical technologies, ethnocultural 
education of preschoolers, ethnopedagogy, family ethnical studio “Soborka”.

«Воспитание, созданное самим народом и основан-
ное на народных началах, имеет ту воспитательную 
силу, которой нет в самых лучших системах, основан-
ных на абстрактных идеях…».

К.Д. Ушинский

Вопрос духовно-нравственного воспитания подрастающего поко-
ления — один из наиболее значимых вопросов современной педагоги-
ческой науки. Поэтому возрождение в обществе основ традиционной  
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культуры и духовности является одной из первоочередных задач, кото-
рая стоит перед каждым педагогом, связанным с народной культурой. 

Уточним, что, по мнению М.А. Петренко, духовность связана с выс-
шим уровнем развития сознания личности… [5]. Изучением проблем, 
связанных с духовно-нравственным воспитанием личности занимались 
многие исследователи, стоявшие у истоков формирования особого на-
правления в педагогической науке — этнопедагогики. 

В современном мире в условиях глобализации, когда существует 
угроза разрушения самобытных культур и исчезновения этносов под 
влиянием всеохватывающего процесса унификации, этнопедагогика 
приобретает особое значение. Она играет принципиально важную роль 
в сохранении и трансляции культурного опыта народа и формировании 
его этнического самосознания. Педагогам в образовательном процессе 
необходимо использовать культурологический подход в воспитании,  
т. е. опираться на важнейшие положения этнопедагогики.

Воспитание самостоятельного, инициативного, активного гражда-
нина с четко выраженной гражданской позицией, способного к посто-
янному самосовершенствованию, является одной из важнейших задач 
дошкольного образования. 

Дошкольный возраст — очень важный период в жизни человека, без 
преувеличения можно сказать, что он — отправная точка для дальнейше-
го развития, «фундамент» для строительства дальнейшего пути ребенка. 

Огромный вклад в развитие нравственного воспитания на осно-
ве традиционной народной культуры внёс чешский педагог-гуманист,  
Ян Амос Коменский. Особую роль в нравственном воспитании детей он 
отводит семье, о чём пишет в труде под названием «Материнская шко-
ла». Коменский считал, что будущее народа напрямую зависит от воспи-
тания личности ребёнка [4].

В процессе воспитания детей в национальных традициях необходи-
мо пользоваться тем богатейшим опытом и материалом, который есть 
в арсенале отечественной педагогики. Классики педагогической науки 
К.Д. Ушинский, А.С. Макаренко, В.А. Сухомлинский, а вслед за ним 
педагоги-исследователи Т.А. Маркова, Д.В. Менжерицкая, В.Г. Нечае-
ва, Л.А. Пеньевская, А.П. Усова в своих трудах подчеркивали важность 
нравственного воспитания детей дошкольного возраста и роли родного 
языка, культуры в этом процессе. 

Задачи данной обзорной статьи заключаются в изучении актуаль-
ных во все времена методов народной педагогики, анализе литературы 
по этой проблеме и выявлению эффективных педагогических методов 
и современных технологий в этнокультурном воспитании дошкольни-
ков. Мы рассмотрим работу семейной этностудии «Соборка» городского 
округа Серпухов.
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Само название «Соборка», которое мы выбрали для нашей этносту-
дии, неслучайно. Священным местом для каждого серпуховича издревле 
является Соборная гора — отсюда начинался наш город, здесь, начиная 
с XIV в. стоял дубовый кремль серпуховских князей. Среди жителей 
Серпухова в бытовом общении за Соборной горой утвердилось название 
«Соборка». Нам всегда очень хотелось привлечь максимум внимания  
к этому месту, оживить его, наполнить его такими традициями, на ко-
торые будет отзываться человеческая душа, заложить основы таких 
праздников, к участию в которых будут тянуться не только серпуховичи,  
но и гости города. Естественно, что окраска этих праздников должна 
соответствовать месту, быть, так сказать, аутентичной окружающей об-
становке. Поэтому мы увидели для себя выход именно в возрождении 
народных праздничных традиций.

Работа семейной этностудии «Соборка» направлена на активное, 
творческое приобщение детей к основам русской традиционной культу-
ры, и на укрепление семейных связей, связи между поколениями. Пер-
вые семь лет жизни человека являются основополагающими в форми-
ровании жизненных ориентиров, нравственных ценностей и отношения  
к окружающему миру. В связи с этим в этностудии «Соборка» основное 
внимание в воспитании дошкольников и младших школьников уделяется 
духовно-нравственной сфере.

Реализация проекта семейной этностудии осуществляется в течение 
всего года и составляется из двух больших частей. 

1) Основой работы этностудии становятся еженедельные детские за-
нятия, которые проводятся на протяжении учебного года — с сентября 
по май. Дети на занятиях усваивают необходимый учебный материал: 
песни, хороводные и подвижные игры.

2) Вторым необходимым компонентом работы этностудии являются 
семейные праздники, в формате народных гуляний, которые мы устра-
иваем регулярно на протяжении всего года (включая летние месяцы)  
и в которых используется уже знакомый детям тематический материал.

Работа нашей этностудии реализуется на базе Серпуховского Музей-
но-выставочного центра, где 15 лет назад была организована постоян-
но действующая экспозиция «Мир русской деревни», которая является 
предметно-развивающей средой. Эта экспозиция включает в себя вос-
становленный интерьер русской избы, предметы быта русского крестья-
нина, традиционные костюмы, ткацкий стан — всё, что поможет ребенку 
составить представление о том, как была организована и чем наполнена 
жизнь русского человека в деревне.

Интерьер этнографической экспозиции и педагог, одетый в тради-
ционный русский костюм, погружают ребенка в атмосферу русской 
культуры, дети получают новые позитивные зрительные образы, все это  
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располагает к плодотворной познавательной и художественно-творче-
ской деятельности.

Занятия этностудии посещают дети от 2 до 10 лет и делятся на две 
возрастные группы. Программа занятий знакомит детей с миром нрав-
ственных ценностей традиционной русской культуры — через игры, 
сказки, песни, театр, рукоделие. В процессе поэтапного изучения про-
граммы малыши знакомятся с основами православной культуры — через 
истории, духовные стихи, мистерии, а также принимая участие в особен-
ных, праздничных занятиях.

Весь строй занятий этностудии в группах музыкален. Педагоги ис-
пользуют балалайку, с помощью нее сопровождаются припевки-привет-
ствия, частушки, потешки, игры и большинство программных блоков  
в течение всего учебного года. Музыкальный фольклор пронизывает ка-
ждое занятие, ведь он обогащает чувства и речь малышей, формирует 
отношение к окружающему миру, играет неоценимую роль во всесто-
роннем развитии и воспитании личности. 

Программа студийных занятий «Соборка» варьируется, добавляется 
и обогащается в течение нескольких лет, т.к. опыт наших преподавателей 
еще не велик. В связи с этим мы опираемся на опыт работы других сту-
дий традиционной народной культуры. И одним из ярких примеров под-
ражания является Семейный центр «Рождество» и их авторская програм-
ма «Введение в традицию». Спецификой организации занятий с детьми 
в Центре «Рождество» является обращение через духовно-нравственное 
пространство к интеллектуальному и эстетическому сознанию ребенка. 
Познавательная сфера расширяется не путем накопления ребенком раз-
нообразных фактов, а через открытие и усвоение связей между ними.  
С помощью тематических игр-драматизаций, бесед, творческих заданий, 
концертов, интерактивных экскурсий у детей складывается система впе-
чатлений о красоте окружающего мира, об исторической и культурной 
традициях своего народа, пробуждается чувство сопричастности к ним. 
Такая неформальная подача информации используется и в нашей этно-
студии «Соборка». 

В процессе совместных занятий разных возрастных групп у детей 
формируется опыт вхождения в общественные отношения: они учатся 
добиваться поставленной цели, переживать первые победы и неудачи, 
младшие учатся у старших быть щедрыми и терпеливыми, вниматель-
ными, исполнительными и инициативными. 

Важную роль в содержании занятий этностудии играют средства эт-
нопедагогики, разберем значение только нескольких составляющих. Те-
оретико-методологический этап развития этнопедагогики связан с име-
нем академика Г.Н. Волкова. Именно он выделяет следующие средства 
воспитания в этнопедагогике: 
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1) Пословицы являются продуктом накопленной с годами мудрости 
народа, они затрагивают практически все сферы жизнедеятельности лю-
дей и различные явления жизни. 

2) Загадки как средство воспитания хороши тем, что заключают  
в себе нравственную идею, воздействуют на умственные способности ре-
бёнка, его эстетическое воспитание, а также обогащают его багаж знаний 
об окружающей его действительности и обществе, в котором он живёт. 

3) Народные песни пестрят понятиями о добре, красоте, счастье че-
ловека. Они отражают ценности народа, в них поётся о сокровенных 
мечтах народа, его вековых ожиданиях, надеждах.

4) Сказки несут воспитательную функцию, так как в них всегда со-
держаться определённая мораль, истина, они заставляют задуматься, на-
водят читателя на размышления. Сказки воспитывают у ребёнка чувство 
прекрасного, формируют моральные черты, учат отличать добро от зла, 
хорошее от плохого [1]. 

Рассмотренные нами средства этнопедагогического воспитания уни-
версальны и широко используемы во всем мире и именно в дошкольном 
возрасте они особенно важны. 

Правильный выбор методов обучения влияет на развитие целост-
ной картины мира ребенка, воспитание его потребностей и способно-
стей. В нашей работе мы используем следующие методы: наглядные 
метод, словесный метод (познавательные беседы), практические метод 
(метод интерактивной игры), в которых ведущей являются творческая 
деятельность.

Игровая деятельность, являющаяся ведущей на занятиях студии, 
способствует процессу социализации детей. Используя различные игры 
дидактические, ролевые, подвижные, конструктивные мы органично  
и целенаправленно вводим детей в мир народной культуры, этики че-
ловеческих отношений. К таким играм относятся: народные подвижные  
и шуточные игры со сверстниками и взрослыми, фольклорные прибаут-
ки и считалки.

Например, для выявления уровня информированности детей мы ис-
пользуем игры по типу «Съедобное — несъедобное», «Старинное — не-
старинное» (используемое в прошлом и в настоящем времени: лапти — 
туфли, косоворотка — рубашка, стиральная доска — машина и т.д.)

Одним из действенных средств приобщения дошкольников к куль-
турным ценностям своего народа и культуре в целом являются фоль-
клорные праздники. Так как именно они обладают большими познава-
тельными и воспитательными возможностями. Важным ресурсом для 
проверки усвоенных знаний и навыков, для накопления впечатлений  
и эмоциональной «разрядки» являются наши обязательные народные гу-
ляния совместно с родителями.
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Подготовка к празднику подчиняет себе учебные и воспитательные 
задачи. Праздник — своего рода смотр достижений в труде, учёбе и дру-
гих видах деятельности. Праздник, проводимый в нашей этностудии, 
обычно состоит из двух больших частей:

1) основной, на протяжении которой проводятся игры, поются те-
матические песни, показываются разученные сценки народного театра, 
воспроизводятся обряды, звучат народные инструменты и частушки, во-
дятся хороводы;

2) и неформальной части, во время которой проводится чаепитие, разво-
дится костер, запекается яичница (на Троицу) или жарятся хлеб и сосиски.

На праздники приглашаются родители, старшее поколение — бабуш-
ки и дедушки, братья и сестры всех возрастов. Возникает очень искрен-
няя, естественная атмосфера, в ней стираются те стереотипы, которые 
обычно мешают отношениям в семье между поколениями, особенно ро-
дителей с подросшими детьми. В один круг встают и взрослые, и дети.

В праздники постоянно вовлекаются новые люди через друзей и зна-
комых, они знакомятся с народными традициями не на сцене, а в не-
посредственной близости, сами участвуют в обрядах, могут подпевать 
песни, встать в хоровод. 

Приобщать детей к этнокультуре можно разными средствами, теми 
что уже были перечислены выше, но прогресс не стоит на месте и в пе-
дагогическую деятельность включаются новые процессы и технологии.

Использование педагогических технологий как средства приобщения 
детей дошкольного возраста к традиционной русской культуре является 
наиболее эффективным средством. Прежде чем перечислить современ-
ные технологии, используемые в этностудии «Соборка», раскроем поня-
тие — педагогическая технология.

Слово «технология» происходит от греческих слов «techne» — ис-
кусство, мастерство, умение, и «logos» — наука, закон. Дословно «тех-
нология» — наука о мастерстве [6]. Педагогическая технология —  
(от др.- греч. «техно» — искусство, мастерство, умение; «логос» — сло-
во, учение) специальный набор форм, методов, способов, приемов об-
учения и воспитательных средств, системно используемых в образова-
тельном процессе на основе декларируемых психолого-педагогических 
установок, приводящий всегда к достижению прогнозируемого образо-
вательного результата с допустимой нормой отклонения [7].

Технологический подход, т.е. использование педагогических техно-
логий гарантирует совершенствование воспитательного процесса и до-
стижений дошкольников. Необходимо научиться работать на технологи-
ческом уровне. Каждый педагог — творец технологии, потому что созда-
ние технологий невозможно без творчества, а творчество — это всегда 
развитие и движение вперед. 
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Существуют основные педагогические технологии на основе ко-
торых возможно создавать новые подходы к построению образова-
тельного процесса. В нашем арсенале применяются такие технологии: 
личностно-ориентированные технологии (технология сотрудничества), 
здоровье сберегающие технологии, игровые технологии, технология со-
вместной творческой деятельности, информационно-коммуникативные 
технологии.

Личностно-ориентированные технологии (технология сотрудниче-
ства) ставят в центр всей системы дошкольного образования личность 
ребенка, обеспечение комфортных условий в семье и дошкольном уч-
реждении, бесконфликтных и безопасных условий ее развития, реали-
зация имеющихся природных потенциалов. В процессе применения 
данной технологии устанавливается равенство в отношениях педагога  
с ребенком, партнерство в системе взаимоотношений «Взрослый — ре-
бенок». Педагог и дети в семейной этностудии создают условия разви-
вающей среды, изготавливают пособия, игрушки, подарки к праздникам. 
Совместно определяют разнообразную творческую деятельность.

Здоровье сберегающие технологии — главная их цель обеспечить ре-
бенку и взрослому возможности сохранения здоровья.

Среди множества здоровье сберегающих технологий на занятиях эт-
ностудии используются следующие:

• физкультурно-оздоровительные, направлены на физическое укре-
пление и развитие ребенка (дыхательная гимнастика во время под-
готовки к пению).

• технологии здоровьесбережения и здоровьеобогащения педагогов 
и детей, направленные на развитие культуры здоровья всего кол-
лектива, также сохранение и стимулирование здоровья воспитан-
ников (использование подвижных игр).

Игровые технологии в программе этностудии представляют комплекс 
развивающих игр, нацеленных на развитие ребенка. При этом образова-
тельные задачи включаются в содержание игры. Каждая игра представ-
ляет собой набор задач, которые имеют широкий диапазон трудностей 
и позволяют каждому ребенку подняться до «потолка своих возможно-
стей». Постепенное возрастание трудности задачи в играх позволяет ре-
бенку совершенствоваться самостоятельно, развиваться творчески [6].

Игровые технологии, ориентированные на этнокультурное воспи-
тание, предполагают комплекс игр, объединенных одной сюжетной 
линией, одной темой. Это могут быть дидактические («Собери куклу  
на праздник», «Что лишнее?» и др.), подвижные народные игры, сюжет-
но-ролевые игры («Путешествие по родному краю», Встречаем гостей»). 

В процессе приобщения дошкольников к этнокультуре в органи-
зации мероприятий этностудии мы стараемся применять технологии,  
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построенные на принципах организации совместной творческой дея-
тельности (коллективной), сотворчества детей и педагогов. Основная 
цель — организация совместной деятельности детей и взрослых, детей 
младшего и старшего возраста. Все участвуют в планировании, под-
готовке и осуществлении, и анализе любого дела (праздника, занятия, 
чаепития и т.д.) Важным признаком данных технологий является «про-
живание» этнокультурного опыта, обеспечение воссоздания и усвоения 
соответствующих стереотипов поведения, «обнаружение» нового в эт-
нокультуре [2, с. 11]. Назначение игровой деятельности в аспекте этно-
культурного образования — обеспечить усвоение всех богатств этниче-
ской культуры, позволяющих детям функционировать в этнокультурной 
среде.

Информационно-коммуникационные технологии также присутству-
ют в работе семейной этностудии. Способность компьютера воспроиз-
водить информацию одновременно в виде текста, графического изобра-
жения, звука, речи, видео, запоминать и с огромной скоростью обрабаты-
вать данные позволяет специалистам создавать для детей новые средства 
деятельности, которые принципиально отличаются от всех существую-
щих игр и игрушек. 

Практика показала, что при использовании ИКТ в процессе обучения 
значительно возрастает интерес детей к занятиям, повышается уровень 
познавательных возможностей. Появление в этностудии мультимедий-
ного оборудование облегчает педагогам изготавливать наглядные посо-
бия для занятий.

Применение в работе с детьми ИКТ формирует у воспитанников по-
ложительное эмоциональное отношение к компьютеру, восприятие его 
как помощника в различных видах деятельности, понимания его назна-
чения и возможности применения для достижения поставленных целей.

Принципиально важной стороной в любой педагогической техноло-
гии является позиция ребенка в воспитательно-образовательном про-
цессе, отношение к ребёнку со стороны взрослых. Цель педагога — со-
действовать становлению ребенка как личности. С обратной стороны,  
т.е. со стороны ребенка также важно воспитывать уважение к старшим.

Благодаря вышеперечисленным средствам, методам и технологиям 
за время работы этностудии (около 5 лет) были достигнуты следующие 
результаты:

У детей сформировался интерес к изучению традиционной народ-
ной культуры, пополнились знания об истории родного края, о тра-
дициях русского народа, появились творческие навыки, повысилась 
заинтересованность родителей к возрождению народной культуры, 
возросло желание детей изучать фольклор русского народа во время 
свободного досуга. 
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Ребята применяют на практике свои знания, полученные на занятиях, 
видят их нужность и актуальность. Кроме того, они передают свои знания 
сверстникам, в их глазах вырастает значимость фольклора, он перестает 
быть просто сухим знанием, полученным на занятии. Благодаря имен-
но свободному общению старших поколений с младшими, происходит 
взаимообогащение и передача духовных приоритетов, норм поведения, 
нравственных идеалов. Духовный мир наших воспитанников наполняется 
добрым отношением к близким, закладываются основы семейной, нрав-
ственной, эмоционально-чувственной культуры и культуры творчества.

В дальнейшем наш педагогический состав планирует осваивать  
и другие современные педагогические технологии: исследовательской 
деятельности, проектной деятельности, технологии портфолио, социо-
игровые технологии.

Все педагогические технологии направлены на то, чтобы разбудить 
активность детей, вооружить их оптимальными способами осуществле-
ния деятельности, опираться на самостоятельность полученных знаний, 
умений и навыков, активность.

Получается, что интеграция методов народной педагогики и совре-
менных технологий в воспитании дошкольников позволяет придать ему 
новые формы, а процесс познания организовать интересно, содержа-
тельно и доступно для каждого ребенка, также позволит активизировать 
процесс освоения, сохранения, приумножения этнокультуры в современ-
ных условиях.

Данный инновационный подход способствует развитию творческо-
го мышления дошкольников, формированию позиции активности в по-
иске ответов на вопросы, а также повышает заинтересованность детей  
в обучении, что является важной составляющей процесса предшкольной 
подготовки, а также формирование основ этнокультуры.

Литература

1. Волков Г.Н. Этнопедагогика. — Чебоксары: Чувашское книжное 
издательство. 1974. — 375с.

2. Горшенина С.Н. Технологии реализации этнокультурного образо-
вания школьников: состояние проблемы // Гуманитарные науки 
и образование. 2011. № 4. C. 10–13.

3. Захарова Л.М., Батраева Г.Х. Этнокультурная среда дошкольного 
учреждения // Научное мнение. 2013. №1. С. 130–134.

4. Коменский Я.А. Материнская школа [Электронный ресурс]. — 
Режим доступа https://www.gumer.info/bibliotek_Buks/Pedagog/
galag/08.php (Дата обращения 15.05. 2021).



5. Петренко М.А. Развитие профессионального знания как педа-
гогическая проблема // Профессиональное образование: модер-
низационные аспекты: коллективная монография в 9-ти томах 
/ Под научн. ред. О.П. Чигишевой. — Ростов-на- Дону, 2015. —  
c. 122–158. 

6. Селевко Г.К. Современные образовательных технологии: учеб. 
пос. М.: Народное образование, 1998. 256 с.

7. Федеральный государственный образовательный стандарт до-
школьного образования (2013) [Электронный ресурс]. — Режим 
доступа: https://rg.ru/2013/11/25/doshk-standart-dok.html (Дата об-
ращения 25.05. 2021).



51

СВЕТ В КОНЦЕ «ТОННЕЛЯ»:  
К 20-ЛЕТИЮ ПЕРВОЙ  

ЭТНОДИСКОТЕКИ БЕЛАРУСИ 
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Аннотация. В статье анализируется генезис и обстоятельства развития феномена 
этнодискотек в молодежной среде Беларуси начала ХХІ века. 

Ключевые слова: дуда (белорусская волынка), Беларусь, молодежная субкульту-
ра, бытовой танец, клубная культура.

Abstract. The article analyzes the genesis and circumstances of the development of the 
phenomenon of ethnic disco in the youth environment of Belarus at the beginning of the 
XXI century.

Keywords: duda (Belarusian bagpipes), Belarus, youth subculture, everyday dance, 
club culture.

У каждого народа есть свой особый набор музыкальных инструмен-
тов, неотъемлемый от корневых моделей поведения данного народа. 
Одной из наиболее характерных черт белорусов этнографы и путеше-
ственники XIX века, принадлежащие к другим нациям, называли «танцы  
под скрипку и их национальный инструмент дуду» [1, С. 106]. Так полу-
чилось, что в 1990-е гг. некогда доминирующую в быту дуду (волынку 
белорусов) в нашей стране можно было услышать лишь от нескольких 
энтузиастов-народных мастеров: Владимира Пузыни, Алеся Лася, Тода-
ра Кашкуревича, Виктора Кульпина, Владя Берберова, Алеся Журы. Они, 
собрав разрозненные этнографические данные и остатки аутентичных 
артефактов, начали возрождать этот музыкальный инструмент, потому, 
что от последнего исполнения на аутентичной дуде в 1950-х годах —  
до изготовления реставрированной дуды в 1970-х годах — прошло око-
ло 20 лет, в течение которых инструмент не звучал, а если и звучал —  
это не фиксировалось документально. Именно знакомство с деятельно-
стью реставраторов дуды вдохновило сообщество единомышленников 
из Отдела фольклора и народных ремёсел Национального центра твор-
чества детей и молодёжи Беларуси (активные участники — Алексей Га-
лич, Татьяна Плодунова, Ольга Тараненко, Мария Буранова, Жанна Ак-
сёнчикова, Сергей Зенько) — группу «VIETAKH», — объединённую во-
круг дударя Вячеслава Калацея на концептуальный проект «По Крывии 
без баяна» (2001–2006), известный из более поздних исследовательских 
источников как «этнодискотека» [2, C. 44–49].

Старт проекта, возрождающего в новом тысячелетии корневые для 
белорусов танцы под дуду, произошёл 21 марта 2001 года (на равно-
денствие первой весны ХХІ века) в минском диско-клубе «Тоннель»  
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(рис. 1), однако, до непосредственного анализа проекта — мы поговорим 
об общем хронологическом и социокультурном фоне этнических диско-
тек Беларуси рубежа ХХ / ХХІ веков. 

Уже 1960-е годы стали свидетелями первых проявлений на террито-
рии тогдашнего СССР, т. н. «фольклорного (молодежного фольклорного) 
движения» по определению Надежды Жулановой, или «постфольклора» 
по определению Сергея Неклюдова и Энгельса Дорошевича [2, C. 42–
49]. Данное социальное движение появилось в общем потоке интереса 
к собственной национальной архаике в кругах интеллигенции союзных 
республик, параллельном протесным движениям хиппи и «молодёжных 
революций» того времени стран Запада: представители нового поколе-
ния гуманитариев мира искали формы интеграции в урбанизированную 
жизнь ценностей традиционных национальных культур. Как показа-
ла жизнь, действия отдельных индивидов-пассионариев, описанных 
в свое время Львом Гумилевым, идущих против большинства, иногда 
находят больше социальной поддержки, чем ожидалось: общественный 
заказ, а также востребованность усилий данных индивидов иногда исхо-
дит не только из социальных слоёв, на которые изначально направлена   
инициатива. 

Когда в 1997 году в Беларуси началась работа над проектом бело-
русского этнохореолога Миколы Козенко «Танцевальный фольклор  
и дети», местом существования результатов программы (спонтанных 
бытовых танцев в молодёжном сообществе Беларуси) виделись центры 
естественного существования фольклора — в основном сельские школы  
и деревенские культурные центры (в деревне Мётча, посёлках Чечерск  
и Октябрьский и т. д.). Как показало время, бытовой танец, вокруг кото-
рого гениально «закручена» программа, весьма заинтересовал горожан. 
Инициативу Мётчи, Чечерска и Октябрьского подхватили в Минске. В кон-
це 1990-х годов вечёрки традиционного народного танца практиковались  

Рисунок 1. Клуб «Тоннель».  Минск, 2001
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в нескольких центрах в Минске и прилегающих к столице местах. Это: 
фольклорный клуб Белорусской академии искусств «Маладзёвы» (ру-
ководитель Ирина Мазюк), Студенческое этнографическое общество 
(председатель Алексей Глушко), общественное объединение «Зеленый 
крест» (координатор Наталья Святкина, ответственный за деятельность 
в области традиционной культуры — Алексей Галич), Михоновичский 
дом фольклора (директор Лариса Рыжкова), отдел фольклора учрежде-
ния образования «Национальный центр художественного творчества 
детей и молодёжи» Министерства образования Республики Беларусь  
и созданный в нём ансамбль смыковой и дударской музыки «VIETAKH» 
(Вячеслав Калацей, Татьяна Плодунова). 

Некоторые аспекты деятельности последнего номинанта этого спи-
ска представляют определенный интерес. В первую очередь, это связано 
с продолжительностью и системным характером эксперимента: в начале 
2000-х в минском диско-клубе «Тоннель» танцевальные марафоны про-
водились четыре раза в год в каждый из праздников «Солнечного креста» 
[3] с соответствующим сезонным репертуаром (рис. 2–4). А именно — 
праздников двух равноденствий и двух сонцеворотов, организующих 
традиционный календарь белорусов в систему. Позже, в 2003–2005 го-
дах, помимо «Туннеля» этно-дискотеки группы «Ветах» проводились  
в клубе «NC», а в 2006–2019 годах — они продолжились в минских клу-
бах «Гудвин» и «Graj». 

Данная ситуация кажется не случайной. Накануне деятельности  
в этом направлении «крывичанами» были проанализированы особенно-
сти общей ситуации с традиционной культурой в городской молодежной 

среде страны. При самом поверхностном анализе выяснились два обсто-
ятельства. Во-первых, современная городская молодежь почти ничего не 
знает об истинных белорусских традициях. Во-вторых, есть просьба о бо-
лее близком знакомстве с ней. Это всегда обусловлено психологически, 

Рисунок 2. Афиша купальской этнодискотеки в «Тоннеле». Минск, 2001.
Рисунок 3. Осенняя этнодискотека в «Тоннеле». Минск, 2001.

Рисунок 4. Рождественская этнодискотека в «Тоннеле». Минск, 2001
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а сегодня — также европейскими и белорусскими социокультурными 
обстоятельствами. Европейское фольклорное движение 1960–90-х го-
дов «породило», например, в Прибалтике буквально поток коллективов, 
работающих в стиле «постфольклор»: «Laiksne», «Grodi» «Vilki»; ряд 
всемирно известных российских этно-музыкантов: «Альянс» (чей аль-
бом «Made in White» стал лучшим альбомом Европы в стиле world-music  
в 1991 году), певица Инна Желанная (два сольных диска, совместный 
тур с мегазвездой рок-музыки Питером Гебриэлем), «Иван Купала», ко-
торый, кстати, как и культовый «Ансамбль Дмитрия Покровского», часто 
использует белорусский фонографический и музыкальный материал. 

Иногда опыт соседей тесно связан с белорусским. Воспитанники 
талантливого педагога Ларисы Рыжковой, с которыми она упорно раз-
учивала аутентичные белорусские этнические песни (даже когда их все 
стремились «облагородить»), участвовали в совместных проектах с та-
кими известными музыкантами, как Вячеслав Бутусов и Дмитрий Ре-
вякин, театром «Лицедеи» Вячеслава Полунина, группой Юрия ‘Фран-
ца’ Выдронка «Ur’ia». За годы своей карьеры «Калыханка» Ларисы 
Рыжковой стала образцовым коллективом, что почти исключение для 
1990-х годов, когда официальная белорусская культура игнорировала 
аутентичные песни. «Ethno-Trio TROITSA» (Иван Кирчук и его колле-
ги — его же ученики) завоевало прочную репутацию хедлайнера круп-
ных рок-фестивалей далеко за пределами Беларуси. Участники некогда 
полулюбительского «Палаца» превратились в профессиональных филар-
монических музыкантов. Однако все это не имеет ничего общего с «кор-
невыми» и «аутентичными» формами фольклора. Молодежь одинаково 
на «Ура!» воспринимает ирано-афро-тувинскую world-музыку «KRIWI» 
и «TROITSA», и белорусское пение «Калыханки» под электронный ак-
компанемент «Ur’ia». И только качественная презентация информации 
о аутентичной этнокультуре действительно может решить эту проблему. 
Как показывает опыт стран Балтии, в этом направлении много чего сде-
лать может т. н. «постфольклор»: молодые музыканты с современным 
музыкальным языком, аутентичными инструментами и корневой музы-
кой своего народа.

Имея это в виду, при планировании своей деятельности ансамбль 
«VIETAKH» отдела фольклора поставил чёткую цель: провести серию 
мероприятий, которые, под акомпанемент традиционной белорусской 
смыковой и дударской музыки, будут транслировать модели поведения 
(и мышления), типичные для белорусской культуры среди молодежи, 
а также будут иметь относительно широкий социальный и культурный 
резонанс. Это стало возможным в «Музыкальном путешествии по Кри-
вии без баяна», которое стартовало 20 лет назад — в день равноденствия 
весны 2001 года в клубе «Тоннель» — своеобразной «корчме XXI века». 
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Средством для достижения этой цели была выбрана постфолклорная 
музыка группы «VIETAKH». Данная музыка одновременно до сих пор 
ориентирована на белорусские аутентичные образцы (троиста музы-
ка для скрипки, дуды и бубна + открытый певческий звук) и образцы 
европейского постфольклора (концерты-хэппенинги с интерактивным 
обучением публики танцам, уклон в сторону медитативной психодели-
ки и сакральности «Dead can dance» c профессионально обработанной 
техникой звукоусиления). Концерты «VIETAKH» до сих пор вызывают 
внимание и особый интерес у молодежи, поскольку юные горожане от-
крывают на них для себя искусство своих предков. Уже реализовали себя 
многие желающие сделать что-то подобное с подачи данного коллектива.

В последнее время инициативу «VIETAKH» в области этнодиско-
тек переняли «Дударский клуб» — сообщество реконструкторов дуды 
(рис. 5–6), региональные этнографические ансамбли «Вянόк» (Рáков), 

«Верабѐйкі» (Любань), а также созданные выпускниками специализа-
ции «Этнофоноведение» отечественного университета культуры и ис-
кусств фольклорные ансамбли, одним из которых является мой «Явар» 
из Мачýлищ под Минском. 

Культура всегда остается формой организации мышления и поведе-
ния сообщества. А учитывая, что ментально на 95–98% личность чело-
века состоит из информационных и энергетических слоев подсознания 
[4], связанного с генетикой и культурным опытом предков, — те, кто ра-
тует за возрождение и процветание традиционной культуры как основы 
современного общества, должны начать двигаться не только ментально, 
но и физически. 

Следует отметить, что в реализации проекта «По Кривии без баяна» 
были достигнуты следующие позиции:

• среди социокультурных учреждений Минска создан прецедент 
новой формы пропаганды традиционных форм досуга в Беларуси  

Рисунок 5. Барабанщик и дударь в «Дударском клубе». Минск, 2021.
Рисунок 6. Танцевальные пары в «Дударском клубе». Минск, 2021



в городских условиях: праздничные пост-фольклорные хеппенинги 
в диско-клубе (аналоге традиционной корчмы);

• деятельность нового поколения молодых людей, потенциально 
ориентированных на творчество в сфере народного творчества  
в Беларуси, получила качественный импульс, который можно рас-
сматривать как перенос пассионарного импульса от членов эт-
нокультурных сообществ молодёжного фольклорного движения 
1970–80-х годов («Майстроўня», «Талака») тем, кто продолжает их 
деятельность в стране в формате постфольклора уже XXI века;

• специалисты, целенаправленно работающие в сфере этнокультур-
ного оспитания, подробно узнали о деятельности единомышлен-
ников, активно использующих наиболее потенциально сильные, 
привлекательные для городской молодежи аспекты традиционной 
белорусской культуры: троисту (дуда, скрипка, бубен) музыку, тра-
диционные игры и бытовой танец.
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Аннотация. Специфика исполнения сольных причитаний Нюксенского района 
Вологодской области находит выражение в диалектных характеристиках звукового 
поля, обусловленного уровнем эмоционально-обрядового состояния исполнителей, 
в особой форме ритуального поведения, отражающей наивысшую степень почитания 
семейно-родовых сил. 

Ключевые слова: Нюксенский район Вологодской области, народная традиция, 
сольные причитания, исполнение причитаний.

Abstract. The performing specificity of solo lamentations in the Nyuksensky district 
of the Vologda region is expressed in the dialectal characteristics of the sound field, due 
to the level of the emotional and ceremonial state of the performers, in a special form of ritual 
behavior reflecting the highest degree of reverence for family and tribal forces.

Keywords: Nyuksensky district of the Vologda region, folk tradition, solo lamentations, 
performance of lamentations.

Нюксенский район Вологодской области — заповедная территория, 
где еще до недавнего прошлого бытовала традиция исполнения причи-
таний в контексте похоронно-поминальной обрядности, а в настоящее 
время творческим коллективом районного этнокультурного центра «По-
жарище» воссоздаются причетные сцены в реконструируемой свадебной 
обрядности, в том числе в рамках проекта «Историческая ретроспектива 
“Старинная свадьба в 1941 году”». 

Умение причитать в деревенском социуме считалось традицион-
ной нормой, делом важным и жизненно-необходимым, обязательным  
для всех ритуалов проводов (в замужество, в армию, на войну, в мир 
иной) и поминовения.

Основанное на слуховом и визуальном опыте умение сольно причи-
тать формировалось в особых жизненных ситуациях, диктующих необхо-
димость личностного выражения эмоционально-обрядового состояния. 
В критические жизненные моменты причетные способности, как отме-
чают народные исполнители, особым образом самоактуализировались: 
«по покойнику — дак што уж?! — это хто и не знает, дак заревит, 
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заприцитает» (Востровский, Леваш, ЭАФ НОЦТН ВоГУ 1834-34)1; 
«станёшь ревить дак горё найдёт слов» (Дмитриевский, Побоишное, 
ЭАФ НОЦТН ВоГУ 498-22); «взохала да заревела, да и заревела, само 
по себе оно тут насобираетце цево ревить-то в горе-то» (Уфтюгский, 
Кокшенская, ЭАФ НОЦТН ВоГУ 1422-32).

С другой стороны, согласно народным представлениям и веровани-
ям, чтобы нормативно справить обряд и обеспечить себе последующую 
благополучную жизнь, причитать необходимо «умиючи» и «складно».  
В связи с этим могли приглашать опытных причитальщиц, пользую-
щихся признанием в деревенском социуме: «…прицитать надэ тожо 
умиюци. А людям на страм — это тожо худо, это тожо худо. Прици-
тать надэ складно ведь. Складно! <…> Уж хто лучше Симки прицитау,  
не знаю, Олександра, не знаю, она — всем на ужас, всем на завидось» 
(Бобровский, Бобровское, ЭАФ НОЦТН ВоГУ 1839-05).

Приглашенная в свадьбу причитальщица умело руководила при-
четной ситуацией: «Прицитальниця там есь специяльная эка жэншы-
на уж, дак она ей подсказывает што цево прицитать; россказывает,  
а она [невеста] за ей прицитает» (Уфтюгский, Пожарище, ЭАФ НО-
ЦТН ВоГУ 1271-09). 

Во время похорон опытная причитальщица старалась так органи-
зовать действо, чтобы родственники умершего обязательно приняли 
участие в акте художественной коммуникации: «Вот я бы не знала, дак  
ко мне бы пришла, дак она бы начала немножко-то так подпричиты-
вать, а ты бы значит кончай» (Уфтюгский, Кокшенская, ЭАФ НОЦТН 
ВоГУ 1411-02).

Длительность звучания сольных причитаний определялась кон-
текстом исполнения, функциональной значимостью художественного 
высказывания, мастерством причитальщицы. В похоронной ситуации 
наиболее талантливые исполнители «к кажному прицёты прибавляли, 
к кажному прицёты. Да ведь другие пылко-то прицитают, да эдакие 
голосистые-те ведь дак! Ой, наприцитают дак всяко покойнику-ту!» 
(Уфюгский, Мальчевская, ЭАФ НОЦТН ВоГУ 1273-52). Для причита-
ний при поминовении на кладбище не было временных ограничений: 
«тут можно доуго прицитать. Цёво эдакоё вспомнишь горькоё, вот  
и прицитаёшь, тутока всё так и выприцитываэшь» (Брусенский, Пу-
стыня, ЭАФ НОЦТН ВоГУ 1456-06).

Для сольных причитаний характерна напряженность, экспрессив-
ность, интенсивность звучания. Эмоционально-обрядовое состояние 

1 Здесь и далее указываются место записи (сельсовет, деревня Нюксенского района 
Вологодской области), номер по аудиофонду архива фольклорно-этнографических мате-
риалов Научно-образовательного центра народной традиционной культуры Вологодского 
государственного университета (далее —ЭАФ НОЦТНК ВоГУ).
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причитальщицы находит выражение в структурных элементах причет-
ной формы: специфике начального возгласа, протяженности мелостро-
ки, обусловленной физиологическими особенностями певческого дыха-
ния, словообрывах и цезурах, прерывающих звуковой поток, создающих 
интонационную напряженность.

По свидетельствам народных исполнителей причитать следует «пыл-
ко», «громко», «во всю-ту головушку», «ско[ль]ко у тебя моци ес[т]
ь». Подобное исполнение обрядовым тембром в высокой тесситуре вы-
зывает специфическое звучание, при котором на акустическом уровне 
утверждается семантика обрядово-коммуникативной сферы, направлен-
ной на установление нормативных отношений живых с миром умер-
ших родителей, родовыми силами, что согласно народным верованиям  
и представлениям обеспечивает последующее жизненное благополучие.

Различая типологическиоднородный «голос» сольных причитаний 
в свадебной и похоронно-поминальной обрядности, народные певи-
цы выделяют голосовые оттенки исполнения художественной формы:  
«об живых, дак поют веселяя, а мертвый — дак это голос жалобнее», 
«об покойнике дак такой и голос — слезливой, а об живом цёловеке дак… 
<…> голос-то на жиз[н]ь идёт, на жиз[н]ь, а не смерть ведь» (Дми-
триевский, Малая Сельменьга, ЭАФ НОЦТН ВоГУ 1642-02); «у невесты 
— повеселяя, а об покойнике-то — жалобно» (Востровский, Заболотье, 
ЭАФ НОЦТН ВоГУ 486-08).

Наряду с понятием «причитать» в похоронно-поминальной обрядно-
сти Нюксенского района бытовали определения «реветь», «выть», «му-
рявкать», характеризующие степень выражения горестного состояния 
исполнительницы. Зачастую эти слова контаминировались, например, 
выражение «реветь-причитать» или «реветь-мурявкать». Состояние, при 
котором «мурявкают», не является нормативным в традиции, восприни-
мается как опасное, болезненное, требующее строннего вмешательства  
с целью прекращения подобного звукового поведения. 

Понятия «рев», «вытье», «мурявканье»1 идентифицируются с харак-
теристиками звукового поля природного (животного) мира, что отража-
ется в комментариях народных исполнителей: «вою <…> как белуга» 
(Уфтюгский, Ивановская, ЭАФ НОЦТН ВоГУ 2256-06), «тут как волки 
ревят да собаки лают!» (Брусенский, Брусенец, ЭАФ НОЦТН ВоГУ 
456-17). Специфическое звуковое поле, подобное природному, особо 
возникает при совместном асинхронном исполнении нескольких при-
читаний одномоментно (причитание матери, сестры и жены в ситуации 
похорон или поминок; причитание матери и невесты, сестры и невесты  
в свадебной обрядности и т.п.).

1 «Мурявкать» — «издавать громкие звуки (о животных)», «плакать» [2, с. 11].
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Значимым компонентом причетных ситуаций является акциональная 
составляющая: кульминационные моменты сольных причитаний сопро-
вождаются особой формой ритуального поведения, характеризуемого  
в традиции как «хлопанье»1 или «хлестание»2 — стремительное  
с грохотом падение ниц: «Вот как тожо две сестры хлопалисе, да оне  
и в ростяжку-то эдак, не на коленки, а вростяжку-ту хлопнутце вдоль-ту  
по полу — прицитали-то. Ой, мы едва их поднели! Оне ушли уж, иё унес-
ли, там на трактор поставили, а оне всё лёжат на полу. Едва поднели. 
Вот как ревят-то, жалиют-то!» (Дмитриевский, Малая Сельменьга, 
ЭАФ НОЦТН ВоГУ 1632-06). Подобная форма ритуального поведения 
определяется как особый вид поклонов, выражающих наивысшую сте-
пень почитания родовых сил при обращении к ним в ситуациях, связан-
ных с изменением статуса представителя семейно-родового коллектива. 

В акционально-изобразительном ряду упоминается действие, имену-
емое «торканьем». На поведенческом уровне это выражается в припа-
дении исполнителя к ритуальному предмету (невесты — к лавке, сун-
дуку, столу, причитающего на кладбище — к могильному кресту и др.), 
с возможным последующим постукиванием об него. В словаре воло-
годских говоров значение слова «торкнуть» определяется как «ударить  
(в дверь, окно и т.п.), подавая стуком сигнал о приходе, просьбу впустить»  
[1, с. 44]. Таким образом, на акциональном уровне подчеркивается, уси-
ливается и утверждается смысловое назначение причетных форм, их 
коммуникативно-обрядовая сущность — обращение к семейно-родовым 
силам с оповещением, надеждой на соучастие и помощь.

В настоящее время фиксируется традиция посещения родовых мест 
с целью поклонения родовым силам, поминовения умерших. Потеря 
близких, расставание с родным домом, родовыми местами с возрастом 
вызывает у человека ностальгию, потребность вернуться туда, где ро-
дился и вырос, где проживала семья, родители, близкие, чтобы помянуть 
ушедших из жизни родственников, поклониться им. Подобная ситуация 
зафиксирована в 2017 году в д. Заболотье Уфтюгского поселения Нюк-
сенского района Вологодской области. Лидия Всеволодовна Хомякова, 
1948 года рождения, посещая в деревне место, где раньше стоял родовой 
дом ее мужа, в котором она проживала с семьей после свадьбы, испол-
нительница делилась рассказами о своей судьбе, вспоминала близких, 
причитала, обращаясь к умершему мужу:

1 «Хлопаться» — «в свадебном обряде — падать, плача, причитая (о невесте)»  
[1, с. 191].

2 «Хлопаться» — «в свадебном обряде — падать, плача, причитая (о невесте)»  
[1, с. 191].



«Ой, да дорогой ты, мой Ке[нюшка],
Ой, да ты оставил меня,
Ой, да молоду молодё[шеньку],
Ой, да со своими-то де[тонькам],
Ой, с дорогой-то свекро[вушкой].
Ой, да я едва пережила.
Ой, да твои большие-те де[тушки],
Ой, да ходят на моги[лушку]» (плачет) 

(Уфтюгский, Заболотье, ЭАФ НОЦТН ВоГУ)

Прощаясь, Лидия Всеволодовна кланялась и приговаривала: «Вы 
прошшайте-проститё нас [кланяется], все родные и знакомые [кла-
няется], кто в этом дому»; «Простите [кланяется] все, мало ли чево, 
может чево я неладно сделала. Вот. Кто знаёт. Простите [кланяет-
ся] и прошшайте!»; «Простите и прошшайте! [кланяется] Счас уж 
кто знаёт, может боле не приду! [кланяется] Кто знаёт, уж потом  
на кладбишше там…» (Уфтюгский, Заболотье, ЭАФ НОЦТН ВоГУ).

Подобные причетные тексты исполнялись в ситуации поминовения 
на кладбище. В данном случае родовое место выступает как место поми-
новения всех сопричастных к нему умерших родственников, у которых 
испрашивается всеобщее прощение в ритуале прощания. Многочислен-
ные поклоны свидетельсвуют о степени почитания своих родовых сил. 

Изучение исполнительской сферы причитаний локальных традиций 
позволяет глубже понять специфику фольклорного мышления, народной 
художественной картины мира.
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Аннотация. Традиции зимних обходов дворов в Касимовском районе разнообраз-
ны и сохраняются в настоящее время. Обрядовые действия сопровождаются испол-
нением новогодне-поздравительных песен, каждая из которых имеет своего адресата  
и адресанта. Необычайно интересны тексты песен с их названиями: авсень, тавсень, та-
усень, которые в свою очередь являются рефренами. Главным атрибутом является об-
рядовая выпечка, которая в разных населённых пунктах имела своё название и форму.

Ключевые слова: зимние обходы дворов, святки, Касимовский район, колядова-
ние, обрядовое печенье, новогодне-поздравительные песни.

Abstract. The traditions of winter rounds of courtyards in the Kasimov district are diverse 
and are preserved at the present time. Ritual actions are accompanied by the performance  
of New Year’s greeting songs, each of which has its own addressee and addressee. Extremely 
interesting are the lyrics of the songs with their names: avsen, tavsen, tausen, which in turn 
are refrains. The main attribute is the ritual baking, which in different localities had its own 
name and shape.

Keywords: winter rounds of courtyards, yuletide , Kasimovsky District, caroling, ritual 
cookies, new year greeting songs

В исследовании традиционной культуры Рязанской области безус-
ловный интерес вызывает календарная обрядность Касимовского района 
с её музыкальным наполнением. В этом районе до сих пор распростра-
нён обрядовый комплекс святочных гуляний.

Основным материалом для исследования послужила экспедиция 
2018 года в Касимовский район Рязанской области Российской академии 
музыки им. Гнесиных совместно с Рязанским областным научно-мето-
дическим центром народного творчества в составе Белогуровой Л.М., 
Щетининой А.С., Абрамовой Ю.С. и Чуриловой Е. Были обследованы  
6 населённых пунктов: д.Урдово, д. Квасьево, с. Ермолово, п.г.т. Елатьма, 
р.п. Гусь-Железный, с. Гиблицы.

Задействованы доступные опубликованные материалы — сборник 
Н.Н.Гиляровой «Новогодние поздравительные песни Рязанской обла-
сти», где представлены 17 напевов из 11 сёл Касимовского района. К со-
жалению, в сборник включены лишь нотации напевов с их поэтически-
ми текстами, но не приводится этнография их исполнения. 

К описанию обряда также привлекалась информация о зимних свят-
ках из выпуска №30 Рязанского этнографического вестника «Рязанский 
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месяцеслов. Круглый год праздников, обрядов, обычаев и поверий ря-
занских крестьян» Тульцевой Л.А. [2, С.35,39,40,45,46,51,66].

Как мы знаем, святками считается время от Рождества Христова 
(7 января) до Крещения Господня (19 января). Время святок — время ве-
сёлого отдыха молодёжи, которое включает различные посиделки, игры, 
гадания, ряженья. Для этого периода характерны обходы дворов ряже-
ными, которые символизируют собой потусторонний мир: «От Рожде-
ства до Крещения идут святки две недели. Да вот в эти святки мы 
все наряжались, плясали, танцавали. И вот и па-цыгански наряжались, 
и па-ребячьиму. И взайдём тама…паём песни, выпиваим, веселимся. На-
ряжалися: юбки широкия, жилетики бальшия вот так вот как цыганка, 
маски там…Девки мы наряжалися рибятами» [МЛА].

В сёлах Ермолово и Квасьево Касимовского района колядовать ходи-
ли в ночь под Старый новый год. По словам двух жительниц с. Квасьево 
[МЛА, НЛМ], святки были особенным временем для ряженья и переря-
живания: «Святки — наряжаюца кто ва што гараз Эта вот с тринад-
цатава на чятырнадцатая. Я помню, у нас женщина наряжалась: шубу 
вывирнет, на лицо маску какую-нибудь такую — вот вам и страшно. 
А из чего маска была? Марля абычная. На глазах вот так праделают, 
а тут нарисуют всё эта и вот». Во время святок старались нарядить-
ся так, чтобы никто не смог угадать . Переодевание мужчин в женскую 
одежду, а женщин в мужскую было преобладающим способом ряженья. 
Кроме этого распространенным был наряд, состоящий из вывернутой 
мехом наружу шубы или какой-нибудь старой рваной одежды.

В сёлах Касимовского района не встречаются фразы «петь»  
или «играть» новогодние песни, в основном бытуют выражения: «кли-
кать авсень», «кричать авсень», «таусенькать», «авсенькать». Рязанские 
новогодние поздравительные песни характеризуются разновидностью 
названий, которые в свою очередь служат рефренами: «авсень», «усень», 
«таусень», «тавсень».

Колядовать ходили группы, различающиеся по половому и возраст-
ному составу: дети, только парни, только девушки, смешанные группы 
молодежи и более старшее поколение. В некоторых сёлах, например, 
Квасьево, существовал определённый порядок для новогодних обходов 
дворов — от младших к старшим или наоборот: «У нас щас ходють 
взрослые. Ну, вот дапустим, прашла адна партия взрослых, маладёжь 
сабираица — пошли, патом дети. Дети в первую очиридь! Первые дети 
наряжанаи, все разукрашена, патом па-старши. Па-старши — эт вот 
там у нас, а патом вот мы…Мы абычна сабирались кучкай и идём. 
 Вот так хадили калядавали в каждый дом! Заходим в дом и прям:
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Авсень-авсень падавай па всем
Пышки-лепешки, жаренные ножки!
В печи сидят, на нас глидят — Эт самая старая вот такая, —
Бабушка с дедушкай падайте па какурачке! 
Нас сколькя-та там дурачек. 

А сейчас уже новаи:
Аткрывай сандучёк, даставай питачёк! [МЛА].

Напевы имеют чёткую предназначенность каждого текста опреде-
лённому лицу, например, холостому парню, хозяину или хозяйке дома, 
богатому мужчине, пожилым людям и т.д. Поэтический текст, испол-
няемый холостому парню, содержал фразы о женитьбе. Например,  
«…Надо пиво варить, надо Ваню женить. Таусень, таусень!…» (с.Гиблицы),  
«…Авсень, авсень! Надо Ваньку женить. Авсень, авсень! Молодую при-
водить…» ( д.Нарышкино). 

В р.п. Гусь-Железный по дворам ходила молодёжь под Новый год. 
Песни, адресованные жителям, выбирались по возрасту хозяев. Если  
в доме проживают пожилые люди, то им пели «Рождество твоё Христе 
боже наш»:

Рождество твоё Христе боже наш
Возсия миру и свет разума
Небо звездой служащие 
И звездою чахуся
Тебе солнце правды кланимся 
И тебя с высоты востока видимся.
Господи, слава тибе! [КВМ]

Если же хозяева молодые и состоят в браке, то в их адрес звучал на-
пев «Как у кочета»:

Как у кочета голова красна,
Как у Коленьки жена хороша.
Она по полу не ходит,
На лавочку не ступнёт.
Ей бы в городе жить,
За буфетом сидеть,
Мелки денежки считать [КВМ].

Напев с текстом «Как у кочета голова красна» встречается также  
в с. Семенчуково и поётся у дома женатого мужчины. 
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Наиболее важными считались песни, адресованные хозяину и хозяй-
ке дома и содержавшие пожелания урожая, приплода скота, благополу-
чия и детишек.

Таусень, таусень! Подай брусень!
Зачем брусень? Косу точить!
Зачем косу? Траву косить!
Зачем траву? Коров кормить!
Не подашь пирога, уведу за рога! (с.Гиблицы) [КМТ].

В текстах колядок встречаются мотивы величаний, одариваний: 
«Эта вот заходишь в дом и начнёшь вот эта с «Авсень-Авсень», а па-
том вот как выходит сам хазяин, вот ему и припявають.

Никалай-гаспадин, па навым сеням хадил.
Он Настасьюшку будил.
Ты Настасьюшка вставай!
К тибе гости пришли! Чем папотчиваешь?
Или рюмачкай винца, иль кусочкам пиражка.
Давай ни ламай! Будет сын Николай!
Атломишь немножка, будет сын Тимошка!» [МЛА]

В с.Шостье накануне Нового года девушки спешили поздравить тех 
хозяев, у которых были холостые сыновья: «Таусень поется вечером под 
Новый год, где деревенские девушки собираются партиями и ходят  
к каждому двору и поют таусень, под которым девушки славят того 
мужичка, у которого есть сын, и куча девушек желает хозяйскому пар-
ню хорошую в будущем невесту»:

Таусень! У дядюшки на дворе. 
Таусень! Стоит дров костер.
Таусень! На кой дрова?
Таусень! Нам пиво варить!
Таусень! На кой пиво?
Таусень! Нам Ваню женить! 
Таусень! Где невесту брать?
Таусень! Посередь села,
Таусень! Там Марфушка хороша,
Таусень! Она ходит, семерить,
Таусень! Колокольчиком звенит,
Таусень! Чулочница,
Таусень! Башмачница! 
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Таусень! Молодец свищет, 
Таусень! Коня ищет! 
Таусень! Какой твой конь?
Таусень! На лбу звезда! [2. С.46]

В с. Шеянке хозяйку величали таусенькой:

Таусень! Луковка!
Таусень! Постукайка!
Таусень! Хозяюшка!
Таусень! Послушайка!
Таусень! Мы те песенку поем! 
Таусень! Свою честь воздаем!

В ответ на это величание хозяйки села Шеянки выносили лепешки 
или свиные ножки, блины, яйца и другие продукты. Обойдя деревню, 
«певуны» собирались в одном доме, где сначала пели песни, а потом уго-
щались собран ной едой. 

В с. Ермолово Зоткина З.П.(1937г.р.) вспомнила лишь фрагмент 
местной авсеньки:

Авсень, авсень! Падавай па всем
Ключикам, замочкам, алым палаточкам.
Ни ламай, а па целаму давай!

За поздравление в с.Ермолово обычно благодарили едой (блины, пи-
роги) и деньгами. Уроженец села вспоминает: «На святки хадили каля-
давать. Я помню я сапляк был. Хадили, в окна стучали с сумкай, кто 
што даст. Вот как калядавать мы хадили: раз, в окна пастучишь там, 
иль в дверь иль в акно, и кто чё там даст пиражок или там яйцо. Эт я 
помню хадили» [КВА] . 

В конце колядования участники исполняли традиционные приго-
воры, прося угощения: «Не держите под окном, оделите серебром»  
(с.Гиблицы), «Ни ламай, а па целаму давай!»(с.Ермолово), «Тётушка до-
бренька, падай какуру сдобненьку!» (д.Квасьево), «Дайте ножку заднюю 
в окошку» (д.Анатольевка).

Колядовщиков на пороге не оставляли, было принято приглашать  
в дом: «Нет, приглашали всегда в дом. Да, радуешься. Все рады! Чем 
больше угастишь, тем больше рады».

Вслед за просьбами в большинстве случаев произносились угрозы  
и посулы скупым хозяевам. Можно выделить две основных их разно-
видности. Одни следовали после поздравительной формулы либо сразу  
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за основным текстом авсеньки, без какой-либо паузы и представляли собой 
перечень несчастий, которые обрушатся на хозяев, если они не будут доста-
точно щедры. Вторые произносились лишь в случае безусловного отказа.

В традиционной культуре ряда сёл Касимовского района обрядовой 
выпечкой на святки является календарное обрядовое печенье. В период 
новогодних святок выделяется два дня, когда хозяйки готовили празд-
ничную выпечку: под Новый год и на Крещение. 

Обрядовым печеньем в с. Квасьево Касимовского района были «ка-
курки». Их выпекали накануне Нового года из пресного теста и стара-
лись сделать как можно больше. Обрядовая выпечка раздавалась детям, 
а также колядовщикам. Особой технологии изготовления не предусмо-
трено. Тесто разрезали на полосочки, затем раскатывали в тоненькие ве-
рёвочки, которые после завязывали узелком: «Эт вот сейчас канфеты 
там, а раньши специальные вот эти пекли из теста. Ну, вот абычна 
как: раз вот так и завернут, как баранки почти. Вот так вот немно-
го чуть завернут и всё узелком. Узелочки вот такие вот из пластино-
чек — кругленькими. Ну как палучится свернёшь! Разные фигурки делали  
из теста. Сначала раскатывали тесто, а патом какие фигурки палу-
чатся — вот вам и какурачки» [МЛА].

Такая новогодняя выпечка встречается и в с.Терентьево и называется 
«авсеньки». Они также выпекались из пресного теста накануне Нового 
года, но имели более разнообразную форму: «крендельки», «катышки», 
«кружочки» и др. Выпекали их много и раздавали детям, которые в этот 
день авсенькали: 

Авсей, Авсей, Таюсей!
Уж ты, бабушка Варварушка, 
Ты и где была? — Коней стерегла.
А кони где? — За воротами стоят...

В с. Бетино под Новый год хозяйки печенья выпекали из теста в виде 
фигурок птичек, коровок и солдат. 

Широкое распространение имел крещенский обычай выпекать  
из ржаного теста кресты и фигурки всех домашних животных. В с.Те-
рентьево на Крещение выпекали кресты. По обычаям, один из них дела-
ли большим и ставили в передний угол. На следующий день после Кре-
щения крест разламывали и клали в воду и этой водой поили лошадей. 
Считалось, что она помогает от болезней и дурного глаза. 

В с. Малеево на Крещение хозяйки пекли пироги с кашей и карто-
фельной начинкой, а также «кресты» из ржаного теста. После службы 
женщины возвращались домой, и обходили весь двор и дом со святой 
водой, а кресты давали скотине. 



На Крещение фигурки животных пеклись и в с. Шостье. Каждой 
выпеченной фигуркой старались накормить то животное, которое было 
изображено на печении. Считалось, что это делалось для того, «чтобы 
скот водился». 

Подводя итог, можно сказать о том, что традиции зимних обходов 
дворов Касимовского района имеют разнообразие во всех его проявле-
ниях: музыкальном, кулинарном, поэтическом и предметном. 
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ФОЛЬКЛОР ЧУЧКОВСКОГО СЕЛЬСКОГО 
ПОСЕЛЕНИЯ СОКОЛЬСКОГО РАЙОНА 

ВОЛОГОДСКОЙ ОБЛАСТИ  
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Аннотация. В работе впервые описывается история собирания и изучения фоль-
клора Чучковского сельского поселения Сокольского района Вологодской области. 
Источниковую базу составляют публикации конца XIX – начала XXI веков.

Ключевые слова: фольклорная традиция Чучково, фольклор в публикациях, ар-
хивные коллекции.

Abstract. This work describes the history of collecting and studying the folklore 
of the Chuchkovsky village settlement of the Sokolsky district of the Vologda region for 
the first time. The source base of the work consists of the late XIX-early XXI centuries 
publications.

Keywords: folklore tradition of Chuchkovo, folklore in publications, archival 
collections.

Актуальность настоящего исследования обусловлена необходимо-
стью изучения и описания фольклорных традиций Вологодского края  
в их локальных разновидностях.

В данной работе впервые обобщаются сведения по истории соби-
рания и изучения фольклора Чучковского сельского поселения Соколь-
ского района Вологодской области, представленные в публикациях кон-
ца XIX – начала XXI веков.

Интерес к истории своей семьи и местности, где жили мои предки, 
возник у меня еще в школьные годы. Мною было составлено родослов-
ное древо 6 поколений семьи Будиловых; создан словарь говоров дерев-
ни Старово Чучковского сельского поселения Сокольского района Во-
логодской области, где родилась и выросла моя бабушка — Антонина 
Михайловна Невзорова, 1940 г.р.; в ходе бесед с бабушкой и по матери-
алам семейных видеозаписей выявлены тексты частушек, бытовавшие 
в Чучковской местности.

Чучковское сельское поселение расположено в восточной части Со-
кольского района Вологодской области. С XVI вплоть до начала XX века 
данная территория относилась к Чучковской волости Тотемского уезда 
Вологодской губернии.

Впервые сведения о народных традициях этой местности были 
зафиксированы и представлены в публикации «Русские крестьяне. 
Жизнь. Быт. Нравы» архивного фонда «Этнографическое бюро» князя  
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В. Н. Тенишева1. Материалы о селе Покровском Чучковской волости То-
темского уезда переданы в бюро 2-7 марта 1899 года Николаем Миролю-
бовым2. Корреспондентом были отражены 5 разделов из 10 предложен-
ных программой:

А Физические природные свойства крестьян.

Б Местные условия жизни крестьян.

Г Общие указания об образе жизни крестьян.

Д Общественные установления, обычаи или законы, регулирующие 
отношение крестьян к обществу и государственному строю.

Е Отношение крестьян между собою и к посторонним лицам.

Ж Верования. Знания. Язык. Письмо. Искусства.

З Семья. Обычный порядок жизни.

И Сближение полов. Брак. Отклонение от законного брака.

I Рождение детей, воспитание, обучение, доведение до самостоятельности.

К Выходящие из ряда обстоятельства.

Ценным для исследователей народной культуры представляются за-
писи фольклорных произведений, этикетных обычаев, характеристика 
традиционной одежды, народной кухни, крестьянского жилища и мно-
гое другое. 

Так, в разделе «Д» представлено описание местного престольного 

1 «Этнографическое бюро» было создано русским ученым и меценатом князем Вя-
чеславом Николаевичем Тенишевым  в 1897 году в Санкт-Петербурге. Целью предприя-
тия была организация и проведение «массового сбора сведений о культуре и социально- 
экономических условиях жизни русских крестьян центральный губерний Европейской 
России» [4, с. 7]. За весь период работы в бюро поступило 3492 рукописи из 23 губерний 
Европейской России. В их число входила и Вологодская губерния, собранная информа-
ция по которой занимает 4 тома. Привлечь к работе удалось 71 корреспондента, которые 
собрали необходимые В. Н. Тенишеву сведения из всех 10 уездов. По объему рукописей 
и качеству заключенной в них информации вологодские материалы являются наиболее 
представительными среди других материалов бюро. Архивные материалы бюро по Воло-
годской области включают в себя 306 единиц хранения, сформированных из рукописей, 
поступивших в бюро в 1897-1899 годах. Издания дополняются картами уездов губернии, 
комментариями и указателями, фотографиями конца XIX – начала XX века из собрания 
Российского этнографического музея, Института истории материальной культуры РАН, 
Вельского районного краеведческого музея им. В. Ф. Кулакова, Вологодского государ-
ственного историко-архитектурного и художественного музея-заповедника.

2 Согласно данным списка корреспондентов «Этнографического бюро», Н. Миролю-
бов до 1901 был дьяконом Благовещенской Вожбальской церкви Вожбальской волости То-
темского уезда, затем переведен в Тотьму псаломщиком Успенской церкви, а с 1903 назна-
чен дьяконом Ильинской Чевецкой церкви Кадниковского уезда [5, с. 794].
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праздника Иоанна Крестителя, который сопровождался трехдневной 
Ивановской ярмаркой. Характеризуя приготовления к празднику, кор-
респондент указывает, что «каждый более или менее состоятельный 
крестьянин ставит пиво» и приводит рецепт варки пива с выкриком 
«На пече двери», которым «веселили» пиво, чтобы оно «хмельно было» 
[5, с. 248].

Много внимания корреспондентом «Этнографического бюро» уде-
ляется диалоговым этикетным нормам во время гостевания (гости, как 
правило, приезжают за день до праздника). Хозяева радушно встреча-
ют гостей: «Ой, Слава Богу, Бог гостей дает к празднику», — говорит 
хозяйка. Хозяева приглашают гостей за стол: «Ну садитесь, госьи», — 
говорит хозяин, «Задвигайтёсь за стол-от, сестра, Олья», — подхватыва-
ет хозяйка. После чаепития гости благодарят хозяев «за чай, за сахар»: 
«Благодарю покорно за чай за сахар». Хозяева отвечают: «Да есть за що 
и благодарить», «Не стоит благодарности, на здоровьё» [5, с. 252].

Автором детально описывается праздничный стол, угощения  
для гостей: это пироги («наливуха» с маком, «загибень» с изюмом), «кис-
лые яблоки»1, квас, щи («крупянка») с рыбой сущем2, вареный картофель 
с перьями свежего лука, жареный картофель, овсяный кисель, и, конеч-
но, пиво. Обряд столования описывается корреспондентом достаточно 
подробно. Интерес представляет традиция нарезки хлеба с благосло-
вением: «Хозяин, взяв нож, обтер о скатерть; взяв хлеб, прижав один 
край к груди, крестообразно чертит ножом на ребре хлеба со словами: 
«Господи, благослови» [5, с. 256].

В публикации приводится описание праздничной одежды отдель-
ных жителей: «старушка в черной с желтыми цветами ситцевой юбке 
и такой же “полупальте” (кофта с прямой спинкой без талии с оборкой 
внизу и девочка в таком же костюме, но у нее на юбке (которая назыв. 
сарафаном) есть оборка, и обе из розового ситцу» [5, с. 257]. Также авто-
ром упоминаются женские «полусапожки» — «башмаки с высочайшими 
каблуками» [5, с. 259]. К характеристике традиционной одежды корре-
спондент прибегает еще в разделе «И», где описывает одежду молодежи 
на посиделках. У девушек она состоит из «пары» — «кофта шитая всяко, 
в талию и без талии, прямая спинка, и юбки такого же ситца, шерстяного 
или простого, но нового» [5, с. 267]. Парни же приходили в «кошулях» 
или «сибирках» — «крытая шубная одежда с борами назад» и «в ситце-
вой или вышитой белой (в тамбур), с широкой “опояской”, красиво про-
строченной на машинке, подаренной подругой рубашке; брюки очень 
широкие и точно такого материала, т.е. ситцевые, кумачные, и особенно 

1 Яблоки называются «кислыми» «хоть бы они какого угодно сорта и качества ни были» 
[5, с. 256].

2 Мелкая сушеная рыба [5, с. 633].
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много ситцевых — крупными клетками (сарпинка) и обязательно в шап-
ке» [5, с. 270].

В разделе «И» корреспондент повествует о сближении молодежи 
на посиделках — так называемых «сборищах» во время Филиппова 
поста1, когда жители «попеременно… собирают к себе родных и зна-
комых девиц2 в гости на неделю, безразлично есть ли в доме девица  
или нет, везут от своей родни даже из других соседних приходов девиц»  
[5, с. 267]. Одна из «славниц»3 деревни с согласия родителей «пуска-
ет» на посиделки в свой дом. Корреспондент приводит описание сбо-
ров приглашенных девушек: «умываются, причесываются (а некоторые 
еще натирают щеки колютиком, чтобы быть румяной…) [и] одевают-
ся в “самолучшую окруту” (одежду)» [5, с. 267]. С собой на посидел-
ки девушки берут «пряслицы». Зайдя в дом, девушки 3 раза кланяются  
и здороваются (со знакомыми девушками за ручку, а с незнакомыми — 
«поклоном удовлетворяются»), произнося этикетные приветствия,  
в которых девушек образно именуют «лебеди белые»: «Бог на беседу — 
лебеди белыё», «Бог на посиденках — лебеди белыё», «Беседе вашей, 
лебеди белыё», «Поваде вашей, лебеди белыё» [5, с. 267]. Подробно опи-
сываются правила рассаживания девушек в избе, которыми руководит 
девушка-хозяйка. Лучшая из девушек получает место в переднем углу,  
под иконами, вторая по достоинству девушка садится на лавку («коник»), 
идущую из-под икон к дверям, и т.д. до конца «коника», после «коника» 
сидят «от лучшей же девицы по долгой лавке в “куть” (в дальний угол  
к печке) и тоже обязательно по достоинствам; причем имеют в виду 
богатство девицы и красоту: но, конечно, чтобы девица была в полном 
смысле уже “славницей”» [5, с. 268]. Если девушек собирается много,  
и места на лавках не хватает, ставят «не в один ряд скамеек против дол-
гой лавки и параллельно ей — у печки и полатей» [5, с. 268]. Порядок 
рассаживания в таком случае соблюдается только на первой скамейке.

Расположившись в избе, девушки «поют песни (без музыки пока), ко-
торых особенно много в нашей местности», — сообщает корреспондент 
[5, с. 268]. Речь идет о частушках.

Анализируя приведенные тексты частушек, можно отметить, что 
большинство их содержат названия деревень Покровского прихода Чуч-
ковской волости и характеристику «молодцов той или другой деревни» 
[5, с. 268], например:

1 Филиппов пост — простонародное название Рождественского поста (28 но-
ября–6 января).

2 Н. Миролюбов отмечает, что в некоторых домах «бывает даже до 12 девиц» [5, с. 267].
3 «Славницей» считалась «более богатая и хорошая девица» не меньше 19, 20 лет [5, 

с. 268].
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«Борисово на глине,
Почему ребята милы,
Невелики, маленьки,
Как цветочки аленьки» [5, с. 268].

Иногда в текстах упоминаются имена и фамилии местных парней:

«А у окошка краснова,
Вижу Пашу Маслова;
Из окошечка баскова, —
Вижу Оленьку Горшкова.

От Журегина до нас
Узенький прогончик,
Не с кем Ванюшке послать
Низенький поклончик.

В Заполье-то идти,
Дорожка коробейная;
Викентий-то идет,
Рубашка бумазейная.

Как на Горку-ту идти,
Пригородчиком лужким,
Поглянулись нам ребята —
Павлушко с Аркадьюшком» [5, с. 268].

Но чаще упоминается только принадлежность местных парней к де-
ревне: «прудовские молодцы», «молодцы боярские», «закурские ребя-
тушки», «мамонцы», «ершовяна», «яковцы», «андреевцы», «слобожа-
на», «тишинские ребята», «погореляна», «малаховские робята», «ага-
фоновцы», «дьяковляна», «пезлевляна», «клоковляна», «калинковцы», 
«кокшаровляна».

Встречаются частушки про девушек:

«Как на Моле на реке,
Белые каменья,
У поповских у девиц,
Отстрижены плетенья.
Хороша “бабушка” вельская.
Погуляй Алушка Мельская» [5, с. 268].
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В частушке, упоминаемой деревню Старово, рассказывается о новых 
предметах одежды, которые вошли в сельский быт в конце XIX века:

«Что от Старова идут,
В долгих тепломатах1,
Дай бы, Господи, заспаться,
Дома на полатях» [5, с. 268].

Нотные образцы частушек, к сожалению, не приводятся.
Далее корреспондент Н. Миролюбов пишет, что «девицы, поджи-

дая молодцев, которые приходили много позже, гадают» о том, придет 
ли их «прихехенька» («зазнобинка», «масет», «почетник», «дроля»)  
или не придет. Гадание представляет собой следующее: «скатав не-
много кудели, кладут ее на пол и зажигают, и если куделя, прогорев, 
подымется кверху, то придет на посиделки, а не подымется — нет» 
 [5, с. 269].

Парни шли на посиделки с музыкальными инструментами — «играя 
в несколько гармоник, и кто что вздумал» [5, с. 269]. Придя в дом, снима-
ли шапку, кланялись, и, надев опять шапку, приветствовали: «Беседе Ва-
шей, лебеди белыё». «Милости просим, молодцы хорошиё», — отвечали 
девушки. Очистив «катаники» от снега, парни в знак своей обходитель-
ности и вежливости шли «жечь куделю». Чуть позднее между парнями  
и девушками происходил следующий диалог:

« — Спасибо (или благодарим), лебеди белыё, за куделюшку.
— Не стоит благодарности (а некоторые прибавляют: “за такие мало-

сти”), молодцы хорошиё» [5, с. 269].
Корреспондент бюро приводит описание «игры» под названием 

«Смотр подольниц». Происходила она следующим образом: парни, 
уговорившись идти «смотреть подольницы», брали много лучины, зажи-
гали ее и поочередно подходили к каждой девушке, начиная с «сидящей  
на первом месте в переднем углу», просили ее показать подол рубаш-
ки — «подольницу», по которой заключали «насколько рукодельна и бо-
гата та или другая девица» [5, с. 270]. Подолы рубашек у девушек могли 
быть вышитыми, с лентами, вязаными, вытканными разноцветными бу-
магами, с кружевом и т.д. 

Н. Миролюбов приводит восхищенные отзывы «смотрителей», если 
их глазам была представлена богатая «подольница»: «Нечево-таки, вот 
так подольница!», «Ай да, Надежка, спасибо, показала!», «Ведь, это — 
рукодельця!» [5, с. 270].

1   «Тепломатом» или «дипломатом» называли длинное зимнее пальто на вате, которое 
носили по праздникам. В комментариях указано, что «тепломатом» могли также называть 
полушубок из овечьих кож [5, с. 685].
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Среди других развлечений «наиболее употребительным» корреспон-
дент называет «пение девиц под гармонику» [5, с. 270], а также приво-
дит характеристику игры «Хождение к столбушке». Интерес представ-
ляет описание пляски «Вкруговую», исполняемой на одной из «бесед», 
где парень «то плавно двигается, быстро передвигая с вариантами ноги, 
то на колени встанет или совсем ляжет и моментально встанет, то за руку 
возьмет Марютку и с ней вертится» [5, с. 273]. Девушка, выйдя на среди-
ну, шла в такт музыки, притоптывая, с песней: 

«Топни, нога, 
Не жалей сапога; 
Тятькя новые скатает, 
Либо эти закропает» [5, с. 273].

Автор текста отмечает, что движения девушки, такие как «выки-
дывание (но скромные) ногами, поднятие платья, махание платком  
и повертывание действительно заслуживают внимания и похвалы» [5, 
с. 273].

Подробно описывается распространенный в местности обычай пар-
ней отсылать понравившейся девушке «задаток». Если «понравилась 
парню девка, он справляется (если не знает) у своих робят или девиц, 
откуда она и чья; потом узнает, какая из своих деревенских девок зна-
кома с ней и при посредничестве ее посылает своему идеалу поклон; 
девица, в свою очередь, узнав молодца на вид и расспросив подробно 
его родословную и материальное состояние, отвечает ему тем же…»  
[5, с. 271]. При получении поклона от девушки, парень посылает ей «за-
даток» (20 или 30 копеек), и девушка или принимает его, или отказывает. 
Если принимает, то парень при следующей встрече дарит девушке го-
стинцы — пряники и конфеты, и «как уже знакомый, здороваясь за руку, 
называет по имени и отчеству» [5, с. 271-272]. Корреспондент указывает, 
что впоследствии с парня могут запросить денег на вино — «за подру-
гу», которые она сама же (в большинстве случаев) парню и предостав-
ляет, «смотря по богатству и… как он кормил гостинцами» [5, с. 273]. 
Автор отмечает, что «если же девица не имеет денег, то не должна иметь  
и дружка (т.е. задаток не должна принимать), а в противном случае дру-
жок имеет право снять с нее платок или что-нибудь подобное, а это для 
девицы считается весьма предосудительным. Или есть еще такие слу-
чаи, что парень отстригает косу у девицы, и она… должна сидеть дома, 
пока не вырастет новая» [5, с. 273-274].

Упоминаемые этикетные формулы, выкрик при пивоварении, тексты 
частушек, игры и пляски свидетельствуют о значимости этих жанров  
в чучковской традиции.
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Других сведений по фольклору Чучковской местности в публикациях 
конца XIX – начала ХХ века обнаружить не удалось.

Анализируя публикации второй половины ХХ века, можно отме-
тить сборник, составленный в 1973 году Морисом Шлемовичем Бон-
фельдом — «Русские народные песни Вологодской области», который  
содержит нотные образцы свадебной величальной песни «Ты-то, ку-
дрявчик» [1, с. 40-41] и свадебных причетов «У себя ли во честном 
дому» [1, с. 61], «Так вы сходите-ка, подруженьки» [1, с. 65-66] и при-
чет-ответ на причитание невесты «Так мы сходили-то, подруженька»  
[1, с. 67].

Во вступительной статье М. Ш. Бонфельд отмечает, что в причете 
«У себя ли во честном дому» «обращает на себя внимание очень тон-
кое и изысканное использование» декламации на двух звуках [1, с. 191], 
а в причитании «Так вы сходите-ка, подруженьки», которое пелось неве-
стой, когда ее вели в баню, содержится так называемый «крик-всхлип», 
расширяющий и расцвечивающий звуковую палитру [1, с. 192].

Традициям Чучковской свадьбы посвящен раздел сборника 
Ивана Васильевича Ефремова «Вологодский фольклор», изданного 
в 1975 году [2]. Автором приводятся краткое описание свадебного обря-
да и тексты свадебных причетов. Издание дополняется фотографиями 
народных исполнителей. 

В книге Николая Леонидовича Шашукова1 «Чучковская свадьба», из-
данной в 2000 году, дается более подробное описание свадебного обря-
да и впервые представлен полный вариант обрядовой сцены с выносом 
ёлочки. Автор описывает ее следующим образом: на лестнице, ведущей  
в избу, раздается топот и слышится громкое пение. Широко распахивается 
дверь, и к столу, где сидят жених с невестой, разнаряженные деревенские 
женщины несут разукрашенную ёлочку, которая символизирует девичью 
красоту, ее неувядающую свежесть. Женщины ставят ёлочку на стол на-
против молодоженов, жених «выкупает» ёлочку, подает женщинам день-
ги, а они поют куплеты (притоптывая ногой), в которых хвалят молодых, 
их родителей, гостей. После певиц благодарят, одаривают пивом, вином, 
пирогами и сладостями. Напоследок они желают молодым «ясного неба, 
доброго хлеба, чистой воды и никакой беды» и уходят на улицу [6, с. 40].

1 Николай Леонидович Шашуков (1961-2017) — местный краевед, собиратель и ис-
следователь устного народного творчества, преподаватель русского языка и литературы  
в Чучковской общеобразовательной школе, академик Петровской Академии наук и ис-
кусств. Н. Л. Шашуков родился в д. Иваново Чучковского с/с Сокольского р-на Вологод-
ской области. Окончил Вологодский государственный педагогический институт и вернул-
ся преподавать на свою малую родину. Разработал авторскую программу факультативного 
курса для учащихся 1-9 классов «Отражение опыта народной педагогики в произведениях 
русского фольклора», которая утверждена Экспертным Советом при Департаменте образо-
вания Вологодской области. Автор 28 книг и брошюр о фольклоре, народной педагогике.
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К сожалению, публикации по фольклору Чучковского края малочис-
ленны, и тем актуальнее становится задача систематизации и обработки 
материалов фольклорно-этнографических архивов. Архив Научно-об-
разовательного центра традиционной народной культуры Вологодского 
государственного университета содержит сведения о пяти экспедициях  
в Чучковское сельское поселение Сокольского района Вологодской об-
ласти: 1984 г. (2 экспедиции), 1996 г., 2004 г. (совместно с Детской музы-
кальной школой №4 города Вологды), 2014 г. Экспедиционерами зафик-
сированы жанры детского фольклора, лирические и хороводные песни, 
частушки; заговоры; свадебный обряд; пляски; информация о праздни-
ках календарного цикла и др.

В архивных коллекциях Областного центра народной культуры г. Во-
логда хранятся материалы Чучковской экспедиции 2007 года, содержа-
щие сведения о свадебном обряде, календарных обрядах и праздниках, 
похоронно-поминальных обрядах, традиционной одежде, плясках и му-
зыкальных инструментах.

В дальнейшем на основе систематизации предполагается детальная 
расшифровка всех имеющихся сведений, комплексное описание фоль-
клорной традиции Чучково, включение фольклорно-этнографических 
материалов в научную и культурно-образовательную практику. «Попу-
ляризация материалов такого рода, педагогическая пропаганда их в об-
разовательной сфере будут, как представляется, способствовать сохране-
нию в народной памяти знаний о многогранных особенностях культуры 
русского народа» [3, с. 187].
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НАРОДНЫЕ ПРОМЫСЛЫ ПОДМОСКОВЬЯ: 
ТЕКУЩИЙ ДЕНЬ, ПРОБЛЕМЫ  

И ПЕРСПЕКТИВЫ

Мартинкова Евгения Викторовна,  
Москва

Аннотация. Задача данной статьи — познакомить с результатами посещения 
промысловых центров Подмосковья в 2019 году. Обозначить основные проблемы 
текущего момента в этой отрасли производства. Определить социальные и психоло-
го-педагогические ресурсы, заключённые в культурно-историческом наследии и про-
изводственных процессах народных промыслов Московской области, их значение 
в  духовно-нравственном становлении и развитии подрастающего поколения. 

Ключевые слова: Московская область, народные художественные промыслы, 
социально-экономические, этические, кадровые проблемы, учебно-воспитательный 
потенциал, социальная эффективность, духовно-нравственное развитие личности. 

Abstract. The main purpose of this article is to introduce results of visits to the local 
crafts in the Moscow region in 2019. To identify their key problems currently. To determine 
social, psychological and pedagogical resources, which are included in the cultural-historical 
heritage and manufacturing processes of local crafts in the Moscow region, their role 
in  the spiritual and moral rising and the development of the younger generation.

Keywords: the Moscow region, Folk arts and crafts, socio-economic, ethical, staffing 
problems, educational potencial, social efficiency, moral development of personality.

Предыстория этой статьи началась за год до начала пандемии: в случай-
ном разговоре незнакомый человек авторитетно заявил, что все промыслы 
Подмосковья закрыты, ни один не работает. В ответ появилось желание 
лично убедиться в истинности этого слуха. Таким образом за несколько 
месяцев мы с друзьями объехали промысловые центры Подмосковья,  
а также побывали в Гусь-Хрустальном (Владимирской обл.) (рис. 1)  
и Торжке (Тверской области). В Подмосковье мы посетили Богородское 
(рис. 2), Вербилки (рис. 3-4), Ликино-Дулёво, Гжель (рис. 5), Павлов-
ский-Посад (рис. 6), Жостово (рис. 7), Федоскино (рис. 8-9) и «Ёлочку»  
в Высоковске (рис. 10). Каждое из производств мы прошли в сопрово-
ждении экскурсовода (кроме Павловского-Посада и Жостово, где полно-
ценный рассказ о технологиях производства и истории мануфактуры мы 
услышали в стенах прифабричного музея). За время нашего исследования  
у нас была возможность понять схему проезда к месту народного промыс-
ла на общественном транспорте из Москвы, поговорить с мастерами, про-
следить последовательность технологических цепочек, некоторые трудо-
вые операции попробовать осуществить самостоятельно. 

Прежде всего мы убедились, что все производства на тот момент ра-
ботали. Некоторые — вполне успешно: мануфактура Павловского-По-
сада, фабрики в Вербилках и Ликино-Дулёво. Некоторые испытывали 
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значительные трудности: прежде всего «Объединение Гжель». Но на ка-
ждое предприятие ежедневно выходили на работу люди. И очень стран-
но было, видя их труд, понимать, что именно о них говорится: «умерло», 
«погибло», «безвозвратно». Они себя умершими не считают. На каждом 
промысле мы встретили людей увлеченных, любящих своё дело и веря-
щих в его будущее. 

В личностном плане эти путешествия подарили любовь. До поездок 
наши знания о промыслах ограничивались штампованными словосо-
четаниями: жостовская роспись, богородская игрушка, гжельский фар-
фор. Это были эмоционально выхолощенные представления скорее как  
об исторических окаменелостях, чем о живом творческом явлении. Та-
кую установку поддерживал опыт работы в образовательных учрежде-
ниях, где произведения Хохломы и Дымки прочно стояли за витринами 
как образцы идеальных пылесборников. Был даже такой анекдотический 
случай, когда при прохождении комиссии по дошкольным учреждени-
ям какой-то из предметов народного творчества передавали курьером  
из сада в сад в обгон высоких гостей. Так как за неполную коллекцию 
музея к детскому саду могли быть применены некие штрафные меры. 

Но после каждого из посещений сдержанно-нейтральное отношение 
к конкретной промысловой отрасли менялось на трепетный и деятель-
ный интерес. Предубеждение сменялось приверженностью и убежден-
ностью, что промыслы России — это национальное культурное достоя-
ние, требующее самого внимательного и бережного отношения со сторо-
ны государства и общества. Их потенциал нуждается не только в охране, 
но и в полноценном раскрытии своей многогранности. Прежде всего — 
для детей и юношества; так как именно сформированность у молодёжи 
ценностного отношения к вопросу о значимости промыслов определит 
будущее этой ветви национальной культуры и истории.

В чём заключается потенциал, сокрытый в культурно-трудовых на-
выках и эталонах, перешедших к нам от предыдущих поколений? Его 
ресурсы располагаются в психолого-педагогическом, экономическом, 
нравственном, природоохранном, культурно-историческом полях жизни 
современной России. Углублённое знакомство с многообразием тради-
ционных промыслов неизменно приводит к выводу, что они охватывают 
все сферы взаимоотношений человека с окружающим миром. Человек 
и природа, человек и история, человек и семья — каждое из этих на-
правлений в обучении, развитии, формировании человеческой личности 
обнаруживается при погружении в промысловый мир Отечества, родной 
страны.

Знакомство с текущим состоянием производств неизменно при-
водило к событиям 90-х годов 20 века. Резкое изменение экономи-
ческой модели в нашей стране привело к разрушению устоявшихся  
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внутренних и внешнеторговых отношений. Так, например, продукция 
Гжели поставлялась в 200 стран. В одной ГДР было 17 специализиро-
ванных магазинов гжельского производства. Расторгнутые из-за ухода  
от регулирования государством связи вместо освобождения привели  
к хаосу, потере мест на международном рынке, разрыву внутренних тор-
говых связей. Однако эти революционные изменения имели значитель-
ные, но не основополагающие последствия для снижения производства. 
Самым сокрушительным стало изменение отношения к труду, переме-
шиванию цветов и оттенков в ценностно-нравственной палитре обще-
ственной жизни на государственном уровне. От мастеров мы слышали не 
один раз, что первая растерянность и беспомощность сменялись понима-
нием, что мастерство в руках остаётся. Значит — жизнь продолжается, 
к новым условиям можно приспособиться и найти своё место в изме-
нившемся мире. Стали появляться частные заказчики, индивидуальные 
проекты, начали выстраиваться новые связи. Так, например, в 2010 году, 
впервые с 1756 года (т.е., с момента основания!) закрылась фабрика  
в Гусь-Хрустальном. Но в 2014 году несколько цехов вновь заработали. 
Зелёный цвет стеклянных изделий Гусь-Хрустального оказался очень 
востребован в мусульманских странах зарубежья. Оттуда поступают со-
лидные заказы, помогающие производству восстанавливаться. Чайные 
сервизы Вербилок и Ликино-Дулёво пользуются неизменным спросом  
в странах — бывших республиках СССР. Таких примеров много. 

Под вопрос будущее промыслов ставит низкий интерес к этой тру-
довой области у молодёжи. Большинство производств живо кадрами 
среднего и старшего возраста. Ярко охарактеризовал истоки этого явле-
ния мастер-резчик из Богородской мастерской — Андрей Анатольевич 
Чернов (рис. 2). Сосредоточенный труд безусловно склоняет к философ-
ским размышлениям. И мастер, не имея психолого-педагогического об-
разования, самостоятельно вывел обоснование изменения ценностных 
ориентиров молодёжи: «Вот я когда режу дерево, всё слушаю фильмы. 
Смотреть не могу, но слушаю. Я их все наизусть знаю. Раньше кто были 
главные герои? Рабочие, колхозники, инженеры, врачи. О чём были 
фильмы: об отношениях на работе, в семье, производственных про-
блемах. А теперь что? Непонятно кем работают, или вообще о работе  
ни слова, или что-то в офисах каких-то делают, бумажки перекладывают. 
Путешествуют без конца, болтаются непонятно на какие средства. И всё 
время в сложных «отношениях» состоят». Таким образом формирует-
ся мировоззренческий эталон поколения, в котором ручной труд никак 
не представлен. В результате учащиеся Федоскинского института ла-
ковой миниатюрной живописи, после получения базового образования, 
уходят в компьютерный дизайн. Прерывается преемственность, разру-
шается школа наставничества, промысловые предприятия «стареют».  
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«Если сейчас не придут молодые резчики, то промысел погибнет.  
До 90-х годов на фабрике в Богородском работало 250 резчиков, игруш-
ки отправляли в 40 стран мира. Сейчас резчиков — 5. Не говорите мне 
про кризис. В 1943 году с фронта были демобилизованы все резчики, 
чтобы сохранить промысел. Это было государственной установкой!».  
На фронтах Второй Мировой погибло около 100 резчиков, тогда же резь-
бой начали заниматься женщины ради сохранения традиции и промыс-
ла, что прежде всего говорит о гражданских, патриотических установках 
того времени (рис. 11). 

Андрей Анатольевич рассказал, как он в своё время сделал выбор 
профессии. Подростком, живя в очень далёком северном городе, услы-
шал по радио рассказ о резчиках. Заинтересовался. Учитель из худо-
жественной школы помог навести справки о возможностях получить 
эту специальность (в доинтернетную эпоху!). Выбирать можно было  
из трёх художественных училищ. Выбрал Богородское и в 14 лет пое-
хал поступать. Здесь приехавших со всей страны ребят ждало обучение, 
проживание, питание, снабжение инструментами, распределение и пре-
доставление жилья после окончания училища. Дисциплина была такая, 
что «армия после училища раем показалась!». Трудовой стаж Андрея 
Анатольевича — 30 лет. Сейчас он — самый молодой из тех мастеров, 
кто учился у корифеев Богородской маховой резьбы1.

Ещё одним результатом изменения национальной образовательной 
политики стал особый род управления промысловыми производства-
ми. Управленцы нового поколения — менеджеры широкого профиля. 
Уникальность, единичность, специфика при унифицированном подходе 
требуют усреднения. И тогда «бельё»2 в фарфоровых производствах всё 
больше декорируется деколем3, а не росписью. С англоязычными надпи-
сями и нехарактерными для российской культуры образами. Чем урав-
ниваются с примитивными образцами китайского ширпотреба. С про-
изводства снимаются зарекомендовавшие себя в десятилетиях образцы 
посуды. Поводом для этого служат некие обобщённые представления  
об эффективности и маркетинговых законах. Нарушается необходимый 
для сохранения исторической преемственности баланс между современ-
ными художественными решениями и устоявшимися, классическими, 
узнаваемыми, знаковыми для данного промысла товарами. 

Наиболее тяжёлую ситуацию мы застали в «Объединении Гжель». 
В Гжели, как и везде, уперлись в 90-е годы: «Сейчас оглядываемся  
и понимаем, что так нельзя было!». И встретили убеждение, что  

1 Маховая резьба — работа по дереву без эскизов и набросков, «с маху». 
2 Бельё — белый фарфор без росписи, прошедший первоначальный утильный обжиг.
3 Деколь — технология, при которой изображение, собственно деколь, «переводная 

картинка», переносится на керамику с бумажной основы.
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на восстановление нужно лет 50 — столько понадобилось, чтобы попра-
вить дела после революции 1917. Но главным на момент нашего посеще-
ния было разрушительное управление делами производства. Здание фа-
брики в это время («стоял декабрь уж у двора») не отапливалось. Не было 
горячей воды. Столовая для работников была лишена своего историче-
ского декора, мебель заменена на пластиковую, но и в таком виде столовая 
была закрыта. Сотрудники вынуждены были ходить на обед домой. Ду-
бовые панели, гобеленовое убранство, фонтан в комнате рекреации были 
уничтожены в связи с устаревшим дизайном! Несколько помещений про-
изводства были отданы под компьютеры. Их мощное гудение сообщало  
о непрерывном осваивании биткоинов. 

Вот еще выразительный факт. Гжельское производство полностью 
ручное. Художник должен пройти с изделием весь путь от формовки через 
два обжига, обработку фукарцином, глазурование или покрытие эмалью. 
Из 1500 человек сейчас работают 30. Раствор эмали для изделий дол-
жен иметь температуру не ниже 18 градусов. Добиваются этого мастера  
21-го века, доливая воду из электрического чайника. Потому что темпе-
ратура воздуха в цехах приближена к уличной. В этих условиях люди  
и проводят рабочий день в тесном контакте с глиной и водой. Но здесь  
до сих пор трудятся династии. В одном цеху — мать, в другом — дочь.

Наше знакомство с каждым из промыслов начиналось с приобре-
тения сведений об истории его возникновения и развития. Российские 
крестьянство и купечество, смена социальных формаций, революции 
и войны как в зеркале отражены в летописи каждого из промысловых 
центров. Чего стоит один факт, что до Второй Мировой войны все про-
мыслы были по преимуществу мужскими! В довоенном Жостове и ко-
валь, и художник, и лакировщик, и орнаментальщик — все были мужчи-
нами. С войны вернулись только два мастера. Для сохранения традиции 
кисти в руки взяли женщины. Они расписывали консервные банки, де-
лая из них кружки. Благодаря этому сохранилась преемственность. По-
добные истории мы слышали и в других промысловых центрах. Война 
извне внесла жестокие коррективы, вынудила женщин взяться за муж-
скую работу, но не разрушила производств. В наше время сокрушитель-
ный удар был нанесён изнутри — резким изменением внутренней госу-
дарственной и экономической политики. И прежде всего искажениями 
в идеологии воспитания и обучения детей и юношества.

При этом народные промыслы совсем не та область, которая пассив-
но ожидает только внешних вложений и дотаций. Они готовы к отдаче 
в обустройство российского национального благополучия уже сейчас. 
В сфере образования их потенциал невозможно переоценить. Рассмо-
трим несколько подробнее перспективы дальнейшего развития народных 
промыслов в наши дни. Возможность получения уникальных трудовых 
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навыков, неповторимого ручного мастерства составляет одну из преро-
гатив ближайшего будущего. Роботизация, компьютеризация неуклонно 
ведут к сокращению рабочих мест. А вот стоимость ручного труда как 
уникального и неповторимого, безусловно, будет возрастать. Человек, 
владеющий навыками ручного труда, всегда приобретает определённую 
свободу и самостоятельность. Он получает возможность насыщения 
потребности в социальной эффективности. В советской психологии эта 
потребность ставилась в один ряд с жизненно необходимыми — дыха-
нием и питанием. Мастер декоративно-прикладного искусства выпол-
няет творческую и одновременно социально значимую, созидательную 
работу. В отличие от многих искусственных «креативных проектов», 
 не имеющих действительного применения в жизни.

Велик и ничем незаменим обучающе-воспитательный потенциал на-
родных промыслов в наше время. Вот одно лишь доказательство этого. 
Развитие каждого из промыслов тесно увязано с природно-исторически-
ми реалиями конкретной местности. Знакомство с промыслом вплотную 
увязано с вопросами краеведения, природно-культурной целесообраз-
ности деятельности и возможностями восстановления недостающих  
для производства элементов через торговые отношения с другими реги-
онами и предприятиями. Например, каолиновая глина для фарфорового 
производства Вербилок поставлялась с Украины. Перламутр для миниа-
тюр Федоскино в достатке присутствует в приморских областях. Жестя-
ная фольга для декорирования тех же миниатюр производилась в своё 
время в артелях города Дмитрова (МО). Подробное знакомство с техно-
логией каждого из производств таким образом будет способствовать фор-
мированию экологического, экономического, культурно-исторического 
сознания у детей и подростков. При этом для формирования интереса  
к старинным народным промыслам вполне возможно использовать 
вполне современную игровую методику. Так, если в своё время эконо-
мическая игра «Монополия» пользовалась огромной популярностью  
у подростков, то почему бы не использовать сейчас её игровой потенциал  
для благих национальных педагогических целей?! Приведу только один 
пример. Необходимость в игре найти производственные ресурсы, уста-
новить торговые отношения, выбрать оптимальный для выпуска опреде-
лённой продукции путь развития, разработать соответствующий нацио-
нальной культурной традиции стиль оформления — задачи (разной сте-
пени сложности), доступные для решения в игровой форме школьникам 
как младшего, так и среднего возраста. В помощь формированию интере-
са к промысловому мастерству должны быть и выездные мастер-классы, 
и постоянные лаборатории-мастерские, в детских музейных, игровых 
центрах, домах детского творчества. Привезти цех в школу невозможно. 
Но познакомить с материалом (деревом, глиной, папье-маше, стеклом), 
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инструментами и приёмами работы с ними, устроить встречу учеников  
с мастерами — задача реальная и выполнимая. Как автор школьного про-
екта «Ознакомление младших школьников с базовыми трудовыми навы-
ками» утверждаю, что самостоятельный труд, знакомство с материалами 
и приёмами работы с ними вызывают неизменный интерес у детей. Спо-
собствуют разгрузке младших школьников и повышают их самооценку. 

Важен еще один аспект. Изделия народных промыслов в сжатой, кон-
центрированной, архетипической форме заключают в себе исторические 
эталоны художественного, архитектурного, эстетического националь-
ного сознания. Они позволяют сохранять во времени не только пласти-
ческие формы, но и заключенные в них сюжеты лучших произведений 
песенно-сказочного и литературного творчества. Таким образом, пред-
приятия народных промыслов в полной мере являются хранителями на-
циональной культуры и историко-культурного наследия Отечества в раз-
ных его жанрово-видовых формах. Эмоционально-познавательное вов-
лечение детей и подростков в трудовой промысловый процесс является 
одним из путей формирования здорового патриотического сознания, 
основанного на реальных знаниях о прошлом и деятельной гражданской 
позиции подрастающих поколений.

Кратко укажем на еще одну важнейшую особенность, присущую 
всем народным промыслам, которая остро необходима в современной 
образовательной практике. Строгая последовательность операций в про-
мысловых технологиях, увязанная с навыками ручного труда, безуслов-
но может способствовать формированию регуляторных функций дея-
тельности у детей. Как известно, регуляторные психические функции 
в настоящее время, в силу делегирования их опций внешним цифровым 
источникам регуляции произвольных психических процессов (памяти, 
внимания, воображения), всё чаще не получают возможности для полно-
ценного, заложенного природой развёртывания. С этим связаны значи-
тельные поведенческие и учебные трудности детей и подростков, а так-
же нравственные искажения развития личности. Вот важнейшая пробле-
ма, которая может быть решена с применением учебно-воспитательного 
потенциала народных промыслов.

В заключение укажем на то, без чего в настоящее время невозможно 
восстановление кадрового ресурса народных промыслов. Чтобы сделать 
трудовую промысловую деятельность привлекательной для молодё-
жи, необходимо создание комфортных, сберегающих здоровье работ-
ников и соответствующих современности производственных условий.  
При этом необходимо сберечь традиционный, устоявшийся во времени 
тип трудового процесса. Так как именно в нём заключается ценностное, 
культурно-историческое, нравственное ядро, которое и должно быть со-
хранено и передано будущим поколениям. 
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Рисунок 1. Гусевский Хрустальный завод (г. Гусь-Хрустальный.) Этап производства
Рисунок 2. Богородская фабрика художественной резьбы (Раб. Посёлок Богородское). 

Мастер маховой резьбы А. А. Чернов

Рисунок 3. «Фарфор Вербилок» (посёлок  Вербилки.) Этап производства
Рисунок 4. «Фарфор Вербилок» (посёлок Вербилки). Этап производства

Рисунок 5. Объединение «Гжель» (село Гжель). Этап производства
Рисунок 6. Паволовский- Посад. Здание фабрики



Рисунок 11. Скульптура «Ангел 
скорбящий» в память о резчиках,  
погибших на фронтах Великой 

Отечественной войны. Село Богородское, 
музей Богородской игрушки

Рисунок 7. Жостовская фабрика декоративной росписи (дер.Жостово). Этап росписи
Рисунок 8. Федоскино. Этап формировки изделия

Рисунок 9. Жостовская фабрика декоративной росписи (дер. Жостово).  
Этап росписи изделия

Рисунок 10. ОАО «Ёлочка» (г. Высоковск). Зал производства.  
Стеллаж с гольём (нерасписанные изделия)
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ТРАДИЦИЯ ВОЖДЕНИЯ ХОРОВОДОВ 
РУССКИХ СТАРОЖИЛОВ МОЖГИНСКОГО 

РАЙОНА УДМУРСКОЙ РЕСПУБЛИКИ

Семенова Екатерина Николаевна,
магистрант кафедры культурного наследия 
Московского государственного института 
культуры, Москва

Аннотация. Хороводы Можгинского района Удмуртской республики можно раз-
делить на большие группы в соответствии со временем исполнения, характером вока-
ла, тематикой поэтического текста:

1.Зимние линейные и круговые хороводы с выбором пары. 
2.Летние круговые хороводы и хороводы-шествия. 
3.Лирические хороводы. 
«Экспедиционные записи отражают хорошую сохранность местной традиции. 

Как показали полевые исследования, до недавнего времени (70-е гг. XX века) основные 
жанры фольклора функционировали в традиции по всем её законам.» [1]

Ключевые слова: хороводы, зимние хороводы, летние хороводы, троица, моло-
дежные вечерки, Можгинский район.

Adstract. Round dances of the Mozhginsky district of the Udmurt Republic can be 
divided into large groups in accordance with the time of performance, the nature of the vocal, 
the theme of the poetic text:

1. Winter linear and circular round dances with the choice of a pair.
2. Summer circular round dances and round dances-processions.
3. Lyrical round dances.
“The expedition records reflect the good preservation of local tradition. As field studies 

have shown, until recently (the 1970s of the XX century) the main genres of folklore were 
functioning in the tradition according to all its laws. “ [1]

Keywords: round dances, winter round dances, summer round dances, Trinity, youth 
festive evenings, Mozhginsky district.

Территория Можгинского района Удмуртской республики всегда 
была районом с преобладанием удмуртского населения, но, несмотря 
на это, компактно проживающих русских тут не так мало. Вообще «ис-
полнители осознают и называют себя русскими, хотя не исключена воз-
можность их удмуртских корней. В то же время удмурты, проживающие 
рядом с русскими, исполняют хороводно-игровые песни в едином ансам-
бле с ними, что связано со спецификой бытования хороводно-игровых  
и плясовых песен в регионе: русские хороводно-игровые и плясовые 
песни, являясь прежде всего принадлежностью русской традиции, вхо-
дят в состав удмуртского песенного фольклора.» [4]

Русских старожилов записывали в следующих деревнях: Верх-
ние Юри, Русский Сюгаил, Русский Пычас, Большая Кибья, Большая 
Сюга, Ныша. Кроме того, носители традиции встречаются и в г.Можга.  
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В основном это жители села, переехавшие в город в том числе из умер-
ших деревень (например, Непогодина Евгения Ивановна, уроженка  
д. Стариково).

Традиция вождения хороводов выбрана не случайно. На территории 
Можгинского района, как и в других районах Удмуртии, «выявлены раз-
нообразные формы песенно-хореографического фольклора, приурочен-
ные к основным периодам календарно-земледельческого круга и связан-
ные с различными видами хореографического движения, — это хорово-
ды-шествия, линейные, орнаментальные и игровые хороводы» [1].

В ряде деревень традиция вождения хороводов сохранилась  
до 60–70-х годов ХХ века. Хороводы играли в соответствии с «рам-
ками определенных периодов календарно-земледельческого круга» [1].

Традиция зимних русских хороводов тесно связана с традицией «де-
вичей браги» у удмуртов. Начиная с октября молодежь собиралась для 
подобных гулянок. Так рассказывает о вечерках жительница г. Можги 
Валентина Ивановна Маслова 1956 г.р.: «В кажный дом ходили. За-
куски такой не было. Хлеб, капуста соленая. В октябрьский это было.  
А молодежи было… А я на печку залезу, я еще маленькая была, и оттуда  
во все глаза. Сестра прибежит: «А ну, чего ты там пялишься?...» и убежит. 
Вытаскивали «четверть» (3-литровая бутыль с пивом или вином), она  
в каждом доме была. 6 рюмок дают лучшим подружкам. Все выходят, 
тут четверть во главе и подружки рюмки держат вот так (показывает). 
Поют на удмуртском… (что нам дали, что нам дали, четверть дали…). 
Они пляшут, четверть подмышкой, а хозяин должен эту четверть от-
крыть. А все уже лезут, сколько смеху, прибауток, и не подступишься.  
А пока хозяин не откроет — угощать нельзя. И вот потом уж один наливает  
и всем раздает. А как гармошка заиграет… сейчас такого вообще нет.  
Ну сколько там играли, минут 20-30, то затянут, то под гармонь. А мама  
с папой не знай куда девается, к соседям что ли уходили (у них, навер-
ное, были свои посиделки). А Тоня у меня никогда сразу не уходила. 
Осень, грязь, так она пока все полы не перемоет, не идет дальше пи-
ровать. А я все: «Тоня, а вот это как, частушка как?» Она мне опять.  
Вот я откуда научилась. Она мне скажет и опять мы с ней пляшем.  
На 6 лет она меня старше была. Они все молодежью так ходили.» За вре-
мя обхода, вся молодежь собиралась гурьбой и приходила в условленное 
место (заранее откупленный дом, а в 60-70ее годы ХХ века в ДК, кото-
рые были практически в каждой деревне) и гуляли там часов до 2, до 3. 
На вечерки приглашали молодежь с соседних деревень, там «выстраива-
лись определенные нормы взаимоотношений, принятые в крестьянской 
общине»[1]. Проводили их не каждый день, а в определенные праздни-
ки (в октябре, ноябре, на святки после обхода дворов, на масленку). Так 
«играли» зимние хороводы.
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Все респонденты отмечают, что летом собирались на троицу. «Съез-
жались на луга с окрестных деревень и там уж играли» — отмечают 
старожилы. «Собирались уже вечером», — рассказывает Маслова Ва-
лентина Ивановна, накрывали прямо на поляне, по возможности у воды,  
в некоторых деревнях мужики сооружали из досок столы и лавки. «Одни 
сушек напекут, пряников, печеньев всяких, магазинов то не было, дру-
гие семечек насушат, кваса принесут, обеды. А девченки то хороводы 
водят» — делится Непогодина Евгения Ивановна. Дети помладше игра-
ли в свои игры: кошки-мышки, нитка-иголка-узелок, третий лишний; 
молодежь хороводы водили; а семейные пары столы накрывали, да ста-
ринные песни пели (таким определением называют лирические песни  
в можгинском районе). «Как запоют, да все на разные голоса…» — отме-
чает Маслова Валентина Ивановна. «Как запоют наши девчонки, по всей 
округе слышно, ооой говорят: «Ста́риковские девчонки вышли», — гово-
рит Непогодина Евгения Ивановна. При этом в каждой деревне еще был 
свой праздник, на который приезжали родственники. Эти праздники уже  
не всей деревней отмечали, а семьями: «Мы с мамой, папой, тетя Маруся 
со своими, ну все в общем наши собирались на один праздник в одной 
деревне, на другой в другой». И на этих праздниках тоже и хороводы 
играли и плясали.

«Разнообразие напевов, многоплановость сюжетов, специфика ис-
полнительского стиля свидетельствуют о самобытности фольклорного 
наследия русских старожилов Удмуртии и о взаимосвязях с культурны-
ми традициями Урала и Русского Севера.» [1] «На сегодняшний день хо-
роводно-игровая культура — уже угасающая, но реально существующая, 
а в ряде ареалов — живая или цветущая, развивающаяся фольклорная 
традиция.» [4] О важности сохранения песенной традиции говорят сами 
исполнители. Находкой Можгинского района считаю одну исполнитель-
ницу, записавшую еще в 90-е годы ХХ века «старинные» песни в ис-
полнении своих родителей, тети, старшей сестры и себя. Решетникова 
(Попова) Людмила Дмитриевна 1933 г.р., уроженка д. Б.Сюга сохраняет 
и передает свои песни односельчанам и исследователям.

На зимних вечерках чаще всего «играли» хороводы с выбором пары, 
они были построены «на проявлении симпатии или антипатии девушек 
и молодых людей. Исполнение этих песен предполагало «поцелуйный 
финал». [2]. «Поэтическое содержание текстов является типичным для 
широкого круга хороводных песен. В их основе любовная тематика, 
нормы семейных отношений и высмеивание, осуждение их наруше-
ний, свадебные мотивы и т. п.» [3] «Разыгрывание действия в хороводе 
происходило, следуя логике развития поэтического текста.» [1] Среди 
них известные во многих районах Удмуртии и во многих регионах Рос-
сии игры: «Со вьюном я хожу», «А мы просо сеяли», «Александровска  
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береза», «Розочка алая», «Летели две птички». От Решетниковой Люд-
милы Дмитриевны записаны интересные образцы хороводных игровых 
песен: «Сударь барин я до вас», «Хорошо с милым по ягоды ходить»,  
«У нас во кружке», «За танью».

Хоровод «Сударь барин я до вас» всегда играли в начале вечерки. 
Это наборный хоровод. «А приглашают парень девушку, потом девушка 
парня и так далее, пока все в круг не встанут.», — рассказывает Людми-
ла Дмитриевна — «А когда все в кругу, так заводим Хорошо с милым 
по ягоды ходить». Это хоровод с интересной хореографией, сперва его 
водят по кругу, под слова «ты ау-ау мой миленький дружок» начинают 
движение «перемет» (девушки и парни разбиваются на 2 круга один  
в другом и периодически внешний и внутренний хоровод меняются 
местами). На слова «собирались красны девушки в кружок» девушки 
остаются во внутреннем кругу и останавливаются, при этом парни про-
должают движение по кругу присматривая пару на вечер. Парень встает 
позади понравившейся девушки и кладет ей руку на плечо, если девушка 
согласна с ним остаться, то она поворачивается и берет парня за руку,  
а если парень ей не нравится, то отворачивается. 

Сударь барин я до вас, побеспокоить хочу вас
Хочу вас попросить за собою поводить
Кого надобно тебе, того выберешь себе
Сударь барин я до вас, побеспокоила я вас

Хорошо с милым по ягоды ходить
Еще лучше с ним аукаться в лесу
Да раз, два три люли, люли, люли
Еще лучше с ним аукаться в лесу
Ты ау, ау, мой миленький дружок
Ты подай же свой веселый голосок
Да раз, два три люли, люли, люли
Ты подай же свой веселый голосок
Ты подай же свой веселый голосок
Через темненький зелененький лесок
Да раз, два три люли, люли, люли
Через темненький зелененький лесок
Через темненький зелененький лесок
Собирались красны девушки в кружок
Да раз, два три люли, люли, люли
Собирались красны девушки в кружок
Собирались красны девушки в кружок
А вокруг то их молодчики стоят
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Да раз, два три люли, люли, люли
А вокруг то их молодчики стоят
А вокруг то их молодчики стоят
Они вьются, они сватаются
Да раз, два три люли, люли, люли
Они вьются, они сватаются
Они вьются, они сватаются
Вы ни вейтеся, ни сватайтеся
Да раз, два три люли, люли, люли
Вы ни вейтеся, ни сватайтеся
Вы ни вейтеся, ни сватайтеся
Я не всем же вам достануся одна
Да раз, два три люли, люли, люли
Я не всем же вам достануся одна
Либо первому середнему,
Либо самому последнему
Да раз, два три люли, люли, люли
Либо самому последнему

Хоровод «У нас во кружке» и «За танью» разыгрывали наподобие 
«Со вьюном я хожу». Выбирали водящих парней, которые стояли в кру-
гу. В хороводе «У нас во кружке» каждого из парней величали по оче-
реди «Свет и Ваня-та сын Алексеевич». Кого назовут, тот из круга вы-
ходит и начинает пару выбирать, кого он выберет тоже величают «Свет  
и Машу-то дочь Алексеевну». Когда все молодцы выберут пару — поют 
«Все у нас молодцы поженилися, Поженилися расстановилися, Расста-
новилися да распростилися/расцеловалися». Если поют распростилися, 
то парень девушку на место отводит, а если расцеловалися, то целует 
3 раза и встает в круг вместе с ней. Этот хоровод играли и на зимних 
вечерках и на троицу.

У нас во кружке есть три молодца
:В саду мята, рожь была не жата
Не кашеная была трава:
Первый молодец у нас женится : :
Свет и Ваня-та сын Алексеевич : :
Берет он девицу-раскрасавицу : :
Свет и Машу-то дочь Алексеевну : :
Второй молодец у нас женится…
Все у нас молодцы поженилися : :
Поженилися расстановилися : :
Расстановилися да распростилися : :
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В хороводе «За танью» выбиралось несколько парней, которые хо-
дили «за танью» — за кругом. О количестве водящих договаривались 
всей компанией. Каждый из молодых людей выбирал себе пару. Пары 
по очереди пропускали в круг, величая по имени отчеству. Вообще, для 
можгинских игровых хороводов характерно припевание пары в играх, 
что свидетельствует о ритуальности их происхождения. 

За Танью (3р.) 
Да за речкою за Танью, да за быстрою
Там вода (3р)
Ключовая там вода да разливается
Там трава (3р.)
Шелковая там трава да расстилается
Там плывет (3р.)
Да и лебедь там плывет да с лебедушкой
Растворим (3р.)
Да ворота мы растворим да широкие
Пропустим (3р.)
Да и лебедя пропустим да с лебедушкой
Лебедет (3р.)
Да и Вася лебедет сын Михайлович
Лебёдка (3р.)
Да и Люда-та сизая дочь Дмитриевна
(величать все пары по имени отчеству)
Им ровня (3р.)
Да сравнялася им ровня им ровня, да сравнялася
Три раза (3р.)
Целовалися три раза, целовалися

«Тема образования брачной пары, сближения молодых людей, явля-
ясь ведущей в песенно-игровом фольклоре, обусловливает теснейшую 
связь молодежной игровой культуры со свадебным обрядом.» [2]

Типичные хороводы, которые водили на улице, представлены в мо-
жгинском районе как широко распространенными на всей территории 
России песнями: «Посею лебеду на берегу», «Как за нашим за двором», 
«На горе овин горит», «Там за речкой, там за берегами», «Как у наших  
у ворот», «Как за лесом за лесочком», «В садике была»; так и бытовав-
шими локально в исследуемом районе: «Ах ты зимушка зима», «Как  
по травке по муравке», «Выходили красны девицы», «На горе то калина». 
Поэтический текст этих хороводных песен в основном повествователь-
ный, ингда поучающий, указывающий на приоритетное поведение в той 
или иной ситуации. Мелодический тескт и диапозон этих произведений  
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достаточно простой, его могут спеть и опытные исполнители и те, кто 
только входит в хороводный возраст.

Ах ты зимушка-зима, зима снежная была
Ай ли ай люли, зима снежная была
Зима снежная была, все дороги замела
Ай ли ай люли, все дороги замела
Все дороги и пути не проехать, ни пройти
Ай ли ай люли, ни проехать, ни пройти
Вот пришла весна красна и зимушку прогнала
Ай ли ай люли, и зимушку прогнала
Выйдет солнышко с лукошко, все мы выйдем под окошко
Ай ли ай люли, все мы выйдем под окошко
Заведем хоровод, чтоб увидел весь народ
Ай ли ай люли, чтоб увидел весь народ
Ай ли ай люли, веселится весь народ

Каждая строка повторяется по 2 раза

Как по травке по муравке
По дорожке
Идет холост не женатый
Кудреватый
Холостому ту навстречу
Три старых бабки
Давай холост поиграем
Потанцуем
Не хочу с вами играти
Танцевати

Для вас гусли не играют
Ясны очи не моргают
У рук пальцы не щелкают
Резвы ножки не топают
Ох, не топают

Холостому ту навстречу
Три молодушки
Давай холост поиграем
Потанцуем
Не хочу с вами играти
Танцевати

Для вас гусли не играют
Ясны очи не моргают
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У рук пальцы не щелкают
Резвы ножки не топают
Ох, не топают

Холостому ту навстречу
Три красных девицы
Давай холост поиграем
Потанцуем
Я хочу с вами играти
Танцевати

Для вас гусли заиграли
Ясны очи заморгали
У рук пальцы защелкали
Резвы ножки затопали
Ох, затопали

Особый пласт можгинской традиции занимают лирические хорово-
дные песни, которые могли исполнять на «пирушках» за столом семей-
ные пары, во время работы, проходок, а могли «играть кругом» на троиц-
ких гуляниях. К таким хороводам относятся: «Как под белою березою», 
«Сеяли девки лен», «Мужик пашеньку пахал». «Манера исполнения 
этих песен соответствует уличному интонированию: открытый полёт-
ный звук, напряжённое звучание. Мелодика основана на скачкообразных 
ходах с последующим их поступенным заполнением.» [3] Все эти песни 
имеют развернутый повествовательный поэтически текст, интересные 
речевые обороты, поучительные элементы.

— Мужик пашенку пахал да сыру землю воздымал
Я пашу, попашу да на солнышко погляжу
— Я пашу, попашу да на солнышко погляжу
Вот уж солнышко с обеда поворачивает
— Вот уж солнышко с обеда поворачивает
Вот уж жены то своим мужевьям обед несут
— Вон уж жены мужевьям, мужевьям обед несут
А моя курва жена не несет, не везет
— Не несет, не везет да и ни с кем не сошлет
Я привыпрягу лошадку, соху, борону в загон
— Я привыпрягу лошадку, соху, борону в загон
Соху, борону в загон да сам по пашенке бегом
— Соху, борону в загон да сам по пашенке бегом
Подбегаю ко двору, жена ходит по двору
— Принаряженная да принакудренная
На ней шелкова рубашка да сатинов сарафан



— На ней шелкова рубашка да сатинов сарафан
Что с тобой, моя жена, ты забыла про меня
— Не забыла я тебя, день рождения у тебя
Заходи скорей домой, день рождения справим твой

Таким образом, хороводы Можгинского района Удмуртской респу-
блики можно разделить на большие группы в соответствием со време-
нем исполнения, характером вокала, тематикой поэтического текста:

1. Зимние линейные и круговые хороводы с выбором пары. Поэти-
ческий текст имеет любовную тематику, нормы семейных отношений, 
свадебные мотивы. 

2. Летние круговые хороводы и хороводы-шествия. Поэтический 
текст повествовательный или поучающий. Мелодический текст простой 
с небольшим диапазоном.

3. Лирические хороводы. Могли исполняться на молодежных вечер-
ках, летних праздниках и семейных пиршествах в качестве лирических 
песен. Развернутый повествовательный текст, интересные речевые обо-
роты, поучительные элементы. Мелодический текст сложный многого-
лосный со скачкообразными ходами и поступенным их заполнением.

«Экспедиционные записи отражают хорошую сохранность местной 
традиции. Как показали полевые исследования, до недавнего времени 
(70-е гг. XX века) основные жанры фольклора функционировали в тра-
диции по всем её законам.» [1].
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«УСТЬ-ЦИЛЕМСКАЯ ГОРКА»  
КАК ЖАНРОВАЯ РАЗНОВИДНОСТЬ 

АРХЕТИПИЧЕСКОЙ МОДЕЛИ «ПЛЯСКА 
СМЕРТИ» В НАРОДНОМ ИСКУССТВЕ 
(ОПЫТ ФЕНОМЕНОЛОГИЧЕСКОГО 

АНАЛИЗА)

Власов Андрей Николаевич,  
Санкт- Петербург

Аннотация. В статье идет речь о феноменологических особенностях такого из-
вестного в современной культурной жизни явления, как «усть-цилемская горка». 
Сравнение современной усть-цилемской горки с живописно-литературным образом 
«пляски смерти» является исследовательской метафорой. В исследовании признается 
несовместимость позиций исследователей и тех, кто пытается описать усть-цилем-
ский феномен культуры изнутри, с позиций культуртрегеров. Автор статьи пытается 
представить усть-цилемский культурный феномен в виде целостного текста культуры 
в контексте его традиционных мировоззренческих стереотипов и культурно-типологи-
ческих аналогий. Отдаленную историческую аналогию этому частному и узколокаль-
ному явлению можно обнаружить в известном средневековом художественном образе 
«пляска смерти», который явился общим для них метатипом.

Ключевые слова: «горка», традиция, Усть-цильма, хоровод, игра, песня, сюжет, 
образ «пляски смерти», феноменология, архетипическая модель, эсхатология, история 
христианства.

Abstract. The article deals with the specific features of the phenomenon in the modern 
cultural life known as the “Ust’-Ttsilma Gorka (Hill)”. Comparison of the modern “Ust’-
Ttsilma Gorka” with the pictorial and literary image of the “dance of death” is a research 
metaphor here. The study recognizes the incompatibility of the positions of researchers 
and those who are trying to describe the Ust’-Tsilma phenomenon of culture from the 
inside positions of culture traders. The author of the article tries to present the Ust’-Tsilma 
cultural phenomenon in the form of an integral text of culture in the context of its traditional 
ideological stereotypes and cultural and typological analogies. A distant historical analogy to 
this particular and narrow local phenomenon can be found in the well-known medieval image 
of the “dance of death”, which was a common metatype for them both.

Keywords: “gorka (hill)”, tradition, Ust’-Tsilma, round dance, game, song, plot, image 
of “dance of death”, phenomenology, archetypal model, eschatology, history of Christianity.

В настоящей статье предпринята попытка восстановить архетипиче-
скую модель одного из широко известных явлений современной куль-
турной жизни Печорского края — «усть-цилемской горки». Речь пойдет 
о возможных общих типологических представлениях в истории христи-
анства о смерти и отражении эсхатологических воззрений в различных 
разновременных манифестациях.

Целостность и уникальность усть-цилемской культурной тради-
ции — факт, который осознается самими усть-цилемами и принимается 
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как данность. Однако не всеми столь однозначно признается многослой-
ность, многосоставность, поливалентность и одноактность усть-цилем-
ской традиции на культурном фоне севернорусской традиции. Здесь об-
наруживается несовместимость позиций исследователей и тех, кто пы-
тается описать усть-цилемский феномен культуры изнутри, с позиций 
культуртрегеров.

Попытаемся представить усть-цилемский культурный феномен  
в виде некоего целостного текста культуры в контексте его традиционных 
мировоззренческих стереотипов и культурно-типологических аналогий.

Участники «горки», если следовать мнению исследователя доте-
атрально-игровых форм фольклора Л. М. Ивлевой, «преображаясь  
в то или иное существо, а также просто замаскировываясь до неузнавае-
мости (в нашем случае надевали праздничные наряды и до трех раз ме-
няли их за день — А . В .), участник обрядовой игры, как правило, освобо-
ждается тем самым от груза нормативных установок, которые сложились 
внутри данного коллектива и регулируют в нем внеритуальное поведе-
ние каждого. Увлеченный игровой стихией, он подчиняется ее законам, 
попадая в особый мир зависимостей и во многом противопоставляясь 
неряженым. В этом случае отчетливо просматривается изолирующая 
функция самого преображения» [Ивлева 1998, 76].

Генетически «усть-цилемская горка», несомненно, должна быть 
включена в ряд таких зрелищных дотеатральных манифестаций, кото-
рые внешне как будто больше напоминают ритуал, чем игру («разыгры-
вание»). Ближайшим контекстом усть-цилемским гуляниям могут слу-
жить общецерковный праздник «красная горка» (первое воскресенье 
после Пасхи, Фомино). 

Отдаленную и древнюю аналогию этому частному и узколокальному 
явлению чисто умозрительно можно обнаружить в известном средневе-
ковом художественном образе «пляска смерти», который явился общим 
для этих культурных эпох метатипом.

«“Пляска смерти” — это нескончаемый хоровод, где сменяются мерт-
вые и живые. Мертвые ведут игру, и только они пляшут. Каждая пара 
состоит из обнаженной мумии, сгнившей, бесполой, но весьма оживлен-
ной, и мужчины или женщины в одеяниях, подобающих их социальному 
статусу, с выражением ошеломленности на лице. Смерть протягивает 
руку к живому, желая увести его за собой, но он еще не покорился ее 
воле. Чудесный эффект искусства заключен здесь в контрасте между 
живым ритмом движений мертвых и оцепенением живых. Нравствен-
ная цель — напомнить одновременно и о незнании человеком часа своей 
смерти, и о равенстве всех людей перед ней. Все возрасты и все состоя-
ния проходят в этом хороводе Смерти в порядке социальной иерархии, 
как она существовала в сознании общества. Символизм этой иерархии 
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является сегодня важным источником информации для исследователей 
социальной истории» [Арьес 1992, 130]. 

В Словаре средневековой культуры указывается: «Пляска смер-
ти (нем. Totentanz, фр. dance macabre, исп. danza de la muerte, ни-
дерл. dooden dans, итал. ballo della morte, англ. dance of death), синте-
тический жанр, существовавший в европейской культуре с сер. XIV  
по первую половину XVI в. и представляющий собой сопровождаемый 
стихотворным комментарием иконографический сюжет, танец скелетов 
с новопреставленными» [Реутин 2003, 360]. Этому изначально живо-
писному и словесному образу посвящены высказывания и рассуждения 
европейских философов Й. Хейзинги, И. Иоффе и Ф. Арьеса, в трудах 
которых были рассмотрены между прочим следующие проблемы: эти-
мология словосочетания «danse macabre»; возникновение темы смерти 
в средневековом искусстве; «пляска смерти» как поминальный обряд  
и театральная мистерия; история создания персонифицированного обра-
за смерти; возникновение сюжета «пляски смерти» и его смысла; стили-
стика иконографических произведений [Сыченкова, 3]. 

Возникшая параллель между средневековым синтетическим жан-
ровым образованием «пляска смерти» и «усть-цилемской горкой» как 
поздним проявлением этого жанра имеет под собой почву. На основании 
независимых выводов Й. Хейзинги и И. Иоффе, «пляска смерти» вырос-
ла из массовых театрализованных представлений, мистерий. О «плясках 
смерти», по мнению И. Иоффе, стало известно «по отдельным разроз-
ненным искусствам, в виде фресок или гравюр, изображающих танцы,  
в виде стихов, в виде песен» [Сыченкова, 7]. «Моралитэ “пляски смерти” 
разыгрывались, по-видимому, в дни поминовения мертвых; это были или 
процессии, где смерть, играя на флейте, вела за собой людей всех сосло-
вий, начиная от папы <…> или хороводы, также всех рангов, где каждый 
живой имел своей парой смерть … или же танцы парами, где смерть 
каждого в отдельности приглашает танцевать с ней» [Сыченкова, 7]. 

Обратим внимание на причины возникновения подобной параллели 
и их истоки в рецепции горочного гуляния в XX в.

Образ новгородской прародины закрепился в усть-цилемской куль-
туре, а образ «гордого, дерзкого в своих свершениях и вольнолюбивого 
новгородца» получил статус предка. Такой «генетический механизм»  
на уровне идеологии и самовосприятия есть результат сложившегося 
исторического сознания на современном этапе и одновременно нового 
«прочтения» текста культуры. Это результат наложения нескольких ти-
пов восприятия по принципу тождества, позволяющий определять куль-
туру этого края как типическую модель или свернутый текст, состоящий 
из определенного количества знаков, расположенных в иерархических 
отношениях. Такой текст воспринимается только аллегорически и имеет 
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свойство эмблемы. Значит, это текст «мертвый» (артефакт), не имеющий 
внутренней динамической силы, а персонаж в нем — «маска», ряженый, 
«машкированный» субъект, вполне самодостаточный, как мертвец сре-
ди живых. Событийный ряд в подобном тексте развернут во времени  
на 180 градусов и представляет собой некую повествовательную ретро-
спективу, где все герои сводятся к одному идеальному образу первопред-
ка. Состав таких героев не так разнообразен: последний из фиксирован-
ных — идеальный тип «горочника» в соответствующем карнавальном 
костюме, со своим жестовым языком; другой — суровый и истовый  
в своей приверженности к старой вере (вере предков) старообрядец.

Несомненно, такое прочтение нам представляется неудовлетвори-
тельным, и вряд ли оно удовлетворит даже тех, кто задал тексту усть-ци-
лемской культурной традиции подобную интенцию.

Деконструкцию такой модели усть-цилемской традиции, на наш 
взгляд, следовало бы начать с развенчания образа новгородского перво-
предка усть-цилемов. Культурная память местных жителей фиксирует  
не факт освоения и заселения местности. В первую очередь в коллектив-
ной памяти оставили сильный след воспоминания о великих катастрофах 
[Арьес 1992, 134]. Таких, например, как акт самосожжения единоверцев 
в Пижемском ските или голодная коллективная смерть скитников в Оме-
ленском общежительстве. Воспоминания о них образуют целые циклы  
в устной прозе, упоминания о пострадавших мы встречаем в торжествен-
но-ритуальных общественных молебнах-панихидах, в годовом цикле — 
«родительских неделях» перед наступлением Великого, Успенского, Фи-
липпова (Рождественского), Петровского постов и в посещениях клад-
бищ, приуроченных к празднику Пасхи, Духову дню, Троице, Иванову, 
Петрову дням. Особенно торжественны поминовения в Усть-Цильме  
на Иванов день, что связано напрямую с идеей поминовения постра-
давших за веру, моления происходят в особой кладбищенской часовне, 
посвященной мученику за веру Ивану. Нужно отметить распространен-
ность местных легенд о смерти страдальцев [Канева 1997, 157–162]. Па-
раллельно с этими общественными поминовениями существовал ком-
плекс уличных праздничных гуляний молодежи, который получил мест-
ное название «горка», типологически соотнесенной с весенне-летними 
народными праздниками — «красной горкой», «луговыми гуляниями»  
и т.п. Т. С. Канева подробно останавливается на характеристике этих гу-
ляний, указывая на глубокую внутреннюю связь этих явлений усть-ци-
лемской культуры: «Поминовение, обращение к прошлому являлось 
залогом будущего. Архаическое представление о “конце” предполагало 
последующее (новое) “начало” и наоборот. Подобного рода “переход-
ность” отразилась и в структуре праздника Иванова дня: после поми-
нальной службы начинались “горочные” хороводы, семантика которых  
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генетически связана с идеей созидания космоса, брачной пары, продол-
жения жизни» [Канева 2019, 33]. Под этим понимается, что семантиче-
ская структура праздника состояла из множественности символов: в ри-
туальных и игровых действиях представители усть-цилемской общины 
воплотили вечную идею конца-начала, рождения-смерти. На этом осно-
вании смыслообразующим механизмом художественной системы празд-
ника мы вправе считать не аналогию, следование образцу, а антитезу. 
Причем эта антитетичность является скрытой, не враждебной по отно-
шению к традиции памяти, т.к. не допускает явного нарушения границ 
дозволенного по отношению к бережно хранимым общинным сознанием 
иерархическим ценностям, которые в усть-цилемском тексте культуры 
имеют совершенно определенное временное, пространственное рас-
положение, возрастное и половое определение, религиозное и бытовое 
обозначение. Одним словом, усть-цилемы имели достаточно четкое 
представление о шкале ценностей.

В связи этим уместен небольшой историко-культурный экскурс в по-
нимание роли свв. Петра и Павла в архаическом сложении образа Смер-
ти. Главным праздником в череде «горочных гуляний», особенно в кусте 
деревень и селений по р. Пижма села Замежное (образующих одну ад-
министративную зону сельского совета, раньше волости), в число посе-
лений входил Великопоженский старообрядческий скит (ныне д. Скит-
ская), который имел большое влияние на жизненные устои и быт всего 
населения местности. Именно с Петровым днем (12 июля свв. апп. Петра 
и Павла, один из великих двунадесятых праздников), которому предше-
ствовал недельный пост, было связано начало летних заготовительных 
работ (сенокос).

Имя апостола Петра также дает когнитивный коррелят к постижению 
смысла явления: с именем св. Петра связана тема Смерти. Для западной 
католической культуры это особенно очевидно. «В XIII веке в Средне-
вековой Европе был основан монашеский орден, называвшийся орде-
ном св. Павла, члены которого получили общее наименование “Братьев 
смерти”. На их одеянии была изображена мертвая голова; друг друга они 
приветствовали формулой: “Думайте о смерти, брат мой”. Входя в тра-
пезную, они целовали мертвую голову у ног распятия и говорили друг 
другу: “Помните о вашем последнем часе, и вы не согрешите”. Многие  
из них ели, сидя напротив черепа, и каждый обязан был иметь его у себя  
в келье. На печати ордена была оттиснута мертвая голова и слова: Sanctus 
Paulus, ermitarum primus pater; memento mori [Святой Павел, первосвя-
щенник отшельников: помни о смерти (лат.). R.P. Helyot, Histoire des 
ordres monastiques, religieux et militaires, P., 1850, vol. III, p. 145-147. Ор-
ден был распущен Урбаном VIII в 1637 г.]. Это напоминание помогает 
понять утверждение Венсана де Бовэ, свидетельствующего, что поэма 
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монаха Элинана “Стихи о смерти”, сочиненная около 1190 года, имела 
большой успех и специально зачитывалась в монастырях. Фактически 
она уже представляет собой набросок пляски смерти. Сеньор и труба-
дур, ставший цистерцианцем, Элинан стремится внушить своим совре-
менникам спасительную боязнь кончины. Он поручает самой Смерти — 
персонифицированной — передать им привет от него и наполнить их 
души трепетом. Сначала он посылает ее к друзьям, затем к правителям, 
потом к римским кардиналам. По пути в Вечный город Смерть наносит 
визит архиепископу Реймса, епископам Бовэ, Нуайона, Орлеана и т. д. 
Элинан, как и позднейшие авторы плясок смерти, следует земной ие-
рархии, но лишь для того, чтобы подчеркнуть: могила уравнивает всех: 
Смерть ждет богатых и убогих — Хоть короля в его чертоге, Хоть бедня-
ка на чердаке (стр. XXI).

Черви и ад ожидают тех, кто злоупотреблял богатством и радостями 
плоти: Ухоженная плоть, раскормленное тело — Их съел ужасный червь, 
и пламя их одело (стр. XXIX). Из этого следует вывод, который мог бы 
быть сделан в какой-нибудь проповеди: “Прочь, наслажденье! Роскошь, 
прочь!.. Гороховая каша мне милее”» [Делюмо 2003, 96–97]. 

Не думаю, что усть-цилемские старообрядцы были в достаточной 
степени компетентны в западноевропейском почитании культа Петра,  
но на основании доступных им книжных источников — евангельских 
чтений (Евангелие Иоанна, зачало 67. [Ин. 21, 15–25.]; Евангелие 
Матфеа, зачало 67. [Мф. 16, 13–19.]), двух Соборных посланий Пе-
тра, службы Памяти Петра и Павла — имели представление о том, что 
Петр-Симон, рыбак, был первоучеником Спасителя, свидетелем чудо-
творений Христа, проявил человеческую слабость, отказавшись от него 
во время ареста, после смерти и вознесения Христова стал символом 
веры (Петр — камень) и принял мученическую смерть за веру (распят 
на кресте как Учитель, только вниз головой). Петр — страж и хранитель 
ключей от рая. Известна и рецепция в демократической низовой лите-
ратуре этой роли Петра, например в «Повести о бражнике»: «Бражник 
же начя у врат рая толкатися, и приде ко вратом верховны апостол Петр,  
и вопроси: “Кто есть толкущися у врат рая?” Он же рече: “Аз есмь греш-
ны человек бражник, хощу с вами в раю пребыти”. Петр рече: “Браж-
ником зде не входимо!” И рече бражник: “Кто ты еси тамо? Глас твой 
слышу, а имени твоего не ведаю”. Он же рече: “Аз есть Петр апостол”. 
Слышав сия бражник, рече: “А ты помниши ли, Петр, егда Христа взяли 
на роспятие, и ты тогда трижды отрекся еси от Христа? А я бражник, 
никогда не отрекся от Христа. О чем ты в раю живеши?” Петр же оти-
де прочь посрамлен» [ПЛДР. XVII век. Кн. 2. М., 1989. С. 222]. Цитата  
о фигуре ап. Петра окказиональна и отражает лишь некий общий образ  
и представление о святом в массовом сознании.
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Таким образом, в системе эсхатологических представлений старо-
обрядцев, как и средневекового жанра «пляски смерти» Петр занимал 
определенное место, не был случайной фигурой в смысловой целостно-
сти явления и континууме идей образа «конца света».

«Традиционные идеи» в духе теории С. Бейарда1 в усть-цилемской 
культуре сложились в русле прежде всего эсхатологических представ-
лений старообрядцев. Христианские эсхатологические учения и тексты,  
на наш взгляд, как бы это ни звучало парадоксально, явились «живым 
источником» традиции, они оказались и ее начальным текстом. Устные 
разговоры и рассуждения на тему «конца света» и тексты в книжной тра-
диции весьма распространены в среде усть-цилемов и составляют своео-
бразный семантический центр всей словесной небытовой и внеповседнев-
ной устной и письменной речи. Это одна из основных тем религиозных 
бесед и диспутов с единоверцами и полемических прений с «иноверца-
ми». Поэтому помимо распространенных переводных эсхатологических 
сочинений Ипполита Папы Римского «Слово О скончании мира, анти-
христе и втором пришествии Христове», Мефодия Патарского «Слово 
О царствии язык последних времен», Палладия Мниха «Слово О втором 
пришествии Христове и о страшном суде», Кирилла Философа «Слово  
О последнем времени», Ефрема Сирина «Слово О кончине мира»,  «Откро-
вения» Иоанна Богослова и «Толкований» на него в усть-цилемской руко-
писной традиции встречается множество местных печорских переработок 
текстов этой тематики. Таких, как «О пришествии антихриста различные 
свидетельства», «Слово о антихристе» и др. [Волкова 1997, 169–171]. 

Что касается книжной темы Смерти, в том числе ее живописно-
го (иконографического) образа, то на русской почве они сложились  
под влиянием популярных переводных повестей и литературных сбор-
ников («Прение живота и смерти» [Дмитриева 1988, 303–304], «Вели-
кое зерцало», «Римские деяния» и др.), начиная с XV–XVIII вв., духов-
ным стихам и лубочной литературе. Здесь следует специально указать  
на современную статью Л. Н. Виноградовой «Персонификация смерти  
в фольклорной традиции восточных славян и в древнерусской иконогра-
фии» [Виноградова 2016, 2–6]. 

«И внезапу же прииде к нему смерть, образ имея страшен, а обличие 
имея человеческо — грозно же видети ея и ужасно зрети ея; и оружия 

1 Традиционные идеи «существуют в любом обществе, составляя всеобщее его 
достояние, так называемые традиционные идеи: они частью вообще непреходящи, 
всегда актуальны, частью просто долго живущие; они мощно воздействуют на общество, 
обнаруживая свою аффективность в виде разнообразных социальных проявлений, 
которые способны к адаптации в самых различных обстоятельствах, к саморазвитию  
и к аккумуляции вокруг себя возникающих путем наращивания новых результатов» 
[Бейард 1953, 9; Путилов 2003].
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носяше с собою много на человека учинены: мечи, ножи, пилы, рожны, 
серпы, сечива, косы, бритвы, уды, теслы и иная многа незнаемая, иже 
кознодействует различно на разрушение человека. Узрев же ея, храбрый 
той воин устрашися велми, и душа его смиренная ужасеся и уды его вос-
трепеташа вси, вмале же укрепися и рече ей: «Кто еси, лютый зверю? 
Страшный образ твой человечь есть и страшен велми».1

Наиболее ярко собирательный образ Смерти сложился благодаря об-
щераспространенным сборникам духовных стихов, благодаря которым 
устьцилемы усвоили основной сюжетный ход переводной Повести пре-
ний живота и смерти — человек перед лицом Смерти. Версия этого сюже-
та отражена в известном стихе Аника-воин. Обличие Смерти, как прави-
ло, представляется в образе «старухи» (скелета) в саване с косой, серпом, 
заступом и, наконец, «чаши смертной» неведомого «чуда» (чудища, беса): 

«И поехал Оника-воин цистым полем, Широкиим раздольем. А на той пути  
на дороженьки Лежит тут цюдо  цюдноё, Лежит тут диво дивное: Руки-ноги лоша-
диныи, А голова лежит звериная, И туша целовецецка».2 

«О герменевтической функции стихов говорит тот факт, что в ста-
рообрядческой беспоповской среде они имеют очень высокий статус. 
В отсутствие священства и соответственно проповедей, выполнявших 
функцию доведения до народного сознания основ христианского учения 
и христианской этики, стихи становились в определенной степени заме-
ной этих проповедей. Не случайно в сборниках беспоповцев поморского 
согласия духовные стихи соседствуют с литургическими текстами, поу-
чениями Иоанна Златоуста или Ефрема Сирина. В стихах представлена 
та система запретов и предписаний, которая сложилась в старообряд-
ческой среде, была выражена в многочисленных полемических текстах  
и до определенного времени неукоснительно проводилась в жизнь. Это 
осознают сами старообрядцы, потому что в подтверждение правиль-
ности своего образа жизни и образа мыслей они ссылаются не только  
на древние книги, но и на тексты стихов» [см.: Никитина, 1982, 113–115].

Однако сюжетного мотива «пляски смерти» нам не удалось 
обнаружить.

В лубочной литературе, которая являлась общедоступным источ-
ником для печорских старообрядцев, также образ «пляски смерти»  

1 http://yakov.works/acts/15/3/spor_zhizni.htm: Дата обращения 130.05.2020.
2  Впервые стихотворение об Анике-воине было опубликовано в 1840 году в журна-

ле «Современник» под заглавием «Простонародный рассказ», а затем вошло в «Собрание 
народных песен П. В. Киреевского» и в другие фольклорные издания. Один из наиболее 
«былинных» вариантов стиха был записан в 1860 году П.Н. Рыбниковым. Публикуется  
по изданию: Песни, собранные П.Н. Рыбниковым. 2-е изд., т. 2, № 213.
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не зафиксирован, несмотря на то что сюжеты лубочных картинок имеют 
тесную связь с западноевропейской традицией. В лучшем случае можно 
обнаружить неясные намеки на этот образ, например: Ровинский, № 39. 
Баба-яга пляшет со стариком (второй половины XVIII в.); № 102. Плясун 
и скоморох и другие.1 Образ же самой Смерти, как правило, сводится  
к распространенному книжному изображению скелета в саване с косой 
(с незначительными различиями, дополнительными деталями, позами 
фигуры и т.п.).2 Правда, встречаются и совсем необычные рисунки вро-
де: Ровинский. № 119. С. 343. «Любовь крепка, яко смерть» (первой по-
ловины XVIII в.) (фигура из 2 мужчин и 2 женщин, сросшихся вместе).   

Эсхатологические воззрения печорских старообрядцев на позднем 
этапе отразились в творчестве последнего сочинителя и последнего 
авторитетного книжника Печорского края, уроженца Пижмы, Степа-
на Анфиногеновича Носова (1902–1981).3 В этих сочинениях важно,  
на наш взгляд, обратить внимание на понимание автором предшеству-
ющих текстов, которые он толкует иносказательно. Иносказательность 
в терминологическом словаре книжника середины XX в. соответствует 
аллегорическому толкованию священного текста. Отсюда и стремление 
Носова придать конкретным историческим или квазиисторическим со-
бытиям и фактам провиденциальный смысл, подводя их понимание,  
в конечном счете, к неким тайным знамениям, указывающим о прибли-
жении «конца света». Его эсхатологическая концепция в общих чертах 
сводится к наивно-реалистическому видению предшествующего текста. 
Это, конечно, приводит к свертыванию текста и, в целом, угасанию его 
традиции в усть-цилемской культуре сегодня, потому что возможность 
интерполировать традиционный текст в современный контекст культуры 
сопряжена с преодолением идеологических установок «победителя» и, 
несомненно, к инверсионным процессам в понимании символического 
образа к его аллегории. 

В этом отношении примечательна фраза-предостережение Носова  
к своему адресату в письме: «Вот так для себя только знайте, для дру-
гих не надо, а сказано многими пророками, и оно будет, я бы добавил, 
готовится уже, и сами видите по радио и печати...» [Носов №1]. Свои 
эсхатологические воззрения С. А. Носов выражает в форме разгад-
ки предсказаний и аллегорических толкований эсхатологических тек-
стов, Св. Писания, которые сводятся в конечном счете к убеждению,  

1  Подробнее см. в статье Л. Н. Виноградовой [Виноградова 2016, 3-4].
2  Русские народные картинки, собрал и описал Д. Ровинский. Кн. I–V. СПб., 1881. 

[Ровинский 1–5. №].
3 Некоторые стороны творческой писательской деятельности С.А. Носова и его 

сочинения были освещены в работах М.В. Мелихова [Мелихов 1994,.40-51; Мелихов 
1998,.126-159].



106

что по всем приметам время Антихриста уже настало и близок час 
Страшного Суда и второго пришествия Христа: «Пусть теперь настало 
время неверия, но, надо сказать, оно тоже предсказано, что «восстанут 
на Бога и святых его, и как бы победят все небесное, но не премолчит  
Бог, придет и не замедлит в положенное время воздать комуждо по делам 
своим» [Носов №3]. 

Примечательно его описание образа Смерти, видимо типологически 
характерное для восприятия единоверцев: «Послышалось сквозь сонъ, 
кто-то меня какъ бы тронулъ. Я несколько испуганно быстро открылъ 
глаза, вижу: в комнатѣ не обычный свѣтъ, не какъ луны, ни какъ дру-
гое освѣщение, а свѣтъ особенный, желтаго цвѣта. Я скоро сѣлъ на край 
койки и примѣчаю узнать, откуда свѣтит необычный свѣтъ. Повернулъ 
голову налѣво, в сторону, гдѣ изголовье койки, и вижу: стоитъ ростомъ 
до потолка (2,5 метра) человѣческий скелетъ, что похоже на Смерть, изо-
бражаемую на рисункахъ художниковъ и в старыхъ лицевыхъ книгахъ. 
Покрыта она бѣлымъ покрываломъ, которое называется саванъ. Стара-
юсь разглядѣть страшное зрелище, уверяюсь во всемъ, что не сонъ ли 
есть: нетъ, это дѣйствительность без сомнения и свѣтъ проникаетъ имен-
но от стоящаго скелета-Смерти. И вижу: Смерть медленно раздвигнула 
сухие кости своих щекъ и едва слышно, какъ из могилы, полушепетом 
сказала: «Готовъ ли?». И начала опускаться возлѣ койки на полъ, вмѣсте 
с ней и свѣтъ пересталъ свѣтить по комнате, настала ночная темнота» 
(см. там же «Вторичное видение смерти»). [Носов № 4]1

В свете этих эсхатологических идей, лежащих в основе старооб-
рядческой традиции, предпримем попытку «прочитать» праздничный 
комплекс «усть-цилемской горки», который в образном ряду фольклор-
ных текстов являл собой не только воплощение архаических народных 
представлений, но и конкретные идеи старообрядческого сознания. 
Эти идеи давали возможность видеть в горочных гуляниях своеобраз-
ное продолжение кладбищенской утренней панихиды как напоминания  
о временности бытия, о греховности своих сородичей, которые забывают  
о своем смертном часе, предаваясь мирским соблазнам. Особая церемо-
ниальность, четкая организованность и контроль за соблюдением всех 
предписаний, касающихся ведения горки, отмеченные исследователями 
[Канева 2019, 33–34], позволяют характеризовать ее как драматическое 
действо, имеющее сложную структуру и построенное по «сценарию»,  
за точность «воспроизведения» которого отвечает группа знатоков. 

Сравнение современной «усть-цилемской горки» как зрелища (пер-
форманса) и образа «пляски смерти» — метафора, допустимая при опи-
сании художественных явлений, носящих синтетический характер.  

1   Ср. также [Виноградова 2016, 3–4]
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Эту синтетичность образа отмечали еще западные историки культуры 
Средневековья: «Средневековая эмблематика смерти основана на би-
блейском повествовании (Смерть побежденная — I Кор. 15, 55; всадник 
Смерть — Отк. 6, 8; 14, 14-20)» [Реутин 2003, 360-364; Нессельштраус 
1993,141-148; Сыченкова].

Необходимость включения «горки» в эсхатологическую картину 
мира обусловлена ограниченностью усть-цилемов в выборе художе-
ственных средств для воздействия на умы представителей общины с це-
лью усвоения книжных идей о конце света и Страшном Суде. По этой 
причине «усть-цилемская горка» являлась как бы живой иллюстрацией, 
своего рода инсценировкой к книжному тексту, как живописная миниа-
тюра к Апокалипсису или как жанровые сценки к Синодику. Подобная 
тенденция в других жанровых формах типологически сравнима даже  
с западным средневековьем: «Складывается обычная для средневековой 
культуры оппозиция фольклорного квазижанра и его рафинированного 
канона, выработанного в кругах бюргерской культурной элиты. Канон 
ориентирован на иностранный образец и одновременно укоренен в мест-
ной традиции» [Сыченкова, 362].

Немаловажно при этом отметить, что в толковании смысла этого гу-
ляния для тех, кто участвовал, и тех, кто был просто зрителем, сохраня-
лась известная свобода восприятия акта праздника (имеется в виду приу-
роченность горки к дню ярмарки, где обязательно были и далекие гости). 
По сути «горка» из традиционного празднично-календарного и вместе 
церковного ритуала становилась молодежным увеселительным гуляни-
ем под стать распространенным повсеместно масленичным гуляниям, 
подчиняющимся правилам и законам моды городского мещанского насе-
ления, что обеспечило ей продолжительную жизнь в российской культу-
ре и обрело статус массового почти официального явления. Словом, всё 
то, что мы понимаем под феноменом «третья культура» [Поздеев 2000, 
5–6]. Описания и изображения стали «общей темой», атмосфера народ-
ного праздника была отражена в творчестве великих и самодеятельных 
художников эпохи XVIII–XIX вв. и позже.    

Такая проницаемость текста «усть-цилемской горки» даже в услови-
ях последних гонений со стороны советской власти на религию закрепи-
лась в памяти местной традиции. Превращение «горки» в культурно-мас-
совое мероприятие явилось действенным рычагом секуляризации тра-
диционного праздника. Причем такая метаморфоза произошла в период 
жизни поколения печорских жителей рубежа 90-х гг. XIX–30-х гг. XX вв., 
свидетелей и непосредственных участников мировых катастроф (Первой 
мировой войны, Октябрьской революции и коллективизации) — детей 
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«потерянного поколения».1 Они сумели передать уже после Великой От-
ечественной войны (50–70-е гг.), «перетолковать» и представить «горку» 
как уникальный (экзотический) «спектакль», лишенный собственных же 
религиозных корней. Процесс, который с полным основанием можно ха-
рактеризовать как процесс сингулярности, т. е. перехода общеизвестного 
в уникальное явление культурной жизни местного сообщества [Власов 
2019, 26–30]. 

Актантами и заводилами современной «усть-цилемской горки» были 
признанные мастера народного пения, уроженцы Усть-Цильмы и Пи-
жмы, Марфа Николаевна Тиранова (1913 г.р.), Анна Лазаревна Палкина 
(1919 г.р.), Кирилл Матвеевич (1913 г.р.) и Полина Кирилловна (1922 г.р.) 
Чупровы, Федостья Ивановна Чупрова (1928 г.р.), Иван Филиппович 
(1918 г.р.) и Ирина Павловна (1920 г.р.) Семеновы, Ананий Иванович 
(1922 г.р.) и Александра Григорьевна (1922 г.р.) Булыгины [Илл. 1].

Такая версия усть-цилемской «горки» «прижилась» до настоящего 
времени и корректно опубликована в издании «А в Усть-Цильме поют...» 
[ТП-ИФУ-Ц 1992]. 

Исключительно точно с позитивистской и прагматической точек зре-
ния «неэвристической» научной парадигмы можно принять описание  
и «этнографическое» объяснение истории появления современного куль-
та праздника «усть-цилемская горка», представленного доктором исто-
рических наук, профессиональным этнографом Т. И. Дроновой, урожен-
кой с. Усть-Цильма. 

Она, объективно следуя тезису wie es eigentlich gewesen (Л. фон Ран-
ке2), со слов своих односельчан и родственников полагает, что так все 
и было: «Начиная с середины 1930-х гг. происходят стремительные из-
менения в жизнедеятельности усть-цилемских крестьян. Коллективное 
вовлечение в колхозы лишило крестьянство свободы, их естественного 
ритма жизни, а это предопределило изменения празднично-обрядового 

1 «Потерянное поколение» — образ, предложенный американской писательницей  
Г. Стайн для обозначения новой литературной генерации, которая ярко обозначила свой 
особый путь в искусстве в 1920-х гг., после Первой мировой войны. Один из самых зна-
менитых писателей этого поколения Э. Хемингуэй вынес фразу Г. Стайн на обложку сво-
его первого романа «И восходит солнце» (1926). Представители «потерянного поколения» 
проявили в своих произведениях ярко выраженный скепсис по отношению к традиционной 
системе ценностей, к традициям «благопристойности». Возникшая ностальгия по цельно-
сти, человеческому единению привели к поискам нового идеала. Многие писатели этого 
направления были участниками войны, ощутили жестокость и хаос мира в собственной 
судьбе, трагическое неумение обрести себя, «войти в колею» мирной жизни (http://20v-
euro-lit.niv.ru/20v-euro-lit/mirovaya-kultura-xx/poteryannoe-pokolenie.htm).

2 Wie es eigentlich gewesen (пер. с нем.: «как это было на самом деле», «как это 
собственно было») — принцип, провозглашенный немецким историком Леопольдом фон 
Ранке (1795-1886), создателем исследовательской методики реконструкции исторических 
фактов, основанной на тщательном изучении архивных материалов. [Баранов 2008. 36-41]. 
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поведения и проведение хороводов: их начали водить дважды в год —  
на Иванов и Петров (07.07 и 12.07 н. ст.) дни, лишь вечером. Хранители 
традиций дают различные объяснения произошедшим трансформациям 
в обряде. В числе основных причин называется также неучастие в них 
молодежи, которую на селе стремительно вовлекали в «комсомольскую 
жизнь» и ориентировали на строительство «светлого будущего», отвер-
гая вековые традиции, которые характеризовались не иначе, как «от-
сталыми». В послевоенный период жизнь молодежи в основном была 
сосредоточена в сельских клубах. Хранителями праздника становились 
люди зрелого, чаще старческого возраста, это привносило изменения  
в его проведение: утрачивались некоторые элементы обряда, изменя-
лись правила игрового общения, из репертуара исключались песни, 
связанные с выбором пары, в иные годы в районном центре исключа-
лись некоторые фигуры хоровода. С каждым годом сокращалось чис-
ло участников, что объяснялось отходом старцев от празднично-игро-
вой культуры, рассматриваемой староверами как «греховной», и, как 
уже говорилось, в известной степени утратой интереса к хороводам  
у молодежи».1

Обратим внимание на тот факт, что хореография, напевы и песен-
ные тексты остаются практически стабильными и вариативность их, 
скорее, носит субъективный характер, поэтому могут служит надежной 
основой в создании общей картины в понимании устьцилемского празд-
ничного гуляния. Е. Е. Васильева и В. А. Лапин справедливо указывают  
на значительную роль в формировании такого культурного феномена 
рукописных книжных песенников, имевших широкое распространение  
в посадско-городской демократической среде [Васильева, Лапин, 2006.  
Т. 2, 290–314]. 

Разделяя эвристический подход к анализу этнографических матери-
алов, следует исключить попытки идеологической его интерпретации  
и в равной степени признать бесперспективным поиск исторических 
корней и различий между тем, «что есть», и «что было», потому что это 
совсем не определяет и то, «что будет». 

Вопрос, скорее, риторический: на него ответа нет.  Тем не менее 
усть-цилемы ответили на него согласно времени и сложившейся ситуа-
ции, сохранив в целом текст «горочного гуляния»: мы наблюдаем те же 
хороводы и те же песенные тексты. 

Дм. Покровский, лидер фольклорного движения второй половины 
70-х гг., побывав в Усть-Цильме на этом спектакле под открытым небом 
в 1978 г.,  назвал горку сюитой, музыкальным произведением, имеющим 

1  Дронова Т. И. «Горка» в советский и постсоветский периоды.
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четкую организацию.1 Удивительно точно, с позиций знатока современ-
ных массовых культурных мероприятий, он характеризует организаци-
онную  структуру «горки», как оказалось, гораздо «тоньше», чем могли 
это сделать в своих описаниях профессиональные этнографы и фоль-
клористы. По сути, он интуитивно обозначил понимание происходящего  
на его глазах явления вполне в духе американской и западно-европей-
ской теории рецептивной эстетики [Покровский 1980, 244–255].

Особый акцент здесь падает на зрелищность действа. Дополним кар-
тину демонстрацией праздничного женского наряда, включая местный 
ландшафт (горка — возвышенное место, часто высокий берег реки). 
И перед нами в полной мере предстает такая живописно-драматическая 
картина традиционного явления, которая, с точки зрения сторонника 
истинно православной веры, воспринималась как бесовское игрище,  
или «пляска смерти».

Следовательно, устойчивость текста «горки», традиции горочного 
гуляния могли быть достигнуты благодаря высокой степени условности 
художественно-выразительных средств языка народной праздничной 
культуры и способности к обратимости всего символического содержа-
ния горки. Интересная параллель, правда не имеющая почти никакого 
отношения к предмету нашего разговора, но допустимая в плане общей 
темы «пляски смерти» и дискурса: «“dansa de la mort” позволяет непо-
средственно проследить христианизацию церковью (а в данном слу-
чае — конкретно монахами) похоронных обрядов, несомненно, восходя-
щих к глубокой древности. Текст и музыка этой пляски дошли до нас бла-
годаря рукописи «Алая книга» (XIV век), сохранившейся в Монтсеррате  
и пережившей наполеоновское опустошение. Будучи недавно заново ис-
следованы, они приобрели актуальность: в 1973 и 1978 годах эта пля-
ска была исполнена в церкви Монтсеррата,а в 1978 году — в Барселоне, 
Сенте, Этампе, Кёльне, Кирхенхайме и Берлине в рамках «недель Ка-
талонии». Вот ее суровые наставления в переводе с латыни (Ad mortem 
festinamus...):

 
ПРИПЕВ (торнада): 
Все мы к смерти спешим, 
Перестанем же грешить, перестанем же грешить. 
СТРОФА (кобла): 
Я хочу говорить о презрении к миру, 
Чтобы люди не прельстились мирской суетой, 

1  В качестве аналогий в истории искусства можно назвать следующие произведения на 
тему «пляски смерти»:композиторов А. Вивальди «Танго смерти», «Времена года. Лето» 
(Шторм), «Шторм», Летняя гроза Presto, «Времена года. Весна», Камиль Сен-Санс «Пляска 
Смерти»; художников Брегеля «Пляска смерти», Босха «Сад земных наслаждений».
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Пришло время восстать от коварного смертного сна. 
от коварного смертного сна. 
Все мы к смерти спешим... 
Скоро закончится краткая жизнь: 
Придет быстрая смерть и не пощадит никого. 
Смерть убивает всех. Не жалеет она никого. 
не жалеет она никого. 
Все мы к смерти спешим... 
…»  
[Делюмо,  94–95]. 

И если верно утверждение, что для старообрядческой культурной 
традиции основополагающим является особое отношение к книге,  
то и образная система «устьцилемской горки», несомненно, испыта-
ла влияние традиционных книжных эсхатологических идей и образов  
в виде читательских аллюзий, реминисценций, интерполяций их в по-
вседневную речь, вплоть до прямого цитирования.

Сложность подобного подхода заключается в опасности плоско-
го комментирования их в духе описаний известных картин Страшного 
Суда и в известном довлении идеологических стереотипов современно-
го сознания толкователей, т.е. наложения на традиционный текст совре-
менных интенций и дискурса доминирующих в национальной культуре. 
Осознавая такие трудности, все же позволю остановиться на некоторых 
моментах «горки», которая в усть-цилемском тексте культуры предстает 
в жанре эсхатологической драмы, воплотившей в себе иконографиче-
скую идею «пляски смерти» [Делюмо 2003, 92–147]. 

Идея «пляски смерти», как это можно увидеть на примере горочно-
го гуляния, вовсе не имела исключительно «элегический» характер, она 
обязательно несла в себе известный заряд жизнеутверждающей энер-
гии: игроки, «актеры» на горке перевоплощались, находясь в атмосфе-
ре праздника, состоянии куража, опьянения (мужчины действительно 
могли быть в состоянии алкогольного опьянения). Это было состояние 
предчувствия победы над Смертью. На основании утверждения о доми-
нирующем положении в устьцилемской культурной традиции текстов 
эсхатологического содержания и, в целом, влияния на мировоззрение 
старообрядцев эсхатологических идей можно предполагать, что в их ху-
дожественной картине мира образ Смерти занимал одно из центральных 
мест. Образ этот, настолько емкий и всеобъемлющий, мог, естествен-
но, попасть и в художественный мир «горки». Однако непосредственно  
в текстах горочных песен такой персонаж отсутствует, во всяком случае, 
нигде прямо не называется.
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В Западной Европе существовала традиция, связанная непосред-
ственно с историей появления изобразительного образа Смерти1 и темы 
«пляски смерти».2 На это единство указывают исследователи: «В струк-
турном отношении пляска смерти представляет собой шествие — сле-
довало бы даже сказать «процессию» — различных людских судеб, иду-
щих к смерти. Каждый из живых людей, принимающих участие в этом 
шествии, против своей воли увлекаем одушевленной мумией, зачастую 
обозначающей танцевальные па. Эта общая схема, естественно, допу-
скала различные вариации в зависимости от места, времени и даже про-
странства, которым можно было располагать» [Делюмо 2003, 102].

Среди участников «горки», учитывая их роль в разыгрывании спекта-
кля, мы тоже как будто не обнаруживаем персонажа, олицетворяющего 
смерть или хотя бы одну из ее ипостасей (как например, на святках мни-
мый покойник или ряженные в старика и в старуху).3 Среди кого тогда 
мы должны искать на горке персонаж Смерть? Или хотя бы что напоми-
нает о ее незримом присутствии?

Предполагать или представлять этот персонаж как зрительный образ, 
как иконический знак заведомо бесполезно, ведь текст Писания, книж-
ный текст (как сакральный), а, следовательно, и в целом текст культуры 
усть-цилема, по наставлению С. А. Носова, должен, конечно, понимать-
ся «иносказательно». Значит, присутствие Смерти должно пониматься 
сквозь призму символов и образов, которые составляют художественную 
ткань праздника.

С самого начала присутствие Смерти ощущается уже в посещении 
кладбища участниками праздника и поминальной трапезе в доме. За-
данное в этих ритуальных действиях ощущение близкого присутствия 
Смерти является важным эмоционально-экспрессивным контекстом бу-
дущего горочного гуляния.

В сценарии «горки» приготовления к основному действу (облачение 
в праздничные одежды, трапеза и торжественный выход из дома) долж-
ны были означать по этикету приглашение на увеселение и на гуляние 
гостя. Шествие же по селу небольшими группами с пением не игровых, 

1 См. также об этом в историографическом обзоре статьи Л. Н. Виноградовой 
[Виноградова 2016, 2].

2  Что касается происхождения традиции, исследователи считают: «Даже если фреска, 
нарисованная в 1424 году на стене кладбища Невинноубиенных, послужила источником 
иконографической традиции изображения плясок смерти, сама тема была известна  
и ранее».— и далее вплоть до XVII в. «…доминиканцы и францисканцы ожесточенно 
конкурировали в популяризации темы плясок смерти с очевидной целью наставления 
верующих. Напротив, августинцы мало использовали эту тему…» [Делюмо 2003, 98]

3  См. об этом подробнее в разделах «Статус и генезис образа», «атрибуты», «функции 
и предикаты» статьи Л. Н. Виноградовой, т.к. эта задача не входит в разряд специальных 
для меня [Виноградова 2016, 4–5].
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а лирических песен укрепляло торжественность предстоящего момента. 
Необходимо отметить, что музыковеды-фольклористы неоднократно ука-
зывали на связь ладо-интонационной структуры усть-цилемской лирики  
с церковным пением, ориентация на которое соответствует особой торже-
ственности момента, так сказать, риторичности музыкального языка.

Особо торжественное поведение, шествие по селу, демонстрация ко-
стюмов, исполнение песенных текстов лирического содержания (боль-
ше похожих на гимны по своей функционально-жанровой направленно-
сти) — все это напоминает вызов, некую эпическую похвальбу участни-
ков состязания. Это в том случае, если «читать» текст в контексте игро-
вого поведения. И тогда вновь возникает вопрос: Приглашение кого или 
вызов кому делают горочники? Судя по всему, в статусе воображаемого 
соперника выступает Смерть, незримая, неодолимая и внезапная, не име-
ющая четкого антропологического облика. Недаром в словаре народной 
культуры кроме названия «горка» мы встречаем близкие и более точные 
обозначения того же действа, характеризуемого как состязание — игри-
ще и мятище (как вид охоты) [Даль 1989. Т. 2, 375].

В этом четко необозначенном зрительном (живописном) образе 
Смерть зафиксирована в письменном тексте демократической сатиры 
«Азбуки о голом и небогатом» в местной версии середины XIX в.: «Ижи-
ца-видно конец ближитце ... а придет смерть напрасно и человек нещас-
ной оставит земное попечение и пойдет на вечное мучение».1 

Обратим внимание на следующий момент. Традиция создания аз-
бук в книжной культуре существовала в Западной Европе и связана  
с жанром «пляски смерти». Жан Делюмо считает: «Что касается роли Ба-
зеля, напомним, что именно в этом городе уроженец Аугсбурга Ганс Голь-
бейн-младший, обосновавшийся там в 1515 году, издал «Малый алфавит» 
(1520) и «Большой алфавит» (1521), в которых инициалы изображены  
на фоне сцен, заимствованных из плясок смерти (скелеты, набрасыва-
ющиеся на людей). В свою очередь, “Алфавиты” были лишь предвари-
тельными набросками к большому произведению, появившемуся в Лионе  
в 1538 году под названием “Призрачные и причудливые образы Смерти”. 
Кроме того, крупнейший швейцарский художник той эпохи, Никлаус Ма-
нуэль Дойч, автор изобилующей мертвыми музыкантами бернской “Пляски 
смерти”, также учился в Базеле» [Делюмо 2003, 101]. Косвенная, но все же 
аналогия азбучной композиции жанра, который связан с темой смерти. 

Образ Смерти занимает доминирующее положение в традиционном 
сознании усть-цилема, волей-неволей архетипически в ней присутствует 
и манифестируется в разнообразных формах.     

1  В данном контексте слово «напрасно» следует понимать, как внезапно, неожиданно, 
нежданно. Ряд подобных примеров можно продолжить [Рыжова 1998. 60–62]. 
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Вернемся собственно к горочному действу, которое начиналось  
с медленного шествия по селу небольшими группами к месту проведе-
ния праздника (по 2-3 человека).

Этнографические материалы показывают, что в порядке ведения 
горки, наборе хореографических фигур не было строгой последователь-
ности. Каждый «горочник» (заводила горки или группа) имел свой по-
рядок ее проведения. При этом даже люди одного поколения, которые 
были причастны к проведению горки, дают разные варианты после-
довательности ее проведения и выбора репертуара песенных сюжетов  
[ТП-ИФ У-Ц 1992, 17]. Фольклорно-этнографическая модель «горки» 
представлена в издании «А в Усть-цильме поют…» от «горочников», 
которые еще застали аутентичное исполнение праздника от старшего 
поколения (конца XIX–XX вв.). Последнее аутентичное поколение «го-
рочников» сложилось после Великой Отечественной войны, инициато-
рами проведения «горки» как местного праздничного гуляния нового 
типа («дня деревни, села») стали фронтовики К. М. Чупров (1913 г.р.),  
И. Ф. Семенов (1918 г.р.), А. И. Булыгин (1922 г.р.), их жены, близкие 
родственники и знакомые, проживавшие в Усть-Цильме. Собственно, 
как клубный ансамбль сложился гораздо позднее (70-е гг., после студий-
ной записи на фирме «Мелодия»1), но горочный репертуар, видимо, был 
им знаком с детства. Они ориентировались, в большей степени на тради-
цию, хотя по месту рождения происходили из Усть-Цильмы или Пижмы 
и других населенных пунктов района. На этом основании можно утвер-
ждать, что в традиционной памяти усть-цилемов довольно прочно за-
крепилась архетипическая модель праздника «горки» в местном изводе.

Как было показано на фольклорно-этнографическом материале,  
в репертуар горочных песен входили 17 горочных сюжетов, разыгрыва-
емых в семи типах традиционных хороводов. Особого внимания в этом 
комплексе заслуживает хоровод «столбы». «Столбы» / «из-за стенки»: 
медленное шествие («перехаживание») участников горки, разбившихся  
на пары или по трое («стенки») из конца в начало колонны — хоро-
вод-процессия [Канева 2019, 33–35].

Во время исполнения этого хоровода участниками пелись песни,  
не имеющие непосредственной приуроченности к горке. Этот тип фи-
гуры также не относится непосредственно к традиционным фигурам 
луговых гуляний, и, как можно предположить, генетически восходит  
к другому виду народных игр. Судя по второму названию («из-за стен-
ки») и выстраиванию участников по трое («стенки») он напоминает та-
кое народное увеселение, как кулачный бой, когда мужское население 

1  Запись была организована  Ю.Е. Красовской: Русский народный хор села Усть-
Цильмы: грампластинка. «Мелодия», 1973.
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разделялось на партии и билось «стенка на стенку». Все это имеет смысл 
воспринимать в свете символической логики игры как продолжение пре-
дыдущих действий в борьбе со Смертью. Как неоднократно отмечалось, 
символический язык народных праздников вряд ли требовал прямых ин-
терпретаций знаков и элементов его составляющих.

По игровой логике, горочники, собравшись на место состязания 
(арену), в этом хороводе как бы демонстрировали себя перед началом 
предстоящей схватки. А если им предстояло разыгрывать брачные игры1,  
то соответственно первоначальная разбивка партии на два и три челове-
ка убедительно показывает, по архаическому числовому коду, противо-
положенность мужского/женского, чета/нечета. Это, так сказать, мифо-
логическое объяснение и, возможно, символическая самоперекодировка 
семантики архаических ритуальных игр. Я бы осторожно назвал, чтобы 
избежать прямолинейного толкования, вышеприведенные объяснения 
просто наличием или присутствием смысла в этой фигуре.

Как же читается она в свете эсхатологических представлений усть-ци-
лемов? Символика чисел для старообрядцев имеет крайне важное значе-
ние. Участники разбиваются не просто по парам, а на два и три человека, 
а число «два» на языке традиционных символов «обозначает «эхо», от-
ражение, конфликт и противовес или противопоставление, мгновенное 
успокоение сил, находящихся в равновесии. Оно также символизирует 
первое неделимое ядро материи, природу в ее оппозиции к творцу, луну 
как противоположность солнцу. Во всей эзотерической традиции двойка 
рассматривалась в качестве чего-то зловещего: она означала тень и би-
сексуальность всего сущего или дуализм (представленный в известном 
мифе о близнецах) в смысле соединяющей связи между бессмертным  
и смертным или между неизменяемым и изменяемым. Кроме того, два — 
это число ассоциируется с Великой Матерью» [Керлот 1994, 576–577]. 
В «хороводе смерти» и с точки зрения эсхатологических представлений 
«два» символизирует сам образ Смерти. «Три символизирует духовный 
синтез; это формула для творения каждого из миров. Тройка олицетво-
ряет решение конфликта, поставленного дуализмом. Она образует полу-
круг, включающий зарождение, зенит и нисхождение <...> В конечном 
счете, оно ассоциируется с понятием неба и Троицы» [Керлот 1994, 577]. 
На «горке» Смерть побеждает то, что символизирует число три. Победа 
как сопоставление символических значений чисел «два» и «три» актуа-
лизируется еще и тем, что в сознании старообрядцев это связано с кре-
стосложением «двуперстием» (символом старообрядчества) и «трехпер-
стием» (символом новой веры).

1 Аналогом могут служить выставки невест в предбрачный период, о которых 
упоминают собиратели и местные бытописатели. См., например, [Нифанин].
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Непосредственно в текстах лирических песен образ Смерти нигде 
прямо не обозначается, но семантическое поле, тематика лирических 
песен тем не менее создает ощущение присутствия этого образа. Кажу-
щийся произвольным выбор сюжетов лирических песен относителен. 
Он зависел также от внефольклорных факторов и музыкального харак-
тера (например, исполнение в движении), популярности песни среди 
«горочников» и участников шествия. Чаще других сюжетов горочни-
ки называли «Из-за лесу, лесу темного» [ТП-ИФУ-Ц, №№ 1, 1а, с. 35; 
ТКУ-Ц ЛП, № 34, с. 129–131, 317–318], «Отлетает душечка, да соколик» 
[ТП-ИФУ-Ц, №№ 2, 2а, с. 28–35; ТКУ-Ц ЛП, № 109, с. 292, 343], «Я-то ле 
спойду да младенька» [ТП-ИФУ-Ц, № 3, с. 36–37, 187–188; ТКУ-Ц ЛП,  
№ 109, с. 292, 343], «Что на горке, было на пригорке» [ТКУ-Ц ЛП, с.166–
169, 323, № 48, 49], «Белая березонька призадумаласе» [ТКУ-Ц ЛП, с.170–
171, 323. № 50], «За Невагой» [ТКУ-Ц ЛП, с. 47–51, 304–305, № 2].

Песенный сюжет «Отлетает душечка, да соколик» развивает тему 
«исхода» (отъезда) парня из родного дома и переживаний лирической ге-
роини. Это семантически соответствует понятиям «горя», «утраты», «то-
ски», жизни в чужой стороне, среди чужих людей (соседей) и, наконец, 
смерти от тоски по милому дружку. Здесь образ Смерти воспринимает-
ся в контексте разрешения индивидуальной судьбы героини. Например,  
в заключительной формуле текстового варианта сюжета песни: 

Ой дак и я то тогда тебя забуду, 
Да ле когда-то дак и когда скроются мои-то глаза, 
А ой да ле когда ле скроют мое тело бело? 
да ле тонким ле белым полотном — (т.е. саваном). 

[ТП-ИФУ-Ц? 35]. 

Конечно, это опосредованное напоминание о Смерти, но оно тем  
и показательнее, что подобное отношение со всей очевидностью просту-
пает в похоронных и поминальных причитаниях, где она также прямо 
не называется. Там есть лишь близкой к эсхатологическому прочтению 
плач-жалоба матери по сыну: 

Да я ростила тебя, подымала, 
Да себе тебя на стары дни 
На кормленице 
Тебя ростила на смертны часы 
На погребенице1

1  Фольклорный архив СыктГУ, Усть-Цилемское собр. См. тексты усть-цилемских 
причитаний.
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«Из-за лесу, лесу темного», песенный сюжет архетипически соот-
ветствует музыкальной теме «Грозы»1: И в нашем сюжете песни, отно-
сящиеся к жанровому типу семейно-бытовых («девушка тайно уезжает 
с милым дружком из родного дома»), основным поэтическим образом, 
служащим песенным зачином, по Веселовскому «психологическим па-
раллелизмом», является гроза — один из известных художественных об-
разов, воплотивших идею «конца света»:

[Из-за] лесу-ту, ле … ой, да лесу тё… ой, да тёмнаго,
Ой, да и… из-за садичку, ой, саду зелё… ой, зелёнаго.  
Из-за садичку, ой, саду зелё… ой, зелёнаго,
Ой, да по… ой, подымаласе ту… ой, да ту тё… ой, да тёмная.
Подымаласе ту… ой, да ту тё… ой, да тёмная,
Ой, да чтой-то другая да не… ой, да неспосо… ой, способная,
Чтой другая ды не… ой, да неспосо… ой способная. [неудобная, не ко времени — А.В.]
Ой, да со-й… со громами да со… ой, да со грому… ой, громучима.
Со громами да со… ой, да со грому… ой, громучима,
Ой, ды с мо-й… с молоньями да со… ой, да со палю… ой, палючима.
С молоньями да со… ой, да со палю… ой, палючима,
Ой, да в э… эй, в эту времё, да в ё… ой, да в ето  вре… эй, да времечко 

[ТКУ-Ц ЛП, с. 129- 131, 318-319, № 34].2

Обратим внимание на устойчивый формульный мотив «Из-за леса 
темного <…> подымалась туча темная неспособная <…>», возможно, 
генетически близок к подобным формулам в похоронных причитаниях3 
или вообще является loci communes в поэтической речи русского (шире, 

1  Возможная параллель: А. Вивальди «Танго смерти», «Времена года. Лето» (Шторм), 
«Шторм», Летняя гроза Presto, «Времена года.Весна».

2 Зафиксированные тексты в целом устойчивы, в приведенном тексте отсутствует 
строка Со частым мелким дождичком, обычно следует за строкой С молоньями  
со палючими (см.: ПП 46; ТП-ИФУ-Ц 1а; ФА СыктГУ 03156 – 12); ср.:  «с молоньями 
да со сверкучими, да со дождями да сыпучими» ФА СыктГУ 03236-25). Менее полной 
выглядит концовка: ср.:  Ой, да с отцом, с матерью не … ой, ой, да не прости… ой, прости-
лася (ПП 46), «Отца с матерью, ой, да ней… не спроси… эй, спросиласе, / Э-ох, да вой…  
во чужи-те люди, э-ой, да торопиласе» (ТП-ИФУ-Ц 1а). Вариант, записанный  
в 1929 г., имеет концовку, не встречающуюся в современных записях: «С отцом матерью 
не простилася, с милым дружком созналася» (ПП, с. 385).

3  Ср., например, в причитанье по убитому молнией И. А. Федосова рисовала тучу, 
принесшую роковую грозу: 

Стало солнышко за облака тулятися.  
      Наставала туча темна — неспособная.  
      Со громом да эта туча со толкучиим,  
      Вдруг со молнией-то тученька свистучеей.  
      Со этыим огнем да она плящиим;  
      На горы шла туча на высокия (Громыко1989, 23). 
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славянского) фольклора, причем  и в свадебном [МПФнВ, № 33, 33а, 
684] и игровом жанрах. Этот мотив и составляет основное содержание 
текста. Концовку можно понимать, как своеобразную рецепцию на этот 
устойчивый поэтический мотив:

В эту пору да в е… ой, да в е-й… в ето вре… эй, да времечко,
Ой, да-й, ой, отъезжаёт да дочь, ой, да дочь от ба… эй, от батюшки.
Отъезжаёт-то до… ой, да дочь да-й от ба… эй, от батюшка,
Ой, да-й, о… ой, от, родимой да своей ма… э-ой, да матушки…

[ТКУ-Ц ЛП, с. 129- 131, 318-319, № 34].

Что касается музыкально-стиховой структуры, то она представля-
ет собой тонический 9-тисложник и тяготеет к книжной поэтической 
стилистике.

Песня «Я-то ле спойду да младенька» укладывается в эту поэтиче-
скую стилистику горочного гуляния. Сюжет по сути является представ-
лением банальной (популярной) любовной коллизии — девушка ревнует 
своего милого дружка. Женская ревность, впервые обозначенная в поэ-
тическом мире народной лирики, укладывается в систему переживаний, 
которые должны были отразиться в «горке — пляске смерти». Попыта-
емся представить переживания лирической героини в ключевых выраже-
ниях поэтической речи (между прочим книжной).

Итак, структурно высказывание ориентировано на книжный стих 
или возможную книжную стилизацию устного народного стиха: 

Ср.:Кузнечик дорогой, коль много ты блажен,
Коль больше пред людьми ты счастьем одарен!
Препровождаешь жизнь меж мягкою травою
И наслаждаешься медвяною росою.
Хотя у многих ты в глазах презренна тварь, 
Но в самой истине ты перед нами царь;
Ты ангел во плоти, иль, лучше, ты бесплотен!
Ты скачешь и поешь, свободен, беззаботен!
Что видишь, всё твое; везде в своем дому
Не просишь ни о чем, не должен никому 

[Ломоносов, 1989. Т.1, 70].

Я-то ле спойду-то, спойду да  младенька,
Да во всю я тёмную ночь да гуляти, 
Ой, во всю я тёмную ночь да гуляти,
Да своего-то парня да искати, 
Ой, своего-то парня да искати. 
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Да я-то ле нашла-то, нашла да милого,
Ой, я-то ле нашла-то, нашла да милого, 
Да нашла я радость сей… сердечного,
Ой, нашла я радость да се… сердечного 
Да у суседа  да  вой…во беседы,
Ой, у суседа  да  вой…во беседы,
В зеленом саду подружок.
Зовут миленького Ванюшой.
Ванька, Ванюшка да Ванюша. 
Ванька миленькой дружочек,
Ванька ясной соколочек.
Станем будём горевати,
На кого же беда сказати.
На своёго на милого,
На Ванюшу сердечного.

Важно отметить, что в свете игрового характера горочных гуляний 
тематика лирических песен воспринимается не только в качестве вызова 
смерти на состязание, но и в общем задает тематику будущего действа, 
его тональность, а главное, указывает на то, в какие игры будут играть го-
рочники. Напомним: конечно, в брачные. Уместно в связи с этим напом-
нить о весьма сложном религиозном отношении к браку в Усть-Цильме. 
Эта тема была в их сознании чрезвычайно актуализирована. Решение ее 
было либо явно отрицательным с религиозных позиций, либо примири-
тельным в житейско-прагматическом плане.

С круговых хороводов начинался современный вариант горочных гу-
ляний. Первыми сюжетами стали: «Вдоль было по речке», (№4), «Береза 
да белая» (№ 5), «У нас Геннадий ходит с по городу» (№ 6), «По за городу 
гуляет» (№ 7), «Я капустицу полола» (№ 8, 8а). Все четыре сюжета явно 
носят городской книжный характер, известные варианты свидетельствуют 
о их текстовой стабильности и являются, скорее, выученными горочника-
ми от одного и того же источника или от того, кто пользовался этим книж-
ным источником, учитывая тот факт, что заучивание книжного текста было 
характерной чертой памяти для старообрядцев. Ограничимся отсылкой  
на исследование Е. Е. Васильевой и В. А. Лапина, в котором была специ-
ально поставлена проблема «книжной песни» и фольклорной песенной 
традиции [Васильева, Лапин 2006, 307–311]. Так, например, нет необходи-
мости предпринимать текстологический анализ вариантов записей сюжета  
«А вдоль было по речке», так как в конечном счете они восходят к книжно-
му источнику, а сам сюжет входит в ряд широко распространенных.

Таким образом, подбор сюжетов и порядок их исполнения в со-
ставе кругового хоровода является случайным и зависел от вкуса  
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исполнителей — заводил горки. Такой подбор сюжетов мог сохраняться 
в течение активного исполнения «горки» только одного поколения. Вы-
бор зависел от моды и общераспространенности песенного сюжета для 
всех участников «горочных гуляний». На позднем этапе традиции пе-
сенный репертуар «горки» был сформирован с опорой на память преды-
дущего поколения и был законсервирован, получив (возможно, вернув) 
статус народного календарного праздника и известный контекст: обще-
церковный праздник «красная горка» (первое воскресение после Пасхи, 
Фомино), «мытище» на Пинеге, «петровщина» на Мезени). Таким обра-
зом, гештальт традиционного сознания был восстановлен.

Тем не менее, текст круговых хороводов уже не играл существенной 
роли в аксеологической характеристике «горки» и воспринимался как 
«чужой» текст (в старообрядческой редакции «неистинный»). Ограни-
чимся самой общей характеристикой содержания этих текстов, преиму-
щественно любовной тематики.

Чисто умозрительно старшее поколение считало, напомним, гороч-
ное гуляние бесовским действом, т.е. в нем участвовали бесы.

Следующая фигура «сторона на сторону» и песенные сюжеты  
«А вдоль было спо травоньке» (№№ 9,9а)1; «Не в саду девки гуляли» 
(№ 10)2, «Спо сеням хожу» (№ 11)3, «Пошла в тонец» (№ 12)4, «Вы, бояра, 
вы зачем пришли» (№ 13) представляют собой общеизвестные и массо-
во-распространенные книжные песни, т.н. фольклорные стилизации,  
с элементами нарочитого разыгрывания сюжета. Игровые действия 
поддаются символическому толкованию, как действия на живописных 
изображениях «пляски смерти», условность которых очевидна, как борь-
ба между жизнью и смертью и эмоциональная реакция на нее — горя  
и радости.

1  Девушки и парни разделялись на два ряда и становились друг против друга. По ходу 
песни парни доходили к девушкам («Тут ходит, гуляет удалой молодчик»), затем девушки 
шли навстречу парням («Девица к молодцу подходила»). Далее песня разыгрывалась 
согласно тексту. В конце игры расходились парами. В ПП (№ 100) дано другое описание 
игры. Но текст близок к записи 1929 г. (ПП № 343) [ТП-ИФУ-Ц 1992, 189].

2  Парни и девушки становились друг против друга. Девушки держали в руках платочки 
(«вьюнки»), которые по ходу песни «вили» (скручивали) и далее по тексту. Расходились 
парами. [ТП-ИФУ-Ц 1992, 190].

3  Участники игры, парни и девушки разделялись на два ряда и подходили поочередно 
друг к другу. По описанию Н. П. Колпаковой, в 1955 г. Уже не встречалась в игровом 
обиходе, а в 1929 г. Разыгрывалась по типу круговых песен. В 1990-х гг. известна 
представителям старшего и среднего поколения горочников [ТП-ИФУ-Ц 1992, 190]. 

4  Девушки и парни стояли двумя рядами друг против друга. Девушки подходили 
к парням, при словах «Спать ложилась ко милому» поворачивались к ним спиной. При 
словах «Встань, Катюша, свекор едет» парни отталкивали девушек, те возвращались на 
прежнее место и поворачивалис лицом к парням. Текст стабилен во всех вариантах [ТП-И-
ФУ-Ц 1992, 190].
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Несколько иной хореографический рисунок имели общеизвест-
ные сюжеты, не факт, что они были закреплены памятью традиции:  
«Я по реченьке потеку» (№ 14)1, «Тут и ходила, гуляла» (№ 15)2, «Иванов 
монастырь становилсе» (№ 16)3, «Я горю, горю на камешке» (№ 17)4.

В кругу разыгрывались также следующие песенные сюжеты  
«А хожу я гуляю да вдоль спо каравану» (№ 18), «Винной-от наш колодец»  
(№ 19), «Дрема-та дремлёт, да спати хочёт» (№ 20). Судя по этногра-
фическому описанию, эти два сюжета были зафиксированы только  
от старшего поколения в двух — пяти местных вариантах и ни одного  
от заводил поздней модели «горки», все тексты вариантов нестабильны. 
Более того, «круговыми» эти сюжеты можно назвать весьма условно, 
они представляют скорее театрализованные сценки, что указывает ско-
рее на высокую степень игровой условности, нежели на их ритуальный 
характер, и сближает с образом «пляски смерти».  

Возможно, этот процесс деритуализации и десакрализации народных 
праздников напоминает массовое явление 20-30 гг. XX в. — театральную 
постановку свадебного обряда и сценок из «старого» деревенского быта. 
Подобную театрализацию можно объяснить двояко: с одной стороны, 
закреплялась новая советская дискурсивная практика на основе старых 
мировоззренческих моделей. С другой стороны, сохранялась привычная 
модель следования памяти традиции, закрепленная в сознании и куль-
туре старообрядцев. Казалось, достигнут консенсус между Смертью  
и Жизнью. 

Возможно, национального понимания образа «пляски смерти» и во-
все не было, а появление его было спровоцировано литературной жиз-
нью эпохи. Позволим себе указать только на известные очевидные ли-
тературные образы в творчестве В. Я. Брюсова (стихотворение «Пляска 
смерти») и А. А. Блока (цикл «Пляска смерти») [Ковтун 2018, 1–10].     

1 Участники горки поочередно (парень, девушка) присоединялись к запевале  
и двигались зигзагообразно по полю, взявшись за руки. Текст устойчив [ТП-ИФУ-Ц 1992, 
191].

2 Участники игры, взявшись за руки, двигались по полю. При словах «Заплетайся 
плетень» первая пара с конца образовывала «воротца», через которые проходили 
все участники противоположного края цепи и т.д. Записанные варианты стабильны  
[ТП-ИФУ-Ц 1992, 191].

3 Участники игры образовывали квадрат: девушки стояли против парней, женщины — 
против мужчин. При словах «как на встречу чернечищу едут бабы» мужчины и женщины 
менялись местами, проходя сквозь ряд своих партнеров (мест. «прочёсываясь»). Затем 
местами менялись парни и девушки после слов: «как на встречу чернечищу едут девки»   
и далее по тексту [ТП-ИФУ-Ц 1992, 191–192]. 

4  Разыгрывалась на горках, а также на молодежных вечорках. При исполнении первой 
части песни парень подходил к девушке, стоявшей в кругу, брал ее за руку и выводил  
из круга и т.д. пока не образовывалась цепь. При исполнении второй части (со слов «Ходит 
пан, пан за горами») участники, взявшись за руки ходили по полю [ТП-ИФУ-Ц 1992, 192]. 
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Еще один важный концептуальный момент, связанный с понятием 
моды в культуре XX в. В контексте горочных гуляний следует обратить 
внимание на то, что архитектоника «горки» претерпела существенную 
модификацию в результате дополнительных «гуляний» под простым 
названием «пляска», когда участники праздника танцевали и плясали  
под гармошку модные танцы и «плясали под песню». В репертуар этих 
послегорочных увеселений входили общеизвестные песенные сюжеты, 
которые, по определению, не имели строгой приуроченности, так как 
могли исполняться на вечорке, семейном застолье, по какому-либо по-
воду, праздновании советских памятных дат и т.п. После «горки» испол-
няли: «А мы просу сеяли, сеяли» (№ 78)1, «Теги, гуси, домой» (№ 79)2, 
«Селезня я любила» (№ 80)3, «Уж ты, прялица-кокорица моя» (№ 81)4, 
«Ты, молодка, молодка, молоденька» (№ 82).      

Подведем некоторые итоги.
Сравнение современной «усть-цилемской горки» с живописно-лите-

ратурным образом «пляски смерти» является продуктивной исследова-
тельской метафорой. В результате системного анализа усть-цилемский 
культурный феномен в виде некоего целостного текста культуры в кон-
тексте его традиционных мировоззренческих стереотипов и культур-
но-типологических аналогий представлен в динамике его исторических 
изменений. В основе «устьцилемской горки» лежат календарно-обрядо-
вый (весенне-летний) и церковный комплекс ритуальных манифестаций, 
отражающий взаимоотношения человека и природы и внутри сообще-
ства, в центре которого — культ предка.

Важно подчеркнуть, приуроченность к горке или, наоборот, Иванов-
ской ярмарки позволяет сделать вывод, что «усть-цилемская горка» была 
включена в ряд таких зрелищных дотеатральных манифестаций, которые 
внешне как будто больше напоминают ритуал, чем игру («разыгрывание») 
и была выражена, как одна из форм молодежного гуляния. Внутри его сфор-
мировался собственно горочный репертуар под воздействием общерусско-
го и массово-распространенного песенно-игрового репертуара, благодаря 
книжным сборникам и закрепился как факт моды в «третьей культуре».

1  См. комментарии: Разыгрывалась в конце горочных гуляний. Участники разделялись 
на два ряда и поочередно подходили друг к другу. По стилю, близка к многочисленным 
известным публикациям вариантов этой песни [ТП-ИФУ-Ц 1992, 210]. 

2  См. комментарии: публикуемый текст представляет собой контаминацию с горочной 
песней «Береза да белая». Строгой приуроченности не имеет. Разыгрывалась на горке  
по типу «плетня» и на посидках. [Там же].

3 Строгой приуроченности не имеет. Разыгрывалась на горке и на посидках. 
Играющие становились в две шеренги, при словах «Ай, люли, селезень» парни кружились 
с девушками, взявших под руки [Там же].

4  Лирическая частая, плясовая; представляет собой мозаику из нескольких сюжетных 
мотивов, сопровождавших пляску. Исполнялась на праздничных гуляниях [Там же].
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В свою очередь, подобные изменения привели к существенным ар-
хитектоническим деформациям в структуре традиционного праздника  
и по отношению к горочному гулянию среди местного старообрядче-
ского населения. При этом особое внимание следует обратить на то, что 
складывается общая картина, условно которую можно назвать «устьци-
лемская горка» (вт. пол. XIX в.). 

Дальнейшие изменения образа «усть-цилемской горки» связаны  
с внешними изменениями в общественной, политической и культурной 
жизни общества. Культивирование Печорского фольклора произошло  
в период русского модерна и связано с интересом к нему Н. Е. Ончукова 
в 1901- 1902 гг. и изданием «Печорские былины» (СПб., 1904). Внешне 
такое внимание «со стороны» отразило процесс сингулярности местной 
культурной традиции и самоиденфикации устьцилемов. Именно этот об-
раз усть-цилемской «горки» в настоящее время лежит в основе клубно-пре-
зентационного перформанса народного праздника (гештальт закрыт).   

Сокращения:
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КРЕСТНАЯ СЛАВА У СЕРБОВ  
КАК НАСЛЕДИЕ ПРЕДКОВ  

И ШКОЛЬНАЯ СЛАВА СВЯТОГО САВВЫ

Дорич Милена, 
Белград, Республика Сербия

Аннотация. Где Крестная Слава празднуется, там православные Сербы. В боль-
шой семье православных народов сербский народ идентифицируется по тому, что от-
мечает свой домашний, семейный, ежегодный праздник, называемый Славой. 

Слава — это торжественное и молитвенное прославление отдельного святого, 
который считается проводником в духовной и молитвенной жизни. Кроме того, это 
память о предках, которые выбрали этого святого, праздновали и оставили её своим 
потомкам, дав обет продолжать почитание этого праздника. 

Дла Славу приготавливаются пирог, пшеница, свеча и вино — те же самые Дары, 
которые благословляются со свечой на вечернем богослужении в церкви. Собирание 
семьи имеет символическое значение духовного объединения в братскую общину Хри-
ста, то есть собирания Бога в христианской семье как Маленькой Церкви. Благодаря 
своей красоте и возвышености Слава прибретает более глубокий духовный смысль 
свадьбы в Кане Галилейской.

 Именно таким образом Слава сохранилась до наших дней и теперь внесена в спи-
сок ЮНЕСКО.

Следуя примеру семейной Славы, церковь, монастыры, многие учреждения, ас-
социации, армия, спортивные клубы, культурные и благотворительные организации 
праздуют свою Славу

Также, все сербские школы отмечают день Святого Саввы 27 января как свою Сла-
ву и свой школьный праздник. 

Ключевые слова: Слава, Сербы, семья, залог, школняя слава, Юнеско

Abstract. Where the glory of Christ is celebrated, orthodox Serbs live there. In the large 
family of orthodox peoples, the Serbian people are recognized in the world for celebrating 
their home, family, annual holiday and celebrating saints (slava). 

Celebrating saints is a solemn and prayerful celebration of a certain saint for whom 
the family has decided and who is considered a guide to the spiritual and prayer life of that 
family. In addition, it is a memory of ancestors who used to celebrate glory and who left that 
glory to their descendants in a vow to continue the glory. 

The Celebrating saints consists of: cake, wheat, candle, incense, wine — the same 
gifts that are at the evening service in the church. With its beauty and sublimity, the glory 
gained a deeper spiritual meaning of the Wedding in Cana of Galilee. Exactly such a way 
of celebrating the celebrating saints has been preserved to this day, and now the Celebrating 
saints has been included in the UNESCO list for protection and preservation. Following the 
example of family fame, in recent times many institutions, organizations, associations, the 
army, cultural institutions, sports, charities, have their own fame. 

Also, all Serbian schools celebrate Saint Sava on January 27 as their glory and their 
school holiday.

Keywords: celebrated, Serbs, family, UNESCO.
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Где живут Сербы, там и Крестная слава.
И наоборот, где Крестная слава празднуется, там живут право-

славные Сербы...
В большой семье православных народов сербский народ, независи-

мо от того, где он проживает, идентифицируется по тому, что отмечает 
свой домашний, семейный, ежегодный праздник, называемый Крест-
ной славой, где-то называется Крестное имя (семьи) или просто Слава.  
Для многих сербов Крестная Слава — это Литургия домашней церкви. 
Сущностное восприятие принадлежности к своему народу, Сербы свя-
зывают со святым Саввой, со своей традицией и Крестной Славой. 

Что такое Крестная слава?
Крестная слава или как часто говорят сербы, Слава — это торжествен-

ное и молитвенное прославление отдельного святого, которого избрала 
семья, и который считается проводником в духовной жизни и молитвен-
ным представителем этой семьи перед Господом. Семья молится этому

Калач, зерно/коливо, вино, икона и свеча

святому о здоровье, спасении и о всяческих благословениях. Кроме того, 
это память о предках, которые выбрали этого святого, праздновали Сла-
ву и оставили её своим потомкам, дав обет продолжать почитание этого 
праздника. Слава объединяет, сохраняет, духовно вдохновляет и питает 
сербский православный народ, в независимости от того, где именно он 
обитает по всему миру. Празднуя Славу, сербы вспоминают своих пред-
ков и свои корни, свою Родину и родной край, детство, проведенное  
в доме своего отца. Собрание семьи во имя Христа и святого, чей день 
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отмечается, вместе с крестными родителями, родственниками, друзьями 
и гостями, наполненное радостью, любовью и теплом, неизгладимо жи-
вет в душе каждого серба, и красота и величие этого сборища зародилась 
в народной песне:

„Ни у кого нет того, что есть у серба
У серба есть Крестная Слава,
Крестная Слава, святой Савва“.

С каких пор появилась Слава?
Предполагается, что в древности, возникавший еще до христианиза-

ции сербов и должным образом установленный во время явления свято-
го Саввы (1175-1236), наши предки решили чествовать некоего святого, 
считая его защитником своего дома и оставив его как завещание буду-
щим поколениям. 

Соответственно, наследники — сыновья и будущие члены семьи — 
уже не могут изменить свою Славу, то есть не могут поменять святого, 
которого выбрали предки. 

Слава — это родительский и корневой обет. 
Он передается из поколения в поколение, и сербы никогда и ни за что 

откажутся от своей Славы. 
На протяжении всей истории сербы отреклись от многих вещей, мно-

гое забыли, но Крестная Слава была их основной корневой принадлеж-
ностью, сияющим маяком, по которому они узнаются, а также опорой  
и руководством на многострадальном и трудном жизненном пути, чтобы 
никогда не сдаваться.

И ничто ни в истории не могло отнять Славу у сербов. Многочис-
ленные страдания сербского народа, сопутствующие его существованию 
на протяжении всей истории, такие как полувековая турецкая оккупация  
с её ужасами и несчастьями, мировые войны, принуждение к принятию 
католичества, а также период коммунизма, объединяли в себе яростные 
попытки извлечь из духовного существа сербов их принадлежность  
к православной вере и Крестной Славе. 

Однако сербы никогда не поддавались этим искушениям и не отказы-
вались от своей Славы как от главного и неотъемлемого фактора народ-
ной идентичности. 

Столп православной веры и слави для сербов — это прародитель 
сербского православия — святой Савва из далекого 12 века. Через свою 
святость и просветительство, святой Сава стал утешением для каждо-
го серба в беде, радостью во всех скорбях, товарищем и поддержкой  
во всех страданиях, указателем и проводником на жизненном пути. 
Ведомый духовной силой, святой Савва воскресил и придал сил  
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по рабощенным, израненным и преследуемым сербам, а его величие 
укрепило сербского человека в сохранении его Славы как своей духов-
ной и коренной идентичности.

Даже те, кому пришлось насильно сменить религию, где-то спрята-
ли икону небесного покровителя семьи, почитая своих древних предков  
и свои корни.

Наши русские братья тоже почитают святого Савву с тех пор, как 
узнали о нем, а его лик, как и лик его отца, Святого Преподобного Си-
меона Мироточивого — Стефана Неманьи, изображени в Архангельском 
соборе Кремля. И это единство веры, которое демонстрируют два наших 
народа, семена взаимной благочестивой любви, которые были посеяны 
давным-давно нашими предками, и её плоды мы, их современники, по-
жинаем и сегодня.

Как отмечается Слава или Литургия домашней церкви?
Для Славы приготавливаются пирог, пшеница, свеча и вино. Мы 

видим, что это те же самые Дары, которые благословляются со свечой  
на вечернем богослужении в церкви и бдении накануне праздника: свеча, 
хлеб — лепешка, вино, пшеница, ладан, что свидетельствует о большом 
сходстве между Святой Литургией и Крестной Славой. Таким образом, 
праздник Славы становится расширенной Святой Литургией, которая 
проводится в сербских домах. Со своей красотой и возвышенностью 
Слава приобрела более глубокий духовный смысл вечной Каны Гали-
лейской, и, как и на Свадьбе в Кане Галилейской, Господь сидит во главе 
стола со Своей Матерью, апостолами и святыми и совершает своё первое 
чудо, превращая воду в вино, так и на праздничном столе стоит пустая 
тарелка, принадлежащая Создателю, а хозяин стоит и величает стол, на 
котором находятся именно эти Дары. Вот почему величайшей духовной 
радостью для каждого серба является именно это уважение ко Христу 
и Его святым, потому что Он тот, кто входит в дом хозяина в качестве 
гостя, что имеет символическое значение: “То, что вы сделали одному  
из наименьших Моих братьев, вы сделали Мне”.

Глубоко возвышенный смысл духовной чистоты и единства Каны Га-
лилейской вдохновил также и Достоевского назвать одну из своих глав  
в ‘’Братьях Карамазовых’’ этой евангельской фразой.

Таким образом, возвышенные и вдохновенные вечера любви (ага-
пе) со времен апостолов продолжают жить по сей день, воплощенные  
в сербской Крестной Славе. Слава духовно питала наш народ на протя-
жении всей истории, и даже сегодня она вдохновляет, оберегает и пита-
ет каждого серба. Это как праздничная свеча, которая не гаснет, светит  
и не гаснет, а также передается по наследству потомкам.

И так, следуя примеру Великой Соборной Церкви, и в семьи 
как Маленькой Церкви, она чествует своего святого покровителя.  
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Собирание семьи здесь имеет символическое значение духовного объе-
динения в братскую общину Христа, то есть собирания Бога в христиан-
ской семье как Маленькой Церкви, как говорит апостол Павел.

Разрезание праздничного калача
Накануне праздника, хозяйка с молитвой на устах вылепляет калач 

из освященной воды, муки и соли, украшает её церковным знаменем  
и приготавливает коливо — сладкую вареную пшеницу с орехами. Калач 
украшается украшениями из теста: печать (буквы) ИС ХИ НИ KA отпе-
чатана со всех четырех сторон (Иисус Христос побеждает), но также 

         

Элементи славы и чин разрезания калача

делаются другие символы меньшего размера, такие как книга, которая 
символизирует Библию, виноград, колосья и др. В середину калача мож-
но поместить плетеницу в виде креста или печати. Калач имеет симво-
лическое значение Христа, который есть Хлеб жизни, а вино, которым 
поливают торт, представляет собой кровь из ран Христа. Наряду с ка-
лачом, как одним из главных элементов праздника, хозяйка также гото-
вит праздничную пшеницу — „кольиво“, имеющую евангельский сим-
волизм вечной жизни. В середину зерен ставится свеча, которая горит  
на ппотяжении праздничного разрезания калача, а затем она переносится 
в место, предназначенное для зажигания свечей за здравие и упокоение. 
В конце разрезания калача священник поливает пшеницу праздничным 
вином.
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Святой Николай Сербский разрезает калач с народом

После Литургии священник освящает калач молитвой, свечой, ла-
даном и вином, разрезая его в виде креста с молитвой и поливая крест 
вином, то есть на то место, где был разрезан калач. Затем хозяин и свя-
щенник целуют калач на разрезанной части и священник говорит: „Хри-
стос посреди нас“, а хозяин отвечает: «Есть и будет». Потом разрезан-
ный калач целуют присутствующие члены семьи, которые принесли его  
в церковь, и все поворачивают калач правой рукой и поют Тропарь Свя-
тых мучеников, а те, кто не могут коснуться его, кладут правую руку  
на плечи тех, кто переворачивает торт и, таким образом, объединившись 
в единство, они участвуют в разрезании праздничного уалача, а тропарь 
поется как знак семейной жизни, основанной на исполнении заповедей 
Евангелия.

Протянутые правые руки благочестивых и радостных людей, объеди-
ненных во Христе, переворачивают калач и великолепно поют:

„Святии мученицы, иже добре страдавше и венчавшеся,
 молитеся ко Господу спастися душам нашим.
Слава Тебе, Христе Боже, апостолов похвало и мучеников веселие,  
ихже проповедь Троица Единосущная.
Исаие, ликуй, Дева име во чреве, и роди Сына Еммануила, 
Бога же и человека, Восток имя Ему;
Егоже величающе, Деву ублажаем.’’.

Потом Хозяин приносит домой освященный калач с коливом и ста-
вит его на праздничный стол, а в центральной части стола стоит свеча, 
которая горит на протяжении всего праздничного обеда, пока неуйдет 
последний гость. В это время, самый старший хозяин, как ведущий 
праздника, все время стоит в знак почитания святого, Крестной Славы  
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и уважения к гостям. Войдя в дом, каждый гость крестится и берет ку-
сок освященного калача, коливо и вино. Помимо членов семьи, крестные 
родители, друзья, соседи собираются и объединяются для празднования,  
а также могут приветствуват все путешественники, бедные, нуждаю-
щиеся, то есть все те, кто пришел в этот день по приглашению и кого 
вообще не приглашали. 

Передача Славы
В день празднования, если отец уже стар, болен или истощен, он 

завещает Славу старшему сыну, который женился и завел собственную 
семью. Отец из правой руки вручает сыну четверть праздничного калача  
в подарок и благословение отца на продолжение Славы. С этого момен-
та сын начинает праздновать Славу в своей семье, потому что Слава – 
это Божье благословение, празднование избранного святого и защитника 
домашнего очага.

И таким образом она передается из поколения в поколение. В чине 
передачи Славы, сын также получает в качестве дара часть праздничного 
калача и благословение отца на продолжение отмечания Славы. 

Прерывание празднования Славы — это большой грех, и сербам 
практически неизвестно о таких случаях, либо они происходят в виду 
каких-то великих искушений или причин. Только из-за смерти, туше-
ния домашнего очага или отсутствия потомков празднование Славы 
прерывается. 

Именно таким образом Слава сохранилась до наших дней и теперь 
внесена в список ЮНЕСКО.

Сегодня в нашем государстве законодательно закреплено право ка-
ждой семьи праздновать свою Славу, для чего всем её членам работода-
тель обязан предоставить выходной день.

Следуя примеру семейной Славы, в последнее время многие учреж-
дения, ассоциации, армия, спортивные клубы, культурные и благотвори-
тельные организации праздуют свою Славу, собираясь вместе как единая 
духовная семья. Врачи обычно принимают Святого Пантелеймона, Свя-
того Луку и Святогых врачей — Святого Косму и Дамиана, плотников 
Святого Иосифа и других. Многие города и села, церковные общины 
имеют собственную Славу. В этот день верующие собираются вокруг 
храма, а после Литургии все начинают резать калач, участвуют в Литие, 
поют церковные песни, а священник дает благословение, и люди искрен-
не молятся, чтобы Бог сохранил плоды их труда от бедствий. Затем все 
отправляются на общий народный обед.

И у церковь и монастырей есть своя слава. Это считается престоль-
ным праздником. 



Слава города и Лития/крестный ход

Школьная Слава Святого Саввы
Все сербские школы (от начальной и средней школы до универси-

тета) отмечают день Святого Саввы 27 января как своју славу и свой 
школьный праздник. Это тоже нерабочий день, а праздничный. 

Первое упоминание о школьном праздновании Святого Саввы дати-
руется 1734 годом, и видно, что в этот день, 14 /27января, не было за-
нятий, и ученикам предложили в честь праздника помолиться великому 
сербскому святому.

Еще в далёком 1823 году был принят Указ о чествовании школьной 
Славы, который прописал порядок её празднования и который, с неболь-
шими изменениями, сохраняется и по сей день.

В 1840 году было принято решение праздновать Святого Савву  
и в лицее, и с тех пор праздник Святого Саввы отмечается самым торже-
ственным образом во всех учебных заведениях. В 1945 году по решению 
коммунистических властей празднование Школьной Славы было отме-
нено, но примерно через 50 лет сербский святой снова стал чествоваться 
на всех уровнях образования.

Ученики для этого торжества подготавливают особую и насыщенную 
школьную программу, хозяевами праздника — в основном являются ро-
дители, а священник приходит в школу, освящает калач и коливо с учени-
ками, после чего проводится праздничное мероприятие и праздничный 
обед для всех присутствующих, учеников, учителей, родителей и гостей.
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ПЕРЕСЕЧЕНИЕ РУССКОГО  
И СЕРБСКОГО ФОЛЬКЛОРА 

Михайлович Душко, 
профессор русского языка 
в начальной школе, г. Ужице, Сербия

Аннотация. Дружба — это понятие достаточно растяжимое. Оно может развиться 
не только между двумя людьми, но и странами. Собственно такой мост дружбы должен 
быть построенным между двумя странами для того, чтобы обмениваться опытом, под-
держивать друг друга и всячески друг другу помогать. Только в таком случае можно 
добиться взаимопонимания во время общения.

Ключевые слова: Русская и сербская музыкальная культура, фольклор, Западная 
Сербия, г. Ужице. 

Abstract. Friendship is a loose concept. It can develop not only between two people, 
but also between countries. Actually, such a bridge of friendship should be built between 
the two countries in order to exchange experience, support each other and help each other  
in every way. Only in this case can you achieve mutual understanding during communication.

Keywords: Russian and Serbian musical culture, folklore, Western Serbia, Uzice.

Русская и сербская  музыкальная культура устной традиции (на-
родная музыка, музыкальный фольклор), сложившаяся на всём геогра-
фическом пространстве России и Сербии , обладает выраженным един-
ством, но при этом имеет значительные различия в местных традициях 
(стилях). Основу жанровой системы составляют: трудовой фольклор 
(трудовые песни, наигрыши и припевки), календарный обрядовый фоль-
клор (музыка календарных обрядов) и семейно-обрядовый фольклор 
(музыка жизненного цикла обрядов), эпические жанры (былины, пес-
ни косовского цикла , исторические песни), духовные стихи, хороводы  
и пляски с песнями (хороводные песни, плясовые песни), лирические 
песни крестьянские и городские, инструментальная музыка. Каждый 
жанр имеет свои песенные типы с устойчивыми ритмоформулами; появ-
ление новых мелодических вариантов песен не меняет существа песен-
ных типов. Так, во всех вариантах, записанных среди русских, сербских  
и у других славян, сохраняет свой тип хороводная песня «А мы просо 
сеяли». Некоторые из множества типовых ритмических формул распро-
странились по всей России и Сербии, напр. формула «Камаринской» 
(она типологически старше текста песни)в России .

Среди инструментов есть общерусские и сербские (балалайка, , гар-
моника) и характерные только для отдельных регионов (владимирский 
рожок, народная скрипка, гусли, фрулы). Устойчивые ритмоформулы 
встречаются и в старинных лирических песнях («Весёлая беседушка»), 
в календарных песнях нередки также мелодические формулы.
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Различия в местных традициях касаются многих составляющих 
традиционной устной культуры: соотношения жанров, музыкальной 
и поэтической стилистики, исполнительской манеры. Географические 
границы местных традиций весьма гибки и подвержены естественным 
изменениям. Наиболее общему уровню местных различий соответствует 
деление по регионам.

Западная Сербия относится к Динарской зоне, что означает, что 
она включает территорию между реками Сава, Дрина, государственные 
границы с Черногорией, Албанией и Македонией, а от других этно-
хореологических единиц Сербии она отделена линией, начинающей-
ся от впадения реки  Колубары и Сава, далее через долину Колуба-
ры, через Рудник и реку Западную Мораву поднимается на Копаоник,  
а с Копаоника через долину реки  Лаб и Ситницы  спускается в Косово 
и Метохию.

Большое количество небольших ландшафтных единиц в западной Сер-
бии можно разделить на три области: север, центральную и южную части. 
Это разделение производилось не только по разным игровым практикам, 
но и по разным историческим условиям и разным структурам населения.

Большая часть Сербии находится вне основных дорог. Это обуслови-
ло более древнее сохранение старого игрушечного наследия, в первую 
очередь большого количества ритуальных игр, которые были неотъемле-
мой частью свадебной церемонии и посмертного ритуала, а также окон-
чания аграрного года — сбора урожая.
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Игра в западной части Сербии характеризуется сильной игрой, ког-
да вся поверхность ступней находится на земле, а колени согнуты, что  
не исправляется во время игры. Схема ступеней проста, они различа-
ются акцентом на ступеньки, срезанием ступенек по времени, выбрасы-
ванием свободной ноги, при этом переплетать ноги во время игры этим 
обитателям очень сложно.

Игра в западной Сербии осуществляется в разных формациях:  
в круге (замкнутом круге), в котором может быть один игрок в середине,  
и в полукруге, который может закручиваться по спирали или содержать 
фигуру моста или «круг дверь», или парочка неизвестных игроков посе-
редине, а также может быть« разбита »на пары.

Он был создан в функции животноводства и аграрной магии, соеди-
няясь с миром стихий и божеств, являясь связующим звеном с предками; 
это также эмоциональное выражение жизненного пути каждого челове-
ка, от рождения до смерти, выражение эротического и любовного стрем-
ления, и поэтому оно проявляется в таком большом количестве различ-
ных форм: ритуальных и семейных, мифологических и христианских, 
поэтических и любовных.

Ритуальные песни, которые сегодня почти исчезли, основаны  
на сельскохозяйственном календаре, времени посева и сбора урожая, 
следуют естественному циклу и связаны с положением Солнца, его ро-
ждением, укреплением и умиранием.

Семейные ритуальные песни согласно современному разделению, 
в свою очередь, следуют одному и тому же, теперь уже человеческому, 
жизненному циклу — рождению (колыбельные), созреванию (свадебные 
песни) и смерти (траур), и внутри этого круга самые разные события, 
которые касались его повседневной жизни жизнь обусловлена   и истори-
ческими и социальными событиями.

Классическая сербская народная лирическая поэзия в том виде,  
в каком она дошла до нас, — это прежде всего деревенская лирическая 
поэзия, в первую очередь выражение различных типов патриархальной 
культуры, веками сохранившейся в наших климатических условиях.

Патриархальное объединение, в рамках которого происходит содер-
жание большинства лирических песен, ограничивает возможности су-
ществования женщины. «Женские песни» в пресловутой лаконичности 
выражают предъявляемые к ней требования. Однако эти требования 
всегда носят исключительно этический, а не материальный характер. 
Невеста должна принести все хорошее в дом жениха, «и больше всего 
травы от возлюбленной / чтобы в дом был мирный». «Будь, невестка, 
хорошо с собой, / это подарки», — это просьба, которую семья жениха 
повторяет в свадебных песнях, а он, с другой стороны, присоединяется  
к убеждению бедной невесты:.
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Хотя некоторые говорят о бедности, иногда с печалью, иногда с ду-
ховным сарказмом, нет и следа классового, классового подчинения, зави-
симости от хозяина. Даже принудительный, кропотливый коллективный 
труд, о котором есть сведения в сербских средневековых памятниках, 
не нашел места в народной лирической поэзии. Это считается трудным 
только тогда, когда речь идет о принудительном труде под руководством 
турецких мастеров. Социальные проблемы полностью покрываются 
национальными.

Песни о последствиях продолжаются в общении, в толпе как со-
вместная добровольная помощь на благо всех, а коллективная рабо-
та превращается в остроумное соревнование, хвастовство мальчика  
и девочки, похвалу достоинства и выносливости девочки. .три свертка,  
/ и девушка двадцати четырех лет / Когда рассветает белый день утром, 
/ мальчик ложится, даже головы не поднимает, / а девушка — маленький 
сверток галстуков!).

Косвенный, отдаленный способ выражения сербской лирической 
песни, как это неоднократно отмечалось, проявился в полной проница-
тельности и единстве содержания и формы. Событие, которое в лириче-
ской поэзии является лишь средством формирования эмоции, требова-
ло поиска певца с наиболее подходящим сравнительным событием или 
описанием, которое выразит эту эмоцию.

В песне из рукописи неизвестного Пераштанина «Девушка выбира-
ет пеленку ... гуляет по маленькой розе» и раскрывает свое душевное 
состояние двойной символикой — действиями и значениями. Потеряв 
любимого человека на войне, она была вынуждена выйти замуж за лю-
бимого человека.

Даже монолог, который должен быть наиболее подходящей формой 
для непосредственного выражения чувств, в народной лирической пес-
не очень часто представляет собой лишь выражение воображаемого со-
бытия, в рамках которого чувства объективируются («Я люблю ходить  
в горы с любимого, / бросить холодный камень под голову, / погулять  
по двору с любимым, / съесть сахар, поспать в шелке »).

В изобилии мотивов сербской народной лирики, часто повторяю-
щийся мотив бесконечной любви сестры к брату, нежные отношения 
невестки и шурина, возвышение девичьей стороны, озаряющее все ярче 
сторона патриархальной культуры.

Хотя преобладает поэзия печали, есть и стихи о буйной удовлет-
воренной страсти, о духовных играх и дерзких провокациях мальчика  
и девочки, о бунте против условностей. Во многих песнях преоблада-
ет радостное ощущение жизни. Песни зависят не только от времени,  
но и от местности, где они были созданы (они чувственнее в южной  
и восточной Сербии, более смелые в городах).
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Исключительное разнообразие стихов, от четырех до шестнадцати, 
сербская лирика имеет три основных структурных типа: монолог, диалог 
и повествовательно-описательный, которые меняют или дополняют друг 
друга, и это зависит от того, будет ли лирическая песня односоставной 
или двухчастной. или трехчленный состав. Особый вид составляют ли-
рические песни, так называемые bećarci, которые состоят всего из двух 
десятиклассных стихов веселого, висящего и смешного тона («Ide lola  
i podig’o glavu / zap’o nosom o dudovu granu») .

В районе моего родного города (г. Ужице) народные игры, кото-
рые были основным содержанием общения и веселья, можно разделить  
на пять групп: хоровые игры, игры на сиденьях, пастушеские   игры, 
соревновательные игры и детские игры. Круглые игры, игры-орские — 
самые многочисленные. Основу игрового репертуара этого региона со-
ставляют 4 игры: кружение и прыжок в этой области сохранились очень 
мало по сравнению с более старым способом «пения из крика», и « в го-
лос». Основу игрового  репертуара  этой територи принадлежат четыре 
игры: «тройанац», «кукунеш», «девушкина игра», и «разноцветная игра». 
Это, можно сказать основа репертуара.  Во второй половины 19.века  
и во второй половины 20 века тоже игрались и следующие игры: пови-
ёрац, заплет, проломчица, осмица, скея, джурджевка, четворац, чачак  
и йованчица. У  этого  фонда  игры было и своих особенности. Каждая 
игра кроме разноцветного кола, состоится из особой кореографической 
целости. Это игра была  особая так как она игралась  всей ногой сильно. 

В периоде между первой и второй мировой войной  фонд игры уве-
личился благодаря большой связи между городом и селом. После вто-
рой мировой войны часто люди игрались так называмое Любово коло, 
заврзлама, вртиколо в шесть шагов. В последные годы из большого 
фонда играются три игры: повозито-легко,ситно –игра в месте. 

Во время второй мировой войны сейчас и известен факт что люди 
во время летальных ситуаций ( смерть команданта) ирали орские игры 
около мёртвого. 

В прошлом игра всегда имела свои закономерности и правила.  Через 
коло можно сказать , что было нарисовано время и самые важные собы-
тия во это время. В сегоднящнее время можно сказать что нет  такой роли 
и нет силы , которая была во многих веках раньше. 
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ПРАЗДНИКИ В РОССИИ И СЕРБИИ

Шапонич Марина,  
профессор русского языка, средняя школа,  
г. Нова Варош, Сербия

Аннотация. Будущее произрастает из прошлого. Корнем будущего России являет-
ся — христианская православная культура.

В традициях и обычях отразилась жизнь народа, его привычки, национальные 
особенности. 

Каждый народ бережно сохраняет и передает из поколения в поколение различные 
традиции. Некоторые из них пришли из далекого прошлого, глубоко уходящего своими 
корнями не только в православие, но даже в язычество. 

Особенностью русских и сербских праздников в целом является сильно влияние 
православной церкви, которая приняла большое количество дохристианских обрядов.

Христианство подарило замечательные праздники, как Пасха, Рождество, празд-
ник рождения Иисса Христа, а язычество — русским Масленицу и Ивана Купалу, 
а сербам-Додолу, Джурджевдан и многие другие. 

В Сербии многие не разделяют трaдиции народные и церковные, считая это еди-
ным целым. Наши праздники — „православная мистика“, они соединили любовь  
к жизни и радости с люовью к Богу.

Каждый праздник носит особое значение и сильную символику в которой сме-
шиваются народные приметы с религией, которая преоделевает суверие, а с другой 
стороны сохраняет и укрепяет национальный характер. 

Ключевые слова: христианская православная культура , язычество, дохристиан-
ские обряды, Пасха, Рождество, праздник рождения Иисса Христа, Масленица и Иван 
Купала, Додола, Джурджевдан, «православная мистика», любовь к Богу.

Abstract. The future grows out of the past. The root of Russia’s future is Christian 
Orthodox culture.

The traditions and customs reflected the life of the people, their habits, national 
characteristics.

Each nation carefully preserves and passes on various traditions from generation  
to generation. Some of them came from the distant past, deeply rooted not only in Orthodoxy, 
but even in paganism.

A feature of Russian and Serbian holidays in general is the strong influence of the 
Orthodox Church, which adopted a large number of pre-Christian rites.

Christianity gave wonderful holidays like Easter, Christmas, the feast of the birth  
of Jesus Christ, and paganism gave Maslenitsa and Ivan Kupala to the Russians, and Dodolu, 
Djurdzhevdan and many others to the Serbs.

In Serbia, many do not share the traditions of the people and the church, considering it 
a single whole. Our holidays are “Orthodox mysticism”, they combined love for life and joy 
with love for God.

Each holiday has a special meaning and strong symbolism in which folk signs are 
mixed with religion, which overcomes superstition, and on the other hand, preserves and 
strengthens the national character.

Keywords: Christian Orthodox culture, paganism, pre-Christian rituals, Easter, 
Christmas, the feast of the birth of Jesus Christ, Maslenitsa and Ivan Kupala, Dodola, 
Djurdzhevdan, “Orthodox mysticism”, love of God.
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Будущее произрастает из прошлого. Это аксиома, которую люди ча-
сто забывают. Одним из корней будущего России является — христи-
анская православная культура. Именно она сформировала русскую сла-
вянскую цивилизацию и является якорем в бурных событиях в истории.

Традиции и обычаи существуют у народов всего мира. В традициях  
и обычях отразилась жизнь народа, его привычки, национальные осо-
бенности. Если хотите узнать о народе, посмотрите как веселится, как 
тоскует по родным, как относится к своим предкам, к прошлом, насколь-
ко бережно относится к традициям, обычаям.

Русские и сербы верят в то, что «Память делает человека-человеком».
Каждый народ бережно сохраняет и передает из поколения в поко-

ление различные традиции. Некоторые из них пришли из далекого про-
шлого, глубоко уходящего своими корнями не только в православие,  
но даже в язычество. Они бережно сохраняются в жизни наших народов, 
которые придерживаются своих традиций, чтя их и бережно передавая 
их потомкам и последедователям.

Особенностью русских и сербских праздников в целом является 
сильно влияние православной церкви, которая приняла большое количе-
ство дохристианских обрядов. Россияне и сербы продолжают отмечать 
языческие праздники, верят в многочисленные народные приметы и пре-
дания. Кроме того, что верят в приметы, русские и сербы любят при-
нимать гостей, не ходят в гости без подарка, ценят настоящую дружбу, 
любят поговорить, пошутить, и обожают отмечать семейные, церковные, 
государственные, международные праздники и памятные дни, либо с ду-
ховной, либо с идеологической окраской. 

Праздник — калейдоскоп ярчайших религиозных и государственных 
праздников в сочетании с патриотическими.

Христианство подарило замечательные праздники, как Пасха, Рож-
дество, праздник рождения Иисса Христа, спасителя мира, который по-
дарил людям надежду на милосердие, доброту, истину и вечную жизнь, 
и обряд Крещения, а язычество — русским Масленицу и Ивана Купалу,  
а сербам — Додолу, Джурджевдан и многие другие. В Сербии многие не 
разделяют трaдиции народные и церковные, считая это единым целым. 
Наши праздники-„православная мистика“, они соединили любовь к жиз-
ни и радости с люовью к Богу.

Даже семейный праздник Джурджевдан, (Крестная Слава тех  
для которых это день семейно святого) в обрядности южных и восточ-
ных словян Юрьев день посвящён магии, связанный с обеспечением 
здоровья (сбор лекарственных трав, росы для лечения, опоясывались  
по телу зелёными ветками, катались и кувыркались по росе и др.), также  
с этим днём связаны гадания по сорванной зелени. В этот день отме-
нялись многочисленные пищевые табу: до этого дня можно было есть 
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только старые овощи, а молодую зелень запрещалось даже вносить  
в дом. С начала Великого поста до Джурджевдана стояли запреты  
на мясо и молочные продукты.

Первое надоенное молоко, как и любые другие первые продукты, 
было предназначено предкам: молоко раздавали соседям на помин души. 
Наиболее последовательно запрет пить молоко до Юрьева дня уважали 
и соблюдали женщины, у которых умерли грудные дети. По южносла-
вянским поверьям, на «том свете» такие дети сидят на молочном дереве 
и пьют молоко. Если мать умершего ребёнка нарушит запрет, он отлуча-
ется от дерева и остаётся голодным и проклянает её.

У сербов в некоторых районах до недавного времени в этот день ри-
туальная процессия девушек обходили дома с пожеланиями здоровья 
и счастья всем домочадцам.

Додола — это весенне-летний обряд вызывания дождя. Это — обыч-
но увитая зеленью девушка, или ребёнок родившийся после смерти отца, 
или девока-сирота. Участники обряда обходят сельские дома, а после ис-
полнения обрядовой песни и танца перед домом хозяева поливают «До-
долу» водой, а она вертится, чтобы разбрызгать вокруг себе как возмож-
но больше воды, а потом одаривают участников процессии.

Обряд исполняется во время засухи: в Сербии в период от Юрьева  
до Петрова дня, в Румынии и Болгарии: между Пасхой и Троицей,в Гре-
ции: в Ильин день.

В сербских и западно-болгарских областях в обряде зафиксировано 
ношение креста, что сближает Додолу с другим обрядом вызывания до-
ждя: по-сербски крстоноше, литије.

Самый старый русский праздник — Масленица, проводы долгой рус-
ской зимы. Этот праздник посвящённый прощанью с зимой и встрече 
весны.

В старину Масленица считалась праздником поминовения усопших. 
Сжигание массленицы- это её похороны, а блины поминальое угоще-
ние. Масленичные обряды необычны и интересны, так как они сочетают 
в себе завершение периода зимних праздничных ритуалов и открытие 
нового, весеннего периода праздников и ритуалов. Тот, в основе груст-
ный праздник, люди жадные веселья превратили в самый весёлый празд-
ник. Катаются на конных упряжках и санях с ледяных гор, организуют 
ярмарки и пекут блины, горячие, круглые и жёлтые как солнце.

Иван Купала -Ещё в пору язычества у древних русских существовало 
божество Купало, олицетворяющее летнее плодородие. Люди опоясыва-
лись вперевязами из цветов, на голову надевали венки из трав, водили 
хороводы, пели песни. В день Купалы девушки завивали венки из трав,  
а вечером пускали их в воду, наблюдая, как и куда они плывут. Если ве-
нок тонет, значит, любимый разлюбил и замуж за него не выйти.



В его честь-разжигали очищающие костры. Вокруг них плясали, че-
рез них прыгали в середину которых ставили шест с укреплёным на нём 
горящим колесом-символом солнца. Празднование летнего солнцесо-
стояния заменило это обрядовое действие, смешивая в себе языческую 
и христианскую традицию. Божество Купало стало называтся Иваном 
после крещения Руси, когда заместил его не кто иной, как Иоанн Кре-
ститель, точнее его народный образ, крестивший самого Христа и чьё 
рождество праздновалось 24 июня.

Праздник — это не только отрезок времени выделенный в календаре 
в честь кого-либо или чего-либо имеющий сакральное значение,а связан-
ный с культурной или религиозной традицией одного народа. Каждый 
праздник носит особое значение и сильную символику в которой сме-
шиваются народные приметы с религией, которая преоделевает суверие,  
а с другой стороны сохраняет и укрепяет национальный характер. Без 
веры в Бога не может существовать ни человек, ни народ. Может быть,«у-
мом Россию не понять», потому что русская вера в Бога сложилась  
из христианства, славянского язычества и русского народного характера, 
который по-своему великолепно усвоил православие и переработал его 
в своём духе.

 «Православие — великое благо для России, несмотря на множество 
суеверий русского народа. Но ведь все эти суеверия не что иное, как про-
стодушный лепет младенца, ещё неразумного, но имеющего в себе ан-
гельскую душу. Сколько я ни знаю, нет добрее нашего русского народа 
и нет его правдивее, если только обращаться с ним правдиво... А отчего 
это? Оттого что он православный...Поверьте мне, что Россия погибнет 
только тогда, когда иссякнет в ней православие». (Владимир Иванович 
Даль)

Цитату Владимира Ивановича Даля, полностью, можно применить 
и на сербский народ, что является еще одним из многочисленных дока-
зательств, что русские и сербы-братья!
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НОРМАТИВНАЯ КАРТИНА МИРА  
В БЕЛОРУССКИХ СТРЕЧЕНЬСКИХ ПЕСНЯХ

Ковалева Римма Модестовна,
научный сотрудник центра нематериального 
культурного наследия белорусов, Минск

Аннотация. Автор статьи основывается на идее феноменологической контек-
стуализации календарного «мифа о вечном возвращении» в частных картинах мира, 
свойственных той или иной обрядности. На примере белорусских стреченьских песен 
выясняется типология их картины мира как нормативной: с одной стороны, она точно 
соответствут «летнему» мифу, с другой — песенным сюжетным ситуациям о встрече 
зимы с летом и триумфе лета. В ненормативной картине мира миф присутствует в ла-
тентной форме, что приводит к формированию в песнях эшелона вторичных и третич-
ных («конвенциальных») символов, подлежащих герменевтическому истолкованию. 

Ключевые слова: стреченьские песни, нормативная и ненормативная картина 
мира, феноменология мифа, «летний» миф, ритуал, семантика сюжетных ситуаций, 
вторичные символы.

Abstract. The author of the article is based on the idea of a phenomenological 
contextualization of the calendar “myth of eternal return” in private pictures of the world, 
inherent in a particular ritual. Using the example of Belarusian Strechenskie songs,  
the typology of  their worldview as a normative one is clarified: on the one hand, it exactly 
corresponds to the “summer” myth, on the other, to the song story situations about the 
meeting of winter with summer and the triumph of summer. In a non-normative picture  
of the world, myth is present in a latent form, which leads to the formation in songs  
of an echelon of secondary and tertiary (“conventional”) symbols that are subject to 
hermeneutic interpretation.

Keywords: strechenskie songs, normative and non-normative picture of the world, 
phenomenology of myth, “summer” myth, ritual, semantics of plot situations, secondary 
symbols.

Когнитивная картина мира календарной обрядности — чистый фе-
номен, срединный компонент триединства, находящийся между мифом 
и художественной реальностью. Она формировалась в коллективном 
сознании на протяжении веков, опосредуя представления земледель-
ческо-скотоводческого общества о природном цикле в виде аморфного 
календарного мифа, состоящего из отдельных фрагментов. При всей не-
однозначности понятия «картина мира», разработанного философами,  
в фольклористических исследованиях оно соотносится с народной куль-
турой и этнической ментальностью. Мифофольклорист, фольклорист  
и мифолог по-разному смотрят на календарно- обрядовую картину мира. 
Мифофольклорист не удовлетворяется описательно-аналитическим 
анализом того или иного песенного цикла, в ряде случае достаточном 
для фольклориста-филолога. Он не берет мифологические концепты  
«со стороны», прилагая их к содержанию песен, а сосредоточивает  
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внимание на разрешении проблем, связанных с мифоритуальным со-
держанием произведений, соотнося их хронотоп с конкретикой картины 
мира. В настоящее время углубленное исследование отдельных жанро-
вых разновидностей белорусских календарно-обрядовых песен невоз-
можно без анализа их картины мира, каждая из которых типологически 
уникальна: например, в колядных песнях она является целостно-кон-
тинуальной и поддерживается концептом «коляда», в волочебных — 
дискретно-континуальной, предстающей через действия отдельных 
мифологизированных персонажей христианского календаря, в купаль-
ских — мозаичной, а в немногочисленных стреченьских песнях, на ко-
торых мы остановимся, — дуально-континуальной с такими мифохро-
нотопными персонажами, как Лето и Зима. Исследование их картины 
мира позволяет ответить на ряд важных вопросов, касающихся, помимо 
прочего, путей формирования мифопоэтики. 

Почему в стреченьских песнях присутствуют именно эти, а не другие 
мотивы? Что за смысл в них скрывается? Каким магическим потребно-
стям отвечают данные произведения? Что придает целостность их худо-
жественной реальности? Какой миф обеспечивает своеобразие картины 
мира? Что позволяет считать ее нормативной? И каковы тогда признаки 
ненормативной картины мира? Поиск ответов на эти вопросы начина-
ется с анализа актуального хронотопа с последующим выходом на фе-
номенологически определенную картину мира, объединяющую стре-
ченьскую обрядность в непротиворечивое целое. Мы относим картину 
мира стреченьских песен к нормативным на основании определяющей 
роли в синкретизме ее художественного мира и мифа. Она коренится 
в первичной очевидности «жизненного мира» (Э. Гуссерль) — то есть 
природного круговорота, порождающего «миф о вечном возвращении» 
(М. Элиаде). В сюжетике поэтических произведений данная картина 
мира отражается в виде космогонического События — замещения Зимы 
Летом и уникальной системы мифологических образов-персонажей, ко-
торые в сюжетах других календарно-обрядовых произведений никогда 
не встречаются вместе. Короче говоря, эстетический объект, каким яв-
ляются стреченьские песни, и есть форма их жанровой картины мира. 
Вдумчивое изучение соотношения поэтического содержания стречень-
ских песен с их картиной мира помогает выявить нюансы, на кото-
рые следовало бы обратить более пристальное внимание, в частности  
на глубинную ритуальную логику их сочленения. Считаем необходимым 
подчеркнуть, что под ритуалом мы понимаем не обряд, как это принято, 
а алгоритм соединения стреченьского календарного мифа в его летней 
версии с художественной реальностью песен. 

Нормативная картина мира стреченьских песен является семанти-
чески значимым фрагментом мифохронотопной картины, присущей 
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календарной обрядности в целом, но со стреченьскими песнями связан 
ряд парадоксов. 

В современной энциклопедии «Беларускі фальклор» (2006) статья 
«Стрэчаньскія песні» отсутствует. Создается впечатление, будто их со-
всем не существует. Далее. Хотя собственно веснянки-заклички начина-
ли исполнять с последнего дня Масленицы или с 1 марта — дня Аўдоцці 
Вясноўкі, стреченьские песни воспринимались как первые весенние, что 
позволило Г. А. Барташевич поместить их в томе «Веснавыя песні» (1979) 
под номерами 46–51. Между тем темпорально они связаны с зимним 
праздником белорусского народного календаря Стрэчанне (полесск. 
Стритенне, Стрэтенье, Стритене, Стреценье, Стричення, Стреченне 
и др.), называемом также Грамніцы: «Громницы, хто кажэ Стрытэнне»  
[5, с. 70]. Католики отмечают его 2 февраля, православные — 15 февра-
ля. Основное событие Стрэчання — освящение в храме громничной свечи  
по чину требника «Благословление свечек на Громницы господние». Оно 
становится главной темой народного фольклорно-этнографического дис-
курса, где дополняется сведениями о практике использования этой свечи 
в магических целях [5, с. 240], но никак не отражается в песнях. В то же 
время основная тема стреченьских песен — «встреча зимы с летом» пол-
ностью совпадает с соответствующей в дискурсивной прозе: «Кагда сва-
тять свечки на Стрэтенне, зима з летом стрэчаецца»; «А шчэ е празьник 
Стреценье. Устрецилась зима з летом» [5, с. 238, 239] и под. Проанализи-
рованные нами материалы позволяют сделать вывод: данные песни — за-
стывшее поэтическое выражение «летнего» календарного мифа. 

Начальная нарративная ситуация данных произведений — встреча 
зимы с летом прямо отсылает к фрагменту календарного мифа. Содер-
жание этого архаического морфологически простого мифа составляют 
два главных события: конфликт господствующей зимы с наступающим 
летом, что отразилось в стреченьских песнях, и господствующего лето 
с приближающейся зимой, что не нашло никакого воплощения в ка-
лендарно-обрядовой сфере. В историко-этнографических исследовани-
ях неоднократно отмечалось, что весны как отдельного сезона ранняя 
земледельческая культура до поры до времени не принимала в расчет. 
Собственно весенний миф оформится позже и отразится в веснянках — 
произведениях, связанных у белорусов с обрядом гукання весны. 

В стреченьских песнях весна не самостоятельный персонаж: она 
присутствует в художественном мире опосредованно — в разгово-
ре зимы с летом. Зима упрекает собеседника: «Ты нашто ссушыў маю 
дзяціну?» А лето отводит упрек: «То не я ссушыў — вясна красна // 
Ссушыла вясна да тонкія кросна» [1, с. 102]. Из ответа видно, что лето 
представляется мужчиной, а зима, как ни странно, женщиной-мате-
рью. Остается догадываться, что за детина при этом имеется в виду,  
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но об этом ниже. Можно сказать, что антропоморфизированной моде-
ли природного циклического времени с такими хроноперсанажами, как 
зима, лето и — опосредованно — весна, наилучшим образом соответ-
ствует образ бесконечной пластинки. В понимании хлебороба это це-
лостное, замкнутое в круг, событийно повторяющееся время. Согласно 
народному календарю, фатально неизбежная встреча зимы с летом про-
исходит на Грамніцы (Грамнічнік, Стрэчанне, Устрэчанне) [3, с. 58]. Она 
заведомо конфликтная, причем инициатором конфликта является лето,  
а страдалицей — зима: «Лета зіму піхнула, піхнула, // І ножачку звіхну-
ла, звіхнула». Календарное поражение зимы сопровождается ее слезами  
и пляской лета: «Зіма пайшла плачучы, плачучы, // Лета пайшло ску-
чучы, скачучы» [1, с. 101]. Здесь появляется соблазн посчитать слезы 
зимы метафорой смерти «дзяціны» — снега, который весной становится 
водой (слезы матери), а потом «высыхает» («ссушыла вясна»), но это не 
более чем вероподобная интерпретация образа. Сама же зима никогда 
не умирает. Она лишь постепенно, со слезами, плачем, нанесенным ей 
увечьем, покидает реальное пространство, а в мифологическом конти-
нууме будет снова и снова встречаться с летом.

В стреченьской картине мира нет даже намека «на разрушение уста-
новленного порядка», что было бы «равнозначно возвращению в Хаос, 
в бесформенное состояние, предшествующее космогонии» [6, c. 148],  
о чем после М. Элиаде так любят рассуждать исследователи календар-
ной обрядности. Напротив, актуальным предстает эпизод новой, те-
перь уже мирной, встречи двух персонифицированных природных се-
зонов. Правда, в свете предыдущей встречи подтекст их ритуального 
приветствия несет ехидную коннотацию: «– Здароў, зімачка з кастыль-
камі! // — Добрае здароўе, лецечка з кіенкамі!». Они как встретились,  
так и снова разошлись: «Пайшла зімачка з кастылькамі, // Прышло ле-
цечка з кіенкамі» [1, с. 101].

Мифологическое и реальное время не совпадают по скорости и на-
полненности. Можно сказать, что персонажи мифологического времени 
находятся то в одной, то в другой фазе существования. В стреченьской 
картине мира нашла отражение смена фаз: полная сил зимы переходит 
в фазу упадка, а слабое лето — в фазу триумфа. Вся картина устойчи-
во консервативная. На протяжении существования стреченьских песен  
в ней, по-видимому, не происходило радикальных сдвигов, метаморфоз, 
трансформаций, появления новых смыслов, замены одних элементов  
на существенно другие, например, лета на весну.

Отдельный вопрос — место и роль человека в стреченьской картине 
мира. Песни засвидетельствовали наличие у людей культа лета, через 
который они максимально включены в мифологизированный природный 
универсум. Источником сведений служит песенный диалог зимы и лета: 
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«– Што цябе, лецейка, узвелічаюць, // Мяне, зімачку, праклінаюць?»  
В культовом сознании энергетический панвитализм лета противостоит 
зимнему омертвению: «– Бо ты, зімачка, халодная, // Лугі, балоты пама-
розіла, // Ой, я, лецечка, да вясёлае, // Лугі, горы ізмачыла. // Лугі, горы 
ўзвесяліла» [1, с. 102]. 

Системная мифологическая картина осложняется не только при-
родными реалиями. В ней присутствуют черты обрядовой реальности, 
параллельной по функции мифологическому сюжету. Обряд изгнания 
зимы, который выполняют женщины разного социального статуса, на-
чинается с ритуального призыва: «– І збірайцеся, дзеўкі, маладзіцы, // 
Будземо іграці, зіму праганяці» [1, с. 102]. Здесь ритуальная игра-танец 
семантически соответствует победной пляске лета, а «играть» означает 
то же самое, что скакаць, плясать, танцевать, веселиться. 

Поскольку речь идет о священной пляске, на этом фоне знаковым вы-
глядит такой штрих картины, как ритуальная неподвижность Юрьеви-
ча (сына Юрия?). Само его присутствие в стреченьских песнях говорит  
об их опоре на мифологический пласт, связанный с персонажем, 
известным у белорусов под именем Юр (Юрай, Юрыла, Юр’я).  
Как ни пытались возвести его к образу святого Георгия, юрьевские 
песни остаются достоверным свидетельством того, что Юр как бо-
жество весенней плотской страсти, чья эротическая функция — 
отомкнуть землю, никогда не терял своей мифологической само-
стоятельности и психической актуальности. Ритуальное обращение  
к Юрьевичу напоминает о границе, которую может преодолеть толь-
ко полное сил божество. Следовательно, пока Юрьевич не избавил-
ся от зимних оков, ему рано покровительствовать любовным играм:  
«Не ваюй, не ваюй, Юр’евічу, // Не вадзі дзевак у танок. // Горкае мае 
ваяванечка, // Ручкі, ножкі акаванечка» [1, с. 102]. Вторая деталь, до-
стойная внимания, — зрелая ягодка, явно символизирующая готовую  
к браку девушку: «Ягадка дагары расла, // Я, маладая, замуж пашла»  
[1, с. 102]. Семантическая деталь «вверх, кверху» значима в функции 
сопряжения двух контекстов — мифологического и обрядового. 

Подводя итоги, отметим следующее: 
1. Семиотическая система нормативной картины мира образуется  

в симбиозе с феноменологическим полем определенного мифа и засты-
вает. В отличие от ненормативной картины мира она является «слепком» 
смыслового субстрата и служит перманентным источником фиксирован-
ных мифоритуальных смыслов обрядности. Описанный процесс харак-
терен для начальной стадии формирования календарной обрядности.  
К числу нормативных относится, например, картина мира колядных 
песен с мотивом приход / приезд Коляды», овсеневых и масленичных  
с аналогичным мотивом и др. 
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2. Нормативная картина мира выполняет роль продуктивного меди-
атора, прочного моста между семиотикой художественных форм и кон-
кретикой мифа, обеспечивает ритуальное соответствие мифа и песенных 
сюжетных ситуаций, стабилизирует два уровня обрядности — художе-
ственный и феноменологический. К примеру, обжорство Масленицы как 
мифологического персонажа, соотносимого с древними пузатыми демо-
нами плодородия, присуще и ее художественному образу. 

3. Стреченьская картина мира относится к нормативному типу по той 
причине, что в ней семантически целостно сочетаются проекции мифа, 
обрядовой и природной реальности, феноменологически контекстуали-
зируются общий календарный «миф о вечном возвращении» и частный 
«летний». 

Меньше всего мы склонны связывать генезис и функцию стречень-
ских песен с обрядовым откликом на масштабную критическую ситуа-
цию, якобы угрожающую существованию мира, нейтрализации которой 
они, как и календарно-обрядовые песни в целом, должны магически со-
действовать. Такой подход к интерпретации экзистенциальных и куль-
турных проблем древности, наследием которой являются данные произ-
ведения, отдает научным автоматизмом, настолько привычным в послед-
нее время, что обозначенный тезис кочует из статьи в статью, не вызывая 
сомнений в своей обоснованности, хотя в ряде случаев мы сталкиваемся 
с элементарной подгонкой фактов и их произвольной интерпретацией. 

Новые штрихи, относящиеся к весеннему мифу, не получили в пес-
нях самостоятельного развития, не поколебали стреченьскую картину 
мира, не затемнили свойственный ей миф. Она оказалась непроницае-
мой для грозового (громового) мифа несмотря на близость в календа-
ре присвятка Громничный (Грумничный) батько: «Громнычны батько  
за тры дни пэрэд Стритэннем», «Грумнычный батько. Канун Сретенья»,  
но в другом случае — «Посля Громныц — Батько громнычны» [5, с. 70, 71]. 

Что же переводит картину мира в разряд ненормативных? Без ответа 
на этот вопрос заявленная тема доклада остается раскрытой не до конца. 
При нормативной картине мира присутствие мифа в жанровой поэтике 
календарно-обрядовых песен настолько очевидно, что не вызывает со-
мнений, при ненормативной — миф присутствует в латентной форме. 
Следует подчеркнуть, что по мере ослабления связи картины мира с кон-
кретным мифом убывает ее смыслообразующий потенциал, а в художе-
ственной ткани песен наращиваются вторичные и третичные символы, 
называемые «конвенциальными» [4, с. 93]. 

Примером ненормативной картины мира является купальская. Связь 
песен с купальским мифом осуществляется здесь через посредство прив-
несенных символических ситуаций, требующих для своей расшифровки 
проведения определенных герменевтических процедур. новые ситуации 



погребают базовый купальский миф под собой. Ничего фатально-ката-
строфического в этом процессе нет. Скорее наоборот. С одной стороны, 
ситуации с такими персонажами, как Иван и Марья, Иван и Купалка, Ку-
пала и Ян, Купала и Илья, Ян и девчата, Иван и девчата, чижик и дев-
чата и т. п., вуалируют исходный миф о сакральном браке земли и неба  
(на следующем этапе — земли и солнца), совершаемом в ночь середины года,  
но с другой — знаменуют шаг к обогащению поэтического языка купаль-
ских песен. Оставшиеся от мифа семантически значимые структуры по-
лучают новое образное оформление. Сохраняя преемственность с перво-
ритуалом, они используют шанс на самостоятельное развитие темы. Про-
исходит расширение состава и символического поля купальских песен, 
чего оказались лишены стреченьские песни. Так, например, в зависимости  
от обстоятельств времени и места по-разному развиваются зачины купаль-
ских песен с парными персонажами: «Звала Купала Іллю на йгрышча, то-
то-то», «Мар’я Йвана ў поле звала», «Мар’я Йвана ў жыта звала», «Мар’я 
Йвана на двор звала», «Мар’я Йвана на вуліцу звала», «Купала Йвана на 
вуліцу звала», «Мар’я Йвана ў жыта гуляць звала», «Купала Яна на вулку 
звала, то-то-то», «Іван Мар’ю зваў на купальню», «Звала Купала Пятра й 
Паўла» [2, с. 95–99] и т. д. По этой причине масштабный объем купаль-
ских песен с их ненормативной картиной мира не соизмерим с объемом 
стреченьских с их отвердевшей картиной мира, ограничивавшей вообра-
жение фольклорного «автора» и количественное пополнение состава. 
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В ВАРИАНТАХ БЕЛОРУССКИХ 
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Аннотация. На основе изучения текстов белорусских календарно-обрядовых 
песен описана система традиционных правил-ограничений для тела, разума и речи, 
способствующих развитию духовных качеств белорусов. Каждое утверждение подкре-
плено примерами и цитатами из произведений песенного фольклора. В списке лите-
ратуры представлены несколько томов серии «Белорусское народное творчество», со-
держащих сотни вариантов поэтических текстов традиционных песен. В них описаны 
правила поведения, нормы мораЛи, этикета, принципы воспитания, сохраняющиеся  
и сегодня в народной педагогике, в календарно-обрядовых и семейных традициях, 
менталитете беларусов.

Ключевые слова: календарно-обрядовые песни, фольклор белорусов, традицион-
ная духовная культура, варианты, вариантность.

Abstract. Based on the study of the texts of Belarusian calendar and ritual songs,  
a system of traditional rules-restrictions for the body, mind and speech, contributing  
to the development of the spiritual qualities of Belarusians, is described. Each statement  
is supported by examples and quotes from works of folk songs. The list of references contains 
several volumes of the series “Belarusian folk art” containing hundreds of variants of  poetic 
texts of traditional songs. They describe the rules of behavior, moral norms, etiquette, 
principles of upbringing that persist today in folk pedagogy, in calendar and ritual and family 
traditions, and in the mentality of Belarusians.

Keywords: calendar and ritual songs, folklore of Belarusians, traditional spiritual 
culture, variants, variance.

Духовность нации существует в сознании и подсознании каждого че-
ловека, закреплена в национальных традициях, фольклоре, менталитете, 
системе ценностей, мировоззрении и языковой картине мира.

Система календарно-обрядовых песен как неотъемлемая часть на-
родной культуры, звучание мелодий и стихотворных текстов постоян-
но сопровождали жизнь людей в годовом временном цикле. В песнях 
«транслировались» традиционные правила, порицались и высмеивались 
неправильные действия и намерения. Таким образом, календарно-об-
рядовые традиции и песни являлись сильнейшим регулятором жизни  
в сельской общине, в семье, в народе в целом.

В древности считалось, что вибрации от звуков, издаваемых челове-
ком, семь раз оборачиваются вокруг планеты. На примере стихотворных 
строк из белорусских календарно-обрядовых песен будут проиллюстри-
рованы многие ограничительные правила, соблюдение которых состав-
ляет основу традиционной духовности белорусов. 
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Понятие «духовное» наиболее отчетливо понимается при противо-
поставлении с понятием «материальное». К материальному можно при-
коснуться, духовное же связано прежде всего с Абсолютным Духом, Бо-
гом, с вечными, абсолютными ценностями. Развитие духовных качеств, 
того, что приносит пользу всем людям, являлось прежде всего целью 
воспитания в народной культуре. Высокодуховный человек высоко це-
нился в традиционном обществе, пользовался уважением, статусом му-
дреца, имел славу могущественного и чудотворного правителя (напри-
мер, как князь Всеслав Чародей). В материальном плане такой человек 
обычно не нуждался или имел материальное благополучие, становился 
покровителем.

Система картины мира человека или общества включает понима-
ние цели жизни, целенаправленности мыслей, намерений и действий. 
На практике их постоянно поддерживал образ жизни сначала в семье, 
а затем в среде сельской общины, соседей. Правила поведения, нормы 
морали, этикета, принципы воспитания сохранялись в народной педа-
гогике, в календарно-обрядовых и семейных традициях, закреплены  
в сотнях вариантов поэтических текстов. В академической книжной серии 
«Беларуская народная творчасць», включающей почти 50 томов, можно 
увидать богатейшее разнообразие и вариантность традиционных песен. 

Следует отметить, что в реальности современному гражданину до-
вольно сложно жить в соответствии с традиционными белорусскими 
представлениями о достойном высокодуховном человеке. Это требу-
ет добровольного выполнения ряда ограничений, которые неудобны  
для тела (материи), но очень полезны для духа (духовное самосознание, 
духовное развитие, развитие духовных качеств). Условно их можно раз-
делить на три группы:

1. Правила-ограничения для тела.
2. Правила-ограничения для ума.
3. Правила-ограничения для речи.
Выполняя их, человек получает счастье (личное и социальное) и про-

гресс (как духовный, так и материальный).
1. Правила-ограничения для тела:
1.1. Главное правило для тела — кланяться старшим, Богу, свя-

тым (уважение, почтение в действии, склонение головы).
Казалось бы, такое простое правило (даже этикета) — кланяться при 

встрече с пожилым человеком, более старшим по положению — есте-
ственно в традиционных культурах мира. В странах Азии и по настоящее 
время статус людей можно определить по глубине поклона. Но помимо 
знака приветствия, поклон означает послушание как на уровне тела, так 
и ума. В этом аспекте правило «поклоняйтесь старшим, Богу, святым» 
напрямую связано с ограничивающим правилом для ума «2.6. Смирение, 
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уважение, послушание». Это позволяет перенимать знания у пожилых, 
старых людей. При наличии сопротивления и гордости ум закрыт для об-
учения («Я самый умный, я знаю лучше всех»). В таком случае развития, 
как духовного, так и материального, не происходит. Когда человек ува-
жает «старших», он слушает, понимает, доверяет и подражает опыту лю-
дей, законам Бога. Смирение (уважение) перед Богом (источником всех  
и всяческих знаний) и старшими, старейшинами (имеющими жизненный 
опыт) наделяет человека огромной внутренней силой, которая, в свою 
очередь, вызывает к нему уважение и принятие.

В белорусских календарно-обрядовых традициях есть норма спра-
шивать у старших разрешение на начало пения (в поздравительных об-
рядах) или благословение, которое обычно просят трижды:

«Ці дазволіце…?
Бог благаславіць!» [3].

1.2. Сохранение внешней чистоты и целомудрия.
Девушка в белорусских песнях «устае раненька, умываецца бялень-

ка». Девушку сравнивают с калиной, и за сохранностью этого «сокрови-
ща» («скарба») внимательно следят.

1.3. Выполнение режима дня (режим сна, работы, отдыха  
и питания).

Не только простые белорусы, но и, как поется в весенних обрядовых 
песнях, святые должны просыпаться на солнышке или с солнышком, ра-
ботать, исполнять свои обязанности, поститься (поститься): 

«Юрый, ўставай рана,
Адмыкай зямлю,
Выпускай расу…» [3, С. 287].

В Вербное воскресенье поздравляли с праздником, били освященной 
ивой, а потом приговаривали-желали:

«Не будзь санлівы,
Да работы лянівы,
Не будзь завіслівы,
А будзь здароў, як вада,
Расці, як вярба,
Будзь шмыткі, як пчала,
Будзь багаты, як зямля» [3, С. 287].
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1.4. Поддержание хорошего здоровья и физической формы за счет 
здорового образа жизни, закаливания, скромных условий жизни (на-
пример, привычка спать на твердом, не нежить тело роскошью).

Согласно традиционным представлениям о порядочном человеке, 
белорусские мужчины и женщины должны быть хорошо физически раз-
витыми, уметь выполнять различные домашние дела, быть сильными  
в работе. В текстах календарно-обрядовых песен это особенно заметно  
в пожеланиях хозяину, хозяйке, членам их семьи:

«Будзь багаты, як восень, 
Здаровы, як зіма, 
Вясёлы, як лета, 
Прыгожы, як вясна» .

1.5. Не лениться, быть трудолюбивым.

«Божа наш! Пятрова ночка невялічка, Божа наш!
Маладая Аленка не выспалася:
Пагнала бычкі ў дубнічкі
І кароўкі у дуброўкі.
Сукала шнуры шаўковыя, 
Шыла кашулькі бялёвыя,
Шыла-шыла, вышывала,
Свайму міламу даравала» [4, С. 214].

2. Правила-ограничения для ума:
2.1. Постоянная память о Боге, использование в речи Его Имени, 

памятование о Его делах, действиях.

«Ў нашым жыце сам Бог ходзіць,
Ходзіць, ходзіць, жыта родзіць» [4, С. 97].

Буквально в кожную пору года в припевах календарно-обрядовых пе-
сен люди обращаются к Богу (вспоминают Его, прославляют, призывают 
Бога в свидетели, просят помощи):

— в волочебных песнях — «Хрыстос ўваскрос, сын божы», «Хры-
стос ўваскрос на ўвесь свет», «Хрыстос васкрос сам гасподзь», «Хры-
стос сын!» (сокращенная форма от «Хрыстос, сын божы, васкрос!»)  
[2, С. 486];

— в 4альских и петровских песнях — «Божа наш!» [4, С. 80, 235, 
330, 344, 348], «Божа мой!» [4, С. 345], «Ах, Божа ж мой, Божа ж мой» 
[4, С. 345].
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2.2. Память о наставлениях, заповедях Бога, о написанном в Свя-
щенных Писаниях.

Постовые, юрьевские, волочебные и др. песни [2].
2.3. Стремление к чистоте сознания.
Одним из проявлений такой чистоты можно считать благие намере-

ния и пожелания, отраженные в обращениях людей к Богу с их собствен-
ной молитвой. Например, в одной из 4альских песен парень очень ис-
кренне молится, по-доброму формулирует свое желание вступить в брак 
и жить с женой в любви и согласии:

«А хто там, хто там за новым плотам? Ой, то-то!
Ай, там Іванька богу маліўся. Ой, то-то!
Богу маліўся, каб ажаніўся. Ой, то-то!
Не біў бы жаны чатыры гады. Ой, то-то!
На пяты гадок — што ў бога дзянёк. Ой, то-то!» [4, С. 188].

2.4. Удовлетворенность («как есть, так и хорошо»).
Удовлетворенность в жизни тем, что есть, является показателем 

внутренней уравновешенности белорусов, отсутствия жадности, за-
висти, позитивного отношения к текущему моменту жизни, надежды 
на милость Божью и расчет на собственный добросовестный труд, ко-
торый обязательно принесет необходимые и достаточные плоды. (Мож-
но вспомнить известный анекдот про представителей разных народов, 
в том числе и белоруса, которые садятся на стул с кнопкой, а потом вска-
кивают с разными восклицаниями. Белорус садится обратно со словами: 
«А может так и надо?».)

2.5. Пожелание всем счастья и духовного развития.

«Дай, Божа, гаспадарам здароўя,
Дай, Божа, каб жыта радзіла
На ніве — капамі, а ў гумне — скірдамі,
На таку — умалотна, а ў арудзе — спорам,
А ў арудзе — намолам, у дзяжы — падходам,
А ў печы — ростам, на стале — сыццём!» [3, С. 165].

Такими пожеланиями обычно заканчиваются весенние песни нака-
нуне «Вялікадня валачобнага» (Пасхой), которые участники обходного 
обряда поют хозяевам в их дворах [1].

2.6. Смирение, уважение, послушание.
Эта аскеза, ограничение ума означает принятие и выполнение воли 

«старших»: по возрасту, по положению в семье, в семье, в обществе, 
в мире (Бог и святые). Так, в 4альской песне молодая женщина (юная 
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невестка) подробно рассказывает о том, кому и чем она нравится, живя 
в семье мужа:

«Як я, млода, прывыкала
І к свёкарку, і к свякроўцы, 
І к дзеверку, і к залоўцы.
Я і свёкарку угадзіла — 
З мятлой ў таку пахадзіла.
Я і свякроўцы угадзіла — 
Дзяжу хлеба замясіла.
Я й дзеверку угадзіла — 
З поля коні прывадзіла.
Я й залоўцы угадзіла — 
На кірмаш яе вадзіла» [4, С. 338–339].

2.7. Борьба с шестью врагами человека: неправдой, завистью, 
незаконными и чрезмерными желаниями, гневом, жадностью, 
безумием.

В народных песнях борьба с человеческими пороками обычно осу-
ществляется посредством насмешек, многие из которых присутствуют  
в ритуальных играх и театральных представлениях.

2.8. Простота.
В весенних и летних песнях часто встречается мотив выбора парнем 

невесты. Обычно предпочтение отдается простой, бедной, вежливой, 
трудолюбивой девушке.

2.9. Доброта, милосердие.
«Добры хлопец» і «добрая дзеўка», «добрыя гаспадар і гаспады-

ня» — главные герои народных песен. Это постоянный акцент, который 
указывает на высшее место понятия «доброта» в системе традиционных 
белорусских духовных ценностей.

3. Правила-ограничения для речи:
3.1. Повторение имени Бога.
Это правило тесно связано с требованием «2.1. Постоянная память 

о Боге, использование в речи Его Имени, памятование о Его делах, дей-
ствиях». Не только в календарных и семейно-обрядовых, но и в необ-
рядовых песнях очень часто звучит призыв к Богу. В качестве примера 
проанализированы тексты одного из последних сборников песенного 
фольклора — «Песні пакінутых вёсак» [5]. Практически в половине 
из 568 песен упоминается имя Бога.

3.2. Регулярное участие в народных обрядовых действиях, в кото-
рых есть коллективное обращение к Богу и высшим силам, повествуется 
о событиях из Священных Писаний.
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На Коляды, Великдень (Пасху), 4алье и другие праздники почти 
все жители белорусских деревень так или иначе должны были принять  
участие в обрядах. Так, еще в конце ХХ века на 4алье пели:

«— Вы, дзевачкі, вы, дзевачкі, выхадзіце,
Вы, жоначкі, вы, жоначкі, выхадзіце,
Малых дзетак, малых дзетак вынасіце!
Каго нему, каго нету на вуліцы,
Палажы, божа, палажы, божа, калодаю, 
Дзетак яго, дзетак яго цельпучкамі, 
Цельпучкамі, цельпучкамі дубовымі» [4, С. 88–89].

3.3. Говорить правду (которую человек может понять).

«— Якую ж табе праўду?
Ты сам добра знаеш:
Не любі чужых жонак,
Бо ты сваю маеш».

3.4. Быть немногословным.
Лаконичность и точность выражений — характерная черта поэтиче-

ского языка белорусов. Несколькими слова, фразами рисуются картины, 
описываются люди, делаются выводы.

3.5. Говорить приятные слова, которые приносят людям добро.
Особенно обширные и тщательно продуманные пожелания добра по-

этически представлены в волочебных песнях. В одной из них, записан-
ной на Виленщине, кажется, что волочебники пытались пропеть про все 
аспекты счастья и благополучия хозяина:

«Добры гаспадару, васол дачакаўшы,
Дай табе божа, добры гаспадару,
Сыны гадаваці й дамы будаваці, 
Лічыць тысячамі, даваць мільёнамі.
Твае добры дзеткі, як у полі кветкі,
А твая чэлядка весела і гладка,
Твой конь пасля працы, як жарабец, скача,
Кароўкі, цяляткі, авечкі і ягняткі,
Качкі, качаняты, куры і курчаты.
Твая ніва дужа ўрадліва:
Чаго ні пасееш, то ўсяго імееш.
Авёс, ячмень, грэчка — з кожнай капы бочка.
Картофля, цыбуля, як гарматна куля.



Жыта і пшаніца і ўсяка пашніца.
Мы цябе віншуем і шчасцем жалуем» [3, С. 157].

Традиционная духовная культура прочно сохраняется в сознании со-
временных белорусов, хотя это не всегда понятно в повседневной жиз-
ни. Представления о том, что хорошо, что достойно и наоборот, прояв-
ляются в ситуациях, которые складываются в коллективах, обществе.  
И многочисленные образцы белорусского песенного фольклора прекрас-
но иллюстрируют правила-ограничения физической и умственной дея-
тельности, которые позволяют человеку развиваться духовно, не теряя 
вечных ориентиров.
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Аннотация. В статье рассматривается жанровая структура словесных текстов бе-
лорусской окказиональной обрядности, анализируются их функции и семантика мо-
тивов. Определяются характер, направленность и специфика таких жанров, как при-
читания, песни, приговоры, заклинания, молитвы-импровизации и заговоры, которые 
использовались с целью магического воздействия на кризисную ситуацию. Приводят-
ся примеры текстов белорусских окказиональных обрядов.

Ключевые слова: белорусские окказиональные обряды, жанр текста, кризисная 
ситуация, словесная формула, магические слова.

Abstract. The article examines the genre structure of the verbal texts of the Belarusian 
occasional rituals, analyzes their functions and the semantics of motives. The character, 
direction and specificity of such genres as lamentations, songs, sentences, spells, improvised 
prayers and conspiracies, which were used for the purpose of magically influencing a crisis 
situation, are determined. Examples of texts of Belarusian occasional rites are given.

Keywords: Belarusian occasional rituals, genre of text, crisis situation, verbal formula, 
magic words.

В комплексе белорусских традиционных обрядов важное место, на-
ряду с семейными и календарными, занимают окказиональные обряды. 
Это обряды, которые не повторялись регулярно, а проводились только 
при необходимости или в случае особых, часто критических, кризисных 
обстоятельств. 

Окказиональные обряды были в центре внимания исследователей 
фольклора с девятнадцатого века. Отдельные проявления окказиональных 
обрядов собирались классиками фольклора, но учитывались как кален-
дарные или семейные обряды. Многие варианты обрядов вызова и пре-
кращения дождя записаны П. Шпилевским, Е. Романовым, П. Шейном  
и его корреспондентами, ценный материал собран А. Сержпутовским,  
Н. Никифоровским, Д. Зелениным. Русские исследователи Н. и С. Толстые,  
К. Чистов, Г. Любимов, Е. Фурсова и другие ученые посвятили свои ра-
боты проблеме изучения окказиональных обрядов в контексте всей сла-
вянской культуры. В научных трудах белорусских исследователей Н. Ан-
тропова, В. Василевича, Т. Володиной, С. Санько, В. Лобача отдельные 
обряды рассматриваются в контексте других типов обрядов или всей 
традиционной культуры.

Изучение окказиональных белорусских обрядов перспективно с точ-
ки зрения реконструкции архаичного пласта традиционной культуры. 
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Исследование окказиональных обрядов раскрывает сущность и содер-
жание языческих представлений о природных явлениях, стихиях, эпи-
демических и пандемических заболеваниях, позволяя глубже понять 
мировоззрение наших предков. Словесный компонент был весьма важен 
при проведении окказиональных обрядов. Считалось, что использование 
различных специальных слов и словесных формул способствует уси-
лению магических возможностей обряда, повышению эффективности 
действий, направленности ритуального воздействия. Словесная состав-
ляющая окказионального ритуала была направлена   на символическое 
обращение к тем сверхъестественным «силам», которые должны были 
помочь человеку изменить кризисную ситуацию к лучшему.

Словесные тексты чаще всего произносили главные исполнители 
обряда, в роли которых выступали лица, соответствующие требовани-
ям обряда. Поскольку обряды взаимодействовали со священным, ма-
гические слова и формулы произносились либо старыми женщинами, 
либо молодыми девушками, которые считались «чистыми» с сакральной 
точки зрения. После прихода христианства центральная роль в чтении 
молитв и других церковных текстов, которые стали совершаться во вре-
мя окказиональных обрядов, принадлежала священникам. Тексты чаще 
произносились от первого лица и отражали просьбы, пожелания, закли-
нания, молитвы всего коллектива.

Основным мотивом текстов, используемых в окказиональных об-
рядах, был мотив изгнания явления или элемента, вызвавшего кризис.  
В текстах он представлен   как персонифицированный образ, обладающий 
человеческими качествами и способный управлять человеческими чув-
ствами: гневом, обидой, добротой и т. д. Помимо сверхъестественных 
возможностей, кризисная ситуация представлялась со способностью 
нормально перемещаться в пространстве: она могла ходить, бегать или 
не двигаться. В этих словах упоминались места, куда изгонялись дождь, 
тучи, жара и «злые» духи: “Ідзі на сухі лес да й шчэзні там, нячыстая 
сіла!” [2, С. 80]. Чаще эти места также ассоциировались с ритуальным 
влиянием: лес, гора, река, поле и колодец, они были своеобразными са-
кральными центрами или зонами перехода между мирами, границами 
между «своим» и «чужим». Такие выражения назывались «заклинания», 
они содержали призыв к избавлению от невзгод, непосредственно об-
ращаясь к ним: “Ідзіце, хмары, на татарскія горы, у нас вады досыць, 
носяць вёдрамі, разліваюць цэбрамі” [2, С. 80]. Во время бури, чтобы 
защитить себя и свое имущество от бога Перуна, помимо молитв ста-
рались повторять определенные слова, которые должны были принести 
счастливое разрешение кризиса. Заклинания произносились одновре-
менно с выполнением ритуального акта, они выполняли несколько ос-
новных функций: дублировали ритуальные движения, конкретизировали 
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их, предшествовали или предупреждали действия, комментировали или 
завершали обряд. Важным моментом была вера исполнителя в обяза-
тельную действенность всего ритуального комплекса, поэтому тексты 
произносились эмоционально, чувственно. Громкость тоже была важна. 
Звуковые компоненты случайных обрядов были своеобразными поро-
гами силы звука: некоторые обряды требовали полной тишины, они со-
вершались в тишине. Такая особенность характерна для обряда призы-
ва дождя, когда “бяруць з трох калодзісяў вядро вады, моўчкі нясуць яе  
на поле і там разліваюць па сухой зямлі. Потым, памаліўшыся Богу, так-
жа моўчкі варочаюцца дамоў” [8, с. 65]. В другом месте подобная цере-
мония, напротив, требовала громких криков, шума, пения особых песен  
и даже ругани [8, c. 65]. Использование совершенно иной силы звука 
вызвано ситуационной характеристикой случайных обрядов. Поскольку 
кризис был необычным явлением, нарушающим гармонию жизни, выход  
из него должен был соответствовать параметрам необычного. В некоторых 
случаях объем произношения текстов был обусловлен необходимостью 
«общения» с «потусторонним миром». Следовательно, чтобы обеспечить 
«сохранение своего мира», предотвратить проникновение в него «чужих 
сил», необходимо было либо поддерживать тишину (чтобы не нарушить), 
либо иметь громкий звук (чтобы защитить, отпугнуть, прогнать).

В отдельных обрядах широко использовались причитания (или пла-
чи), которые носили более символический характер. Например, для соз-
дания воображаемого погребального обряда жертвенного животного 
или искусственного жертвоприношения (чучела животного из соломы, 
кукла и т. д.). Белорусский фольклорист В. Сысов выделил причитания 
по поводу пожара, наводнения, голода, болезни, обиды, несчастья и др. 
[9, С. 85–86]. Ритуальные действия вызывания дождя имели параллели  
с погребальным обрядом — символическую жертву, в роли которой могла 
выступать жаба, уж или самодельная кукла, закапывали и имитировали 
погребальный обряд. При этом были сохранены основные характеристи-
ки «настоящего» причитания, его основные цели, диалогическая основа 
(обращение к воображаемому умершему), импровизационный характер 
(причитания не были придуманы специально, они рождались самими об-
стоятельствами). Поэтика белорусских причитаний богата разнообраз-
ными выразительными средствами, эмоционально насыщена: “Мая ты 
жабачка, мая ты квакушачка, усюды ты лазіш, усюды поўзаіш. Ты такая 
мокрынькая… Дай нам дожджычку, як сама мокрынькая!” [Цит. по: 7,  
С. 76]. Специфика причитаний в окказиональном обряде была обуслов-
лена   не только необходимостью косвенного воздействия на природные 
силы, но и особенностями воспроизведения ситуации.

С распространением христианства молитвы стали играть важную 
роль в отдельных обрядах. Чтение молитв и молитв-импровизаций  
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сопровождало большинство ритуальных действий, они читались в нача-
ле и в конце обряда, наиболее значимые моменты также сопровождались 
словами хвалы Господу. Есть определенная связь с подобным постро-
ением церковной литургии. Например, во время пожара трижды обхо-
дили здание со словами: “Да васкрэсне Бог” [8, С. 134–135]. Молитвы 
о дожде содержали описания событий сотворения Вселенной и прось-
бы о насыщении земли водой: “Божа Ойча, Стварыцель неба і зямлі, які 
аддзяліў воды ад водаў, і воды ад сушы, спашлі нам дождж, каб зямля, 
Табою створаная, прынесла багаты плён, патрэбны для жыцця людзей, 
якія з’яўляюцца Тваімі дзецьмі” [5]. Также во время совершения маги-
ческих действий или после обряда пели церковные песни, употребление 
которых регулировалось временем обряда и его целями. В большинстве 
случаев это были величальные песни, которые исполнялись, например, 
после совершения ритуального боронования реки или дороги. Тексты 
песен могли быть напрямую связаны со стихией воды, к которой обрати-
лись участники церемонии:

“Ой, не стаяла б ды белая бярозачка над вадою,
Не скланяла б яна сваё голле ўніз да долу.
А там дзеўка-чарнаброўка ваду брала,
Ваду брала ды размаўляла…” [12].

В окказиональных обрядах широко использовались приговоры. 
Самая главная их особенность — ситуативность исполнения, их со-
вершение обусловлено определенной жизненной ситуацией. Пригово-
ры произносились непосредственно во время совершения ритуально-
го действия. Они характеризуются неразрывной связью вербального 
компонента с действием, предметом, объектом и субъектом действия. 
Приговоры произносились от первого лица и чаще всего дублировали  
или комментировали действия, совершаемые основным участником це-
ремонии или всеми присутствующими. Это вербальные формулы широ-
ко использовались в метеорологических окказиональных обрядах. Пого-
да в сельской жизни чрезвычайно важна, поэтому не только белорусы,  
но и другие славянские народы с приходом христианства традиционно 
обращались в первую очередь к святым (Николаю, Юрию, Илье): “Святы 
Нікалай, прыступі-памагі, ляці да неба, агонь, бяры пламя з сабой” [11, 
С. 803]. Православные балканские славяне верят, что градом «распоря-
жаются» святые Герман, Варфоломей, Алиса, святые Константин и Еле-
на, а Святой Илья — всеславянский повелитель грома, молнии и грозы, 
могущественный распорядитель самых страшных и доброжелательных 
сил природы, он ниспосылает на землю плодородие. Сербы во время 
грома обращаются к святому Прокопу, во время наводнения славянские 
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народы просили прекратить дожди святого Пантелеймона. Образ Ильи 
Пророка занимает центральное место в молитвах и церковных песнях, 
используемых в окказиональных белорусских обрядах. Он был одним  
из популярных образов в фольклоре, традиция связывает его образ с язы-
ческим богом Перуном. Он считался не только покровителем земледе-
лия, но и защитником от «злых духов». Чтобы обеспечить безопасность 
для себя и своих близких, сохранность имущества от грозной молнии 
и ее молний,   которые он бросает в «демонов», люди читали молитвы 
святому Илье. 

Святые также считались заступниками от болезней, и каждый из них 
«специализировался» на определенном недуге: Антип считался защит-
ником от зубной боли, Фатиния — от лихорадки, Пантелей — от голов-
ной боли [4, С. 30]. 

По своим характеристикам к окказиональной обрядности относятся 
заговоры. Заговоры — это отдельный жанр народного творчества, осо-
бые словесные формулы, которым придавалось магическое значение.  
В традиционной культуре заговоры были широко распространены в по-
вседневной жизни и имели важное утилитарное значение: превращать 
неблагоприятную ситуацию в положительную с помощью слов и магии. 
Считалось, что заговор способен преобразить окружающий мир. Заго-
воры произносились только в определенное время и в определенном 
месте, это было связано с магическими возможностями словесных фор-
мул. Язык таких текстов был образным, красочным, полным сравнений, 
эпитетов, метафор. В отдельных обрядах использовались только те типы 
заговоров и формул, которые касались защиты животных, урожая, здо-
ровья человека во время погодных катаклизмов, а также заговоры против 
болезней, эпидемий и кризисных бытовых и социальных ситуаций. На-
пример, заговоры в обрядах призыва дождя содержат обращение к хри-
стианским святым: “Ільля-прарок, прывядзі абалок, усхадзіцеса, буйныя 
ветры з поля, заганіце хмаркі за сіне мора, не стучыце, не грымеце, нам 
галоўкі не прабеце, дзе былі, адтуль прыдзеце. Амінь, амінь, амінь” [10, 
С. 632]. 

Таким образом, можно выделить основные жанры белорусских окка-
зиональных текстов:

— Заклинания — случайные тексты, основная функция которых за-
ключалась в избавлении от кризиса («изгнания») из жизни путем пря-
мого обращения к нему. Чаще всего они произносились громко, эмоци-
онально, повторялись несколько раз для достижения положительного 
эффекта. Например, “Тучы-адлятучы, ідзіце на сухія землі, на сухія ста-
роны, а маю хату мінеце” [1, С. 41].

— Причитания — тексты, которые произносились во время или после 
критической ситуации, представляли собой плач с импровизированным 
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приговором. В белорусском окказиональном обряде причитания прово-
дились во время пожара или дождя, а также использовались как часть 
символического похоронного обряда жертвоприношения для природной 
стихии. Примером причитаний является следующий текст:

“А Божа мой, які вялікі дождж ідзець!
А Божа ж мой, Што ж мы на лета будзем есці?
А мае дзеткі, як жа мы цяпер будзем жыць?” [6, С. 441]

— Приговоры — тексты окказиональных обрядов, для которых харак-
терна связь слова с ритуальным действием, которое описывается и ком-
ментируется в образных и эмоциональных характеристиках. Например:

“Калі я бег, то ты горэў, як я добег, то ты стаў.
Стань, огонь, у ямы, Як Ісус Хрыстос у Іордані” [11, С. 803]. 

— Заговоры — определенные словесные формулы, основанные  
на убеждении человека в том, что с помощью слова можно добиться же-
лаемого положительного результата. Примером заказа является следую-
щая словесная формула:

“Першым разам, Божым расказам, 
Ішло тры хмары, ішла хмара чорная, сівая, палавая. 
Госпадзі Божа, памажы, адвярні, наша месца не чапі” [3, С. 175].

— Молитвы и церковные песни после прихода христианства начали 
использовать в окказиональных обрядах, сопровождаемых основными 
ритуальными действиями. Нередко молитвы принимали форму обрядов. 
Например, молитва о хорошей погоде: “Божа, які ў сваіх святых Кнігах 
сказаў, што «ў радасным абліччы караля — жыццё», пакажы нам і зямлі, 
якую Ты стварыў, сваё радаснае Аблічча і спашлі нам добрае надвор’е. 
Сваім ласкавым і радасным Абліччам асвяці, Ойча, нашыя сэрцы, ума-
цуй у нас бляск Тваёй ласкі, каб мы праз добрыя ўчынкі атрымалі тое, аб 
чым просім. Праз Хрыста, Пана нашага. Амэн” [5].

Для каждого жанра текстов окказиональных обрядов характерна 
определенная связь с кризисной ситуацией, что вызвала необходимость 
ее произнесения отдельно или в синтезе с проведением ритуальных дей-
ствий. Использование окказиональных заклинаний, причитаний, приго-
воров, заговоров, а также чтение молитв и пение церковных песен было 
направлено на усиление желаемого воздействия на кризис, на его поло-
жительное разрешение.



165

Литература

1. Замовы / АН Беларусі; Ін-т мастацтвазнаўства, этнаграфіі і фаль-
клору; уклад., сістэм. тэкстаў, уступ. арт. і камент. Г. А. Барташэ-
віч; рэдкал. : А.С. Фядосік (гал. рэд.) [і інш.]. — Мінск : Навука  
і тэхніка, 1992. — 597 с.

2. Зямля стаіць пасярод свету... Беларускія народныя прыкметы  
і павер’і. Кніга 1 / Укладанне, прадмова, пераклад, бібліяграфія 
У. А. Васілевіча. — Мінск : Мастацкая літаратура, 1996. — 591 с.

3. Зямная дарога ў вырай : Беларускія народныя прыкметы і павер’і. 
Кніга 3 / Укладанне, прадмова, пераклад і паказ. У. А. Васілеві-
ча. — Мінск : Мастацкая літаратура, 1999. — 475 с.

4. Народная медыцына : рытуальна-магічная практыка / Ін-т маста-
цтвазнаўства, этнаграфіі і фальклору імя Кандрата Крапівы НАН 
Беларусі; уклад., прадм. і паказ. Т. В. Валодзінай; навук. рэд. 
А. С. Ліс. — Мінск : Беларуская навука, 2007. — 776 с. 

5. Ойча наш. Малітоўнік / Пад агульн. рэд. кс. М. Сапеля. — 2-е выд., 
выпр. і дап. — М. : “Pro Christo”, 2004. — 608 с.

6. Пахаванні. Памінкі. Галашэнні / АН БССР, Ін-т мастацтвазнаў-
ства, этнаграфіі і фальклору); рэдкал. : А. С. Фядосік (гал. рэд.)  
[і інш.]; уклад. тэкстаў, уступ. артыкул і камент. У. А. Васілеві-
ча; артыкул, сістэматызацыя і камент. напеваў Т. Б. Варфаламее-
вай. — Мінск : Навука і тэхніка, 1986. — 615 с. 

7. Раманава, Л. Абрад выклікання дажджу ў вёсках Чачэрскага, Кар-
мянскага раёнаў Гомельскай вобласці // Аўтэнтычны фальклор: 
праблемы захавання, вывучэння, успрымання (памяці антрапо-
лага Зінаіды Мажэйкі) : зборнік навуковых прац [удзельнікаў 
X Міжнароднай навуковай канферэнцыі, Мінск, 29 красавіка — 
1 мая 2016 г.] / Беларускі дзяржаўны ўніверсітэт культуры і маста-
цтваў [і інш.]. — Мінск, 2016. — С. 74-76.

8. Сержпутоўскі, А. К. Беларуская этнаграфія ў доследах і матэры-
ялах // Беларус. Акад. навук. Аддз. гуманіт. навук.; Кн. 7. Прымхі 
і забабоны беларусаў-паляшукоў / А. К. Сержпутоўскі. — Мінск : 
Друк. Беларус. Акад. навук, 1930. — 278 с.

9. Сысоў, У. М. Беларуская пахавальная абраднасць : Структура аб-
раду, галашэнні, функцыі слова і дзеяння / У. М. Сысоў. — Мінск : 
Навука і тэхніка, 1995. — 181 с.

10. Традыцыйная мастацкая культура беларусаў. У 6 т. Т. 5. Цэнтраль-
ная Беларусь. У 2 кн. Кн. 2 / А. М. Боганева [і інш.]; ідэя і агульн. 
рэд. Т. Б. Варфаламеевай. — Мінск : Выш. шк., 2009. — 911 с.

11. Традыцыйная мастацкая культура беларусаў. У 6 т. Т. 6. Гомель-
скае Палессе і Падняпроўе. У 2 кн. Кн. 2 / А. М. Боганева [і інш.]; 



ідэя і агульн. рэд. Т. Б. Варфаламеевай. — Мінск : Выш.шк., 
2013. — 1231 с.

12. Ускова, Т. У Клімавіцкай вёсцы Стары Дзедзін захавалі ста-
ражытны абрад заклікання дажджу / Т. Ускова // Беларусь се-
годня. — 8 июня 2018 г. — URL: https://www.sb.by/articles/baby-
raspranalisya-i-arali-astsyer.html (дата доступа : 18.12.2020).



167

ХАРАКТЕРИСТИКА  
НАЦИОНАЛЬНОГО ФОЛЬКЛОРА 

БАЙКАЛЬСКОГО РЕГИОНА

Сморжок Ирина Петровна,  
к.п.н. доцент Московского государственного 
института культуры, кафедра культурного 
наследия
Чудина Лилия Алексеевна,  
к.п.н. доцент Московского государственного 
института культуры, кафедра культурного 
наследия

Аннотация. Создание конкурентоспособного туристского комплекса, обеспечива-
ющего уникальные возможности для удовлетворения потребностей местных жителей 
и гостей региона в изучении особенностей национального фольклора, является глав-
ной задачей работников туристской отрасли. 

Для туризма в Байкальском регионе характерны существенные проблемы: отсут-
ствие комфортабельных мест размещения, дороги, кадровое обеспечение развития ту-
ризма и многие другие.

В 2017 году была принята концепция развития туризма в Байкальском регионе 
на 2017–2023 годы, где выделены основные направления развития новых туристских 
маршрутов в рамках фольклорного туризма. Байкальский регион обладает достаточно 
большим туристским потенциалом.

Следует обратить внимание на расширение доли фольклорного туризма. Данный 
вид туризма является менее затратным.

Ключевые слова: Байкальский, регион, туризм, проблемы, рекреация, фольклор, 
программа, развитие, туристская, политика, имидж, турфирма, качество.

Abstract. The creation of a competitive tourist complex that provides unique 
opportunities to meet the needs of local residents and guests of the region in the study of the 
peculiarities of the national folklore, is the main task of employees of the tourist industry.

For tourism in the Baikal region, significant problems are characterized: the lack  
of comfortable places, roads, recruitment of tourism development and many others.

In 2017, the concept of tourism development in the Baikal region was adopted for 2017–
2023, where the main directions of development of new tourist routes were allocated in folk 
tourism. The Baikal region has a fairly large tourist potential.

Attention should be paid to the expansion of the share of folk tourism. This type  
of tourism is less expensive.

Keywords: Baikal, Region, Tourism, Problems, Recreation, Folklore, Program, 
Development, Tourist, Politics, Image, Travel.

Сегодня самой главной задачей для развития туризма в Байкаль-
ском регионе является создание современного конкурентоспособного 
и высокоэффективного туристского комплекса, обеспечивающего ши-
рокие возможности для удовлетворения потребностей местного насе-
ления и гостей региона (в том числе и иностранных). Также к главным 
задачам относятся: значительное увеличение налоговых поступлений  
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в бюджет, увеличение количества рабочих мест, сохранение и рациональное  
использование природного и культурного наследия. 

Туризм в Байкальском регионе сталкивается с рядом серьезных про-
блем, самой главной из которых является недостаточное количество ком-
фортабельных мест размещения. Эта проблема не позволяет пока в пол-
ной мере использовать рекреационные возможности региона, которые 
возможно расширить, реконструируя старые гостиницы и строя новые. 

Также немаловажной проблемой в Байкальском регионе является ре-
шение задач кадрового обеспечения развития туризма.

В 2017 году была принята концепция развития туризма в Байкаль-
ском регионе на 2017–2022 годы, где выделены основные направления 
развития новой туристской политики:

1. адекватная реализация прав и свобод граждан, в частности, права 
на отдых;

2. создание новых рабочих мест и повышение жизненного уровня 
населения;

3. расширение налогооблагаемой базы и увеличение реального дохо-
да бюджета Иркутской области и Республики Бурятия;

4. снижение социальной напряженности в Иркутской области и Ре-
спублике Бурятия;

5. создание имиджа Байкальского региона, как одного из перспектив-
ных центров развития туризма.

Байкальский регион обладает достаточно большим туристским по-
тенциалом. Несмотря на это за последние годы туристские потоки силь-
но сократились. Резкое сокращение туристских потоков можно объяс-
нить снижением доходов населения, переориентировке культурных  
и моральных ценностей. [3, с.42]

Следует обратить внимание на расширение доли фольклорного 
туризма, а также на рациональное использование рекреационных ре-
сурсов при рассмотрении перспектив развития туризма в Байкальском 
регионе.

Необходимость расширения развития фольклорного туризма заклю-
чается в том, чтобы не дать погибнуть существующим культурным до-
стопримечательностям — памятникам и музеям. Данный вид туризма 
является менее затратным.

К территории Байкальского региона относятся 2 субъекта: Иркутская 
об-ласть и Республика Бурятия. [7] Каждый субъект интересен своей на-
родностью, а каждая народность — обычаями, традициями, религией  
и т.д. В регионе прожи-вает около 100 наций и народностей, но с точки 
зрения фольклора — те, чьи корни зародились на байкальской земле — 
интересны такие народы как: буряты, эвенки, тофы, семейские (старооб-
рядцы). [4, c.19]
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Фольклор того или иного народа отличается своим характером, тем 
самым представляя уникальность многовекового взаимодействия людей 
с природой. Начиная от самых далеких предков, люди почитали природу, 
поклонялись ей, ровно божеству, просили у нее помощи. О ней слагали 
легенды, дошедшие до сегодняшних дней. [4, c.16]

Особенность природы Байкала состоит в том, что каждый человек 
осознает уникальность и воспринимает красоту этого места по-своему. 
Это зависит не столько от возраста, сколько от времени. Нашими пред-
ками было создано немало легенд об этих землях. Горы и скалы, реки 
и само озеро — все они приобретали в легендах облик нечто могучего, 
судьбоносного и драматического одновременно. Слова звучат сильно  
и мудро, заставляя каждого испытать чувство мелкой дрожи, пробежав-
шейся по телу. 

Самой известной среди множества легенд о Байкале считается ле-
генда о красавице Ангаре, автором которой является бурятский народ, 
зародивший свои корни в тех местах: «Давным-давно жил в этом крае 
один могучий седой богатырь, и звали его Байкалом. Не было во всей 
стране равного ему по силе и богатству. Суровым да строгим он был 
стариком. Как рассердится, так и пойдут горами волны, так и затрещат 
скалы. Много рек и речушек было у него на посылках.

Старик Байкал мечтает до сих пор догнать беглянку, и если Шаман-
ский камень сдвинуть с места, то Байкал выпрыгнет из берегов и настиг-
нет свою дочь, затопив все на пути своими водами». [1, c.148]

Как уже было сказано ранее, те, чьи корни зародились на байкаль-
ской земле, уникальны своим фольклором, этнографией.

Буряты — самый большой по численности коренной народ Сибири. 
Живут они в Республике Бурятия, в Иркутской и Читинской областях. 
Буряты говорят на одном из монгольских языков. Они смуглые, широко-
лицые, с раскосыми глазами. [8, c.51]

В Бурятии отношение к природе, обожествление и почитание ее было 
продиктовано уважением и любовью к ней. Природу буряты рассма-
тривали не только как дом, основу благополучия и богатства, здоровья,  
но и как основу нравственных и духовных начал. Народ считал себя ча-
стицей природы, единой, великой и неделимой. Байкал рассматривался 
как живой организм, как сокро-вище, окутанное тайной и имеющее от-
ношение к космосу и Вселенной, об этом свидетельствуют шаманские 
летописи. [7]

Одним из древних и наиболее ярких видов духовной культуры бу-
рят является фольклор. Основные жанры — мифы, легенды, предания, 
героический эпос, сказки, песни. Широко распространенными у бурят 
были эпические сказа-ния — улигэры, исполнителями которых были 
певцы — рапсоды (улигэршины). Размеры улигэров — от 2-3 тыс.  
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до 25 тыс. поэтических строк. Обычное их со-держание — борьба бога-
тыря с врагами и чудовищами. Улигэры исполнялись с сопровождением 
двухструнного смычкового инструмента — хур.

Наиболее массовым видом народного искусства являлся танец. Бу-
ряты, занятые охотой и животноводством, в танце образно запечатлели 
повадки и характер зверей, птиц, домашних животных (танцы глухаря, 
орла, наездника). [2, c.177]

Разнообразны и интересны по своему звучанию народные музыкаль-
ные инструменты струнные, струнно-смычковые, духовые, ударные: бу-
бен, хур, хучир, чанза, лимба.

Особый раздел составляют музыкально-драматическое искусство 
культового назначения — шаманские и буддийские ритуальные дей-
ствия, мистерии. 

Наиболее значительными праздниками у бурят являлись тайлага-
ны — шаманские обряды, начинавшиеся молебном, жертвоприношени-
ями местным духам-покровителям и заканчивавшиеся общей трапезой, 
питьем молочного вина и различными играми-состязаниями (борьба, 
стрельба из лука, конные скачки). Существует три обязательных тайлага-
на — весенний, летний и осенний. С утверждением буддизма получили 
распространение ламаистские праздники — хуралы (молебны), устраи-
ваемые при дацанах — буддийских монастырях. Наиболее популярные 
из них Майдари и Цам, приходившиеся на летние месяцы.

Очень интересен такой старый обряд как поклонение Байкалу. На бе-
регу озера разжигают жертвенный огонь и его дымом очищают все при-
везенные с собой предметы: посуду, еду, монеты, ожерелья, а также воду 
из целебных источников. Все это расставляют на специальном столике. 
Опускают в воду озера творог и сметану, зерна риса и монеты, выливают 
воду из источников. Все это делается в полной тишине, ибо «хозяин» 
Байкала не любит шума.

В настоящее время из традиционных праздников самыми популяр-
ными являются Сагаалган — Новый год по лунному календарю, отмеча-
ющийся в январе-феврале и длится в течение месяца. Сурхарбаан празд-
нуют летом, он сопровождается спортивными состязаниями и народны-
ми гуляниями.

В настоящее время новые власти разрешили свободу религии и по-
зволяют возрождать шаманство. Старые настоящие шаманы давно умер-
ли, а новых пока не появилось. Многие традиционные обряды и обы-
чаи забылись и заменились русскими, как, например, это произошло  
со свадебным и похоронными обрядами. Вселяет некоторую надежду  
на возрождение наиболее рациональных черт традиционной нацио-
нальной культуры, включая язык и фольклор, то, что в по-следнее вре-
мя усилилась тяга к национальной культуре, для тофаларского языка  
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в 1986 г. была создана письменность и в 1990 г. начато его изучение  
в тофаларских школах, созданы национальные фольклорные ансамбли, 
стали проводиться летние национальные игры, фестивали устного на-
родного творчества. Созданы и активно действуют во всех тофаларских 
селах Центры этнической культуры.

Эвенки (тунгусы) были одним из древних коренных азиатских на-
родов, которые жили в Восточной Сибири и Прибайкалье и с которыми 
русские взаимодействовали с первых шагов своих походов в таёжные 
края. [5, c.11]

Характерная особенность в расселении эвенков заключается в том, 
что в стране насчитывается около сотни населенных пунктов, где они 
живут, однако в большинстве поселений их численность колеблется  
от нескольких десятков до 150-200 человек. Населенных пунктов, где 
эвенки живут относительно крупны-ми компактными группами, немно-
го. Подобный тип расселения отрицательно сказывается на этнокультур-
ном развитии народа.

Изучая фольклор Байкальского региона можно составлять различ-
ные варианты фольклорных туров по Иркутской области и Республики 
Бурятия.

Для Байкальского региона необходимо также привлечение к участию 
в программах различного уровня научного потенциала региона. Привле-
чение сотрудников вузов и студентов соответствующего профиля являет-
ся неотъемлемой частью развития туризма.

В заключении можно сказать, что развитие туристской деятельности 
является перспективным направлением экономического развития Ир-
кутской области и Республики Бурятия, а, следовательно, роль муници-
пальных образований в регулировании, поддержке и контроле является 
наиболее важной.

На сегодняшний день важной проблемой является качество турист-
ских услуг, предлагаемых местным населением. 

Проблем в туристской сфере действительно очень много. Все турист-
ские организации сами за себя, а не на благо региона. Музеи — отдельно, 
а турфирмы трудятся для себя. 

Многие вопросы может решить такой координирующий, совеща-
тельный орган, как Совет по туризму г. Иркутска и г. Улан-Удэ, которые 
объединят разобщенные части туристской инфраструктуры. [6]

Для развития сферы туризма необходим универсальный подход. Не-
воможно успешно развивать культурный комплекс региона, города, рай-
она, не учитывая социально-экономической ситуации, географического 
и природного своеобразия, этнографического компонента, культурного 
своеобразия места, его музейного комплекса и т. д. Универсальный под-
ход необходим также, чтобы уметь грамотно предложить любой проект 



в сфере туризма. Здесь важно уметь ориентироваться в социально-психо-
логической сфере отношений, профессиональной этике того или иного 
вида искусства и т.д.

Основным рекреационным ресурсом Байкальского региона является 
культурно-исторический потенциал. В него входит вся социокультурная 
среда с традициями и обычаями, особенностями бытовой и хозяйствен-
ной деятельности. [3, 54]

Города Иркутской области и Республики Бурятия нуждаются в окон-
чательной разработке программ по привлечению туристов. В Байкаль-
ском регионе существует большое количество объектов экскурсионного 
показа — исторических мест, музеев. 

Итак, рассмотрены возможные перспективы в Байкальском регионе. 
Далее следует в ближайшее время осуществить следующие мероприятия:

1. восстановить ранее действующие и составить новые туристские 
познавательные маршруты на данной территории;

2. разработать новые маршруты, связанные с фольклором коренных 
народов Байкальского региона;

3. необходимо создать единого туроператора для полноценной рабо-
ты туристских маршрутов;

4. в области культурно-познавательного туризма особый акцент сле-
дует сделать на построение кольцевых и радиальных межрегиональных 
маршрутов по малым историческим городам.
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РОЖДЕНИЕ ПЕСНИ — НАРОДНЫЕ 
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«СВИДАНИЕ» (1803)

Сорокин Владимир Борисович,
Московский государственный институт 
культуры, Москва 

Аннотация. Стихотворение забытого поэта М. Олешева «Свидание» рассказыва-
ло о возвращении с войны солдат — отца и сына к не узнающей их солдатке — ма-
тери и жене. Стихотворение стало основой для популярной песни-баллады, которая 
последовательно относилась народом к каждой войне в России на протяжении 150 лет: 
от 1812 года до Великой Отечественной войны 1941-1945 годов. Сократив вдвое объ-
ем авторского текста, народ сохранил суть сюжета и отразил разные версии развития 
событий.

Ключевые слова: стихотворение, редакция, народ, вариант, баллада, возвраще-
ние, война, солдаты.

Abstract. The poem of the forgotten poet M. Oleshev “Date” told about the return from 
the war of the soldiers-father and son to the soldier — mother and wife who did not recognize 
them. The poem became the basis for a popular song-ballad, which was consistently applied 
by the people to every war in Russia for 150 years: from 1812 to the Great Patriotic War 
of 1941-1945. By halving the volume of the author’s text, the people preserved the essence 
of the plot and reflected different versions of the development of events.

Keywords: poem, editorial, people, variant, ballad, return, war, soldiers.

В субботний день 5 июля 1802 г. на заседании Санкт-Петербургского 
Вольного общества любителей словесности, наук и художеств уже забы-
тый ныне поэт Михаил Олешев прочёл свое стихотворение «Свидание», 
которое годом позже будет опубликовано в альманахе «Свиток Муз»  
[12, c.69].

О самом авторе практически ничего не известно, кроме того, что 
связано с его участием в Вольном обществе, в которое он был зачислен  
3 мая 1802 года по рекомендации поэта А. Е. Измайлова и рассмотрения 
двух не дошедших до нас стихотворений «К Лизе» и «К жаворонку». 

Несколько раз М. Олешев выступал на заседаниях с чтением ори-
гинальных и переводных стихотворений, а его перевод из Оссиана 
«Лотрек» положительно оценил филолог и поэт А. Х. Востоков. Однако 
по состоянию здоровья и в связи с трудными жизненными обстоятель-
ствами М. Олешев редко посещал собрания Вольного общества (в чем 
он чистосердечно признавался в письменном объяснении на имя своих 
сотоварищей) и потому 28 июня был переведен из действительных чле-
нов в корреспонденты, а 13 ноября 1802 г. вышел из Общества.

Помимо 5 ранних произведения М. Олешева, опубликованных  
в 1803 году во второй книжке «Свитка муз», состоялось его второе 
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и последнее выступление в печати в 1809 году в «Северном Меркурии» 
А. Лукницкого, где были помещены 15 его стихотворений за подписью: 
М....лъ О.е.е.ъ.

Судя по опубликованным произведениям, М. Олешев пробовал силы 
в разных жанрах лирики и драматургии, нередко прибегая к стилизации.

Думается, что ни сам автор, ни участники заседания Вольного обще-
ства не могли себе даже вообразить, что прочитанное 5 июля стихотво-
рение превратится в одну из самых распространенных балладных песен, 
варианты которой будут записывать на территории Российской империи, 
затем Советского Союза и Российской Федерации на протяжении почти 
200 лет.

Стихотворение «Свидание» рассказывает о возвращении с войны 
солдат — отца и сына к не узнающей их солдатке — жене и матери.

Ситуация неузнанной встречи известна в фольклоре и литературе 
многих народов [4, с. 101].

Если древние произведения содержат ведущий мотив «муж на свадь-
бе своей жены» — «Одиссея» Гомера, былина «Добрыня в отъезде»,  
то в новое время преобладает ситуация возвращения героев с войны  
[2, с.98].

Существуют испанские, французские, немецкие, итальянские, гре-
ческие, польские, чешские (моравские), верхнелужицкие, удмуртские, 
английские, датские, русские, украинские и белорусские песни, варьиру-
ющие сюжет возвращения солдата с войны [3, c.130, 5, 94].

Вернувшийся в родные края человек называется кабальеро в ис-
панском фольклоре; рыцарем или паном в верхнелужицкой песне; мо-
ряком — в греческой; казаком — в украинской; гренадером, солдатом, 
партизаном — в русских песнях разных лет записи [16, с. 28].

Пришедший в родной дом может оказаться неузнанным мужем, же-
нихом, братом, сыном, возлюбленным и даже отцом. 

Кроме фольклорных текстов, известны литературные произведения  
о возвращении солдат, например, у Роберта Бернса, С. Аксакова, А. Ду-
ропа, Г. Малышева, К. Симонова.

Целью рассмотрения имеющихся в наличии более чем 500 вариантов 
народной песни, сложенной на основе стихотворения М. Олешева «Сви-
дание», является выявление закономерностей и диапазона варьирования 
авторского текста в разные периоды времени и в разных регионах записи 
от народных исполнителей.

В отличие от всех других версий сюжета один только Михаил Оле-
шев выбрал ситуацию возвращения в родной дом сразу и отца, и сына.

В условиях, когда в России 18 столетия одна война почти сразу 
же сменяла другую, призыв на службу всех мужчин, способных но-
сить оружие, затронул тысячи крестьянских семей. Это драматическое  
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в общенародном смысле обстоятельство сделало содержание стихотво-
рения М. Олешева понятным и близким для множества людей и стало 
решающим стимулом для возникновения народных песенных редакция 
авторского текста.

Сюжет и композиция стихотворения достаточно просты.
Стихотворение начинается запевом экспозицией, в которой показано 

время и место действия:

Лишь солнце закатилось 
За темные леса, 
Умолкли песни птичек,
Не слышно ничего. [12, c.69].

Легко заметить, что поэт упоминает о закате, имея в виду именно 
конец дня, когда действительно замолкают птицы. При этом произошло 
полное наложение авторского текста на традиционный символический 
смысл образа заходящего солнца как знака печали и разлуки, что встре-
чается во многих свадебных и лирических народных песнях.

Народные редакции преимущественно сохранили это образ в запеве,
варьируя лексику и порядок слов, избегая слова «лишь»:

Закатилось красно солнышко
За темные леса…

или:

Солнце закатилось
За темные леса… 

или:

Где солнце заходило… и т.п.

Но иногда песня начинается с упоминания птичек или прихода солдат.
Место действия баллады — жилище хозяйки, которую автор называ-

ет вдовой:

Под деревом ветвистым
У хижины своей,
Задумавшись, сидела
Печальная вдова. [12, c.69].
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Несколько иначе сказано в Сибирских вариантах о месте событий:

Стоит тайга густая,
А в той тайге — изба.
В той маленькой избёночке
Там вдовушка живет [7, с.55].

Далее пришедшие просят хозяйку о ночлеге:

«Любезная старушка! –
Герои говорят. — 
Ночь темная застигла,
Пусти нас ночевать». [12, c.69].

При этом везде в народных редакциях удалена фраза о плате за ночлег:

«За всё тебе заплатим,
Не думай ни о чем». [12, c.69].

Диалог пришедших солдат с хозяйкой составляет в народных верси-
ях основную часть текста — до 70–80% [14, С. 101–103]. В авторском 
тексте диалогу отведено 70 строк и он также претерпел значительные 
сокращения, в основном за счет более лаконичного обмена репликами, 
избегая авторского многословия в описании своих чувств героями.

Важны стилистические замены в народных вариантах, ни в одном 
из которых не использовано обращение «старушка», зато встречаются 
не только «любезная», но и любимая, премилая, прелестная, почтенная, 
желанная, что говорит о свободе исполнителей в выборе более привыч-
ного или уместного по их представлению обращения. Слово «старушка» 
не соответствовало этим представлениям. 

Отвечая пришедшим солдатам, хозяйка говорит, что «печки не топи-
ла и щи не варены». 

Вторую часть ответа, очевидно звучавшую нелепо для народного 
слуха, фольклорные варианты полностью исключают:

«Родимые! Не можно, —
Хозяйка говорит, — 
В моём домишке бедном
Боярам ночевать». [12, c.69].

Не к месту употребленное слово «бояре» и сложный синтаксис 
фразы не оставляли возможности использовать эту строфу в народной  
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редакции текста, несмотря на стремление автора к стилизации 
просторечия. 

«Служивые» отвечают, что им ничего не нужно и входят в дом.
В народных редакциях в разные исторические периоды пришедшие 

названы гренадерами, гвардейцами, солдатами или казаками — всего 
более 30 разных наименований. У автора — солдаты, герои, родимые, 
служивые, бояре. 

Постояльцы спрашивают, почему грустит хозяйка.
У автора это делает по просьбе старшего младший из гостей — Ва- 

нюша.
Из всех фольклорных записей лишь в нескольких областях это имя 

сохранено народом в части вариантов. К примеру, оно встречалось в Ар-
хангельской — в 2 из 47 вариантов, в Вологодской — в 1 из 12, а также 
ещё в Ленинградской и Тульской областях, в Якутии и в Красноярском 
крае — по одному. В большинстве вариантов герой остается безымян-
ным. Статистика свидетельствует, что народное песнетворчество не ори-
ентировано на присвоение имен собственных персонажам этой баллады. 

О причине своей печали хозяйка в авторском тексте отвечает про-
странным монологом в 28 строк, но не ссылается на какую-либо кон-
кретную войну:

Но вдруг невзгода пала — 
Послышим мы: война!
Тут мужа я лишилась
И сына! Охти мне! [12, c.69]. 

Народ оставляет не более 4–8, сохраняя только суть ответа, как это 
можно видеть в Карельском или Красноярском вариантах. 

Завершается песня чаще всего признанием вернувшихся родных:

«Узнай, узнай, хозяйка,
Кого ты долго ждешь!» [12, c.69].

Ответ «служивых» так же многословен — 20 строк с последующим 
добавлением ещё 4. Народные варианты сохраняют не больше 8.

При этом фольклорные версии дают ещё слова хозяйки, которая объ-
ясняет, почему не сразу их узнала:

— Я мужа не узнала,
Он сильно был седой,
Сыночка только не узнала,
Он дважды был герой [17, c.17].
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У автора солдатка после узнавания больше не произносит ни слова.
Важно особо отметить, что существуют варианты, в которых узнава-

ние становится причиной скоропостижной смерти хозяйки, не пережив-
шей потрясения от внезапной встречи.

Такой трагический финал, углубляющий жанровый код песни-балла-
ды, встретился во многих (более 10) российских вариантах, записанных 
в Архангельской, Воронежской, Нижегородской, Оренбургской и Вол-
гоградской областях, Пермском и Краснодарском краях, а также в Кеме-
ровской области, в Алтайском и Приморском краях:

Признала их хозяюшка 
И сразу умерла [16]. 

В нескольких текстах, записанных в Архангельской области, солда-
ты уходят, не назвав себя, чтобы не допустить ужасной развязки. Такие 
версии финала усиливают психологический трагизм балладного сюжета.

В 2-х вариантах говорится, что солдатка не узнает родных, так как 
ослепла:

Я рада бы узнать, не вижу ничего [10, c.332].

Исполнительница поясняла: «Выплакала глаза, дожидаючись». 
Разнообразие вариантов развязки сюжета говорит о разном испол-

нительском видении ситуации, разном психологическом «проживании» 
сюжета, демонстрируя воочию коллективную природу фольклора. 

В историческом отношении замечательной особенностью этой пес-
ни стало последовательное соотнесение её сюжета со всеми россий-
скими войнами от нашествия Наполеона до Второй мировой войны  
[14, с.38]. 

Как правило, указание на ту или иную войну содержится в диалоге 
хозяйки с постояльцами: либо она сама, либо солдаты сообщают, с какой 
войной была связана их разлука. В Карелии был записан вариант с пря-
мым указанием на год начала Отечественной войны 1812 года:

Во двенадцатом году, таки году
Объявил француз войну,
Моего мужа тогда забрали,
А сына взяли чередой [6, с.349].

Таким образом, самая ранняя приуроченность этой песни-баллады 
может быть связана с эпохой войны 1812 года, а некоторые более позд-
ние варианты баллады отнесены к Первой мировой войне.
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Один из воронежских вариантов не случайно имеет позаимствован-
ный из другой песни зачин «Шли два героя с германского боя».

Аналогичная картина видна в записях позапрошлого века, когда ге-
рои возвращаются «с кавказской дальней стороны».

Ещё позднее в Пензенской области был записан текст, связанный  
с Гражданской войной: Я на белом фронте буржуев добивал, — отвечал 
сын на вопрос матери, где он «так долго пропадал» [9, с.104].

Показательно, что многие варианты из Черноземья и Поволжья, 
где особенно яростно шли бои Гражданской войны, называют именно 
«семнадцатый годочек» годом начала войны, ставшей причиной разлуки 
родных.

Новую жизнь балладе дали события Великой Отечественной войны, 
отразившись в десятках вариантов по всей территории России, Украины, 
Белоруссии и Молдовы: 

С сорок первого года,
Как началась война,
Я мужа проводила,
Сыночка отдала [7, с. 56].

Вернувшихся домой солдат в текстах этого времени обычно называ-
ют бойцами, а в брянских и белорусских вариантах — партизанами:

Два храбрых партизана
С оружием в руках
Заходят во деревню,
Стучатся в крайний дом [11, с. 118].

Ещё одним косвенным указанием на актуализацию, осовремененное 
восприятие содержания баллады «Закатилось красное солнышко» яв-
ляется изменяющийся срок разлуки родных, который приблизительно 
совпадает со сроком начала войны, предшествующей времени записи 
того или иного варианта. В текстах песни сроки разлуки различаются  
от 10-15 до 25-30 лет. 

Михаил Олешев в 1802 году указал 20-летний срок разлуки, ко-
торый можно соотнести и с русско-турецкой войной 1787–1791 гг.,  
и с русско-шведской войной 1788–1790 гг., и с русско-французской вой-
ной 1798–1799 годов, особенно если учесть, что отец и сын могли быть 
призваны на службу в разные годы, а вернулись они вместе после окон-
чания войны.

Отнесенность части народных редакций к периоду войны 1812 года 
позволяет предполагать, что под впечатлением событий именно этой  
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войны были сложены самые ранние народные варианты песни-баллады, 
обычно начинавшейся словами «Закатилось красно солнышко за темные 
леса».

Предварительно следует рассмотреть аспект стихосложения.
Стихотворение М. Олешева написано четверостишиями 3-х стопного 

нерифмованного ямба.
Народные редакции в большинстве случаев имеют распевное тони-

ческое стихосложение и разнообразное 2-3-4-х строчное строфическое 
деление, в зависимости от строения музыкального текста и характе-
ра повторов при сольном и хоровом исполнении. Только на рубеже 19  
и 20 столетий, а особенно в вариантах, сложенных после Великой Оте-
чественной войны, в песне вновь появились ямбические четверостишия 
с частичной рифмовкой, но по-прежнему с традиционными повторами 
строк. В целом можно ограничиться этими общими замечаниями по по-
воду стихосложения песни, так как главные изменения текста относятся 
не к стиховой форме, а к содержанию сюжета.

Прежде всего, следует сказать о кардинальном сокращении объема 
авторского текста в народных редакциях, что характерно для процесса 
фольклоризации многих литературных произведений [1, c. 82; 8, c.8].

Так, стихотворение М. Олешева содержит 120 строк — 30 четве-
ростиший. При этом самые полные народные варианты не превышают  
40-50 строчек.

Интересно рассмотреть принципы избирательности при исключении 
тех или иных фрагментов их оригинала.

Ряд текстовых сокращений связан с жанровой песенной природой 
текста в его народном восприятии, которое не предполагает авторских 
ремарок, обращенных к читателю, как это сделал автор:

Всечасно ожидала
Из дальней стороны — 
Кого ж? — Но мы узнаем,
Подале коль прочтем. [12, c.69].

Последние две строки четверостишия отсутствуют во всех народных 
песенных редакциях. Одновременно можно отметить, что автор видел 
свое стихотворение как текст, предназначенный для чтения, не предпо-
лагая его песенного звучания. 

Нарушая балладный жанровый канон нарастающего драматизма  
и внезапности развязки, автор уже в начале повествования после  
12-ти четверостиший сообщает читателю, кем оказались нежданные 
гости:
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Герои прослезились,
Друг на друга смотря, — 
Они её узнали,
Она не знает их. [12, c.69].

Этой строфы нет ни в одной из народных версий песни, тем более, 
что деепричастные обороты абсолютно не свойственны строю народной 
речи.

Также не вошла в народные варианты строфа:

Не будем укрываться, —
Служивы говорят, —
Довольно мы узнали,
Что помнят еще нас. 

Примечательно, что в этих строках есть элемент мотива испытания 
памяти об ушедших, распространенного в большинстве европейских 
версиях сюжета. 

Шесть финальных строф стихотворения, составляющие своеобраз-
ный эпилог стихотворения о слёзах радости при возвращении и молит-
ве за царя, либо целиком выпадают из народных редакций, либо сильно 
переиначены.

Таким образом, следует отметить, что в первую очередь из текста по-
эта выпадают внесюжетные элементы. Одновременно достигается более 
динамичное изложение событий и стилистически редактируется речь 
персонажей.

Можно указать на два фактора, способных инициировать варьирова-
ние текста: внешний (объективный) фактор — исторические и природ-
но-географические соответствия варианта времени и месту исполнения, 
изменения хронологических и материальных реалий; а также внутрен-
ний (субъективный) фактор — это эмоциональное и художественное 
проживание сюжета исполнителем, варьирование эпитетов и финальной 
сцены песни. 

Подводя итог наблюдениям над многообразными историческими 
изменениями в народных вариантах баллады «Закатилось красное сол-
нышко», отразивших её творческую историю на протяжении прошедших 
двух столетий, можно констатировать, что связанные с многочисленны-
ми войнами события неизменно находили живой отклик в народной 
среде, порождая новые версии сюжета, внося соответствующие замены 
реалий и хронологических примет [13, c.37-41].

Рассмотренные народные редакции авторского текста наглядно 
демонстрируют, что процесс усвоения литературного произведения  
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не является формальным механическим сокращением объема, а пред-
ставляет из себя долгий постепенный путь изменений содержания  
и стилистики изначальной версии с целью приведения книжного, зача-
стую далекого от народного языка и миропонимания авторского творе-
ния в понятный исполнителям по словам и по духу народный песенный 
текст, приноровленный к конкретным историческим и региональным эт-
но-культурным и природным особенностям. 
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Аннотация. Рассматривается история собирания фольклора русского населения 
Кемеровской области в XIX-XXI веках. 
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Abstract. The article considers the history of collecting folklore of the Russian 
population of the Kemerovo region in the XIX-XXI centuries.
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Проблема изучения и собирания регионального фольклора была по-
ставлена ещё в 40-х гг. XIX века, но только в наше время данное на-
правление получило основательную теоретическую разработку. В рабо-
тах по данному направлению можно чётко проследить подходы к сбору, 
систематизации и исследованию фольклора отдельных краёв, областей, 
районов, населённых пунктов. 

Кемеровская область образована 26 января 1943 года Указом Прези-
диума Верховного Совета СССР и входит самостоятельной администра-
тивно-территориальной единицей в состав Российской Федерации.

Первое административное устройство земли Кузнецкой относится 
к началу 17 века, когда были основаны города Томск (1604) и Кузнецк 
(1618). Тогда северная часть области вошла в административное под-
чинение города Томска, центр, и южная — города Кузнецка. Общее ру-
ководство административным управлением Кузнецкой земли осущест-
влялось Приказом Казанского двора, а с 1637 — Сибирским Приказом 
из Москвы.

В начале 18 века Указом Петра I в России было введено губернское 
управление. Вся территория Кузнецкой земли вошла в состав Сибирской 
губернии, края в 1719 году была разделена на 5 провинций. 

Последующие преобразования привели к созданию Колыванской 
области с разделением на округа в составе Тобольского генерал-губер-
наторства. Территория Кузнецкой земли вошла в состав Томского и Куз-
нецкого округов.

В 1804 произошло разделение на Тобольскую и Томскую губернии. 
В последнюю вошли 8 округов, три из них — Томский, Красноярский 
и Кузнецкий — охватили территорию земли Кузнецкой.
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Указом от 26 января 1822 года в Сибири созданы Западно-Сибир-
ское и Восточно-Сибирское генерал-губернаторства. Земля Кузнецкая 
была разделена на 2 части. В Западно-Сибирское генерал-губерна-
торство отошла Томская губерния с округами Томским и Кузнецким, 
восточная часть земли Кузнецкой отошла к Восточно-Сибирскому 
генерал-губернаторству.

Образование города Мариинска (1856) и реорганизация округов  
в уезды (1858) привели к выделению трех уездов: Кузнецкого, Мариин-
ского и Томского. Уезды делились на волости. Это деление в основном 
сохранилось до начала 20 столетия [2, С. 12].

Первые публикации песенного фольклора Кузнецкой земли появля-
ются во второй половине 19 века. Князь Н.А. Костров в 1860 году во вто-
ром и третьем номере «Томских губернских ведомостей» печатает мате-
риалы по свадебному обряду Кузнецкого округа. В первые десятилетия 
20 века изучением песенной традиции Томской губернии занималась 
М.В. Красноженова, в 1914 году была опубликована её работа «Из народ-
ных обычаев крестьян Деревни Покровки (Томской губернии)» (сегод-
ня эта территория Кемеровской области). В 1926 году записи песенно-
го фольклора были сделаны сотрудниками в с. Тисуль Ачинского уезда 
Сибирского края (сегодня это Тисульский район Кемеровской области). 
В 30-е годы в Кузбассе записывала фольклор Э.Г. Бородина-Морозова. 
Огромная работа по исследованию фольклора горнорабочих Салаирских 
рудников Кузнецкого Алатау и ямщиков Московского тракта была про-
ведена А.А. Мисюревым. Результатом его экспедиций стали сборники 
легенд и приданий Южной Сибири, в одном из которых опубликованы 
тексты песен рабочих [3, С. 54].

Фольклорные исследования интересующего нас региона велись  
с 1962 года Кемеровским педагогическим, а позже Кемеровским госу-
дарственным университетом. На разных этапах инициаторами собира-
ния и исследования фольклора были: В.М. Потявин и Е.И. Лутовинова. 
В.М. Потявин изучал специфики бытования фольклорных песен, исто-
рическую динамику народных поэтических образов. В ряде его статей 
характеризуется жанровый состав песенной традиции, место обрядовых 
песен в фольклорном репертуаре Кемеровской области, анализируются 
соотношение традиции и новаторства, рассматривается история изуче-
ния песенного фольклора Кемеровской области. Им создан фольклор-
ный архив Кемеровского Государственного университета (КемГУ). Этот 
исследователь положил начало систематическому собиранию произве-
дений устного народного творчества во время проведения студенческих 
полевых практик и экспедиций. Е.И. Лутовинова занималась изучение 
различных жанров сибирского фольклора. Особый интерес вызывает 
сборник «Народный календарь Кемеровской области» [4, С. 21]. 
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В 50-е гг. изучение русского фольклора Кузбасса имело спорадиче-
ский характер в это время было опубликовано лишь несколько текстов  
в сборнике А.П. Новикова и В.С. Левашова «Сибирские народные песни. 
Записаны композиторами Андреем Новиковым и Валентином Левашо-
вым» [1, С. 63]. 

С конца 70-х начинает создаваться фольклорный архив Новокузнец-
кого государственного пединститута. В 60-70-е песенный фольклор Куз-
басса собирали учёные сектора русского народного творчества Бурят-
ского института общественных наук, руководитель вокального ансамбля  
и заведующий фольклорной секцией областного хорового общества  
П.А. Мокиенко известный музыковед А.М. Мехнецов, студенты му-
зыкально-педагогического института им.Гнесеных. Огромная работа  
по собиранию, нотации, изданию и изучению обрядовых песен севе-
ро-востока Кузбасса проделана В.Ф. Похабовым. Вызывают интерес  
и личные архивы собирателей (Л.Срябиной, Л.Суровяк, И.Трубина  
и др.), исследовавших фольклорную традицию Кузбасса [1, С. 64].

Песенный фольклор Томского Приобья изучал Н.К. Пархоменко, 
была издана его работа «Русские народные песни Томской области»  
и диссертация с аналогичным названием. 

С открытия в 1988 году музея-заповедника «Томская Писаница» ве-
лась экспедиционная работа, шло накопление архивных и фондовых ма-
териалов по этнографии и археологии области [4, С. 23]. 

В 90-х годах были такие исследователи, как Е.Н. Шеменева исследо-
вавшая фольклорный репертуар с. Усть-Кабырза, Е.Н. Сонина изучаю-
щая фольклорные жанры п. Мундыбаш, Н.Г. Постникова охарактеризо-
вавшая жанры детского фольклора с. Колыон. Т.Л. Староверова изучила 
репертуар фольклорной группы п. Верх-Чебула.

В 1997-1999 годах музыкально-этнографическое обследование Кеме-
ровской области проводилось музыковедами Новосибирской консерва-
тории. Исследовались четыре района проживания старообрядцев: Ново-
кузнецкий, Беловский, Гурьевский, Таштагольский [4, С. 24]. 

В 2005 году В.Г. Богомолова посвятила исследование проблеме со-
временного состояния фольклора Кемеровской области в своей работе 
«Современное состояние песенной традиции русского населения Кеме-
ровской области» [1, С. 66].

С 1994-2010 изучением регионального фольклора Кемеровской обла-
сти занимались студенты и преподаватели кафедры народного хорового 
пения Кемеровского института культуры. Они совершили более 40 экс-
педиций по области, исследовали 18 районов из 19. Результатом данных 
экспедиций стал архив народной музыки.

В современных условиях происходит исчезновение многих элемен-
тов традиционной народной культуры. Это обстоятельство послужило 
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поводом к возникновению повышенного интереса к её изучению. Изу-
чение регионального устно-поэтического творчества, локальной спец-
ифики фольклорных явлений, к анализу соотношения общерусского  
и местного в фольклорной традиции. Особое внимание учёных прико-
вано к русскому фольклору Сибири, представляющему собой вариант 
вторичной традиции, характер которого обусловлен особенностями ста-
рожильческого и новосельческого репертуаров, степенью воздействия 
генетически близких восточнославянских традиций и интенсивностью 
разнолокальных и разноэтнических фольклорных контактов. Изуче-
ние фольклора в его региональных проявлениях началось в XIX веке  
и окончательно сформировалось как направление отечественной фоль-
клористики в советское время. Так как обрядовые традиции — являются 
важнейшими явлениями любого человеческого общества, в них сохраня-
ются способы воспроизводства элементов культурного наследия народа. 
Они фиксируют устойчивую преемственность поколений, связь времён, 
выступают посредником между прошлым и современным, в них заложен 
механизм передачи жизненного опыта предков, они вплетен в систему об-
щественных отношений и выполняют важные функции в жизни общества.

Таким образом, изучив источники по данной теме, мы пришли 
к выводу, что история собирания фольклора в Кемеровской области  
в 19-21 веках явление малоизученное. Исследователи зачастую в своих 
работах освещали какие-либо отдельные темы, полного же обзора соби-
рания фольклора русского населения Кемеровской области не произво-
дилось. Рассматривались так же отдельные жанры фольклора, полной 
жанровой картины на данный момент нет. Данные обстоятельства гово-
рят об актуальности и востребованности этой темы.
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«ПОД ОБЛАКАМИ» «ФОЛК-КЕМП  
НА РУССКОМ СЕВЕРЕ»

Рагозина Анастасия Александровна
Московский государственный институт 
культуры, Москва

Аннотация. Статья посвящена первому образовательному лагерю для городской 
молодёжи в деревне — «Фолк-кемп на русском Севере», организованному творческим 
объединением «Под облаками». В данном проекте представлены наиболее действен-
ные способы актуализации традиционной народной культуры среди молодёжного кон-
тингента.

Ключевые слова: фолк-кемп, русский Север, творческое объединение «Под обла-
ками», традиционная народная культура, актуализация.

Abstract. The article is devoted to the first educational camp for urban youth in the 
village — «Folk-camp in the Russian North», organized by the creative association «Beneath 
clouds». This project presents the most effective ways to actualize traditional folk culture 
among the youth contingent.

Keywords: folk-camp, russian North, creative association «Beneath clouds», traditional 
folk culture, updating.

Актуализацией традиционной народной культуры среди молодёжи 
достаточно длительный период времени, начиная с 1980-х годов в эпоху 
зарождения «молодёжного фольклорного движения» и по сегодняшний 
день, целенаправленно занимаются как специалисты в области тради-
ционной народной культуры и фольклора (этномузыкологи, этнографы, 
филологи, фольклористы и др.), так и любители, неравнодушные к этой 
сфере искусства. 

Стоит отметить тот факт, что на данный период времени большую 
часть объектов нематериального культурного наследия мы можем от-
нести именно к сфере искусства, так как освоением, применением  
и последующей демонстрацией некоторых образцов (песенные формы 
фольклора, инструментальные наигрыши, хореографическая составляю-
щая традиционной народной культуры, устное поэтическое творчество 
и др.) занимается молодёжь, проживающая в мегаполисах и небольших 
городах. Они в свою очередь уже не являются носителями какой-то кон-
кретной локальной традиции, поскольку большая их часть родилась  
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и выросла в городе. Возможно их предки проживали в деревенской сре-
де, кому-то из представителей данного контингента удалось застать сво-
их пожилых родственников, помнящих старинные обряды, песни, танцы 
и другие формы традиционной культуры. Но по большей части погруже-
ние в мир традиции и фольклора, которые как сфера искусства воссозда-
ются в городской среде, происходит достаточно спонтанно, волей случая. 
Например, известный фольклорист Дмитрий Викторович Покровский, 
вспоминая свои эмоции от первого опыта восприятия фольклорного 
звука, пишет следующее в своих мемуарах: «Даже если не понимаешь 
текста, не входишь в тонкости голосоведения и мелодии, ошеломляет 
само звучание — мощное, сочное, свежее. <…> Это ощущение шока — 
звук переворачивает что-то в тебе, поднимает тебя, к горлу подступа-
ют рыдания и кажется, взорвёшься, закричишь, заплачешь…» [2, с. 46].  
И это не единственный случай, когда мы слышим подобные высказы-
вания на счет впервые услышанной традиционной народной песни или 
наигрыша, увиденной настоящей русской пляски. Эти эмоции заставля-
ют человека, прежде ничего не знавшего о народной культуре или имею-
щего о ней достаточно обрывочные представления, начать собственный 
путь поиска соприкосновений с этим удивительным миром. 

Данное явление происходит закономерно еще и потому, что актуаль-
ным на сегодняшний день стал поиск самоидентификации и своей куль-
турной идентичности. У городского жителя прервана цепочка передачи 
из поколения в поколение народной мудрости и фольклора, так как он 
уже давно не использует элементы традиционной народной культуры  
в быту, которые изначально имели утилитарную функцию и сопровожда-
ли крестьянина во всех сферах его жизни. 

Для того, чтобы соприкоснуться с миром традиции и фольклора, 
жителям больших городов, а по большей части это будет молодёжный 
контингент, необходимо хотя бы краткосрочно погрузиться в контекст 
этой культуры. Наименее действенный способ погружения — это посе-
щение концерта фольклорной музыки и танца, где молодёжные фоль-
клорные коллективы продемонстрируют качественное исполнение 
образцов песенной и хореографической народной культуры. Галина 
Яковлевна Сысоева в своей статье «Фольклор на сцене» пишет: «Фоль-
клорные ансамбли сегодня выполняют очень важную функцию в сохра-
нении национальных традиций и аутентичного фольклора, несмотря  
на то, что большинство участников являются не носителями, а времен-
ными хранителями традиции» [3, с. 132]. Молодой человек, пришедший 
на концерт, конечно, получит положительные эмоции и опыт восприя-
тия сложной фольклорной музыки. Но для того, чтобы почувствовать 
на себе всю силу воздействия традиционной народной культуры, понять 
её смыслы и оставить в своей жизни навсегда, современному человеку  
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необходим перфоманс. К таковому относится молодёжная открытая 
вечёрка, в которой может поучаствовать любой желающий. В этом со-
бытии сложно оставаться наблюдателем. Каждый пришедший на вечёр-
ку становится её непосредственным участником. Также есть еще один 
более продолжительный по времени вариант погружения в традици-
онную народную культуру для новичков — это так называемый этно-  
или фольклорный лагерь, проводимый вне городской среды, в программу 
которого входит образовательно-просветительский и развлекательный 
компонент. Именно к такому типу знакомства с традиционной народной 
культурой и фольклором относится «Фолк-кемп на русском Севере» — 
первый образовательный лагерь для городской молодёжи в деревне, ор-
ганизованный творческим объединением «Под облаками» в 2019 году.

«Фолк-кемп на русском Севере» стал значимым событием 2019 года 
в фольклорном сообществе. Подготовка к его реализации началась еще 
в 2018 году, когда участники творческого объединения «Под облаками» 
стали единственными обладателями миллионного гранта на молодёж-
ном форуме «Таврида». Благодаря гранту проект приобрёл социаль-
ную значимость, поскольку участие в фолк-кемпе стало бесплатным 
для тех, кто пройдёт конкурсный отбор, так как количество участни-
ков строго ограничивалось тридцатью молодыми людьми в возрасте  
от 18 до 30 лет. Подобное мероприятие в России проводилось впервые. 
Ранее были проекты, связанные с народной культурой иного формата: 
фестивали, форумы, концерты, фольклорные лагеря для детей или семей 
с детьми. Но мероприятия, которое объединило бы под одной крышей 
абсолютно разную молодёжь, профессионально не изучающую народ-
ные традиции и фольклор, желающую узнать о них как можно больше 
вне городской среды, не существовало.

Ключевое слово в названии проекта — кемп. По мнению органи-
заторов, это самый ёмкий и говорящий термин — место на открытом  
воздухе / лагерь, в котором собраны люди для проведения различных 
мероприятий образовательного или развлекательного характера. Более 
того, после проведённого опроса среди участников фолк-кемпа, именно 
этот термин послужил для современной молодёжи катализатором к пода-
че заявки, привлёк их внимание в социальных сетях.

Необходимо отметить тот факт, что организаторами и препода-
вателями фолк-кемпа являются участники творческого объединения  
«Под облаками» — союза творческих молодых людей различных про-
фессий, среди которых профессионалы в области музыкальной фолькло-
ристики, этномузыкологии и искусствоведения. Победители в премии 
Russian World Music Awards 2018 в номинации «Лучший молодёжный 
проект». Они собирают и исполняют старинные русские песни, записан-
ные в экспедициях по деревням России.
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Главные задачи фолк-кемпа: обучить участников навыкам ансамблевого 
исполнительства, народной хореографии и игре на традиционных инстру-
ментах профессиональными педагогами; получить теоретические знания 
в области народной культуры, искусства и архитектуры Русского Севера  
от квалифицированных специалистов; создать особую творческую среду 
для погружения в изучаемый материал на месте бытования традиции.

Уникальность проекта заключается в том, что он реализовывается 
в аутентичных условиях, в старинной поморской деревне Большой Бор 
Онежского района Архангельской области. Привлекательность этого ме-
ста обосновывается тем, что в этих северных местах до сих пор стоят 
старинные многовековые двухэтажные поморские избы, в которых со-
хранились детали уходящего деревенского быта. Каждый дом облада-
ет личной историей, интересными секретами и удивительными видами  
из окон. Были предложения провести фолк-кемп на Юге России,  
но без сохранившейся по сей день на русском Севере уникальной ста-
ринной архитектуры и природно-климатических условий (белые ночи), 
мероприятие потеряло бы всю свою прелесть.

На протяжении десяти дней участники проживали в настоящей 
поморской деревне с полным погружением в традиционную культу-
ру: мастер-классы по народному пению, танцам и игре на музыкальных 
инструментах, лекции по этнографии, традиционному костюму и де-
ревянному зодчеству, вечёрки, русские традиционные игры, экскурсии  
по памятникам архитектуры русского Севера, кинопоказы на сеновале, 
концерты, совместные вечера у костра и многое другое. Лекционные ауди-
тории заменяла поветь (хозяйственная часть избы), а место для игр и вечё-
рок — выкошенное поле с бесконечным горизонтом и алыми закатами.

Помимо рабочей команды, занимающейся организацией процесса,  
в создании фолк-кемпа большую роль играют специалисты на местах,  
а именно местные жители Большого Бора. Благодаря Елене Михайловне 
Олуфёровой, главе Чекуевского сельского поселения, в состав которого 
входит 47 населённых пунктов в том числе и Большой Бор, удалось нала-
дить вопросы, связанные с деревенскими домами, банями, местным клу-
бом, организовать столовую, поле для игр и многое другое. Реализация 
фолк-кемпа ориентирована не только на непосредственных участников 
проекта, но и направлена на принесение пользы региону: развитие и по-
пуляризация регионального и внутреннего туризма; рост заинтересован-
ности молодых людей жизнью в деревне. Наглядный опыт участников  
и организаторов фолк-кемпа призван создать позитивный образ деревен-
ской жизни. Есть небольшая надежда на то, что в последствии местные 
жители начнут возрождать свою локальную, присущую исключитель-
но данному населённому пункту, традиционную народную культуру.  
Тем более в этом и ближайших сёлах до сих пор живы носители традиции.
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По большей части фолк-кемп преследует цель последующего вне-
дрения в городскую досуговую и профессиональную жизнь его участ-
ников элементов традиционной народной культуры. А в ней досуг всегда 
был совместным. Всё свободное от работы время молодёжь проводила 
вместе на уличных гуляниях, вечёрках, игрищах и прочее. То же самое 
происходит и во время фолк-кемпа. Молодёжь постоянно находится  
в контакте: совместное ансамблевое пение, игры, пляски и пр. Именно 
последующая реконструкция подобных форм совместного досуга в го-
родской среде запускает те правильные механизмы, которые исконно со-
путствовали данной половозрастной группе: «<…> при включении этих 
форм в современную городскую действительность неизменной остаётся 
их функция, связанная с выбором пары и подготовкой к браку» [1, с. 91].  
А такой фактор, как пение традиционной народной песни позволяет че-
ловеку осознать то, кем он является, его идентичность и принадлежность.

Повлиял ли фолк-кемп на дальнейшую жизнь его участников? Без-
условно! Вот лишь несколько фактов, которые в очередной раз показы-
вают актуальность форм традиционной народной культуры среди город-
ской молодёжи. Бывшие участники фолк-кемпа, проживающие в Мо-
скве, создали свой фольклорный ансамбль, который иронично назвали  
«Без облаков». Ансамбль существует на постоянной основе, репети-
рует, участвует в фольклорных концертах и посещает общие молодёж-
ные вечёрки. Ребята, которые уехали обратно в регионы, также влились  
в составы фольклорных ансамблей своей родины. Профессиональный 
дизайнер, побывавший на фолк-кемпе, на данный момент разрабатыва-
ет свою линейку одежды, основанную на традиционном народном крое. 
И гордость проекта — создание Полиной Парфёновой, культурологом 
по образованию и бывшей участницей фолк-кемпа, подкаста «Здесь был 
фольклор», который становится всё более популярным на платформе 
подкастов и в социальных сетях.

Всё вышеперечисленное в очередной раз доказывают тот факт, что 
фольклор и традиционная народная культура остаются актуальными  
по сегодняшний день, поскольку именно они позволяют современному 
молодому человеку в условиях обмирщения отечественной культуры  
и активным влиянием Запада идентифицировать себя как «носителя» 
своей родной корневой культуры, осознавать свою сопричастность к со-
хранению великого культурного наследия своей страны.
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Аннотация. В статье рассматривается культура музыкального шоу-бизнеса Укра-
ины на современном этапе её исторического развития. Наблюдается рост заинтересо-
ванности у популярных молодых исполнителей Украины к фолк-направлению в музы-
ке. Проявление национальной идентичности наиболее ярко отображается в создании 
аудиовизуального контента, в котором всё чаще используются элементы традиционной 
народной культуры и фольклора. 

Ключевые слова: традиционная народная одежда, национальная идентичность, 
фольклор, музыкальный шоу-бизнес, аудиовизуальный контент.

Abstract. The culture of musical show business in Ukraine at the present stage of its 
historical development is discussed in article. There is a growing interest among popular 
young performers of Ukraine to the folk direction in music. The manifestation of national 
identity is most vividly reflected in the creation of audiovisual content, which increasingly 
uses elements of traditional folk culture and folklore.

Keywords: traditional folk costume, national identity, folklore, music industry, 
audiovisual content.

Из всех произведений материальной культуры одежда наиболее ярко 
отображает самобытность и историческую изменчивость этнических 
групп. По типу, составу, элементам традиционной народной одежды 
всегда можно было сказать к какой этнической группе или национально-
сти принадлежит человек. Этапы исторического развития народа, эволю-
ционные и цивилизационные процессы на протяжении эпох воздейство-
вали на культуру одежды в целом и национального костюма в частно-
сти. Исследователь Николаева Т.А. считает, что: «Традиционный наряд 
раскрывает глубинные корни истории украинского народа, связанные 
с раннеславянским периодом, а особенно с наивысшими достижениями 
культуры Киевской Руси» [2, с. 5].
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Феодальная раздробленность и распад древнерусского государства 
становятся предпосылкой образования украинской, белорусской и рус-
ской народностей. События Освободительной войны 1648–1654 против 
польского господства под предводительством Богдана Хмельницкого, 
которые закончились освобождением Левобережной и большей части 
Правобережной Украины и воссоединением Гетманщины с Московией, 
послужили предпосылкой постепенного преобразования украинской на-
родности в нацию. В свою очередь, костюм способствовал националь-
ной самоидентификации при отделении и формировании этнических 
единиц. Так же за счёт отображения в одежде локальных особенностей, 
традиционный костюм являлся маркером и определял принадлежность 
человека к той или иной местности.

В своих наиболее выразительных формах традиционный костюм 
сформировался в докапиталистический период. К середине XIX прояви-
лись определяющие черты украинского костюма, неотъемлемым призна-
ком которого являлась комплексность. Классификация одежды в первую 
очередь происходит по половозрастным признакам: мужской и женский 
(девичий, одежда для молодух и пожилых женщин). Основные составля-
ющие компоненты комплексов объединяются в группы: нательная, пояс-
ная, нагрудная и верхняя одежда; особую роль играли головные уборы, 
пояса, обувь, украшения.

В градации традиционного народного украинского костюма, исходя 
из локальных различий в комплексах народной одежды, принято деле-
ние на основные регионы: Середнее Поднепровье, Подолье, Полесье  
и Волынь, Слобожанщина и Полтавщина, Карпаты, Юг Украины. Ниже 
представлены наиболее примечательные отличительные черты каждого 
региона.

Среднее Поднепровье. Особенности традиционной украинской 
одежды ярче всего воплотились в комплексах, которые бытовали  
на Киевщине, Полтавщине, Черниговщине, а также южной части Укра-
ины. Только на територии Поднепровья существовал уникальный тип 
праздничной поясной одежды — плахта клетчатая. Неотъемлемым 
элементом комплекса данного региона были безрукавки из фабричных 
тканей — керсетки.

Подолье. Примечательным для данного региона являлся особый 
вид отделки рубашек: основной фон вышивки был черным с большим 
и меньшим количеством красного, а иногда жёлто-оранжевого. В данном 
регионе встречается весьма интересный вид поясной одежды — обгорт-
ка, изготавливаемая из шерсти. Из-за простой конструкции учёные сде-
лали выводы, что данный вид одежды является одним из древнейших.

Полесье и Волынь. Одежда в данном регионе шилась в большей 
степени из льна, что обусловлено географическим и климатическим  
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положением данной местности. Вышивали техниками «занызування», 
«заволикання» и т.п., имитирующими ткачество. Распространённым ти-
пом поясной одежды региона являлся летник — полосатая красная шер-
стяная или полушерстяная юбка полесского типа, которая была распро-
странена на киевском и житомирском Полесье, территории Ровенской  
и Волынской областей. Изготавливалась из белого полотна в пять-
шесть полотнищ, закладывалась в мелкие складки и по низу украша-
лась широкой горизонтальной полосой тканого орнамента красного 
цвета.

Слобожанщина и Полтавщина. Визитной карточкой Полтавского 
региона является керсетка Миргородского района, украшенная особым 
видом аппликации. Своеобразным особенно популярным на Полтавщи-
не был древний головной убор лопатушка, которая состояла из отдель-
ных шарообразных элементов и заложенной в мелкие складки разно-
цветной шелковой ткани, закреплявшихся на твердой основе цилиндри-
ческой формы. Верхняя одежда поражает богатством отделки, которая 
выполнялась техниками вышивки и аппликации.

Карпаты. В отдельный комплекс можно определить одежду населе-
ния горных районов Карпат, а именно костюм «гуцулов». Мужская со-
рочка была туникообразной формы и носили её навыпуск, подвязывая 
широким кожаным поясом (чересом) с металлическими украшениями  
и орнаментальным теснением. Самые известные элементы костюма гу-
цулов — кептар (меховая безрукавка) и сердак (прямоспинный корот-
кий пиджак из домотканого сукна темного цвета). Так же здесь бытовал 
такой вид верхней одежды, как гуня — прямая верхняя одежда из длин-
новорсного самодельного сукна с имитированными рукавами. 

Юг Украины. Костюм населения данного региона вобрал в себя эле-
менты взаимодействия культур украинского, молдавского и других на-
родов, заселяющих край. Здесь одновременно с традиционной одеждой 
мужчины довольно рано начали носить современные сорочки, косово-
ротки, пальто, пиджаки, картузы, туфли; женщины — фабричные юбки, 
кофточки, блузки, шали, щляпки.

При рассмотрении украинского костюма XIX – нач. XX вв. основное 
внимание исследователи уделяли одежде селянства: именно в ней чет-
ко прослеживаются процессы постепенного формирования и эволюции 
традиционного народного костюма, а также сохранение его архаичных 
черт. По словам Матейко К. І.: «В нем отразились многовековые тради-
ции, целесообразность сочетания утилитарной функции с эстетической. 
На образование его форм наложили отпечаток социально-экономические 
и хозяйственно-географические условия» [1, с. 44]. То каким мы знаем 
костюм сейчас — это результат многовекового коллективного творчества 
народа и воплощение его опыта.
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Самой крупной вехой в истории развития костюма можно назвать 
эпоху капитализации. С приходом капитализма городская мода всё боль-
ше проникает в село. Внедрение фабричных ниток и материалов, новых 
технологий швейных изделий, которому ручное шитье значительно усту-
пает, в свою очередь ускоряет развитие «народного кроя». Всё чаще сель-
ские жители начинают использовать одежду фабричного производства.

Не смотря на переломные исторические события (Национально-ос-
вободительная война, революция 1917 года, политика укранизации), 
Украина борется за свои идеалы и формируется как отдельное государ-
ство. Вместе с этим у народа постепенно складывается точное осознание 
своей исторической родины, устанавливаются межпоколенческие связи 
и в процессе осмысление исторической судьбы вырабатывается чёткая 
система определения своей национальной идентичности. 

Тавадов Г.А. определяет термин этническая идентичность (нацио-
нальная идентичность) как: «осознание личностью своей принадлеж-
ности к определенному этносу» [3, с. 226]. Осознание этнических общ-
ностей существует в массовых формах: в языке, народном творчестве, 
искусстве, празднично-обрядовой и бытовой культуре, нормах морали  
и права, в профессиональном искусстве, художественной и научной ли-
тературе и др.

Полем для данного исследования стала современная массовая куль-
тура Украины, а конкретнее — культура музыкального шоу-бизнеса,  
в которой на данный момент происходят весомые положительные изме-
нения в осознании своей национальной идентичности через внедрение  
в аудиовизуальный контент современных популярных музыкальных 
групп элементов традиционной народной культуры и фольклора. 

На протяжении столетий песня являлась хранилищем информации,  
в котором были заключены эмоционально-смысловые образы, а также 
актуальная история народа и его быт. По большей части фольклор бы-
товал в сельской местности и не вызывал особого интереса у широкой 
публики. Украинизация 1960-х годов породила спрос на украинский 
колорит. Активной деятельностью по продвижению народной музыки 
стали заниматься: государственный симфонический оркестр Украины, 
капеллы «Думка» и «Трембiта», украинский народный хор, закарпат-
ский народный хор, вокальное трио сестер Байко, квартет им. Н. Лы-
сенко и многие другие. В эти годы активно формируется и развивается 
украинская музыкальная эстрада, поп- и рок- музыка. Исполнение песен 
на украинском языке всячески стимулировалось главной линией Партии. 
Эти песни часто ставили в ротацию на радио и телевещание. 

Пропаганде музыкального творчества украинского народа также спо-
собствовали создаваемые вокально-инструментальный ансамбли (сокра-
щенно ВИА). ВИА — официально принятые советским правительством 
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название рок-, поп- и фолк-групп в 1960-1980-е гг. По идеологическим 
соображениям термин «рок-группа» был запрещён, так как рок-музы-
ка была объявлена «продуктом разлагающейся западной культуры».  
И именно ВИА стали собственным аналогом. В Украине большую по-
пулярность тогда приобретают ВИА «Эней», «Семерiчка», «Ватра». 
Широко известными как в Украине, так и за её пределами становятся 
песни Владимира Ивасюка «Я піду в далекі гори» (1968), «Червона рута» 
(1969), «Водограй» (1969). Новые краски в 1970-80-е годы приобретает 
музыка Л. Дычко, И. Шамо, М. Скорика, Е. Станковича. Широкой попу-
лярностью пользуются исполнители массовой эстрадной песни: С. Рота-
ру, В. Зинкевич, Н. Яремчук. Конечно, музыка того времени была далека 
от фольклора в его первозданном виде, но идеологии украинизации была 
выгодна популяризация именно такой, как её принято называть теперь, 
«шароварной» культуры.

Мощный толчок в развитии украинской музыки происходит  
в 1989 году, когда возникает одноимённый той самой песне «Червона 
рута» фестиваль украинской песни и музыки. С этого же года он стал 
регулярно проводиться в разных городах Украины. С каждым годом фе-
стиваль привлекает всё больше групп, увлекающихся народной музыкой, 
и фольклористов-экспериментаторов.

На этом фоне большое количество молодых рок- и поп-исполните-
лей в своём творчестве начинают обращаться к фольклору. Это же про-
изошло и с лидером группы «Вопли Видоплясова» Олегом Скрипкой.  
В 2004 году по его инициативе создан международный фестиваль этни-
ческой музыки «Країна мрій». 

Cобытия недавнего прошлого, произошедшие в 2014 году и связан-
ные с переходом Крыма к Российской Федерации, стали переломным 
моментом в культуре Украины. Они катализировали факторы осознания 
себя как национального целого у украинского народа. Начались поиски 
самоидентификации путём обращения к своим корням, традиционной 
народной культуре и фольклору. 

Положительный эффект в подъёме спроса на фольклор и этногра-
фию стал ярко проявляться в сфере культуры страны. Буквально за семь 
лет фолк-музыка из андеграундного жанра вышла на основные позиции  
в музыкальном шоу-бизнесе Украины. Уже не первый год на нацио-
нальный отбор Евровидения приходят коллективы, которые успешно 
совмещают фолк и современную музыку: YUKO, KAZKA, Катя Chilly, 
группа Go-A (вошедшие в пятёрку лучших исполнителей Евровидения 
в 2021 году).

Раскрывая тему данной статьи рассмотрим современных испол-
нителей и музыкальные проекты, в сфере украинского музыкаль-
ного шоу-бизнеса, использующих в своём творчестве фольклорные  
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музыкальные мотивы: песенные тексты, напевы, а также инструмен-
тальную музыку. Основным инструментом демонстрации национальной 
идентичности является использование элементов традиционной культу-
ры в аудиовизуальном контенте, транслируемом артистами в сети интер-
нет и по телевидению. Аудиовизуальное произведение относится к син-
тетическому виду искусства, которое совмещает в себе зрительное и слу-
ховое восприятие объекта культуры (музыкальные клипы и видеозапись 
концертных выступлений). При создании клипов, а также в живых вы-
ступлениях, некоторые коллективы используют элементы традиционно-
го народного украинского костюма, имеющие точную этнографическую 
принадлежность, либо самобытную качественную стилизацию с отсыл-
ками к конкретным этнографическим образцам. Разберем эти аспекты 
на примере ведущих артистов и коллективов направления фолк-музыки 
в Украине: ДахаБраха, KAZKA, ONUKA, Алина Паш.

ДахаБраха (г. Киев) — музыкальная этно-группа, определяющая 
свой стиль исполнения музыки как этно-хаус. Коллектив использу-
ет народные песни, записанные ими и их коллегами-фольклористами  
в экспедициях. Песни, исполняемые в аутентичной манере, сочетаются 
со звучанием широкого ряда инструментов из разных уголков мира. Их 
стиль — это игра в различные музыкальные жанры: минимализм, хип-
хоп, соул, блюз. ДахаБраха гастролирует по всему миру и уже получили 
широкую известность за рубежом. Визитной карточкой коллектива яв-
ляется их сценический образ. На многочисленных видео выступлений  
в сети интернет ансамбль выступает как в стилизованных, так и в тради-
ционных костюмах. На обложке первого студийного альбома «Ягудки» 
ДахаБраха представлены в рубахах различных регионов Украины.

KAZKA — украинская музыкальная группа, исполняющая поп-му-
зыку с элементами электро-фолка. В своих треках используют звучание 
аутентичных украинских инструментов. Уже довольно долгое время  
в съемках клипов и выступлениях группы принимает участие фольклор-
ный ансамбль «ЩукаРыба», который в клипах и живых выступлениях 
KAZKи появляется в традиционных костюмах центральной Украины.  
В шоу «Вечер премьер с Катериной Осадчей» группа KAZKA представ-
ляла песню «Вiн». В этом выступлении в музыкальной составляющей 
использовалось звучание украинской сопилки, а для большего визу-
ального эффекта девушки из «ЩукиРыбы» оделись в реплики тради-
ционных украинских сарафанов с коралловыми ожерельями. Хорошим 
примером использования элементов традиционной культуры в ауди-
овизуальном контенте является клип на песню «Ryzdvayna (Ой, як же 
було)». В основу композиции легла песня «Ой, як же було» авторства 
Константина Меладзе, которая впервые прозвучала в мюзикле «Вече-
ра на хуторе близ Диканьки», и колядка села Грузcокое Макаровского  
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района Киевской области (из диска «Коровай. Етнічна музика України»). 
В клипе используются элементы традиционной одежды и обрядовые 
атрибуты (рождественская звезда).

ONUKA — украинская электро-фолк-группа. В творчестве совмеща-
ют звучание современной электронной музыки с редкими традиционны-
ми народными инструментами (цимбалы, аккарина, сопилка, бандура, 
бугай, трембита и др.). Яркий пример — композиция «Вiдлiк», где басо-
вая партия сыграна на традиционном инструменте бугай.

Клип на трек «Zenit», в музыке которого слышны мотивы украин-
ских веснянок, иллюстрирует гармоничное аудиовизуальное соединения 
звуков аутентичных цимбал, трембит и мистических героев украинского 
фольклора. Солистка группы предстаёт перед зрителем в стилизованном 
свадебном венке. На обложке альбома «MOZAЇKA» с оркестром NAONI 
она же гармонично позиционирует себя в стилизованных украинских го-
ловных уборах (намитка, свадебный венок).

Алина Паш — украинская певица и реп-исполнительница родом  
из Закарпатья. В её песнях можно услышать специфические диалектные 
слова, свойственные жителям региона, откуда она родом. В 2018 году 
презентовала дебютный сингл «Bitanga», где совмещены хип-хоп, эле-
менты поп-музыки и этно-мотивы. В клипе «Bitanga» на певице элемен-
ты закарпатской одежды: шуба — гуня, а также верхняя одежда по типу 
безрукавки — кептар. 

Видеоклип «Bosorkanya» пестрит использованием диалектных слов. 
По-закарпатски диалектное слово «босорканя» означает «ведьма». В ви-
деоряде использованы элементы традиционных костюмов центральной 
Украины.

В этом году Алина Паш выпустила альбом «РозМова», в который 
включён трек «Балада», записанный совместно с фольклорным ансам-
блем «ЩукаРыба». «Балада» — достаточно распространённый жесто-
кий романс XIX века.

На данном этапе развития современной массовой культуры, а кон-
кретнее направления фолк-музыки в шоу-бизнесе Украины, наблюда-
ется положительный вектор становления целого пласта музыкальной 
культуры. Традиционная народная культура и фольклор заняли свою 
нишу в творчестве молодых и амбициозных популярных групп и испол-
нителей Украины. Проследив то, какой путь прошло народное творче-
ство, можно отметить тот фактор, что артисты стали более осознанно  
и трепетно относиться к наследию своего народа. Используя в созда-
нии треков исконные напевы или небольшие попевки, народные тексты, 
звучание традиционных инструментов, а в аудиовизуальном контен-
те элементы традиционного народного костюма, артисты подчёркивают  
не только свою яркую индивидуальность и тем самым выделяют себя  



из общей массы исполнителей, но и на общемировом уровне демонстри-
руют свою принадлежность к конкретному этносу, а также любовь и ува-
жение к культуре своего народа.
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