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КАРЛ КЕРЕНЬИ 

И ЕГО «ОБХОЖДЕНИЕ С БОЖЕСТВЕННЫМ» 

Карл Кереньи по праву стоит в ряду видных представителей европейской на
учной и философской мысли хх века. как специалист по аитичной филоло
гии он сумел сказать свое слово в изучении ангичной мифолопш и религии. 

Карл Кереньи родился 19 января 1897 г. в венгерском городе Темешваре 
(ныне г. Тимишоара в Румынии). Огец Карольи (так имя Карл звучит по
венгерски), служащий почты, происходил из семьи мелких землевладель

цев, исповедовавших римско-католическую веру; дед по матерШlСКОЙ линии 
имел большую библиотеку латинских авторов и писателей эпохи Француз
ской революции - будущий ученый рано усвоил идеалы� политической сво
боды и независимости. Еще обучаясь в гимназии в Араде, Карольи прояв
лял склонность к греческому языку; затем, уже в Будапештском универси
тете, он приcryпил к изучению классической филологии. Наряду с этим 
молодой Кереньи знакомится с классиками всемирной литераrypы: поми

мо венгерских поэтов, он особенно полюбил Леопарди, Кенье, Гельдерли

на, Китса, Мильтона и Вергилия. раБоты� Эдуарда Нордена и Франца Бол

ля побудили Кереньи серьезно зaнmъся исследованиями в области религии. 
В 1919 г. он защитил диссертацию «Платон И Лонгин: Исследования в об
ласти истории античной литературы и эстетики». 

После окончания университета в течение нескольких лет Кереньи пре
подавал в будапештской гимназии. Некоторое время он учится в Германии, 
в университетах Грайфсвальда, Гейдельберга и Берлина. В Берлине слуша
ет лекции Германа Дильса, Ульриха фон Виламовиц-Меллендорфа, Эду
арда Нордена, Эдуарда МеЙера. Свою первую книгу «Греко-восточный 
роман в свете истории религии» (1927) Кереньи посвятил Францу Боллю. 
Работа произвела впечатление; ее автор получил звание приват-доцеита и 
стал преподавать историю античной религии в университете Будапешта. 
Лекции молодого ученого по ангичной мифолопш пользовались огромной 
популярностью. В 1936 г. он становится профессором классической фило
логии и древней истории в Пече, в 1941 г. - профессором в Сегеде (оба го
рода находятся в южной Венгрии); при этом продолжает работать и в Бу
дапеште. 

Кереньи всегда много путешествовал по Греции и Италии. В 1929 г. в 
АфШlах он познакомился с Вальтером Фридрихом Огго, немецким религио
ведом-классицистом, с которым его связала длительная дружба. С 1938 г. 
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Кереньи периодически работал в Голландии и Норвегии. В 1943 г. ученый 
эмигрировал из фanшсгской Вешрии в IIlвейцаршо, желая осгаваться неза
висимым гуманисгом. Как писала его жена, Магда Кереньи, так реализова

лась мечта ученого - жить в свободной республике и на земле, помнящей 
времена античности. Часгично его выбор определялся возlШКIШIМИ ранее тес
ными контактами с Карлом Гусгавом Юнгом. С 1943 г. Кереньи обосновал
ся в Асконе, в италоязычном швейцарском кантоне Тичино. В 1944--1946 гг. 
он преподавал венгерский язык в yюmерситете Базеля. Рабочим же язьщом 
исследователя сгал немецкий, а имя Карольи теперь сгало писаться как Карл; 

соответствешю использовались еще имена Карло и Чарлз. В 1962 г. Кереньи 
и его семья получили швейцарское гражданство. 

Многочисленные публикации Кереньи по истории древней религии, 

включая «Мифологию греков», сгавшую классической работой, принесли 
ученому известность - его приглашают читать лекции в европейские уни

верситетыI, он неоднократно участвует в конференциях «Эранос». В 1961 г. 
Кереньи становится членом Норвежской королевской академии наук, в 
1962 г. - почетным доктором теологического факультета шведского уни
верситета упсалыI; в 1969 г. награждается золотой медалью Общества Гум
больдта. Кереньи высгупал с докладами и читал лекции почти во всех ев
ропейских странах (за исключением Восгочной Европы и Иберийского по
луострова), в основном в Италии, Швеции, Норвегии и Финляндии; труды 
ученого переводились на многие языки. Умер Кереньи 14 апреля 1973 г. 

Фигура Карла Кереньи поистине масштабна. Себя он называл эллини
сгом, хотя В круг интересов ученого входили и разнообразные философ
ские проблемы совремешIOСТИ. Кереньи не забывал о своих венгерских кор
нях, но как исследователь сформировался в немецкоязычной культурной 
среде, причем был лично знаком с рядом своих талантливых современни
ков. Культурное наследие нового и новейшего времени в широком смысле 
слова: литература (особенно поэзия, которой Кереньи интересовался с 
юности, от Гельдерлина и Гёте до поэтов хх века), философия (экзисген
циализм, феноменология, герменевтика, морфология культуры), психоло
ГИЯ, этнология - претворилось в уникальныIй научный метод исследования 

античной религии. 
Ученик выдающихся филологов и исгориков, Кереньи рано осознал не

обходимость поиска собственного пути в науке: 

Преданный эллинской культуре исследователь древностей с венгерскими кор

нями, зимой 1929 г. в Греции я почувствовал, что традиционная филология мне на
доела. Нигде не сталкивался я с «мифом» как некоей особенной силой - я имел дело 
скорее с «мифологией», закрепленной в традиции, в там 'Числе и литератур1tой, и в 
великом множестве тогда еще далеко не полностью исследованных изобр~ений 
на вазах, не говоря уже о производящих исключительное впечатление, редких ли

ках богов, оставленных нам скульпторами древности. Не будучи археологом, я ощу

тил воздействие непосредственного соприкосновения с чувственной традицией ан

тичности (Thomas Mann - Каг! Kerenyi: Gesprach in Briefen. Zurich, 1960. s. 20). 

Именно в 1929 г., как уже было сказано, Кереньи познакомился с В.-Ф. От
то, чей подход к исгории религий оказал огромное влияние на начинающе

го ученого. Позже Кереньи писал об Отто как о своем «выдающемся совре
меннике», а книгу «Боги Грецию> называл шедевром германской науки о 
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древносги. Мировоззрение Orrо основывалось на антропологии, понимае
мой как проникновение в человеческую природу, на вере в человека, на 

стремлении к «исгине», а не к «правильносги методических расчетов». для 

этого ученого бытие раскрывается только как божествеююе, а прафеномен 
осознается через созерцание в нем образа (Gestalt). Узнаваемыми «образа
ми бытия» (Seinsgestalten) называет Отто богов - сущности, с которыми 
греки встречались во время «эrmфаний». Древние греки, считает Отто, обла
дали большей способностью к созерцанию, большими визионерскими спо-
собностями, чем мы. Из того же положения исходит и Кереньи. ~ 

Близки также взгляды Orrо и Кереньи на сущность мифа. Андре Иол
лес определил миф в его первоначальном значении как «исгинное слово». 
Orrо, по мнеюuo Кереньи, говорит еще точнее: миф - это «слово О факти
ческом, преимущественно о деЙствите.,f,ЬНО произошедшем в ПРОlllЛом» (кур
сив мой. - А. г.), это слово «о положении дел» (Sachverhalt), а именно о 
«положении дел богов». Кереньи отрицательно относился к символической 
или рациональной трактовке мифологии. для него мифология - не симво
лическая форма мышления в духе Кассирера и не предлогическое мышле
ние в духе Леви-Брюля; мифические рассказы - не выражеlШе убеждений, 
которые могут проверяться или обсуждаться их носителями; мифология -
не форма, а материал, вещество. И здесь филолог Кереньи обращается за 
помощью к этнологам, ведь они имеют дело непосредственно с живой ми

фологией. Он находит правильной трактовку «великого польского этноло
га» Бронислава Малиновского: живой миф - переживаемая реальность, 
конкретная действительность, имевшая место в начале времен и с тех пор 

оказывающая влияние на судьбы мира и людей; живой миф выражает 
именно то, о чем в нем рассказьшается, поэтому он не символичен и не ал

легоричен. Отвергается и этнологический характер живой мифологии: ми
фология оliь.ясняет, но lШКаких интеллектуальных усилий для ее посгиже
ния не требуется. 

Новой величиной в европейской науке о религии и античности явился 

сделанный Кереньи в 1933 г. доклад «Бессмертие и религия Аполлона». 
С 1937 г. доклад об Аполлоне публикуется во всех изданиях сборника 
«Аполлон: Исследования по античной религии и гуманизму». Этот сборник 
важен с методологической точки зрения. Автор размышляет здесь о пред
мете ангичных исследований, о нашей возможносги занять экзистенциаль

ную позицию по отношению к ангичносги. Любая религия - это система 

психических реалий, поэтому психология религии - наука не об «иллю
зиях», а о «реалиях ДYnnI». Подлинно мифические образы относятся к сфере, 
не ограниченной ни рациональныI,' ни иррациональныI:: они - реалии, ко

торые нужно узнавать в различных аспектах мира, не склоняясь к тому или 

иному мировоззреюuo. Исследователь древносги должен уметь чувствовать 
действительность космоса, в котором укоренена античность, видеть совокуп

ную реальность мира в образах бытия. для этого необходимо сочетание тра

диционных методов с методами феноменологии, с одной стороны, и мето
дами морфологии культуры - с другой. Кстатн, в те же 3О-е годы Кереньи 
познакомился с Лео Фробениусом, который стал его близким другом. Сам 
Кереньи считал, что ему удалось осуществить методический синтез. 

Подлинный предмет науки о классической древности, по Кереньи, -
античная «жизнь» С ее особым стилем как античный способ человеческой 
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экзистенции: можно говорить о «форме человеческого существования 
(Dasein»> греческой или римской, Гомера или Вергилия, Пиндара или Гора
ция. Экзистенцию нужно исследовать не только с «мыслительной» сторо

ны, В рамках «невещественной» традиции, но и изучать ее образ (Cestalt). 
В этом отнощении большое значение приобретает искусство, «чувственная 
традиция», однако с точки зрения «чувственности» можно рассматривать 

и письменный источник - в художественном произведении как таковом 

стиль жизни воплощается во всей своей чистоте. 

Венгерский ученый делал все возможное, чтобы ЧlПатель ощущал ангич
НОСТЬ как живую, а не видел ее застывейй в теРМИНОЛОГIШ. Важно также то, 
что в центр вlПfМания ставится конкретное, а не абстрактное, ибо, как писал 
Кереньи в эссе «Похвала конкретному», абстракция противореЧIП гуманиз
му. Читатель должен контактировать с aнrичностью, «со-медитировать» по 

поводу И aнrичной, и своей экзистенции. Тогда, бьnъ может, aнrичНОСТЬ от

кроет свои неявные аспектыI, а это для Кереньи - возможность обогатить себя 
как человека и cтan, человечнее, это - путь действенного гуманизма. 

Кереньи постоянно стремнтся связать прошлое и настоящее Европы: он 

убежден в том, что знание об aнrичности, в частности об анnrчной релиГIШ, 
может принести практическую пользу совремеmюсти. Ведь религия aнrич
ности связана как с aнrичной культурой, так и с культурой, созданной на ос

нове aнrичной, - то есть западной, поэтому исследованне aнrичной релипш 

удовлетворяет rnперес и к нашей собственной культуре, и к релипш вообще. 
По мнеmno венгерского ученого, для западной цивилизации античность явля
ется, кроме всего прочего, источником духовного оформления (Се· 
staltung) современной эпохи. Как позже напищет Кереньи, уже в начале твор
ческого пути он думал о «возвращеmm европейского духа к высшим, мифи
ческим реалиям» (11юmas Мапп - Кarl Kerenyi: Gespriich in Briefen .... S. 12). 

Задача науки о древности в целом, по Кереньи, может быть обозначе
на словом «Zuriickfiihrung» - «возвращение», «возведение К началу»: 

Речь идет о том, чтобы возвести наше бесплотное знание, унаследованное от 
древности, к его античному телу; наше теорentческое мышление - через его гречес

кие истоки - к нетеорentческим, но зато непосредственно созерцаемым реалиям 

античного бы'пul; отобрать и объедmrnть то, что изначально составляло целое; вос

становить единство стиля и очистить его формалLНЫЙ язык от чуждых элемеIПОВ; 

этот формальный язык узнать в релипrn и философии, в образах богов и философ
ских учениях и осознаТL сам язык как античное мировоззрение; npедставИТL РlЛМи

ку цветения и увядания осуществляемых в исторических явлениях форм и написать 

историю древности, которая будет в такой же степени отдавать должное непрерыв
ности и единству стиля, как и удовлетворять историческому и морфологическому 
смыслу; наконец, сами античные формы возвести к их изначальной почве, к той 

природе, которая является для них не только окружающей средой, но и конcппyrnв
ным элементом (Kerenyi К. Ароllоп: Studien йЬег antike Religion und НunыпШit. Diissel
dorf, 1953. S. 87 sq.). 

-Последнее утверждение весьма характерно: оно показывает, что значи-
ла для Кереньи природа юга, мир воздействовавших на анrnчную культуру 
образов. Античная архитектура, как писал ученый, была связана с ланд, 

шафтом, возникала из него, и археологи, работающие в этом самом ланд
шафте, имектг счастливую возможность виде1Ъ сейчас ТО, что окружало со
здателей античных храмов. Но и филолог Кереньи осуществлял на прак-
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тике свои идеи о сближении со средиземноморской природой, пyrешествуя 
по Греции и Италии. В 1952 г. были изданы дневники исследователя «Часы 
В Греции» - это название точно отражает содержание публикации, в кото
рой впечатления от путешествий расписаны буквально по часам. 

Кереньи являлся не только эллинистом, но И - как он опять же называл 

себя сам - исследователем-гуманистом (ein forschender Humanist); его всегда 
волновали проблемы современности. Конец 30 - начало 40-х годов хх века 
были для него временем, когда требовалось спасать гуманизм, спасать «все 
благородное, что еще есть в Европе». И связь с ангичНОClъю представлялась 
исследователю одной из спасительных ниточек: кто открьшает людям глаза 

на великую «человеческо-божественную игру мифологии», тот, по Кереньи, 
очищает людей и гуманизирует. В первые военные годы появляются рабо
ты, которые потом войдут в совместный с Юнгом сборник «Введение в 
сущность мифологии. Миф о божественном ребенке. Элевсинские мисте
рию> (1941). 

Имя Карла Густава Юнга, с которым Кереньи сотрудничал в течение 
длительного времени, прннципиальным образом связано с процессом фор
мирования Карла Кереньи как исследователя - наряду с именем В.-Ф. Orrо. 
Кереньи БЬL\ одннм из основателей Института Юнга в Цюрихе (1948 г.), где 
читал лекции по мифологии и истории религии. Понятие «архетип» «<про
образ»), выработанное Юнгом, становится одним из ключевых в творчестве 
Карла Кереньи. Архетипическое, как его понимает венгерский ученый, -
это то общее для всех, что есть в конкретном, отдельно взятом человеке, 
но не абстракция (то есть производное общее), а действительно - и действен

но проявляющееся. Мифология раскрывает первопричины постольку, по
скольку они являются началами; в первопричине должно всплывать что-то 

общее для всех людей, поэтому миф говорит о nроuсхожденuu какого-либо 
феномена, об образце, каковой может бьnъ и позитивным, и негативным: 
это боги, герои, предки, основоnо.ложнuкu. Боги для Кереньи - архетипы че
ловеческого рода: кажется, что мы узнаем в них себя как в зеркале, они 
представляются нам отражениями; однако в действительносги это мы от

ражаем их, а они не меняются. Боги есгь сущность всего человеческого и 
всего того, что человек воспринимает в окружающем мире. 

Именно работая с Юнгом, Кереньи задумывает серию монографий о 
греческих богах. В данную серию входит предлагаемая читателю книга о 

Дионисе, а также работь! о других архетипах греческой религии: Прометее, 
Асклепии, Ниобе, Афине Палладе, Деметре и Коре, Зевсе и Гере. В согла

сии с Orrо, Кереньи хотел разработать такой взгляд на греческих богов, 
который БЬL\ бы доступен для современного человека; свои книги он адре
совал не только ученым, но и каждому че.ловеку. С этой целью Кереньи и 
обратился к открытиям психологии, к теории Юнга. 

В 1935 г. публикуется работа Кереньи «Дионис и трагическое в "Анти
гоне"», в 1937 г. - доклад «Рождение Елены», далее выходит работа «Пи
фагор и Орфей». Эссе «Что такое мифология?» БЬL\О впервые опублико
вано в 1939 г.; затем в качестве первой, вводной, главы оно появляется в 
изданиях «Античной религии» до 1960 г. «Античная религия: Обзор основ
ных черт» - важная книга, увидевшая свет в 1940 г. Позднее в доработан
ном виде она публнкуется под названием «Религия греков и римлян»; в ней 
автор проводит морфологически-формальное сравненне греческого и рим
ского религиозных стилей. 
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В конце войны и в первые послевоенные годы вышли работы «Дочери 
солнца: Размышления о греческих божествах», «Рождение Елены» (вклю
чая гуманистические сочинения 1943-1945 гг.), "Божественный лекарь: 
Исследования об Асклеrnm и его святилюце» (позднее в американских и ан
глийских изданиях книга имела название «Асклепий»). Главной темой не
большой книги 1946 г. «Прометей: Экзистенция человека в греческом тол
ковании» и работы 1949 г. «Ниоба: Новые исследования по античной рели
гии и гуманизму» стал человек в античной религии. 

В 1951 г. выходит в свет первый том «МифолоГЮf греков», с подзаголов
ком «Истории богов и людей», в 1958 г. - второй том, «Истории героев». 

Поставив перед собой цель изложlfГb греческую мифологию для «взрос
лой» аудиторнн - не в упрощенном варианте, как для детей, но и не так, как 

пишуг исключительно для специалистов, - Кереньи на основе многочислен

ных источников создал подробную сюжетную историю персонажей грече-
·ской мифологии. В 195(),х годах появились также раБuгы� «Дева и мать гре

ческой религии: Исследование об Афине Палладе», "Трикстер» (в соавтор
стве с К-Г. Юнгом и п. Радином), "Происхождение дионисийской религии 
на современном этапе исследований», "Греческие миниатюры», "Греция в 
цвете» (иллюстрированное издание с комментариями Кереньи). В 19БО-х го
дах выходит "Элевсин: Архeтиnический образ матери и дочери» (1960), за
тем - «Основные греческие понятия» (1964). К концу жизни Карла Кере
ньи была начата публикация многотомного собрания его сочинений в от
дельных томах (планировалось 12 томов), однако эта работа осталась 
незавершенноЙ. 

Будучи уже зрелым, сформировавшимся ученым, лаконично и четко 
излагает он свою методологию в «книжечке» (это его собственное выраже

ние) «Обхождение с божественным: О мнфолоГЮf и исторни религии» (1955). 
Словом «обхождение» (Umgang) венгерский ученьrn называет взаим:оагноше
ние исследователя рe.лигmt с его предметом. Данное слово, по мнению Кереньи, 
схватьшает конкретику темы так, как не может никакой «научньrn» термин. 

Для «обхождения» характерен ряд предпосылок. Во-первых, это наличие 
отношения «субъект - объект», во-вторых - взанмность (Vertauschbarkeit), 
то есть возможность в любой момент поменяться ролями. Еще две предпо

сылки - дистанция и внимательность - отличают «обхождение» от «исполь· 
зования» объекта отношения, придавая объекту личностны�e характериCIlfКИ. 
Совершенное растворение субъекта в «обхождениИ» ведет к полной смене 
ролей - к «захваченности», одержимости (Ergтiffenheit). В таком состоянии 
ofiьeKт отношения становится cyfiьeKтo.м, захватывающlLU и направЛJПOIЦИМ. 
Однако благодаря дистанции здесь, в протнвоположность мистическому 
слиянию, сохраняется знание о субъекте и объекте. Участиик отношения 
воспринимает то, что рождается в результате «обхождения», BHlLUameAbHO, 
с тщание.м - на латьпm это звучит как religiose (согласно трактовке В . .ф. Отто). 
Если предмет «обхождения» является высшей личностью, тогда отношение 
«субъект - объект» поднимается до отношения «я - Тbl», что представляет 

собой форму самого личностного отношения «человек - бог». Божественное 
доступно «обхождению» прежде всего в силу мистического характера быгия. 
Этот мистический характер обнаруживается в мифе, а на «мифологизируе
мости» бьггия основывается мифология. 
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Первичное «обхождение» характеризуется непосредственноcrью, в то 

время как «обхождеIШе» с зафиксированной традицией, с литераrypными 
и вещественными памятниками ecrь уже опосредованное «обхождеIШе», под
лшпюcrь которого спорна. Восполюпь недостаток непосредственноcrи при
звана методология, то ecrь размышление по поводу правильноcrи рабагы. 
Если все релШ"Иозное имеет предпосылкой «прямое "обхожденне" с боже

ственным», то привносимые в процесс исследования религиозной жизни 

теории или философские прmпцПIЫ препятствуюг непосредственноcrи. Воз
никает опасноcrь подмены ПОДЛШIНого «обхождения» чем-то отдельным, са
мостоятельным, а именно «религией». Это «отдельное» встает между богом 
и человеком и лишает человека непосредственноcrи того состояния, когда 

он открьrr для восприятия божественного. Исследователь реЛШ"ИИ должен 
уметь сводить «отдельное» К изначальному смыслу, преврашать свой мате

риал в объект «обхождения». При этом ученому следует иметь дело с кон
кретным - с абстрактным «обхождения» бьrrь не может. Конкретизирует ре
лигиозное история: релШ"Иозное, как и художественное, никогда не являет

ся бесплагным и бесформенным, но всегда осуществляется исторически, 
поскольку мир религии и мир искусства неизбежно оказываются включен
ными в третий мир - мир кульrypы определенного народа. Содержательной 
предпосылкой религиоведения является совокупность всех конкретных про
явлений религии - мифов, учений, ритуалов, художественных произведений 
и т. д. - как историческая дaннocrь. Кереньи писал: «Фактически реЛШ'ИЯ, 
равно как и искусство и кульrypа, существует толь"о исторически, то ecrь 

в "он"ретных формах и неся на сеое отnечато" CmlLUl, а именно стиля какой
либо культуры» (Kerenyi К. Umgang mit Gбttliсhеm: иЬег Mythologie und 
Religionsgeschichte. 2. Aufl. G6ttingen, 1961. S. 48). Путь к изначальному смыс
лу того или иного религиозного факта лежит через mrrерпретацшо. 

Герменевтический процесс имеет своей предпосылкой убежденноcrь в 
том, что возврашение утраченного смысла стоит серьезных усилий. Мы уже 
не можем отделить миф и релиrmo от традиции, от источников, из которых 
черпаем информацию: мифология и религия находят свое выражение в 
слове и изображении; действия - ритуалы - тоже в некоторой степени 

являюгся релШ"Иозными «текстами». Религиоведение - это наука о мифах 
и божественном слове любого вида. Если расположить формы выражения 
мифологии и религии в порядке важности иитерпретации, то пол учится 
следующий ряд: слово, изображение, действие. 

Кереньи пишет, что «интерпретация начинается и кончается перево
ДОМ»: процесс исследовання возврашает текст, отделенный от своих исход

ных предпосылок, к этим последним и заново озвучивает текст в его неума

ленном значении. Начало процесса - предварительный перевод чужого 
текста на язык понятий, используемых нами. «Но будут ли они иметь то же 

значение, что и в первичном тексте ?» - спрашивает венгерский ученый. С 
этим вопросом заканчивается донаучная наивноcrь и наЧШIается ПОДЛШIНая 

наука - как религиоведение, так и кульrypоведение вообще. Герменевти
ка означает больше, чем интерпретация частностей, даже больше, чем сум
ма всех самостоятельных интерпретаций: недостаточно знать язык, искус

ство, институты и прочие отдельные элементыI какой-либо цивилизации -
важно понять совокупноcrь этих элемеитов, тот широкий коитекст, в кото-
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ром сyrцествовал текст тогда, когда его значение проявлялось в полной 

мере. Нужно исследовать предпосылки возникновения изучаемого текста, 

сравнивать их с нашими реалиями, находить соответствия и различия. На 
пути такого исследования возникает второй перевод - подлинное усвоение 
прочитанного текста. 

Для интерпретатора религии и мифологии оказывается полезным, как 
полагает Керенъи, опьтг постижения бьrгия поэзией и философией. Данное 
утверждение не противоречит принципу научности: наука, пишет венгер

ский ученый, должна отвергать шарлатанство, а не живительный дух вели

ких поэтов и философов. Сам Кереньи бы" весьма эрудированным чело
веком, однако не просто начитанным, но творчески использовавшим сокро

вища всемирной (прежде всего немецкой) поэзии, художественной прозы, 

философии. Так, имена Гёте, Гельдерлина, Рильке встречаются почти в 

каждом его произведении. О многолетнем IL\ОДОТВОРНОМ общении Керенъи 
с Томасом Манном и Генрихом Гессе можно судить по двум изданиям: в 
1960 г. была опубликована его переписка с Манном (письма 1934-1955 гг.), 
в 197:2 г. - переписка с Гессе (письма 1943-1956 гг.). 

для Керенъи мыслители и поэты� нового И новейшего времени - не толь

ко помощники и учителя в деле интерпретации мифов прошлого, они 
сами - продолжение духовной истории Европы, начавшейся в античности. 
В 1954 г. Карлу Кереньи было предложено охарактеризовать в одном из 
докладов духовную ситуацию континента с позиции представители немец

коязычной Европы. Доклад, озаглавленнъш «Духовный путь Европы», вме

сте с рядом других докладов 1954-1955 гг. вошел в сборник «Духовный 
путь Европы: пять докладов о Фрейде, Юнге, Хайдеггере, Томасе Манне, 
Гофманстале, Рильке, Гомере и Гельдерлине». И опять в центре внимания 
Кереньи оказывается человек - человек в европейской традиции, которая 
ведет от Гомера к Ницше. 

Само за себя говорит название немного более поздней книги «Прогул
ки эллиниста: от Гомера до Казандзакиса» (1960). Автор, прекрасно чув
ствующий связь времен, помогает и читателю ощутить ее. В современной 
Греции Кереньи постоянно находит следы прошлого; ученый признается, 
что всегда пользовался любой возможностью, чтобы перекндывать мостики 

из Древней Греции к тем элементам современной культуры, которые, хотя 

и другого рода, в какой-то степени могут быть названы греческими. Один 
из таких мостиков возводится в главе «Рождение и возрождение трагедии»: 

от истоков итальянской оперы Керенъи спускается к истокам греческой тра
гедии, полемизируя по ходу изложения с Ницше. 

Вообще, Фридрих Ницше для Карла Кереньи - ключевая фигура в 
истории европейской мысли: с этим философом можно спорить, но его 
нельзя игиорировать. В методическом IL\aнe Ницше являлся для Кереньи 
одним из «учителей». По мнению венгерского исследователя, при рассмо
трении истоков и начал духовны�x творений (таких, как жанры литературы 
или формы религии) возникают две опасности: свести эти начала к теоре
тическим конструкциям, не имеющим необходимой основы в засвидетель
ствованных конкретных фактах истории, или же предпочесть подобным 
конструкциям опыт и подпасть под влияние того, что представляется -Мко

БЫМ истоком в настоящее время и что непосредственно впечатляет чело-
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века. Хатя опьгг осгается в сфере конкрепюго и ограничивается случайным 
и индивидуальным, из двух названных опасносгей вторая, как считает Ке

реньи, все же менее серьезна. Аналогично ситуации с есгествознанием, если 

в основу исследования не положен никакой опыт, хатя бы peira Алкмана 
(<<Опьгг - ват основа познанья»), то о литературоведении, искусствоведении 
и религиоведеНlШ нельзя говорить как о науке. Здесь сгоит скорее доверять 
не чисгому теоретику, но тому, кто в определенной степени является так

же и «практиком» В сфере духовного творчества. Таким «практиком» был 
Ницше. Жизненность его работы «Рождение трагедии из духа музыки» 
объясняется, по мнению Кереньи, тем, что это произведение основано на 
действительном опьгге, переживании того нового, что представляла собой 
опера Вагнера в эпоху Ницше. Поэтому «Рождение трагедию> при всех сво
их слабых сгоронах сохраняет значение для науки - как методологическое, 

так и содержательное ... 
8 февраля 1969 г. Карл Керею,и осгавляет следующую зarшсь в дневнике: 

Закончилось полностью безличное время - время, которое было не чем иным, 
как книгой «ДиониС» ... Практически ежедневно я сталкивался с НОВЫJ\lI материалом, 
и почти всегда этот материал обнаруживал такую цельность, как никогда ранее. 
Иногда я полностью выбивался из сил; порой по вечерам меня охватывало совер

шенное отчаяние - и, с друтой стороны, также вечерами сами собой появлялись 

страницы, которые мною никогда не предполагались, как, к примеру, первые стра

ницы пос.леднеЙ главы. 

Об окончательном завершении работы свидетельствует дневниковая 
запись ат 5 апреля 1969 г. Однако эта последняя крупная монография вы
дающегося венгерского филолога увидела свет только через шесть лет пос
ле нarшсания и уже после смерти автора. 

В «Дионисе» чувствуется и «моryщественю,ш импульс Фридриха Ницше» 
(Иванов В.и. Дионис и прадионисИЙство. СПб., 1994. С. 11) и влияние Валь
тера Фридриха Отто, автора книги «Дионис: миф И культ» (1933). В книге 
о божесгве вина и виноделия воплотились методологические принципы 

Кереньи, начиная с опьгга как предпосылки изучения духовной сферы. Он 
часто IШшет о том, что «видел»: В «Дионисе» ВСIL\ЫВ31ОТ реальные воспоми
нания из путешествий по Греции, впечатления от природы этой страны ... 

К образу Диониса Кереньи обрашался еще в начале своей научной дея
тельности, так же как и к образу Аполлона. Материал, каторый патом вой
дет в монографию, атдельные мысли, наработки мы находим в целом ряде 
его публикаций. Аполлоническое и дионисийское, по Кереньи, не следует 
рассматривать лишь как две эсгетические мирообразуюшие силы. У же до 
Ницше Карл Orфрид Мюллер связал Аполлона со сверхприродным нача
лом, с находящейся за рамками природы деятельносгью. Аполлон - носи

тель трансценденции, для него характерна атдаленность, дисганцирование 

от жизни. Этот бог отрицает близосгь, пристрастиость, мистическое опья
нение и его эксгатические грезы; в Аполлоне нам является дух созерцаю
шего познания. С Аполлоном Кереньи соатнес идею «бессмертия» (Unster· 
blichkeit). 

Друтая идея связывается автором предлагаемой читателю монографии 
с Дионисом, божеством жизни в ее сокровенной основе, - это идея «неис-
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сякаемости», «неуничтожаемости» (Unurstiirbarkeit) жизни. Мифология и 
культ Диониса исследуются в исключительной полноте и глубине. В боль
шой и глубокой книге нашел агражеине весь опыт исследовательской дея

тельности Карла Кереньи. В одной из своих более ранних работ Кереньи InI

шет: 

Великая, всеобъемлющая задача ангиковедения заключается в том, чтобы ве

сти традицию назад - назад от разрозненного знания и теоретических спекуляций, 

которые мы унаследовали от греков, к реалиям древней жизни (Kerenyi с. Greece 
in colour. L., 1957. Р. 16). 

А от этих реалий, в свою очередь, тянугся ниточки в нашу жизнь. В «Ди

шоке», как и в других своих юшгах и статьях, Карл Кереньи предстает пе
ред нами не просто как филолог, реЛШ'Иовед или ангиковед, но как ученьш
гуманист. Он помогает нам почувствовать то, что составляет основу гуманиз-
ма, - «радость от человека». 

А.Ю. ГepaclJ..Мoвa 



Предисловие 

Время для изложеlШЯ религиозной иегории Европы и других регионов 

с европейскими традициями еще не прищло. Об отдельных религиях 
европейского культурного круга как древних, так и новейших, о путях 
их развития и взаимодействия мы имеем только приблизительное пред
егавлеиие. Обог.uцение этого предсгавлеlШЯ новыми данными важно не 

только для ученых, но и для всех желающих глубже ПOC11fЧЬ то, что со
егавляет содержательный фонд культуры. Ведь европейская религиоз
ная история оегалась бы нашей религиозной иегорией, даже будучи да
лекой от нас. Принадлежа к иегории нашей культуры, иегория рели
гии не зависит от того, как используют ее в своих целях предегавите

ли разных вероисповеданий или философских сиегем. Религиозную ис
торию, как и иегорию вообще, невозможно переписать; ее нельзя и 

отвергнуть - этим она отличается от религиозных убеждений. Даже 
отказ от религии ecrъ акт, свершающийся в рамках религиозной иего
рии, и как таковой он обогащает культуру новым опьrгом. Изложение 

нашей религиозной иегории без рассмотрения ницшеанства или атеиз
ма не соответствует требованиям современной науки о религии, как и 

иегории культуры вообще. 
Ницше, при всем своем радикальной атеизме, противопоставлял 

Христу греческого бога. Выдвигая альтернативу «Дионис - Хриегос», 

Ницше назвал имя божества, которое - верно или ошибочно - он объ
единял со своим атеизмом. Как это оказалось возможным? Ведь речь 
не идет о лишенном всяких оснований вымысле! Раз «вымысел» по

явился на свет, его следует ПРИЧИCЛИIЪ к опъrгy, соегавляющему содер

жание нашей культуры. В любом случае это - человеческий опьrг, го
ворИМ ли мы О Ницше или об адептах первоначальной, дофилософс
кой, дионисийской религии. Что мы можем извлечь из опыта при 
помощи науки о религии и культуре? Что егояло за именем Дионис, 
когда им еще назьшалось божество подлинной иегорической религии? 
В «Опъrге самОКРИТИКИ», предпосланном «Рождению трагедии» в изда

нии 1886 г., Ницше писал: «Ведь И по сей день в этой области для фи-
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лолога почти все предстоит еще oткpьrгь и BЫpьrгь! Прежде всего 1)' 
проблему, что здесь налицо проблема, - и что греки, пока у нас нет ни
какого ответа на вопрос "что такое дионисическое начало?", остaкrгся 
для нас, как и прежде, совершеюю непоюrЛIЫМИ инедоступными пред

ставлению ... ,,1 Это угверждение до сих пор сохраняет свою силу и бу

дет справедливо даже в том случае, если наука переосмыслит его сле

дующим образом: греки и их минойскне предшественники должны по
мочь нам разобраться в том элементе их культуры, который, будучи 
понятым, проясЮIТ суть также и самой этой культуры. То, что Ницше 
говорил о греках, представляется особенно оправданным в отиошении 
КУЛЬ1)'ры минойского Крита: она останется совершенно не понятой, 

пока не постигнут ее дионисийский характер. 
Ни одно другое греческое божество не присутствует в такой мере 

в исторических памятниках и природе Греции и Италии, то есть в со
хранившейся от античности чувственной традиции, как Дионис". Здесь 

можно говорить о почти повсеместном распространеюm дионисийского 
элемента. Из двух характерных и единственных в своем роде творений 

греческой архитектуры - храма и театра, которые оставили нам мно
гочисленные р)'ШIы и следы, - последний целиком ПРЮIaдлежал Дио
нисf. Из культурных растений средиземноморского ареала наиболее 
буйным ростом отличается виноградная лоза - священное растение 

Диониса, свидетельствовавшее о его присутствии. Это впечатление 
возникло у меня еще в 1931 г., когда только появилась идея данной 

книги. Именно тогда я понял, что при рассмотрении дионисийской 
религии на первое место прежде опьянения следует поставить тот спо

койный И могучий элемент вегетативной, растительной жизни, который 

в конце концов «пог лотил» даже античные театры - подобно театру в 

Кумах. Этот образ так запечатлелся в моей памяти, что вместе с атмо

сферой виноградной лозы, не менее трудноуловимой, чем аромат ви
ноградного цветка, стал лейтмотивом моей раБоты�. 

Мой план, о зрелости которого не приходилось еще говорить, опе

редил Вальтер Огго, опубликовав в 1933 г. книгу о Дионисе под назва
нием «Дионис: миф И культ»I (1933). В этой монографии на высоком 
научном уровне обсуждался и оценивался материал, почерпнутый пре
имущественно из сохранившихся литературных памятников. Он от
юодь не изображает Диониса божеством, НИСПОСЬL\aIOЩИМ преходящее 

упоение. Вслед за Ницше эту точку зрения разделял его друг Эрвин 
Роде, а также большинство филологов и историков религии. Огго же 
видел в Дионисе «творческое безумие», иррациональную основу мира. 
Ницше оказал на Огго двойственное влияние - не только своей «дио
нисийской философией», но и своей трагической судьбой, которая 
БЬL\а весьма поучительной и наглядно показывала, что безумие всегда 
требует точной диагностики. Огго так и не удалось выработать в отио
шении феномена Ницше определенную позицию, которая позволила 

бы распознать в данном случае свидетельства неосознаиной патологии 
(например, это касается редкостной одержимости Ницше образом Ари-
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адны)5. Кроме того, orro не смог преодолеть ограниченноcrь своего от
ношения к самому античному феномену: эротизм, основная черта ди
онисийского начала, так и остался для него сокрьЛ"ым. 

Книга Orrо послужила толчком к опубликованию в 1935 г. моих 
«Размышлений о Дионисе»!i - работы, в основу которой легли мысли, 
возникшие у меня сначала во время проryлки по винограднику в юж

ной Паннонии и появившиеся потом - уже в постоянной полемике с 
Orroi - на Корчуле, одном из Далматинских островов. Мои впечатле

ния от поездок по южным странам виноградного ареала, включая 

Крит, стали противовесом его книге, которую я всегда брал с собой. 
Позднее, в результате расшифровки второго критского линейного IШсь
ма (линейного IШсьма Б), осуществленной в 1952 г. М. Вентрисом, сразу 
же обнаружились имена дионисийского круга, а в Пнлосе, в южном Пе
лопоннесе, - даже имя самого ДионисаН. Тем самым были подтверж
дены представления Orrо о древности дионисийского культа, который, 
вероятно, прижился в греческой культуре уже к концу второго тыся
челетия до н. эУ. В своей работе «Начала греческого политеизма» (1930) 
французский археолог Шарль Пикар уже как нечто само собой разу
меющееся причисляет Диониса к греческим божествам крито-микен
ского происхождения lU . Таким образом, у меня было достаточно при
чин, чтобы начать изучение мшюйского искусства с постановки пробле
мы: кто такой был Дионис? 

Начало этому исследовaюno было положено в моих работах «Про
исхождение дионисийской религию>, «Дионис Критский» И «Ранний 
Дионис»ll. Они легли в основу настоящей киши, идея которой, как от

мечалосъ, восходит еще к 1931 г. для ее нarшсания необходимо было 
занять позицшо историка - историка реЛШ"ИИ, который уделял бы осо

бенное внимание исследованию мифов, культовых церемоний и пр аз
дничного календаря, и одновременно историка греческой и минойской 
культуры, поставившего перед собой задачу изучения отдельной жиз

ненной сферы. В данном случае была избрана сфера религиозной 
жизни, в рамках которой нашел чистое и адекватиое выражение некий 
существеШIЪШ элемент совокуmюго типического существования, кото

рое я и понимаю под «культурой». С начала микенской эпохи этот 
особый элемент выражался, конечно, не во всех компонентах религии, 
а лишь в том ее древнейшем пласте, который был целиком подчинен 
прообразу данного элемента - прообразу неиссякаемой жизни. В отио
шении к человеческому существовaюno, архетип которого ОIШсан мной 
в «Прометее», вышеупомянутый прообраз есть 1tPO'tEPOV, логически и 
фактически предшествующее l :.!. 

Помимо рассмотрения проблемы с точки зрения историка, крнтери
ем моей раБотыI является cтpoгocrь мышления. Под последним я пони
маю дифференцированное мышление о коикретных реалиях человече
ской жизни. К этим реaлияJ\ll неприменимо суммативное МЬШIЛение, рас
пространившееся под влиянием сэра Джеймса Фрэзера на исследования 
в области древних религий вообще, а под влиянием М.П. Нильссона и 
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Людвига Дойбнера - на изучеlШе греческой peмmm. Когда мы задумы
ваемся об этих реалиях во всей их конкрепlOСГИ, мы должны считать

ся с тем, что сегодня сгала вполне допустимой возможность истреблеIШЯ 
ЖИЗIШ. Допустимой, однако, не с точки зреIШЯ самой ЖИЗIШ, а с точки 

зреIШЯ истории, которая, как мы знаем теперь на основе собственного ис
торического опьгга, может привесги к ее всеобщему уничтожению. В 
соагветствии с минимальным определеlШем ЖИЗIШ, как оно дается совре

менной наукой, «обмен веществ и наследственность (и как следствие 

этого - рост, размножеlШе и эволюция) ... отлнчаюг живое от мертвой 
материи»I:!. Включая в себя наследствешюсть, - иначе она не была бы 

«жизнью», - жизнь прорывает границы отдельного, смертного живого 

суш;ества и, независимо от того, осуш;ествляется лн фактически ее пере
дача по наследству, обнаруживает себя как неиссякаемая. Жизнь продол

жается через наследственность, и только через нее, и, таким образом, 
несет в себе зародыш временной бесконечносги. Зародыш суш;ествует, 
даже если из него ничего не произрастает. В этом мы и видим оправда
lШе тому, чтобы, говоря о «неиссякаемой ЖИЗIШ», познать ее прообраз на 

материале религиозных свидетельств и продемонстрировать религиоз

ному человеку ее ценность в качестве исторического опьгга. 

В греческом языке имеется различие между жизнью бесконечной 

и жизнью ограниченной, ~(U~ и ~(щ. Тот факт, что в Греции это разли
чие стало возможным, не будучи результатом рефлексии или фило
софских рассуждений, объясняется тем, что опьгг выражается прежде 
всего в языке. Настоящая книга предполагает возможность опьгга бо
лее глубокого, чем опыт человеческого существования, описанный 

мной в «Прометее». Краткий разбор значения двух греческих слов, 
каждое из которых означает «жизнь», должен послужlfГЬ читателю

независимо от того, знаком ли он с греческим языком, - введеlШем в 

этот опьгг. 

В качестве эпиграфа я хочу процитировать заключительныIe стро
ки моих «Размышлений о ДиОlШсе» (1935): «Могли ли греки помыCЛIfГЬ 
о своем Дионисе то, что предлагает нам Отго, или то, что изложено 
мною? Да, могли, и им было даже легче. Ведь в мифах и образах, в 
опьгге видений и в культовых действах суш;ность Диониса нашла для 
IШх свое полное выражение. Они не нуждались, подобно нам, в мысли
тельных построениях, которые всегда останутся несовершенными». 

Pu.м, 7 октября 7967 z. I~ 



Введение 

ПОНЯТИЕ 

КОНЕЧНОЙ И БЕСКОНЕЧНОЙ ЖИЗНИ 
В ГРЕЧЕСКОМ ЯЗЫКЕ 

Из взаимообусловленной зависимости мысли и 
слова явствует, что языки являются не только сред

ством выражения уже познанной истины, но и, более 
того, средством открьrntЯ ранее неизвесгноЙ. Их раз
личие состоит не только в агличиях звуков и знаков, 

но и в различиях самих мировоззреНИЙ. 

BU.-lbZС.-lЬМ фон. ГумБО.-lьдm' 

Человеческий опъrr не всегда и не сразу дает начало идеям. Он может 
отражаться в образах и словах, которым не предшествовало никаких 
мыслей. Прежде чем стать мыслителем, человек уже подвергал свой 

опьrr обработке. Дофилософское познание - та обработка опъrrа, ко
торая находит продолжение в мышлении, - происходит сначала в язы

ке. Это положение дел можно описать как взаимозависимость между 

мыслью и словом, оно совершенио естественно и по сей день существу

ет вне научного познания во всяком живом языке и литературе. Оно 
характеризуется тем, что взаимосвязь, в которой выступают мысль и 

слово, обнаруживается в языке, а не в мышлении, - последнее только 

подчиняет слово своему господству. В языке есть своя мудрость: он 
формирует различия, посредством которых опьrr осознается и стано
вится элементом совместной Дофилософской мудрости говорящих. 

С латинсКИIVI словом vita и его романскими производныIи,' так же 
как и со словами Leben, life, liv в германских языках, связан широкий 
спектр значений. В греческом языке существовало два слова, которые 
имели один корень с латинским словом vita, однако сильно различа
лись по своей фонетической форме: ~(Щ и ~cи~. эти слова возникли в 
ходе естественного фонетического развития языка, протекавшего по 

собственныI,' строго определенным законам1 . Примечательно, что они 
сохранились наряду друг с другом: это стало возможным благодаря 
тому языковому познанию и различению, о котором только что шла 

речь. Прежде чем погрузиться в царство образов и видений, мы под

вергнем разбору процессы, шедnrnе в греческом языке. 
Zw~ «звучит» по-гречески несколько иначе, чем ~(o~. И дело здесь 

не просто в фонетической форме слова, ведь «звучание» следует пони
мать в более широком, не только акустическом смысле. Слова языка, 
с их различными «полутонами», соответствующими возможныIM нюан

сам основного значения, «звучат» только для тех, кто проник в сокро

венную суть языка. Слово ~cи~ обрело это «звучание» еще в ранний 
период истории греческого языка, и в нем слышится: «жизнь», жизнь 
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всех живых сущесгв. Живое сущесгво называется по-гречески (~ov, во 
множесгвенном числе - (~IX. Слово (ы~ имеет значение жизни вооб
ще - жизни, более конкретно не охарактеризованной. Напрarn:в, когда 
мы произносим слово ~(щ, В нем «звучит» нечто иное. Здесь как бы ста
новятся видны контуры, характерные черты определенной жизни -
очертания, отличающие одно существо от другого: в нем «звучит» 

жизнь охарактеризованная. от него в греческом языке происходит и 
слово «биография». Это его самый характерный способ применения, 
пусть и достаточно поздний. В(Щ прюшсывался даже животным, если 
речь шла о том, чтобы отличить их способ сущесгвова.ния от раститель

ного (последний относился исключительно к cpuaL~), - кроме тех случа
ев, когда определенный образ жизни назывался cpu'tou ~(OC;, «раститель
ной жизнью»4. Трусливый человек живет ~(щ'ом зайца;.\ говоря так, под 
жизнью животного, в данном случае зайца, имели в виду охарактери

зованную жизнь: характерной чертой ее выcryпала трусость. 
Поняв однажды смысловое различие между (ы~ и ~(Щ, мы можем 

легко уловить его и в словоупотреблении, причем уже у Гомера, - что, 
конечно, еще не свидетельсгвует об осознанном употреблении им этих 
слов. В настоящем и простом прошедшем времени, передающем неогра

ниченное течение жизни, используется скорее (Тjv, чем ~LOUV. Если же у 
Гомера появляется Иl\IIПератив ~LW't<U - «пусть он живет» (тогда как «дру
гой пусть погиб нет» ) или сильньrn аорист ~L(;)VIXL (также употребляемьrn 
в противоположность к «погибать»), то мыI имеем дело с так называемыlvl 

усилителем, посредсгвом которого особьrn акцент получает жизнь от
дельного человека". ZWELV - состояние непрерывного жизненного пото
ка, точнее не охарактеризованное и ничем не выделmoщееся, использу

ется Гомером параллельно с другим глаголом и в целом cooтвeтcrвyeт 
минимуму жизни: «жить И солнца сияние видеть», «покуда живу Я И 

вижу», «жить И быть>/. У богов жизнь течет легко, поэтому они зовут
ся рЕТIX (WOV'tEC;, «легко живущие». Если же кто-то из них вопреки воле 
Зевса желает утвердить свой собсгвенньrn образ жизни (как, например, 
Посейдон в «Илиаде»~), то здесь уже используется глагол ~EOf.LIXL, произ
воДНЬrn от ~(Щ. 

«Жизнь», которой занимается современная «биология», нельзя при

равнять к жизни в смысле ~(OC;. Слово ~Lол6уос; обозначало у греков 
мимического актера, изображающего определенный человеческий 
характер и посредством подражания заставляющего этот характер 

проявиться еще резче. В(ос; не стоит во взаимоисключающем противо
речии с 6аvlX'tЩ 'ом, смертью. Напротив, отдельной жизни принадлежит 

и отдельная смерть. Жизнь характеризуется в том числе и своим спо
собом прерывания. В одном греческом высказываиии это выражено 
предельно кратко: отдельная, свойственная каждому смерть назваиа 

здесь «изживанием жизни посредсгвом собсгвенной смерти»~. В грече
ском языке взаимоисключающее противоречие с 6avlX'toC;'OM образует 
(ы~. С точки зрения греков, современную биологию следовало бы на
зывать скорее «зоологией». Z<U~ - это жизнь, лишенная каких-либо 
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характеристик, жизнь, опьгг которой ничем не ограничен. Однако с 
точки зрения современного наблюдателя эта неограннченность опьгга 
жизни образует лишь один из аспектов феномена жизни, а OТIПOДЬ не 
жизнь во всех ее проявлениях, которыми сегодня занимаются биоло

(·и. Поэтому знак равенства и здесь можно поставить лишь условно, 

сузив значение слова: ~(U~, как уже было сказано, является минимумом 
жизни, с которого биология только начинается. 

Z(U~ редко имеет очертания (если вообще имеет), образуя, однако, 
устойчивую противоположность к 8IivlX'tЩ'У, смерти. В ~(U~ определен
но и ясно «звучит»: «не-смерть». Z(U~ - нечто такое, что не подпуска

ет к себе смерть. На этом основании возможность отождествления фuх~ 
и ~(U~, «души» И «жизни», И употребления фuх~ вместо ~(U~ (которое 
встречается уже у rOMepalU) служит доказательством бессмертия души 
в платоновском «Федоне» 11 . Согласно другому греческому определе
нию, ~(U~ есть «время бытия» (хр6vщ 'tOU ~IVIXL)I~ - однако вовсе не в 
смысле пустого времени, в котором живое существо однажды оказы

вается и в котором пребьmает до смерти! Это «время бьrrия» следует 

понимать как непрерывно продолжающееся бытие, воплощенное в 
~(щ'е, пока тот длится, и тогда оно называется «ЖИЗНЬ [~(U~I ~(щ'а»13. 
Если же под ~(щ'ом имеется в виду отдельная, извлеченная из этого 
бьггия частица, которой наделено то или нное живое существо, то эта 

частица получает название «~(OC; жизни [~(U~1»14. 
Плотин назьmал ~(U~ «временем души» - временем, в котором душа, 

перерождаясь, переходит из одного ~(щ'а в другоЙ l5 • Так выразиться 
можно было лишь при условии, что в языке уже наличествовали оба 
слова, ~(U~ и ~(OC;, каждое из которых имело свое особое «звучание»: 
одно обозначало жизнь, лишенную каких-либо характеристик, един
crвeHHЫM определением которой - если мы не хотим, подобно грекам, 
называть ее «временем бьггия» - может служить ее свойство «не бьrrь 

не-жизнью»; тогда как другое - жизнь охарактеризованную. Если на
глядно представить соотношение этих понятий, данное в самом языке, 

за рамками каких-либо философских концеrщий, то ~(U~ является нитью, 
на которую, подобно жемчужннам, нанизан каждый ~(OC; и которая, в 
противоположность ~(щ 'у, может мыслиться лишь в качестве оесконеч
ной. Тот, кто хотел говорить по-гречески о «будущей жизни», мог упо
треблять слово ~(oc;H;. Тот же, кто, подобно Плутарху, пьггался соста
вить представление о вечной жизни некоторого божества17 или даже, 
как христиане со своею IXLWVLOC; ~(U~, нес провозвестие о «вечной жизни», 
ДОлжен был употреблять слово ~(U~IH. 

Греческий язык удержал значение ничем не охарактеризованной 
R' , 

«жизни», которая лежит в основе всякого ~LOС; а и находится совершен-

но в ином отношении к смерти, чем «жизнь», содержащая смерть в 

числе собственных характеристик. В том факте, что ~(U~ и ~(щ «звучат» 
fI греческом языке различным образом и что понятия «~(OC; ЖИЗНИ» И 
«.жизнь ~(OC; 'а» отнюдь не являются тавтологией, получил языковое 
I3ыражение определенный опыт. Этот опьгг отличается от совокупно-
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сти опьгга, сосгавляющего биографию отдельного человека, вне зави
симосги от того, записана она или нет. Напротив, опьгг ничем не оха
рактеризованной ЖИЗIШ - той ЖИЗIШ, которая для греков «звучала» В 
слове ~cu~, - неОIШсуем. Он не является результатом абсграгирования, 
который мы могли бы получить, только отвлекшись с помощью мыс
ленного эксперимента от всех ее особенносгеЙ. 
Мы действительно имеем опьгг ~cu~ - ЖИЗIШ без качеств, не зависи

мо от того, проводим мы такой эксперимент или нет. Это наш самый 
интимный, самый просгой и самоочевидный опьгг. Если ЖИЗIШ угрожа
ет опасность, то в таких сосгояниях, как ужас или испуг, мы испьггы

ваем неразрешимое противоречие между жизнью и смертью. Мы мо
жем испьrrьmать сужеlШе ЖИЗIШ в качестве ~(oc; 'а, ее немощь в качестве 
~cu~ и даже сгремление к небьrrию1!1. Возможно, нам хотелось бы утра
тить опьгг собствеююго ~(oc; 'а со всеми его свойствами или даже всякий 
опьгг вообще. В первом случае ~cu~ HaUL\a бы продолжение в другом 
~(oc;'e. Во втором имело бы место то, что в принципе не может бьrrь 
испьггано. Ведь само отсутствие, прекращеlШе опьгга уже не является 

опьггом. Zcu~ - это первичный опьгг, начало которого, вероятно, испы�
ты�алосьь подобно тому, как мы приходим в сознание после обморока. 
Ведь по возвращении из бессознательного сосгояния мы даже не мо
жем воскресить в памяти последнее из того, что пережили. 

Zcu~ не допускает опьгга собственного YIШчтожения: как бесконеч
ная жизнь, она подвергается испьгганию бесконечно и поэтому расхо
дится с любым опьггом, осуществляемым в качестве ~(oc; 'а, в коне'Чной 
ЖИЗНИ. Это расхождеlШе жизни как ~cu~ с жизнью как ~(oc; 'ом может 
получить религиозное или философское выражение. От религии и 
философии ожидается даже, что с их помощью удастся устранить 
несоответствие между конечным опьггом ~(oc; 'а и отказом ~cu~ призна
вать собственное YIШчтожение. Греческий язык, в свою очередь, удер
живает различие между словами ~cu~ и ~(oc;, которое является вполне 
отчетливым и само по себе уже предполагает опьгг 6есконе'Чной жизни. 
А греческая религия, как всегда, указывает на фигуры и образы, в 
которых это таинство может приоткрьrrься человеку. То, что в обыден
ном языке, ориентированном на повседневные собьrrия и потребности, 
звучит одновременно и часго бывает спутано, проявляется словно бы 

издали в исключительное время - время празднеств - и в исключи

тельном месге: на арене собьrrий, разыгрывающихся не в трехмерном 
просгранстве, а в ином, расширяющем человеческий опьгг измерении, 

где ожидают и стремятся узреть явление божества. 



Часть 1 

КРИТСКАЯ ПРЕЛЮДИЯ 

1. ~нойскиевидения 
1.1. дух минойского искусства 

Перед посетителем археологического музея Гераклиона на острове 

Крит во всей их полиare предстают элеменгы великой прелюдии - пр<r 
лога к религиозной истории Европы. Долгое время эта прелюдия остава
лась безмолвной, мы видели только памятники ее удивительного искус

ства. ОlШ свидетельствовали о ЖИЗlШ народа, наделенного большим ху
дожественном талантом, чью письменность, однако, никто не мог 

разгадать. Долгое время считалось, что даже в случае успеха язык все 
равно остался бы нам непонятен. Доподлинно известно было лишь то, 
что творцы и преемники этого искусства не были греками и что от 

греков их отделила некая катастрофа, подобная той (а может бьлъ, и 
еще более ужасная), что отделила языческий Рим от принявших хри
стианство романских и германских народов. 

Считалось, что в обоих случаях сохранилось духовное наследие, 

усвоенное пришедшими на смену народами. Однако все, что можно 

было бы ПРШIИсать этой догреческой критской культуре, которую по 
имени Миноса, мифического критского царя, назвали «минойской», 
оставалось лишь отвлеченными и недоказуемыми допущениями. Ис
ключение составляли лишь ее зримые и осязаемые произведения, об

наруженные после 1900 г., когда в Кноссе начал вести раскопки сэр 
Apryp Эванс. Тем не менее на основе этих произведений вырисовыва
ется чрезвычайно характерная общая картина, которая понятна и без 
слов и может сообщигь нам о минойцах нечто более важное, чем скуд
ное содержание расшифрованных с тех пор текстов. Об упомянутой 
особенности минойского искусства говорит Николаос Платон, уроже
нец Крита и редкий знаток памятников минойской кульryры, значи
тельную часть своей жизни проведший в непосредственном соприкос
новении с ними: 

Они создали кулы),ру, характерными чертами которой была любовь к жизни 
и природе, искусcmо, проникнугое прелеcrъю и ИЗЯlЦеcmом. Предметами их искус

ства были миниатюрные произведения, выполненные с тщанием и любовью; они 
старательно выбирали используемый материал, и им удалось создать из него ше
девры. Они имели особую ск.лQННОcrъ ко всему живописному; даже мелкая плас-
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тика выполнена в стиле, заимствованном из живописи. Преобладающей чертой 

этих произведений является движение: с прюrrnой грацией движутся фиrypы, вьют
ся и переплетаются орнаменты, и даже архитектурные композиЦIШ, многообразные 
и сложные, построены на непрерьшном движении. Это искуссгво основано на услов, 
ности, и В то же время оно представляется натуралистичным. Тайная жизнь при

роды раскрывается в творчестве человека и благодаря ему проникнута особым 
()чарованием и прелестью. Оговсюду дон()сится гимн природе как божесгву, гимн ра
дости и жизни'. 

Цеююсгь приведенного описания в том, 'fТO оно ограничено наиболее 
характерным, тем, что не подвержено изменениям, всегда возможным 

в связи с новыми археологическими открьrгиями1. Оно исходит из кон
кре'Пюго и в то же время духовного элеменra., сообщающего минойскому 
искуссгву его собсгвенную атмосферу, которая обнаруживается только 
в нем и которая отличается от атмосферы греческого искуссгва, прису
щей последнему со времен геометрического CI1tЛЯ. В греческом ориги

нале приведенного фрагмента, заимсгвованного мной из aнr лийского 
путеводителя по музею, вместо слова «жизнь», употребленного в не

скольких предложениях трижды, определешю стояло Cw~ - слово, так 
хорошо сочетающееся с q?VcrLC;, «природой» В смысле расткгельной жиз
ни. Помимо общей атмосферы, словами «любовь к жизни и природе» 
описано и то очевидное содержание минойских художесгвешIых произ

ведений, для которого искуссгво было есгесгвешIым cpeдcrвoM выраже
ния и которое присутсгвует во всех предметах минойского искуссгва, для 

чего бы они ни предназначались. Когда я называю это наглядное, откры
вающееся восприятию всякого зрителя содержание «духом минойского 

искуссгва», я не говорю о чем-то абстрактном и не нуждаюсь в особом 
доказательстве того, 'fТO это есгь и есгь именно так. дух - это «открьnие» 
И «расширение», изначальный человеческий опыт. Он берет начало в ес
тесгвенной человеческой потенЩIИ и может получить определенное на

правление, которое мы называем духовной тенденцией. На основе чет

кого направления можно выделить и какую-либо специфическую разно
видносгь духа - в данном случае речь идет о духе, обращенном к жизни 

и природе, стремившемся выделить и явить взору их привлекательносгь. 

В приведеином описании Н. Платон связывает этот четко проявляю
щийся дух минойского искуссгва с определенным божеством - един
crвeHHЫM божесгвом, опюсительно которого можно с достоверносгью 
предположить, что оно было объектом особого почитания у мииойцев _ 
Великой Богиней, которая на кольце-печатке из Кносса изображ~на 

~ (] L'Тоящеи на вершине горы см. ~ИЛ. 1)-. На заднем плане мы видим гор-
ное святилище, а перед боmнеи - лицезреющую ее и как бы ослеплен
ную ею му?Кскую фитуру. Слева и справа изображены два льва. Миной
ское имя богини исследователям установит], не удалось, разве только 
(~e гр:ческое и~я возникло уже в минойскую эпоху. Однако ее связь с 
~икои природои стол~ же очевидна, как и в случае с соответствующим 
(южеством греческои мифологии - Реей великои'> б В 

" 

Р б ,матерью огов. 
реции у еи не ыло ни одного значительного кул 
кн ЬТОВого места хотя 

11 оссе уже в греческое время путешесгвенникам п ' 
оказывали руины 
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посвященного ей храма4 • Это свидетельсгвует о том, что образ богини 
сохранился в представлениях греков. 

Соответсгвие культа этого божесгва духу минойского искуссгва со
общает приведенному описанию его подлинный смысл, самим автором 

выраженный с известной сдержанностью. Он не пожелал утверждать 
открьП"о (хотя под воздейсгвием общего впечатления был близок к это
му), что минойское искуссгво свидетельсгвует о господстве на Крите 
едU7f.ствеюtоzо божесгва - Великой Богmrn, которую мы видим наделен
ной то одннми, то другими атрибутами. Ведь даже бесспорного соот
ветсгвия еще недостаточно для того, чтобы отождесгвить дух миной
ского искуссгва с почитанием женского начала, с культом всемогущей 
богmrn. Памятники древнего искуссгва не дaкrг оснований для вьшодов, 
которые исключали бы наличие чего-то такого, что в них не представ

лено. В путеводителе, которым я пользовался, говорится далее, что в 
произведениях МШlойского искуссгва «не прослеживается тема борьбы 
со смертью, столь распространенная в доисторических культурах»'>. 
Однако борьба со смертью нашла все же выражение в микенских над
гробных памятниках, и, может бьП"Ь, лишь по воле случая надгробия 
с подобными изображениями еще не обнаружены в более узкой сфе
ре критской культуры. В древнем искуссгве выбор тем никогда не был 
произвольным. Вряд ли можно исключить влияние религиозного чув

сгва на ху дожесгвенный ВКУС: закономерность выбора могла опреде
ляться обоими этими факторами, если не одной только религией. 

Однако, пусть и не все находило в этом искусстве выражение, все в нем 
было выраженuем - выражением характерного отношения к миру, кота

рое как в минойском искусстве, так и в религии всегда оставалось неиз

менным. Мшюйским художникам мир являлся прежде всего в раститель
ном и животном аспектах - совсем Шlаче, чем христианским или, уже со 

времен геометрического стиля, греческим художникам. Взгляд христиан
ских и греческих художников был направлен на антропоморфное, духов
ное божество. Мшюйцам же являлись божества совсем другого рода; это 
были духи или ОдШl божественный дух растительного и животного мира. 
Омьmающее остров море украсило чудесные минойские сосуды не нере
идами, а ПОЛШIами и наутил усами, настенные росписи - дельфШlами и ле
'I)'Чими рыбами. Возможно, в паре гигантских ПОЛШIОВ, в их мужской и 
женской разновидностях, минойцы видели эпифaюno* владык морской 
п)'чшlыI' а их совокупление стало прообразом свадьбы Посейдона и Ам
фитритьt'. Дары из святилшца некой богини в местечке Пискокефало на 
Востоке Крита7 свидетельсгвуют о том, что похожий на скарабея жук, по
являющийся с наступлением сумерек (oryctes nasicoтnis), возвещал боже
ственную парусию** - присутствие богини - и был ее спутником. 

Мир, В который переносят нас минойские художники, - это мир 
растений и животных, мир поднебесных эпифаний, соверщающихся на 

взгорьях среди цветов. Каким они видели человека? 

* Эпифания (zpеч. ~1tt'l'ОСVШI( - появление, откровение божесгва). 
** ГIарусия (lpe'l. "О<рои"сО< - присутстnие, при(jьп·ие). 
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7.2. Мuнойскuе жесты 

Приведем слова еще одного современного исследователя - женщины, 

с равной отдачей занимавшейся памятниками как критского, так и 
ближневосточного искусства и чувствующей все нюансы их особого 
языка: «Критская культура неисторична не только в том смысле, что 

современный исследователь оказывается не в состоянии изложить ее 

развитие четко и последовательно, чтобы действующие лица и собы
тия имели свои имена и характеры, но также и потому, что в этой куль
туре отсутствовала потребность к монументальной фиксации - как по
средством изобразительного искусства, так и любым другим способом. 
Мы не находим здесь Юf интереса к отдельным человеческим достиже

ниям, ни потребности подчеркнуть особое значеЮfе чего-либо, чтобы 
сохранить его ценность для будущего"l. 

Еще более важным представляется следующее наблюдеЮfе: «Крит
ское искусство не знало того ужасающего разрыва между человеком и 

трансцендентностью, из-за которого человек стремился бы избегать ка
тегорий пространства и времеЮf. Равным образом этому искусству были 
неведамы величие и тщета простых человеческих действий, привязан

НbIX ко времеЮf и пространству. Критские художники не наделяли мир 
мертвых субстанциальностью, представляя его как царство теней; оЮf не 
увековечивали героических поcryпков, а в своих святилищах не молили 

богов о благосклонности. Здесь, и только здесь, человеческие притяза
ния на бессмертие были оставлены в пользу наиболее полной и безого
варочной - из когда-либо известных миру - формы принятия пасюсто

ранней жизни. Ибо жизнь означает движение, а красота движений не 
только БЬL\а вплетена в замысловатую ткань живых форм, которую мы 
называем «сценами природы», но раскрывалась и в человеческом теле, 

в тех серьезных, вдохновленных тpaнcцeндeнтным присутствием играх, 

которые проходили одновремеmю свободно и по определенным прави
лам и, подобно самому циклическому времеЮf, бьL\И лишеныl цели»~. 

Минойское искусство полностью оправдьmает эту негативную харак

теристику - негативную в отиошении человека как центра, как носи

теля своего исторического и надысторического величия, но не в отно

шении божества, чья близость становится тут явственно ощутимой. 
Человек оказывается как бы на грани эпифании или даже прямо перед 
лицом духа этого искусства - духа (или духов) жизни и природы. С 
этой точки зрения, божество не только могло явиться в виде пчелиного 
роя, в облике птиц или морских животных - за Юfми или как бы пред
чувствуемое в них самих, но могло обнаружиться и в человеческих 
жестах, в свою очередь их определяя. 

Ибо человек здесь никогда не лишен жестов. В греческом и древне
восточном искусстве широко распространены неподвижио сидящие или 

стоящие фигуры. Повсеместно встречаются и культовые жесть!. Другое 
дело, когда жест становится существенным элементом, характерной 

чертой художественного образа, воспроизводимого в искусстве. Речь 
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идет не о культовых жесгах наряду с другими, не менее характерными 

жесгами повседневного человеческого быгия, но о тех жесгах, которые 
снова и снова, в различных формах движения, воспроизводят одну и ту 
же ситуацию: периферийное положение человека, требующее своего 
«напротив» И само постижимое ЛИlIIЬ в качестве такого «напротив». 

Эта периферийносгъ человеческой позиции подтвердил ась и благо
даря расшифровке критского письма, которое даже микенцам не сл у
жило для собственного увековечения: как известно, эти строители 

монументальных сооружений не осгавляли надписей на надгробных 
плитах:!. Однако даже если бы у минойцев существовала эпическая 

поэзия, дополнявшая свидетельства их искусства, - что вполне возмож

но в случае с микенцами\ - то и тогда сохранили бы свое значение 

минойские жесгы�, сразу помещающие человека в культовую ситуацию: 

здесь его поведение ориентировано не на себя и не на других людей, но 
обусловлено чем-то иным, прихоДЯIЦИМ извне; атмосферой празднества 
он оказывается вовлеченным в какой-то волшебный мир. 

Наиболее опасный из всех минойских жесгов мы наблюдаем в иг

рах с быком, известиых нам по скульптурным и живописным изобра
жениям. Здесь человеческое тело предсгавлено в свободном акробати
ческом движении. Игрок хватает быка за рога, взмывает вверх, проде

лывает в воздухе одно или несколько сальто и опускается на землю 

позади животного, которое тем временем отбегает вперед (см. ил. 2)5. 
Движение определяется ходом самой игры, однако человеческое тело 

сосгавляет вместе с игрой единый инеделимый жесг, одновременно 
произвольный и обусловленный, о котором вполне можно было ска
зать, что он «вдохновлен трансцендентным присутствием». Эта игра 
повторяет первоначальный процесс ловли дикого быка, еще до его 

приручения (см. ил. За, б)". Из процесса ловли возникло акробатичес
кое искуссгво минойских тореро, которое строилось на повторении и 

требовало трансцендентного присутсгвия, вдохновлявшего культовые 

игры. Ведь очевидно, что минойские игры с быком имели культовый 
характер. Но кто был в них объектом почитания? Быть может, Вели

кая Богиня природы и жизни? Этот вывод Н. Платон делает исходя из 
своего толкования минойского искусстваi . По его мнению, именно бо
гиня была здесь божественным очевидцем, тем «напротив», которое 

тем не менее не исключает своего сверхъесгествеиного присутствия в 

самой игре, особенно в образе быка - наиболее распространенной на 
Крите форме явления божества. Не только зрители, но и сами миной
ские тореро, рисковавшие жизнью с умением, которого никогда не 

достигали их испанские преемники, были всего лишь второсгепенны

ми персонажами разыгрываемой ими драмы. 

Несколько иначе дело обсгоит с танцем - универсальным жесгом, 
требующим участия всего человеческого тела. На одном минойском 
сосуде из старого Фестского дворца мы видим две женские фигуры, 
танцующие вокруг богини, рядом с которой прямо из земли распуска
ется цветок (см. ил. 4)Н; на другом - трех танцующих женщин, средняя 
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из КСУГорых, возможно, является божеством (см. ил. 5). На ободке верх
него диска и на диске, образующем основание сосуда, видны другие 

фигуры, очевидно, тоже женские. По всей видимости, они не являкл
ея существами высшего порядка, но, поскольку фШ)'ры на ободке изоб
ражены в глубоком поклоне, не остается сомнений в том, что этот со
суд также имел культовое предназначение, - ведь «трансцендентное 

присугствие» выражалось и в танце. Культовый жест возвышает чело

века до близости к божеству, а блarодаря танцу досгигается даже боль
шее: в нем может обнаружиться присутствие божества; величайшее 
божество может бьrrь вовлечено в круг танцующих. На первом сосу
де ДJlе женские фиrypы с изогнутыми руками танцуюг вокруг боГШIИ 
со змеями, восхищаясь распустившимся цветком. эти две фигуры -
такие же божества, как и центральная фШ)'ра: в танце движение объ

единяет людей и богов, помещая их на один уровень бьrrия. 
Здесь исчезает дистанция между двумя «напротив». Однако в других 

сл уч<l.ЯX она может и сохраняться, как, например, на том кольце-печатке 

из КJlOсса, где ВеЛШ<ая Богиня изображена стоящей на верunmе горы
с агкрьrroй гру дью и жезлом, который она, подобно пастушескому посоху 

или альпеlШПOКУ, держпг перед собой, над головами стоящих по бокам 
львов. Человек, поднявпшй руки к лицу и словно ослеплеЮIЫЙ, - причем 
своими размерами он сам напомннает сверхъестественное существо, -
смотрит вверх, на богиню, и приветствует ее. Здесь обнаруживается ди
станция между ЭIШфанией и визионером. Это ТИIШЧная ситуация виде

ЮiЯ - одного из тех видений, которые наверняка случались в реальном 

мире и только потом нашли отраженне в минойском искусстве. Подоб
ные 1 шьrrы видеЮiЯ создавали измерение, выходящее за пределы� осяза

емого пространства природы. Имеюю на это измерение указьmают «ми
нойские жесты», которые, так же как и дух минойского искусства, явля
клея характерным элементом минойской культуры в целом. 

1. з. Остров визионеров 

Исследователи древних религий у делякл слишком мало внимания спо
собности человека к видениям'. В ходе человеческой истории визионер
ские способности не были распределены равномерно: в более ранние 

эпохи, в определенные периоды они проявлялись чаще; со временем 

же оскудевали. Историки религии могли бы забыть о них вовсе, если 
бы не сохранившиеся свидетельства, которые находят в признаниях ми
стиков всех времен и народов. Однако, поскольку люди с мистическим 
даром - это исключение, а у самих исследователей религии видений не 
бывает, о феномене принято судить исходя из двух крайностей: с од
ной стороны, из фактов мистического опьrrа, с другой - из негаnmного 

опьrrа историков религии и всех тех, кто сегодня далек от мистики. О 
том, что же в религиозной истории имело место между этими двумя 

крайностями, мы имеем немного ясных данных - хотя без такого рода 
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легких, словно парящих, промежуточных видений, испытываемых 
людьми, одаренными более или менее выраженными визионерскими 
способносгями, немыслима ни одна религия, обладающая живой мифо

логиеЙ. 
Свидетельством в пользу общей возможности таких видений сл у

жит, к примеру, условие, которое сгавилось перед индейскими юноша
ми, готовившимися к церемонии посвящения: они должны были уйти 

в лес и там поститься до тех пор, пока им что-нибудь не привидится. 
Это сообщение может показаться надуманным. Однако дело касается 
здесь человеческой nрироды, лежащей в основе любой культуры, пусть 
и не во всех культурах визионерская способность проявляется одина
ково. Исследователи религий лесных индейцев Северной Америки 
приводят более точные данные относительно этих видений: это были 
сны наяву, обладавшие более отчетливым и запоминающимся харак

тером, чем наСГОЯIЦие сны. В сравнении с последними они были как бы 
их превосходной сгепенью. Один специалисг по индейским племенам 
пишет: «Видения принимаются за "реальньrе", они предсгавляюг собой 

подлинный контакт со сверхчеловеческим, каковой контакт отнюдь не 
является необходимым элементом снов». Ученый цитирует слова ин
дейца: •• В видениях есть что-то священное, в снах этого меньше»". 

Вероятно, Гомер подразумевает видения именно этого рода, когда 
описывает в «Одиссее» эпифанию Артемиды на высоких горах: 

Так стрелоносная, ловлей в горах веселясь, Артемида 

Многовершинный Тайгет и кругой Эримакг обегает, 
Смерть нанося кабанам и лесным легконогим оленям; 
С нею, прекрасные дочери Зевса эгидодержавца, 
Бегаюг нимфы полей - и любуется ими Латона; 
Всех превышает она головой, и легко между ними, 

Сколь ни прекрасны они, распознать в ней богиню Олимпа·· J . 

Мифы о богах являюгся эпифанией божественного в среде язьП<а. 
В отличие от видений, мифы не привязаньr к определенному месту. их 
пересказьmают везде, где в ходу данный язьп<. В свою очередь, видения 

всегда ограничены рамками месга, где они случаются. И если в мифе 
специально уточняется локализация описываемых событий, это свиде
тельствует о его визионерском характере. Локализация является насле
дием видений в мифе и во всех сосгавляющих его рассказах, в мифо
логии В целом. 

Видение и миф, эпифания и мифология взаимно влияли друг на 
друга, порождали друг друга; в процессе их взаимопорождения возни

кали и культовые образы. Однако в отношении человека к божеству 
эrшфания имеет приоритет, основанный на непосредственности всякого 
подлинного видения. Способность к видениям и язык равноизначаль

ны; и то И другое служит предпосылкой мифологического повествова
ния. И все же на Крите видения имели первосгепенное значение. Язык 

* Пер. В.А. Жуковского. 
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критской мифологии для нас утрачен. Благодаря грекам о ней сохра
ЮlЛИсь лишь скудные сведения, хотя минойский Крит был густо усеян 
небольшими святилищами; насколько густо - обнаруживается только 
сейчас. Мы еще далеки от того, чтобы немногие минойские имена, 
сохранившиеся в греческой мифологии, однозначно соотнести с обра
зами минойского искусства. С точки зрения греческого мифа, богиня 
со змеями и танцующие вокруг цветка женские фигуры на сосуде из 
Феста - это ни больше ни меньше как Персефона с двумя спугница
ми (см. ИЛ. 4)4. Однако проведение такого точного соответствия в дан
ном случае - смелое новшество, и, вероятно, именно поэтому оно было 
принято далеко не сразу. За кого нам принимать человека на кносской 
гемме, чей взгляд устремлен к божеству, стоящему на вершине горы? 
Ему выпало бьrгь свидетелем эпифании. 

Между тем дело отнюдь не ограничивается этим изображением. 
Минойские жесты� послужили нам указанием на видения, для возник

новения которых Крит, кажется, был особенно благодатной почвой. 
хреБты� и вершины высоких критских нагорий, отражающиеся в во
дах Эгейского и Ливийского морей, были словно созданы для эпифа
ний. Эта стихия света стала лоном минойского культа. Другой, под
земный, мир - мир пещер - также был для минойцев сферой куль
та. Таким образом, культовые действия свершались скорее на горных 
вершинах и в пещерах, чем в огромных минойских дворцах. В неко
тором отношении последние являются прообразами греческих хра
мов, особенно тех из них, что возникли путем возвышения над скром
ным уровнем мелких святилищ. Дворцы были характерной чертой 
минойской культуры и В целом, вероятно, считались священными. 

Однако культовым целям в них служили лишь отдельны�e помещения, 
которые к тому же не всегда выделяются расположением в центре 

или каким-либо иным способом. Позволительно допустить, что запу
танная и многоуровневая структура дворцов, с которой мы знакомы 

по крайней мере по раскопкам в Кноссе, воспроизводит устройство 
критского космоса, истинного места минойского культа. В их верхних 
этажах были обнаружены помещения с единственной колонной в цен
тре, круглой и расширяющейся кверху, - как, например, в так назы

ваемой «храмовой гробнице» недалеко от Кносского дворца. Культа· 
вое назначение этого помещения не вызывает сомнений, напрашива

ется даже аналогия с мифическим образом неба:'. Как в гробнице, так 
и во дворце таким культовым помещениям соответствуют другие по

мещения, с пилонами посредине. Колонна наверху образует как бы 
продолжение пилона внизу. Можно сказать, что между верхним и 
нижним помещениями пролегает как бы разделительная линия, соот

ветствующая той воображаемой границе, которая делит минойский 
космос на верхний и нижний культовые миры. 

Заглянем же в недра критской природы. Здесь мы обнаружим мно
жество гротов и сталактитовых пещер, образующих нижний мир. Их 
число точно не установлено. Помимо самых известных и прославлен-
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ных, обследовано уже более трехсот пещер". Случайное сходство ста
лактитов и сталагмитов с человеческими фигурами действовало на 
фантазию минойцев совершеmю иначе, чем оно может подействовать 

на воображение современного исследователя. Оно возбуждало виде
ния, в которых застывшие пещерные образования превращались в 
сверхъестественные фmypы. Мы не можем с полной определенностью 
сказать, какие именно видения возникали у тех, кто входил в пещеру 

богини Илифии, находящуюся недалеко от Амниса, гавани древнего 
Кносса. Несомненно лишь то, что в результате повторяющихся виде

ний сталагмиты превратились в предметыl культа этой богини. 
Именем Илифии, которое в связи с этой пещерой упоминается и в 

«Одиссее»', греки называли богиню, покровительствующую родам и 
всему тому, что связано с жизиъю женщин. Вероятно, в минойскую эпо

ху ее владычество в данной сфере было еще более неоспоримым, чем 
в греческую. Культовый центр богини был местом, посвященным ис
точнику жизни. В пещеру встроены два круговых ограждения. Перед 
ними стоит довольно низкий сталагмит в виде пупа, служивший, воз

можно, алтарем. За первым ограждением находится еще один сталаг
мит, напоминающий двух богинь, СРОСlIШXся между собой спинами (см. 
ИЛ. б)Н. В этом двойном облике Илифия встречается и на памятниках 
архаического критского искусства!). За вторым, внутренним, огражде

нием возвышается один-единственный сталагмит. Изображения фал
лосов, как правило, не встречаются на памятниках минойского искус
ства, отличающихся высокой художественной ценностью. Здесь же вы
сится настоящий фаллос, созданный самой природой. Ошибиться 
трудно: посреди женского святилища мы видим мужской культовый 
символ. Такая фигура вызывала у входивших в пещеру определенные 
ассоциации, а склонность критян к видениям, несомненно, способство
вала превращению пещеры в культовое место. Статуэтки в виде СОВОКУП
ляющихся пар из культовой пещеры в Инатосе, на южном побережье 

Крита (сейчас находятся в Гераклионском археологическом музее), не 
оставляют никаких сомнений в отношении того, насколько конкретно 

здесь был поият источник жизни. 

На возвышенностях, которые по-своему тоже, вероятно, crимy лирова
ли способность человека к видеЮUlМ, находились другие многочислениыle 

святилmца. их следует включить в общую картину критской природы, 
если мы хотим понять, каким был остров в минойскую эпоху. Очевидно, 
ЭТИ святилища сооружались на местах, где прежде уже совершались 

культовые действия или имелн место видения и которые былн либо от
мечены камнями, либо оставались без каких бы то ни было знаков. Спи
сок возвышенностей со следами каменных знаков в последнее вре

мя значительно расширился 11). Он пополнится новыми открытиями, 
когда будут обследованы массивные, труднодоступные нагорья Запад
ного Крита. гориыle святилища известны нам и по сохранивIШfМся изоб
ражениям. На кносской печати со сценой эпифании Великой Богини за
печатлена упрощенная схема подобного сооружения, которое находит-
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ся на одном уровне с фшурой визионера. На другой минойской вазе мы 
видим вполне наrypалиcrичное изображение человека, сгавящего на 
круглый камень перед святилищем корзину с жертвенными дарами 

(см. ил. 7) 11. эти дары, очевидно, были подняты на неверояnI)'Ю высо
ту: склоны гор покрьлы лесами, а святилище, построенное среди уте

сов, как бы парит над всеми верIlШНами. На наиболее точном из сохра

нившихся изображений мы видим, как в отсутствие людей в святили
ще сбегались aгpuми, критские горные козы, и слетались хищные 

птицы (см. ил. 8)'1. 

1.4. Тра1tС1j,е1tде1t1j,UЯ в природе 

Минойские жесты вносили трансценденцию в природу. Им предшесг

вов ал опыт ЭШlфэ.ний, рождавIlШXСЯ и утверждавIlШXСЯ благодаря спо
собноcrи человека к видениям. В свою очередь, критская природа сама 
благоприятствовала этой способноcrи, причем, безусловно, не только 
на возвышенносгях или под толщей земли. Было бы ОIlШбкой полагать, 

что локальные минойские святилища находились исключительно на 

горных вершинах. Способность к видениям стимулировалась и удов

летворялась еще и посредством искусства: за возникавшим благодаря 
ему состоянием должно было последовать другое, в котором трансцен
деIЩИЯ доcrигалась более сильными средствами. 

Каким образом измереIШе, открывающееся в видеlШИ, обнаружива

ет себя благодаря жесту в качестве дополнительного измерения при
роды, сгановится ясно из изображения на небольшой амфоре из сга
рого Фесгского дворца'. Среди цветков крокуса мы видим две фшуры 
с подиятыми руками (см. ил. 9). ОIШ полностью характеризуются этим 
жесгом. Мы даже можем назвать эти фшуры мужеподобными фигу
рами-жесгами: ничем иным они для нас не являются. Хорошо извесг
но, что в древневосгочном искусстве воздеты�e вверх руки выражали 

преклонение1 . Перед кем преклоняются эти фигуры? Какое божество 
им явилось? Или они сами суть божественные существа? На поляне с 
крокусами происходит эпифания, но мы вряд ли можем связать ее с 
каким-либо конкретным именем. Минойцам являющееся божество 
было знакомо. Они узнавали его - то лн в самих жеcrикулирующих 
фшурах, то ли в чем-то большем, чьими почитателями или даже спут

никами и были маленькие мужеподобные существа. 
Подлинный жесг предсгавляет собой только фрагмент, а его изоб

ражение - лишь моментальный снимок некоего движения. В сценах, 

носивших вполне определенный визионерский характер, минойское 

искусство сумело связать совершенную есгественность с указанием на 

трансценденцию. На плоском золотом кольце-печатке, найденном в 
месгечке Исопата недалеко от Кносса, мы видим исполненную движе
ния и музыкальности сцену (см. ил. 10). Движение исходит как бы 
сверху - из измерения, где совершаются явления божества. Эпифания 
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происходит среди цветов. Задний план оживляют две змеи: они нахо
дятся так высоко, что сами вполне могли бы принадлежать к миру 
богов. Большой глаз, расположеllliый под одной из змей, - смотрящий 
как бы с заднего плана, скорее снизу, чем сверху, - придает всему 
изображению особую глубину и создает впечатление того, что за сце
ной кто-то наблюдает. Две из четырех болыlшx женских фигур являюг
ся богинями. На их божественное происхождение указывает еще одна 

маленькая женская Фигурка, парящая в воздухе за верхней из болыlшx 
фигур. У этой фигуры поднята только одна рука, в отличие от боль
шой фигуры, шествующей перед ней и как бы нисходящей по спира

ли: у последней фигуры подняты обе руки. Это и есть жест эпифании, 
на который две друтие женщины отвечают воздетыми вверх руками. 

Было бы недостаточным утверждать, что в данном жесте выражено 
лишь преклонение. Он является ответом - ответом не только на сам 
факт эпифании, но и на жест являющегося божества. 

жестыI, рождающиеся в визионерском опыте эпифании, - подлин
ные, неповторимые жестыI. этим они отличаются от культовых жестов, 
ведь культ лишен первоначальности видения. На известных нам изоб

ражениях жестыI не всегда одинаковы и однозначны. На друтом золо
том кольце из Кносса мы видим, как женщина, подняв руку, привет

ствует маленькую мужскую фигурку, парящую перед святилmцем (см. 
ил. 11)1. На третьем кольце друт друта приветствуют две женские фи
гуры с поднятыIии руками: одна, обнаженная, преклонив колени стоит 
перед колониой, указывающей на то, что мы находимся в святилище; 

друтая, одетая, приближается справа - вероятно, именно она являет
ся здесь в качестве божества. Ее сопровождает собака или собака-обезь

яна (см. ил. 12). Если бы обе женщины были божествами, мы наблю
дали бы не жест эпифании и жест ответной реакции, а жестыI взанм
ного приветствия. И действительно, критская мифология - мифология, 
говорящая с нами на языке образов, - сохранила для нас такие жестыI. 
Так, фаянсовые статуэтки из Кносского дворца - женские фигурки с 
открытой грудью и протянутыIии вперед или поднятыIии вверх и ши

роко разведенными руками, в которых или вокрут которых извиваются 

змеи, не оставляют на этот счет никаких сомнений (см. ил. 13, 14)4. 
Быть может, по самим фигуркам нам было бы трудно определить, кем 
именно они являются - жрицами или богинями. Однако в обоих слу
чаях жестыI позволяют опознать божество, а не просто его сл ужитель

ниц. В них как бы сказано: «Вот же, я являюсь». 

1.5. И С1Сусстве1t1tо достuzаемая тра1tсу,е1tдещ!,uя 

К концу позднемниойского периода женские фигуры становятся непо
ДllИжными и как бы окаменевшими. Однако своими поднятыIии рука
ми они свидетельствуют о том же, что и кносские статуэтки. Видения 
и ЭlIифании, придававшие миру природы дополнительное измерение, 
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осгавались для минойцев пmpебноCIЪЮ и тогда., когда визионерские спо
собносги, так же как и ху дожесгвенные, вероятно, были уже ослабле
ны - ведь их корни в человеческой природе должны бьnъ близки. Об 
упадке искуссгва можно судить по глиняным статуэткам, аналогичным 

вышеупомянутым. Они представляют собой крайне примитивно срабо
танные бюсты, покоящиеся на основании в форме колокола. пять та
ких фигур было найдено в одном из MecI1lых свЯТИЛИIЦ, в местечке Гази 
к западу от Гераклиона 1 • их головы украшались различными атрибута
ми, по которым можно было узнать, какая богиня подразумевается под 
тем или иным идолом. 

Самая большая из этих женских фигур с жестами эпифании несет 
на голове три маковые головки. Стебли головок воткнуты за диадему 

(см. ил. 15)~. Из содержания расIшIфрованных глиняных табличек нам 
известно, что в позднеминойский период мак широко культивировал
ся как на Крите, так и в Пилосе. Использование на табличках идео

граммы в виде маковой головки вполне однозначно: исследователи с 

трудом могли поверить в величину урожаев, о KOТOPbIX свидетельсгву

ют эти своего рода сче"Лlые книги. Полагали даже, что в данном сл у

чае речь идет скорее о зерне, чем о макеЗ • Итак, мы должныI принять 
К сведению эту малоизвестную черту минойской культуры, отиосящую

ся, по крайней мере, к ее позднему периоду. 
Деметра всегда оставалась для греков богиней мака, «той И другой 

рукой оБШfМающей мак и колосья»~. Если правда, что в линейном пись
ме Б имя Деметры означало «поля С маком», то отсюда напраllШВaIOТСЯ 

определенные выводы о"Люсительно шnци критян. Смесь мака с медом 
очень питательна и не дает одурманивающего эффекта. Как в древнее, 
так и в новое время в Греции вьшекали к праздникам хлеба из мака". 
Маковые головки появляются и среди символов, указывающих на 
Элевсинские мистерии ИЛИ, по крайней мере, на их подготовкУ;. В этой 
связи фигурируют и колосья пшеницы, символически выражавшие не
посредсгвенную цель мистерий. У нас нет свидетельсгв того, что мак 

имел в Элевсине такое же мистическое значение, что и колосья. Тем 
не менее нельзя исключить, что он мог играть в мистериях сходную 

роль, используясь, например, для вызьmания образа богини подземного 
мира. Не исключено и его применение при выпекании элевсинских 

хлебов или даже в элевсинском напитке - кикеоне. Об этом мы не 
можем судить точно. Однако вполне вероятно, что Великая Богиня
мать, носившая имена Реи и Деметры, принесла мак в Элевсин из свое
го критского культа, в сфере которого - что можно считать установ
ленным - из мака изготовлялся опиум. 

Опиум получается из мака благодаря специальной обработке. Спе
циалисгы по фармакоботанике установили, что на MaкoBbIX головках, 
украшающих головной убор богини из Гази, имеются насечки неоргани-

бчеекого характера (СМ. ил. 15)7. Чтобы их было лучше заметно, они 
ыли выкрашены в бо ~ эт ~ 

лее темныи цвет. о открытие первостепеннои 
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важности, ведь именно через такие насечки из мака пол учаюг опиум. 

Отмеченные темной краской насечки служили почитателям богини на

поминанием о ее даре и об опьгге, которым они ей были обязаны. это 
конкретное, с очевидностью засвидетельствованное напоминание не 

следует затемнять ссылками на неопределенные «целебные средства» 

(QHxpfLC<XC<) или, подразумевая дары этой богини, говорить об экстазе 
вообще. Эффект, вызываемый опиумом, вероятно, мало изменился за 
прошеДllШе тысячелетия. Каким он был в позднеминойскую эпоху? 

Итак, мы находимся на почве фармакологического опьгга и можем 
обратиться к обllШРНОЙ литературе, возникшей в связи с употреблени
ем опиума уже в Новое время. Опьгг использования опиума далеко не 
однозначен. Разными могут бьггь дозировка, смесь и форма, в которых 
принимается опиум; раэличаюгся духовные предпосылки тех, кто его 

принимает, и достоверность их свидетельств; наконец, неоднозначной 
бывает и ценность сообщений, сделанных внешними наблюдателями. 

Тем не менее имеются свидетельства, которые должны показаться зна

чительными после археологических исследований, обнаруживших 

визионерскую черту в памятниках минойской реЛШ"ИИ. Опиум вызыва
ет не только сон и грезы. Греки рассказывали о критянине Эпимени
де, который проспал в своей пещере 57 лет и проснулся мудрецом. для 
них произошедшее было чудом, а отнюдь не результатом искусствен
но вызванного состоянияМ. Таким образом, даже если эта легеида хра
нит память об употреблении опиума в позднеминойский период, из нее 
следует, что знание об изначальном использовании этого CP6:PfLc<xov'a* 
БЬL\О утрачено с гибелью минойской культуры. О египетском CP6:PfLc<xov'e, 
избавляющем от страданий и гнева, рассказьшается в «Одиссее»U. Его 

действие, как оно описывается в поэме, похоже на сильную эйфорию, 
наступающую сразу после принятия опнума, однако о сне не идет и 

речи. 

Итак, нам остается рассмотреть наблюдения современных знатоков 
опиума. Мне хотелось бы привести такие их высказьшания, которые в 
наименьшей степени обусловлены нашей культурой и перекликаются 
скорее с атмосферой минойского искусства. «Океан С его вечным ды
ханием, но осененный глубокой безмятежностью, воплощал собой мою 
душу и то настроение, в котором она находилась ... праздничный по
кой ... всякое беспокойство словно приг л ушено алкионическим затишь
ем» - это слова Томаса де Квинси, цитируемые Бодлером iU • Под воз
действием опиума возникает способность к обостренному восприятию 
природы: человек слышит, «как по земле бежиг насекомое и как насту
пают на цветою> 11. Жан Кокто rnппет, что опиум является «единственной 

растительной субстанцией, которая сообщает нам растительное состоя

ние»". Не разрьш, а расширение границ природы засвидетельствовано 
сгихотворением «Orpава» из «Цветов эла» Бодлера: 

* Л<,каРLПIа, среДLПlа против чего-либо (lpe'l.). 
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Раздвинет опиум пределы сновидений, 

Бескрайностей края, 
Расширит чувственноCIЪ за грани бьrгия ..... · IJ 

Следует допустить, что к концу позднеминойской эпохи опиум 
оживлял уже исчерпанную способность к видениям и вызывал состо
яния, которые прежде достигались ecтecrвeHHЫM путем. Искуссгвенио 
вызванный опыг трансцендентного некоторое время еще заменял его 

изначальный опьrr. Как следует из истории религий, период «сильно
дейсгвующих cpeдcrв» наступает, как правило, тогда, когда обычных 
способов уже недостаточно l4 . В частности, этот процесс можно наблю
дать у североамериканских индейцев. Первоначально для достижения 
видений им хватало обычного поста. Лишь с упадком индейской куль

туры начинается употребление мескалина - вещесгва, содержащегося 
в кактусе пейот. Раньше в этом не было необходимости l ,). Это высоко
эффективное cpeдcrвo отнюдь не всегда определяло стиль индейской 

жизни, но с началом упадка оно способсгвовало его сохранению. 
То же самое относится к orrnyмy и его роли в позднемшюйский пери

од. Orrnyм соответсгвовал стилю минойской культуры И способсгвовал 

его сохранению, хотя изначально не был необходимой предпосылкой 
визионерского опьrrа. С гибелью минойской культуры прекратилось и 
употребление orrnyмa. По-видимому, ей была присуща особая атмосфе
ра, которая в конце концов и потребовала этого сильнодейсгвующего 

вещесгва. Стиль минойского ~(щ'а можно уловить уже в том, что было 
названо мною «духом» минойского искуссгва. Разумеется, дейсгвие это
го духа постижимо и помимо опиума. Если не принимать во внимание 

позднеминойский период упадка, ему cooтвeтcrвyeт следующая харак
теристика, заимсгвованная мной из одной старой книги - «PyкoBoдcrвa 
по археологии искуссгва» Карла Отфрида Мюллера. Этому филоло
гу-классику и мифологу первой половины XIX в., который своей мето
дичной работой оказал влияние и на археологию, удалось таким обра

зом передать атмосферу дионисийских образов греческого искуссгва, 
как если бы он говорил о фресках из критских дворцов, в то время еще 

не открьпых: 

В основе всех дионисийских творений лежит шлрясающая человеческую душу 
и вырывающаяся из покоя ясного самосознания природа, непревзойденным симво
лом коей является вино. Круг дионисийских образов, из которых выстраивается как 
бы свой собственный, агдельный Олимп, представляет нам э1)' естественную жизнь 
в ее воздействии на человеческий дух, схваченную на различных cryпенях, как в 
высших, так и в низших ее формах; в самом же Дионисе распускается чистейший 
цветок, дыхание (afflatus) которого наполняет душу блаженством, не нарушая 
вместе с тем спокойного наплыва чувств 1". 

По отношеюno к дионисийскому феномену следует с самого начала 
занять такую позицшо, которая сделала бы возможным по-настоящему 
полное исследование феномена. Иначе, как это и случалось до сих пор, 

• Пер. В. Левика. 
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рассмагрение легко сведется к агдельным формам дионисийскоro эксгаза, 
кaroрым начиная со второй половины VI в. агдавало предпочтение грече
ское искусство!;. Минойское искусство в целом дало повод для характери

стики, предложенной в 1926 г. Бернхардом Швейцером: 

«Миcrическим» мы называем такую форму миропознания, одну из основных 
форм взаимодействия с вещами, которую, в соответствии с ее особым содержаии
ем, можно охарактеризовать только при помощи ключевого слова «дионисийекое». 

Уже тогда этот проницательный археолог поставил вопрос: «Дей
ствительно ли КОрlШ той черты в темпераменте греков, кагорую мы на
зываем "дионисийской", уходят в почву Древнего Крита?»!Н Обраща
ет на себя ВlШмание соответствие между атмосферой ДИОlШсийских об
разов, воспроизведенной в описании Карла Отфрида Мюллера, и 
характеристикой минойского искусства, принадлежащей Бернхарду 
Швейцеру. Перед нами раскрывается отчетливая перспектива, следо
вать которой имело бы смысл даже в том случае, если бы имя Диони
са не всплыло в Пилосе в конце 2-го ТbIC. до н. э., В рамках того же 
самого культурного круга, и мы имели бы дело с ДИОlШсийской атмо
сферой только в искусстве минойского Крита. 

2. Сияние и мед 

2. 1. Пламен,еющее н,а'Ч(U,о 20да 

ПосвящеШlые исследовaюno дионисийского духа ШТУДIШ обретут боль
шую конкретность, если нам удастся связать их с древlШМ календарем. 

Празднествам всегда была присуща особая, с трудом поддающаяся 
словесному выражению атмосфера. Они обладали ею, прежде чем 
искусство подхватывло,' усваивало и сохраняло эту атмосферу в сво
ей более возвышенной форме. Атмосфера дионисийских празднеств 
нашла выражение в дионисийском искусстве. Но что нам известно о 
календаре минойских празднеств? Обратимся к тому немногому, что 
дошло до нас благодаря греческой традиции. 

Нам может показаться странным, что из четырех вех солнечного 

года - двух солнцестояний и двух равноденствий - за начало года было 

принято летиее солнцестояние! Оно знаменует собой наступление осо
бенно жаркого периода. Дни становятся короче, ночи длнинее. Люди 
жаждут ночи. Из всех средиземноморских стран только в случае Erш:r
та нам понятио, почему начало нового года приходилось на это время:! 
после того как в мае уровень воды в Ниле падает до предела, в июне 
он начинает заметно повышаться. для земного мира это значило бы 06-
новлеlШе, даже если бы на небесах все оставалось неизмеШIЫМ. Однако 
в древности первый подъем воды в Ниле в течение девяти столетий 
совпадал с появлением Сириуса в предутреиних сумерках. Этот день 
вплоть до середшlыI l-го ТbIC. до н. э. приходился на 19 июля по юлиан
скому календарю. По наблюдениям греческого астронома Гиппарха, 
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жившего во 11 в. до н. Э., на широте Родоса Сириус всходил на рассве
те приблизительно через 30 дней после летнего солнцестояния1 . 

Ведущие в релилюзном и ПОЛlfГИЧеском отношении греческие цен

тры, такие как Олимпия", Дельфы, Афины и Эпидавр" избрали месяц 
предугреннего восхода Сириуса первым месяцем года". Такой кален
дарь мог бы показаться крайне странным, если бы нам не БЬL\О извест

но, что греки унаследовали его от предшесгвующей культуры, которая 
БЬL\а связана с Erшrrом более тесными отношеlШЯМИ, чем Греция в ис
торическую эпоху. В данном случае это могла бьrrь только минойская 

культура. Математические расчеты показали, что дворцовая архитек
тура на Крите БЬL\а ориентирована по Сириусу'i. С Сириусом БЬL\а свя
зана и ежегодная культовая церемония, сведения о которой относятся 

уже к греческому периоду истории острова. Однако мифологическое ис
толкование этой церемонии, возникшее, вероятно, позднее нее самой, 
является очевидным примером древне критской культовой традиции7 • 

Нижеследующая запись относится уже к эпохе Римской империи. 
Она находится в сборнике чудесных историй, составленном на основе 
более раннего, но не очень древнего сочинения, называвшегося «О воз
никновении птиц». Однако вполне возможно, что ядро этой легенды 
имеет более древнее происхождение. В самом сборнике рассказ назы
вается «Воры»: 

Говорят, что на КрlПе есть пещера, полная пчел, в которой, согласно мифу, Рея 
родила 3евса. Религиозная заповедь (оаш~) запрещает кому-либо туда входить, будь 
то человек или бог. Каждый год в определенное время можно увидеть, как из пеще
ры пробивается мощное огненное зарево. Согласно местному мифу, это случается, 
когда кровь, оставшаяся после рождения 3евса, начинает изливаться через край. 
Сама же пещера населена священными пчелами, вскормившими 3евса". 

Далее рассказывается, как четыIеe смельчака захотели вычерпать 
собранный пчелами мед. Они облачились в бронзовые доспехи и уже 

зачерпнули БЬL\О меда, как увидели пеленки, в которые БЬL\ завернут 
Зевс-младенец. От этого их доспехи раскололись и спали на землю. 
Прогневанный Зевс разразился громом и молниями. Однако богини 
судьбы вместе с Фемидой, богиней справедливости, удержали его. Ведь, 
если бы в пещере кто-то умер, это противоречило бы заповеди (ОО"шv). 
Воры, покусивпrnеся на священный мед, были превращены в птиц. 

О древности этой легенды свидетельсгвует изображение на амфо

ре, датируемой VI в. до н. э. (см. ил. 1БУ'. На нем представлены обна
женные люди, отбивающиеся от гигантских пчел. Их четверо, как и в 
приведенной легенде. Должно бьггь, они уже лишились доспехов -
трудно поверить, что смельчаки отправились в пещеру с пчелами обна
женными. На другой стороне амфоры изображены танцующие мена
ды с сатирами (см. ил. 17). Эта сцена носит типично дионисийский ха
рактер, следовательно, и наказание, выпавшее на долю похитителей 

меда, разыгралось недалеко от цapcrвa самого Диониса. Ведь у греков 
считал ось, что именно Дионис является первооткрывателем меда 10 и 

что земля, на которой танцуют его сл ужительницы-менады, истекает 
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молоком, вином и «пчелиным HeKTapoM»ll. Считалось также, что кап
ли меда струнгся из принадлежащих менадам жезлов-тирсов l2 . Перед 
кормлением маленького Диониса - такой привилегии удостаивались 

его священные кормилицы-нимфы - губы его умащались медом lЗ . 
Пчел часто находили в пещерах, прежде чем их начали разводить. 

Благодаря своему сладкому нектару они были лучшими кормилицами 
для божеcrвенного младенца, рожденного и спрнганного в пещере. Эта 
созданная самой природой архетипическая ситуация и HalIL'\a выраже
ние в мифе о Зевсе. Принося мед, пчелы доставляли человеку изна

чальную сладость чистого бытия - бьrrия ребенка в материнском лоне. 
Однако истинным местом воссияния великого бога неба было само 
небо. Ведь имя «Зевс» означает «сияние», «вспыхивание» И только па
том «тот, кто осияет»l~. Предполагаемое место рождения Зевса пока
зывали и в континентальной Греции - как, например, в Аркадии, на 
горе Ликей, - однако там это событие не связывалось ни с пещерой, 
ни с каким-либо другим местом, принадлежащим Илифии, богине 
человеческого происхождения l '>. По словам Каллимаха, Зевс был рож
ден в кустарlШКе под открьпым небом; при этом подчеркивается, что 

беременной женщине или самке животиого было запрещено посещать 
это место. Если живое сущеcrво, будь то человек или зверь, ступало на 
него, оно расставалось со своей тенью lG . Если кта-то забредал туда по 
ошибке, то, как и охo'пlики за медом, он не умирал сразу, однако жить 
ему оставалось не больше годаl7 . Он превращался в камень или в оле
ня, разделяя участь непрерывно преследуемой дичиlН . Это было место 
абсолютного света, и, безусловно, оно не имело ничего общего с терри
торией свнгилища, раскопанного на горе J\икей, где совершались жерт
воприношения. Достойным Зевса было другое место - обитель небес
ного бьrrия, достигнуть которой можно БЫI\О только В опьrrе видения. 
у нас нет оснований отказывать грекам в этом опыте, так же как и 

сомневаться в том, что другие средиземноморские народы имели сход

ный опьrr вневременного бытия и блаженстваl~. 
В легенду о рождении на Крите божеcrвенного младенца имя «Зевс» 

было привнесено уже греческим истолкованием (interpretatio Graeca). 
Для критян рождение божеcrва представлялось заревом, исходящим 

из глубокой тьмы пещер, - это была скорее жизнь, прорвавшаяся из 

небьrrия, чем возгорание чистого, духовного света. Критская легенда 

о рождении Зевса была использована, чтобы объяснить собьrrие, лежа

щее в основе рассказа о похитителях меда. Это оправдывалось еще и 

созвучием между именем «Зевс» И греческим словом ЕХ- ~e.Тv «<изливать
ся»). Однако кажется крайне неправдоподобным, что происшествие с 

излиянием крови в пещере было просто выдумано, для того чтобы 

оправдать игру слов ~e.Тv - ZEut;. Процесс уже должен был происходить, 
прежде чем к его истолкованию привлекли миф о рождении Зевса. 

В рассказе о похитителях меда приводнгся слишком ску дныIe кален
дарные данные - «в определенное время» и «каждый год». Нам нет не
обходимости точно знать, какая из известных на Крите культовых пе-
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щер считалась местом рождения Зев са. Известно, что своего рода 
мистериальный культ долго сохранялся в Идейской пещере;2!) о Дик
тейской пещере также говорится как о месте свершения тайного культа 

(&:1tОрр7]'t'Щ 8ucrLIX)21. К таинственному рпгуалу допускались лишь избран
ные. В нашей истории это HallL\O выражение в том, ЧТО входить в пе

щеру запрещала «религиозная заповедь» (OcrLO\/) 22. Исключение состав
ляли лишь те, кто занимался отправлением церемоний. Культ содер
жался в столь строгой тайне, что сам факт исключений подлежал 
отрицанию. Не могло отрицаться только главное событие - мощное 
огненное зарево, пробивавшееся из пещеры: это собьпие было обще

признано и даже зафиксировано в календаре. В чисто формальном от
ношении спгуация полностью совпадает с Элевсинскими мистериями, 
где сияния также нельзя было утантъ2З • На Крите для объяснения таинст
веююго зарева, исходящего из пещеры, привлекалась календарно за

креПJ\енная мифологическая основа. Объяснение состояло в том, что 
именно в это время кровь, оставшаяся в пещере после рождения Зев
са, начинает «изливаться» (lx- Сй\/) или «достигает высшей точки бро
жения». Второй вариант перевода был оправдан тем, что слово Сй\/ 
означает также «брожение», «ферментацию». 

Следует, однако, спросить, что именно содержалось в пещере, если 
оно могло начать «изливаться» или «достигнуть высшей точки броже

ния»? В истории говорится о Зевсовой крови, однако подразумевает
ся, очевидно, что пещера была полна меда гигантских пчел, что и при
влекло к ней охотников. Важная роль меда в минойском культе за

свидетельствована текстами второго линейного письма. Зарево, проби
вавшееся из пещеры, и священный мед, за кражу которого полагалось 

наказание, отнюдь не были выдумкой рассказчика! Скорее, все это со
ставляло сохранившуюся благодаря преданиям реальную подоплеку, 
которая легла в основу истории о злополучных охотниках за медом. 

Согласно Гомеру, в жилах божества течет не обычная кровь, а txwpu. 
В отличие от алой крови, это бесцветная жидкость, напоминающая 
пахту, жидкость от отстоявшегося сыра или водянистую часть телес

ных соков. Именно в последнем значении употребляли это слово гре

ческие врачи2\ а Аристотель использует его при описании ОКОЛОПJ\ОД
ной жидкости, выделяющейся при рождении2". Таким образом, в ле
генде о «КРОВИ», оставшейся в пещере после рождения Зевса, собран
ный пчелами мед был истолкован как жидкость от божественного 
плода. 

Однако как нам нонимать брожение и «излияние» меда, с каким 
временем года можно связать этот процесс? Мед не бродит в сотах. 

Это случается, только если его смешать с водой и выставить на жару, 

что в древности главным образом делал ось в пору предутреннего вос
хода Сириуса. Пробивающееся из пещеры огненное зарево означало, 
что там свершалось религиозное праЗl1нество, в котором важную 

роль играл опьяняющий напиток - еще, однако, не вино, а напиток 
из меда. 
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2.2. Изготов .. -te'ние 'медового напитка 
во вре'мЯ предутреннего появления Сириуса 

Мед служил человеку mnцей начиная с эпохи палеолига. Темно-красная 

наскальная живоrrn:сь из пещеры Аранъя в Бикорпе (Испания) изобража
ет предшественников наших «охo'I1lиков за медом»: чтобы обчиcrитъ улья, 
они влезали на высокие деревья l . Проследив различные способы добычи 
меда в разные времена и у разных народов - из самих цветов", ar диких 
пчел или посредством пчеловодства, - мы получили бы особую хроноло
гию. Но везде обнаруживается нечто общее, архетипическое и биолоmчес
ки обоснованное: помимо rrn:щи (а оДlШМ медом человек, вероЯ'Пю, никог
да не rnrraлся), ~(U~ mцeт сладоcrи и узнает себя в ней как бы возросшей. 
Изгaroвление из меда опьяняющего напитка способствовало еще больше
му ее усилению. Однако здесь умеcrиее ГOBopmъ скорее об эйфорни, чем 
об опъянеюш. Ведь трудно ycгaнoBmъ, где в данном случае начинается 
опьянение и как его можно распознаTh в качестве особого сосгояния, ат
дельного ar возрасгающей эйфории. пчелы� были первым исгочником 
того, что позднее сгала приносmъ людям виноградная лоза. 

Эта последоватеЛЬНОСTh отражена и в греческой мифологии. Дио
IIИС пол учил свое место в генеалогии богов после Кроноса и Зевса. 
Согласно учению орфиков, вино относилось К последним дарам Дио
ниса]. Как известно, орфики оказывали предпочтение архаическим 
версиям сказаний о богах~. Среди них сохранилась и легенда о жесго
ком коварстве Зевса, который засгал своего отца Кроноса врасплох и 
оскопил его, пока тот был опьянен медом диких пчех;. Орфический 
поэт уже не владел полноценным знанием архаической действительно
сти, иначе он засгавил бы Кроноса сначала изобрести медовый напи
ток и только потом даTh им себя опоить. Тем не менее мед сам по себе 
обладал мифологическим значением, ведь он был напитком Золотого 
века и nmцей богов". Овндию, у которого мы читаем, что «мед ... тоже 
был Вакхом открыт»*' 7, не удалось провести четких границ между раз
личными сгадиями исгории человеческого питания, что обнаруживает
ся в произведениях орфиков, а еще ранее - в греческом культе. 

В греческом языке «БЫTh опьяненным» и «приводить В опьянение» 
первоначально означали слова fLЕЭUЕ~V и fLЕЭUО'ХЕ~V. Слово OLVOUV «<опаи
иаTh вином»), образованное ar ОLVЩ (<<вино»), - позднейшего происхож
дения и встречается реже. Не только в ряде индогерманских языков, 
110 и во всей совокуmюcrи индогерманской и финно-угорской языковых 
семей мед передается оттенками слова methy (mesi, metinen в финском, 
mez в венгерском языках). Немецкое Met и английское mead, с точны
ми соответствиями в скандинавских языках, означают «медовое пиво». 

В треческом языке слово fLiЭu сохранило смысл опьяняющего напитка 
вообще, даже если речь шла о пиве, изготавливавшемся у египтянН• 
Если нам известно, что в древности больше всего хвалили медовый 
напиток из Фригии!', это означает, что там досгаточно поздно познако-

• Пер. Ф. Печэовского. 
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мились С кулыурой возделывания винограда - позднее, чем в Греции, 
в которой, в свою очередь, ни одна из областей не могла похвастаться 
изготовлением первосортной «медовой воды» (U3рОfltЛL). 

Тем не менее в греческом культе за HamrгкOM из меда долго сохра
мялось преимущество. Эта ку ЛЬ1УРно-историческая последовательность 
отражена и в «Одиссее», где возлияния мертвым преДIШсывается совер
шать в следующем порядке: «первое смесью медвяной (fltЛ(ХРIX"tо\/), дру
гое вином блarовонным»*·l(). Слово fltЛ(ХРIX"tо\/ означало не только смесь 
из меда и молока", но, как свидетелъсгвуют Гшmократ'~ и Аристотель1З , 
еще и НaIШТOК, позднее названный U3РОfltЛL (<<медовая ВОДа»). Ариcroтeлъ 
все еще борется с ВЫРОДИВIIШМся в суеверие, однако несомненно имев
IIШМ религиозное происхождение воззрением, что этот НaIШТOк, смешан

ный в пропорции 3:3, обладает целебными свойствами. Он будет якобы 
тем полезнее, чем больше в нем содержится воды. В рецепте, который 
приводится llлинием, помимо священного 'Шсла <<Гри», речь идет также 
об определенных сроках изготовления Hamrгкa'4. «Небесная вода» - как 
Плиний назьmает дождь 15 

- отстаивал ась в течение пяти лет, а затем 
смешивалась с медом. Этот срок соответствовал пятилетнему циклу 
больших греческих празднеств (1tt\/"tlXt't7jp(~), в рамках которого устраи
вались и ОЛИМШlЙские игры. Вряд ли данному пнrnлетнему сроку мож
но найти другое объяснение, кроме традиционного культового цикла, 
который, вероятно, начиная уже с микенской эпохи лежал в основе гре
ческого праздинчного калеидаря)(j. 

«Более сведущие, - продолжает Плиний, - сразу же выпаривают 
третью часть воды, вместо нее добавляют треть старого меда и на со
рок дней выставляют смесь на солнце в пору предутреннего восхода 
Сириуса (canis ortu in sole habent»>. Лишь в одном пункте автор недоста
точно точен и последователен. Смесь не могла находиться на солнце 
в сильную жару, она бы попросту испарилась. Плиний не называет раз
новидности сосуда, в котором изготавливался напиток: для него, надо 

думать, это было чем-то само собой разумеющимся. Подходящим со
судом мог служить только аскос - бурдюк из звериной шкуры с завя
зывающимся горлом. Такой сосуд был водонепроницаем, однако про
пускал воздух, и жидкость в нем легко могла забродить. плиний добав
ляет, что на десятьrй день, после того как жидкость в сосуде начинала 
изливаться (diffusa), другие люди крепко его закупоривали (obturant). 
Ученому римлянину было неизвестно, как этот процесс соотносился с 
пятилетним циклом греческих празднеств и с событнями, происходив
шими на небе. Изготовлеине медового напитка имело в его глазах су
губо практическое, а отнюдь не культовое значение. И все же о связи 
этого обычая с определенным световым периодом в пору самой силь
ной жары он говорит как об устойчивой традиции. Очевидно, что в 
определенный момент брожение должно было достигнугь своей выс
шей точки. Тем самым полarалось начало новому году Сириуса (canis 
ortus) . 

• Пер. Б.А. Жуковского. 
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2. з. Пробуждение n"Че-t 

В эпоху поздней ангичности с этим некогда столь значительным перио

дом был связан один удивительный peцerrг, в котором следует видеть 

не что иное, как еще один способ мифологизации медового напитка. 
Отождествление меда с Зевсовой кровью служило приспособлению 
медовых культов к мифологии греческого бога неба с ее мифом о сиmo
щем Зевсе. Однако естественный процесс, о котором здесь идет речь, 

совершенно непосредственно и без всякого приспособления стал пово
дом для возникновения мифа о ~cи~ - жизни, которая в брожении и 
даже в разложеюш обнаруживает свою неиссякаемость. Между броже
нием и разложением было установлено родство. Притязание этого 
мифа на истюuюсть было столь велико, что он лег в основу практиче

ского руководства по применению особого peцerrгa. 
Основателем этого обычая считался Аристей, характеризующийся 

как «фигура греческой религиозной истории, о которой нам известио 
только из фрагментарных и в значительной степени разрозненных 
преданий, которые тем не менее обнаруживают былое величие этого 
древнейшего божества, принадлежавшего к первоначальной стадии 
развития греческой религии»'. Место этого божества в истории куль
туры определяется его отношением к меду. Аристей научил людей 
плести ульи~ и считался изобретателем смеси из меда и вюш!. Это сви
детельствует о его принадлежности к тому слою средиземноморской 

культуры, который характеризуется уже не охотой за дикими пчела
ми, а пчеловодством и, наряду с этим, возделывииемM винограда. Со
гласно традиции острова Кеос, Аристей находился в двоякой связи с 
интересующим нас временем года. С одной стороны, он распорядился, 
чтобы предутренний восход Сириуса приветствовали «с оружием в 

руках» и в его ознаменование приносили жертву. С другой стороны, он 
lILШУcrил «этесин» - пассатные ветра, смягчавllШе опасное ВЛИЯlШе вре

доносного светила'. В рамках позднейшей, олимпийской, религии эта 
жертва причиталась также 3евсу Икмею - божеству влаги, насылав

шему ветра. Однако олимпийской религии предшествовал культ Ари
стея, который, после того как боги умертвили его пчел, смог оживить 
их с помощью удивительного peцerrгa. 

Варрон и Кол умелла, писатели хорошо осведомленные о земледелии 
и пчеловодстве, не пожелали обсуждать правдоподобность этого рецеп
та - потому, очевидно, что тем самым они подвергли бы миф сомнению. 
Варрон ссылается на эпиграмму греческого поэта Архелая и на одну 
старую поэму под назваиием Bouyo\l(a «<Рождение из быка»)", Колумел
ла - на Демокрита и на карфагенянина Магона';. Кроме того, он упоми
нает Вергилия, который в четвертой книге «Георгию> также повествует 
об этом мифическом обычае' . Согласно Кол умелле, Демокрит, Магон 
и Вергилий сходились в том, что в качестве времени проведения этого 
обычая все они указывали на предутренний восход Сирнуса. Это было 
время, когда не только готовился медовый напиток, но и рождались 
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пчелы. для этой цели нужно бы.\о пожертвовать как МЮIИМУМ одного 
быка. Из сочинения Кассиана Басса (одного из позднейших авторов, 
касавurnхся этой темы) следует, что в закрьпый сосуд должна была пре
вратиться 1)'Ша самого быкаН. Помимо связи с праздничным календарем, 
в этом обычае присутствует и определенная космическая ориентация, 

что выдает его происхождение из древнего ритуала. 

Согласно Вергилию, Аристей принес в жертву четырех быков и 
четы�ехx телиц. Через девять дней, в течение КОТОРЫХ туши ЖИВОТНЫХ 
оставались нетронугыми, он увидел, что в ИХ загНИВШИХ угробах заве
лись пчелы. Число четы�е,, бесспорно, имеет здесь космическое значе
ние. Оно соответствует четы�емM сторонам света; в том же смысле по
является оно и у Кассиана Басса. Согласно указаниям этого автора, 

составляющим, между прочим, первое описание древнесредиземномор

ского кубовидного дома, сначала требовалось возвести особую построй
ку в форме куба, с одlШМ входом И тремя окнами, расположенными по 

четы�емM сторонам света. В этой постройке дубиной умерщвляли три
дцатимесячного быка, причем не проливалось ни капли его крови, хотя 

все внугренности оказывались раздробленными. Естественные отвер

стия в 1)'Ше закупоривались, и она превращалась в сосуд для брожения. 
Согласно Кассиану Бассу, по истечении четы�ехx недель и десяти дней
то есть примерно через сорок дней, как и при традиционном изготов

лении медового Harurrкa - в помещении гроздьями кишели пчелы. от 
быка ocrавались только рога, кости и шкура. Этот обычай, сл уживпшй 
подготовкой к большому празднеству в ознаменование предугреннего 
восхода Сириуса - древнему празднеству Нового года, - был возвышен 
до мифа о ~w~, пробуждающей пчел из мертвой плоти!). 

2.4. Рождение Ориона 

С описанным обычаем перекликается один из вариантов легенды о 
рождении Ориона - не только созвездия, известного нам под этим 

именем, но и древнего мифического персонажа, который далеко не 
сразу получил место среди образов греческой мифологии. К тому вре
мени года, которое для греков начиналось с предутреннего восхода 

Сириуса, великан-охотник Орион уже несколько месяцев был виден на 
небосводе. Сириус служил ему псом: о таком расположении небесных 
светил еще будет идти речь'. С Критом Орион связан в другом вари
анте истории своего рождения, а также в одной из версий своего вос

хождения на небо. Здесь мы снова сталкиваемся с игрой слов - прие
мом, который часто использовался позднейшими мифографами при 
толковании старых мифов. И снова у нас нет причин полагать, что эти 
легенды создавались задним числом, только чтобы обосновать игру 

слов. Скорее всего, дело обстояло как раз наоборот. Критская история 

рождения Ориона объяснялась созвучием между словами 'QlXp(W\/ (как 
может звучать имя «Орион») И OIXP(O .. t~~ (<<собеседник»): у Гомера Ми-
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нос назван «собеседником великого Зевса»" . Орион был сыном Посей
дона и Эв риалы - одной из дочерей Миноса:i, которая в соответствии 
со своим именем считал ась богиней «широкого моря» (tUPELIX &Л\;) 1. 

Таким образом, Орион восходил на небо прямо из моря, как и подоба

ет созвездию. Другая связь Ориона с Критом, представление о которой 
сформировалось еще в древности, ЗaклIOчалась в том, что смерть охот
ника от укуса СКОРIШона и его восхождение на небо последовали имен
но на Крите". Связь охотника со скорпионом также является древней 
зодиакальной легендой, возникшей на основе очевндного астрономиче
ского наблюдения: когда созвездие Ориона начинает заходить, восходит 

созвездие Скорпиона". Этот миф отражен уже в сцене, украшающей 
чернофигурную вазу раБотыI художника Никосфена (см. ил. 18)7. На 
вазе изображена охота на зайца - традиционное занятие Ориона, а под 

ловчей сетью, среди двух змей, притаился гигантский скорпион. 
Саг ласно второму варианту легенды о рождении Ориона, он появил

ся на свет от семени богов, собранного в бурдюке из бычьей шкуры. 

Здесь мы также имеем дело с игрой слов, которой и объясняется, как 
божественное семя попало в бурдюкН • Эта легенда связана с местечком 
Гирия, недалеко от Танагры в Беотии, и с местным героем Гириеем. 
Старик Гирией был бездетен, но однажды боги, завернувшие к нему в 
дом на ночлег, пообещали ему сына, который должен был родиться из 

воловьей шкуры. Они напустили в нее своего семени: здесь-то и пере
кликаюгся слова OuptLv и Пр(wv. Однако первоначально роль жизнетвор
ной субстанции, наполнявшей кожаный бурдюк, играл мед. Название 

«Гирия» имеет отношение как к разведению пчел, так и к Криту: по сви
детельству Гесихия, словом upov критяне обозначали рой пчел или пче
линый улей. Следовательно, Гирия значит «место, где разводят пчел». 
Это название встречается часто. Согласно Геродоту, еще одна Гирия, 

назьmавшаяся также УрюiJ , была основана критянами вАлулии. Таким 
образом, хотя место рождения Ориона и полагалось за пределами 
Крита, оно сохраняло с ним связь через название, благодаря критско
му значению которого эта легенда только и становится понятноЙ. 

Итак, мы имеем дело с тремя группами преданий: с предписания
ми по изготовлению опьяняющего медового напитка в пору предутрен

него восхода Сириуса, с рецептом пробуждения пчел из превращенной 
в бурдюк бычьей туши и с легендой о рождении Ориона в сосуде из 
воловьей шкуры. Из этих удивительных преданий можно сделать один 
общий вывод: все они объясняются изготовлением из меда культового 
напитка в связи с предутренним восходом Сириуса - событием, кото
рое во многих странах средиземноморского региона принималось за 

начало нового года. Помимо Египта и ведущих греческих центров, к 
этим странам принадлежал и минойский Крит. Подобным ритуалом 

объясняется и свидетельство о том, что в определенную ночь в одной 
из критской пещер был виден свет и что тогда же начинал изливать

ся медовый напиток. Возможно, эта ночь приходилась как раз на ка
нун нового года, а свет мог исходить от освещавuшx пещеру мистериаль-
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ных факелов. В приводимых нами греческих источниках не упоминает

ся о связи этого рmyала с какой-то определенной пещерой. Вероятно, 
он был распространен на довольно обllШРНОЙ территории. Пугеводной 
нитью, указывающей на соответствующие пещерные церемонии, нам 

служит тот факт, что некоторые места назывались Кwрuхщ или носи
ли названия, производные от этого слова. Согласно Гесихию, слово 

xwpuxo~ обозначало кожаный мешок, использовавшийся в качестве 

бурдюкаlO • 

2.5. МUфОАОlUЯ кожаноlO .мешка 

Согласно легенде, охотники за медом увидели в пещере «Зевсовы пе
ленки» 1. В наказание за нарушение священного запрета доспехи их 
раскололись. Рассказ о том, что в пещере сохранились пеленки, соот

ветствует воззреНИЯl\1 греческой мифологии. Известно, что греки укра
шали священные фшуры и предметы узкими леитами-тениями, тогда 
как в минойское время знаками особой святости служили широкие 

леиты�' связьmавllШеся узлами. Подобные реквизиты, свидетельствовав
шие о неприкосновенности места, и могли быть истолкованы как «пе
ленки». Однако ОIШ являлись только внешними атрибугами. В грече

ской мифологии часто упоминается о предмете, к которому леиты�' ве
роятно, принадлежали: это был лТхvоv - корзина в форме веялки для 
зерна, служившая колыбелью не только для божественных, но и для 

смертных младенцев. Согласно одному из гомеровских гимнов, в КИЛ
ленийской пещере лежал запеленутый младенец Гермес1 . Каллимах в 
своем гимне к Зевсу соединил различные критские традиции: богиня 

Адрастея кладет маленького Зевса в золотой ликнон, И младенца кор
мит ее коза, а потом вместо молока он получает мед'. Третий пример 
относится к Дионису. Вдохновенные жрицы «пробуждали» Диониса
Ликнита (то есть «лежащего В ликноне» ) в пещере на горе Парнас, 
высоко над Дельфами~. Пробуждение свершалось в ходе тайной цере
монии: лишь упоминание Диониса в качестве «ликнита» свидетельству
ет о том, что он был положен в ликнон. Последний, в свою очередь, 
находился в пещере, о которой было известно, что «В определенное 

время от нее исходит желтое зарево»", - очевидно от факелов, зажи
гавшихся во время ночного празднества в честь Диониса. Об этом 
празднестве повествуется и в одном из дельфийских гимнов!). Однако 
название пещеры не содержит и намека на слово лТхvоv и на обозначае
мый им предмет, который, согласно греческим воззрениям, служил 

превосходным вместилищем для божественного младенца. Пещера 
называлась KWPUXLOV av'tpov, «Пещера кожаного мешка», и была не 
только в Греции, но и за ее пределами известнейшим из мест, название 

которых происходило от слова хwрuхщ, обозначавшего тот самый ко
жаный бурдюк для изготовления медового напитка, о котором шла 

речь в связи с рождением Зевса в одной из критских пещер. 
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Название Корикос носил и мыс, которым на западе оканчивалось 
северное побережье Крита7 • До него можно было добраться из Кидо
нии - города с засвидетельствованным дионисийским культом. Кидо

ния находилась в особой связи с ТеосомН 
- дионисийским городом В 

Малой Азии, где, по уверению его жителей, происходили регулярные 
вакхические чудеса: в определенное время прямо из почвы начинал 

бить источник с вином превосходного вкуса!!. Неподалеку от Теоса 
вздымалась высокая гора, также под названием Корикос JO • О вышеупо
мянугом мысе нам больше ничего не известио, так же как и о гавани 
с тем же названием, находившейся в Ликии, рядом с городом и горой 
Олимпll • Более обширными сведениями мы располагаем о киликий
ском Корикосе - горе, городе и пещере l2 • Как античные географы, так 
и путешественники Нового времени дивилнсь двум большим пещерам, 
расположенным поблизости от турецкого портового города Koprocal.J. 
Они напоминают кратерообразные расщелины, подобно Поццо ди 
Сантулла - знаменитому «роднику Италию> в Коллепардо в Гер ник
ских горах. Римский географ Помпоний Мела (1 в. н. э.) сообщает о 
дионисийском характере одной из этих расщелин: посетитель, оказав
шнйся во внутреннем гроте, мог услыIать звуки цимбал (вакхического 
инструмента), доносившиеся от невидимой божественной процессии. В 

связи с другой, еще более глухой расщелиной во времена мелыI расска
зывали легенду о кожаном мешке, который был якобы спрятан ryда 

Тифоном, соперником Зевсаll • Едва ли это различие между пещерами 
было существенным для данного мифа, который имел хождение дале
ко за пределами коргосских пещер. Его мотивы прослеживаются даже 

за морем, в Сирии, свидетельствуя о периоде, когда на обоих побережь
ях были распространены одни и те же божества и мифы. Древнейшие 
вариации мифологической темы, к которой принадлежит сюжет с 
кожаным мешком, можно обнаружить и у хеттов, а «Великая Кили

кия» В начале l-го тыС. до н. э. играла, возможно, ведущую роль на 

территории бывшего Хеттского царства 15. 

На киликийском побережье Малой АзЮf и на склонах горы Касий по
близости от Угарита*, древняя культура которого была открыта в ре
зультате раскопок в сирийском Рас-Шамра, разыгрывал ась, согласно 
греческим источникам, борьба между драконом Тифоном (илн Тифое
ем) и 3eBcoM 1G• У хеттов, в свою очередь, бытовал миф, в котором змее
подобное чудовище илл уянка противостояло богу грозы. В сохранив
шихся крайне фрarментарно хеттских вариантах этого мифа о кожаном 
мешке ничего прямо не говорится; здесь речь идет о частях, которые 

были oтняIыI от тела побежденного бога грозы, спрятаны, а затем сно
ва ему возвращены. Иллуянка похитил у бога грозы сердце и глаза l '. Од
нако борьба, в которой чудовище одержало верх, отнюдь не требует ис
пользования кожаного мешка, так же как и священный риryал кон сер-

* у г а р ит - древний город-государство в Северной Финикии, населенный ханаани
там и (семитами). Известен с нач. :2 тыс. до н. э. (При"не'!. ред.) 
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вации и пробуждения, в котором кожаный сосуд мог фигурировать в 
качесгве вмесгилища, не подразумевает мифологической борьбы. Это 
противоборсгво - отдельный сюжет, который в Киликии и Сирии (как, 
возможно, и у хеттов) был связан с другой, еще более священной те
мой. В позднейшей версии хеттского мифа бросается в глаза, что по
хищенные у бога грозы сердце и глаза были возвращены ему лишь во 

втором поколении, благодаря браку сына бога грозы с дочерью илл у
янки. Миф буквально гласит: «Бог грозы наказывает своему сыну: 
"Когда ты пойдешь в дом своей жены, требуй у них [мое] сердце и 
[мои] глаза". Когда он пошел туда и потребовал сердце, ему отдали его. 

Затем он потребовал и глаза. Когда его облик снова стал таким же, как 
прежде, он отправился к морю, чтобы вступить в битву». Теперь бог 
грозы побеждает дракона. Однако из хеттского текста - случайно или 

из-за умысла рассказчика - нам не удается узнать, где Иллуянка вме
сте с дочерью спрятали похищенные органы. Иначе дело обстоит в 

переданной греческими источниками киликийской версии этого мифа, 
где место ближневосточного бога грозы и неба занимает Зевс!Н. Соглас

но данной версии, сначала Зев с стал метать в дракона перуны, а сой

дясь ближе, ударил его кривым мечом, который в этой сгране тради
циоиио считался оружием богов!!'. 

Однако на горе Касий битва приняла другой оборот. Дракон вы
рвал у Зевса меч и перерезал ему сухожилия (VtUPOt) на руках и ногах. 
«Подняв его на плечи, он перенес его затем через море в Киликию и, 

дойдя до Корикийской пещеры (KWpUXLOV &v'tpov), запер его в ней. Там 
же он спрятал и сухожилия, завернув их в шкуру медведя ... »20 Значит, 
дракон не только «перерезал» Зевсу сухожилия, как об этом рассказы

вает греческий автор! Он отделил от тела побежденного бога нечто 
такое, что потом было сохранено в медвежьей шкуре, то есть в кожа
ном мешке. Слово VtUpov в греческом языке, так же как и neтvus в ла
тыIи,' обозначало в том числе и мужской половой член, а множесгвен
ное число (vtUPot) здесь только скрывает подразумеваемое. Тот факт, 
что мешок был сделан из медвежьей шкуры, не просто является ред
кой архаической чертой, но отчасти обнаруживает истинное назначе
ние сосуда. Повсюду, где обитает медведь, - а Малая Азия, пока там 

росли rycтыIe леса, входила в ареал его обитания, который позже сме
стился на Кавказ, - людям известно о его теснейшей связи с медом. 
Именно медведь по преимуществу считается «зверем, поедающим 
мед». Так, в славянских языках его называют словом, производным от 
слова «мед»;"! В венгерском оно принимает форму medve и имеет един
crвeHHoe значение «медведь». 

В киликийской версии рассматриваемого мифа Зевс и его «сухожи
ЛИЯ» охраняются драконицей Дельфиной. Гермес и ЭГШIан «<козлиный 
Паю» выкрадывают их и возвращают Зевсу, который приобретает бы
лую силу и побеждает чудовище. В связи с Дельфами сохранилось и 
предание о том, что один из отпрысков дельфийского дракона (кото
рый в данной ситуации назьшается Пифоном) носил имя АЩ «<козел»)"", 



lIA. 7. Великая Богиня на горе. Chтиск кольuа-печатки из Кносса 
(зарисовка-реконсгрукuия) 
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lIA. 2. Игра с (iblKOM. Фреска из Кносского дворца. 
Гераклион, Археологический музей 



ИА. За. ЛОВЛЯ быка. Минойский рельеф из слоновой КОcпI (фрагмент). 
Гераклион, Археологический музей 

IIА. З6 Перерисовка рельефа из слоновой кости (см. ил. 3а), 
вьшолненная Т. Фаноураки 
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ИА. 4. «Персефона» С цветком. Блюдо из Фесга (зарисовка-реконструкция). 
Гераклион, Археологический музей 

ИА. 5. Блюдо на ножке с изображением танцующих женщин 
(зарисовка-реконструкция) . 

Найдено в Фесге. Гераклион, Археологический музей 



Ил. 6. Пещера Илифии около Амниса. Вид изнутри 

ИА. 7. Горное СВifТИЛище, изображенное на минойской вазе из Кносса. 
Гераклион, Археологический музей 



ИА. 8. Горное святилище, изображенное на минойском сосуде 
из Като-Закро. Гераклион, Археологический музей 



ИА. 9. Мужские фmypы среди цветов на минойском сосуде из Фесга. 
Гераклион, Археологический музей 

ИА. 70. Сцена эпифании среди цветuв. 
Зuлотое кольцо из ИСUl1аты. Гераклиuн, Археuлuгический музей 



ИА. 77. Сцена эпифании на минойской гемме (отгиск). ОксфорД, 
Музей Ашмола 

ИА. 72. Сцена эпифании на минойском золотом кольце. 
Гераклион, Археологический музей 



И-л. 7 З. Женская фигура со змеями. Фаянсовая статуэтка. 
Гераклион, Археологический музей 



ИА. 74. Женская фигура со змеями. Фаянсuвая стаryэтка. 
Гераклиuн, Археuлогический музей 



ИА. 75. Идол богини с маками из Гази. 
Гераклион, Археологический музей 



JfA. 76. КР<J.Ж<J. мед<J.. Атгическ<J.Н <J.мфОР<J. из ВУЛl,чи. 
ЛОНДОН, БРIП<J.НСКИЙ музей 



11-1. 77. Менады с сатирами. Обратная сторона амфоры (см. ил. ](j) 
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ИА. 78. Сцены охоты и скорпион. Блюдо из Капуи. 
Лондон, Британский музей 



ИА. 79. Юноша, несущий РlПон. Фреска из Кносского дворца. 
Гераклион, Археологический музей 



Ил. 20. Ритон С головой быка из IV шахтuвuй грuбницы в Микенах. 
Афины, Нациuнальный музей 



ИА. 27а, 6. Сцены жертвоприношения, изображенные на саркофаге 
из Агиа·Триады. Гераклион, Археологический музей 



2. Сияние и мед 

что указывает на присутствие в семействе Пифона существа, подобного 
упомянутому Эгипану. Но дельфийское чудовище называлось еще и 
Тифоном, причем в легендах оно всгречается как в мужском, так и в 
женском обличии. Так, дракOlшца Дельфина была во вражде с Апол
лоном~J. В дельфийском поединке с драконом бог ии разу не тершп по

ражения. В Дельфах из всех богов временное бессилие могло припи
сываться лишь Дионису: его могилу показывали во внугреннем святи
лище храма, рядом с "Золотым Аполлоном»~·I. Здесь покоились его 
осганки. «чисты�» (OO"LOL) В определенное время приносили в святили
ще тайную жертву, а в пещере жрицы-фиады пытались пробудить Ди
оииса-Лиюшта2.i. Итак, обнаруживается связь между мотивом мифоло
гической борьбы и таинственным событием в Корикийской пещере, по
бедой одного бога и пробуждением другого. Можно обратить внимание 

на то, что у дельфийского дракона, как и у хеттского чудовища, были 
отпрыски. Нет сомнений, что первоначально речь шла об одном и том 

же противоборстве. Событие, происходившее в Корикийской пещере, 
доказывало, что божество лишь временно утратило силу, в действи
тельности осгаваясь непобежденным. В Дельфах, как и в других цен-
1рах своего культа, Дионис занял месго более древнего образа неисся
каемой жизни, который в определенном смысле уже и 6ьu Дионисам
однако не под знаком вина, а под знаком меда. Примечательно, что в 

гомеровском гимне к Гермесу повествуется о 1рех древних прорица

тельиицах, от которых Аполлон научился искусству предсказания, так, 
будто они были пчелами~6, а сама Пифия, прорицательница в храме 
Аполлона, именуется «дельфийской пчелоЙ»2i. 

Итак, следует допусгить, что к северу от Крита - на территории, 
просгиравшейся от Сирии и Киликии вплоть до Дельф, - и прежде 
всего на самом Крите существовали культовые пещеры, где к опреде
ленному празднеству в кожаном мешке или бурдюке готовился опья
няющий нашпок из меда. На основании данных, сообщаемых об изго

товлении медового напитка Плинием, а также на основании мифоло
гического рецепта пробуждения пчел мы можем заключить, что речь 
идет о празднестве нового года, которое отмечалось с наступлением 

преДУ1реннего восхода Сириуса и которому предшествовал подготови
тельный период продолжительностью примерно в сорок дней. Огноси
тельная хронология культуры говорит в пользу того, что эта 1радиция 

уже существовала, прежде чем на Крите, в Греции и в Малой Азии 
начали возделывать виноград. Нельзя исключить, что на Крите она 

возникла раньше, чем в других сгранах, учитывя географическое по
ложение осгрова и его древние связи с Египтом. Однако из Нижнего 

Египта, с которым на Крите уже очень рано было усгановлено сообще
ние, можно вывсти лишь асгрономическую подоплеку этого праздне

ства, а отнюдь не то обсгоятельство, что его ареной были пещеры. Во
прос о том, имел ли этот асгрономический период аналогичное значе
ние в культах Сирии и Малой Азии, пока следует осгавить oткpbIты� •. 
Предсгавляется, однако, вероятным' чго взаимосвязь двух рассмотренных 
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тем - поединка с драконом и рwтyала, в котором немаловажную роль 

ш-рал кожаный мешок, - зародилась в Передней Азии и что эта расllШ
ренная «мифология кожаного мешка» досгиг ла Дельф с Востока. Это 
не исключает того, что сам рwтyал пришел в Дельфы с Крита: еще в го
меровском гимне к Аполлону сохранилось свидетельство о критских 
жрецах, ПРИlШмавших участие в дельфийском культе2Н • Но и рwтyал, в 
свою очередь, мог попаcrь на Крит из прилегающих регионов - бьnъ 
может, еще в З-м тыс. до н. Э., дО начала среднеминойского периода, 

когда на Крите сложнлась развитая дворцовая КУЛЬ1)'ра. 
Итак, мы провели своего рода серию археологических разысканий. 

Там, где мы обнаружили следы Диониса, они не принадлежали к са

мому глубокому мифологическому слою. Таинство жизии, символизи
руемое медом и его брожением, обладало собственными реЛШ'Иозны
ми формами, которые впоследствии перешли в религию Диониса, од
нако на какое-то время были переннгы также реЛШ'Ией Зевса. Различие 

заключается в том, что разделительная линия между религией Зевса 
и этой древнейшей религией более отчетлива и в большей степени 

затрагивает сущноcrь божества, чем линия, отделяющая религию Дио
ииса от древнейших мифов и культов неиссякаемой жизни. В послед
нем случае нередко можно установить лишь временную последователь

HOCIЪ. Когда мы говорим: «еще В третьем» или «уже во втором тысяче

летии до н. Э.», мы имеем в виду лишь относительную хронологию. 

Заметнее всего эта апюсительноcrь проявляется в том, что уже крит
ская дворцовая культура была связана с возделыванием винограда. 

Своего рода символическое преломлеиие истории религии и КУЛЬ1)'ры 
нашло выражение в том факте, что во время раскопок в старом Фест
ском дворце среди прочего были найдены и виноградные косточки -
семя vitis vinifera Mediterranea*' 29. 

З. Критское ядро мифа о Дионисе 

З.7. Бык, змея, rиющ и ви'Н,оzрад 

Под знаками видений и медовых празднеств в недрах культа жизни вы

зревала дионисийская религия. Однако ни этих двух знаков, ии отдель
но взнгого знака вина недостаточно для указания на ее присутствие. Она 
узнается в соединении нескольких признаков, извещающих о ней в сво

ей совокупности. Ведь характерная атмосфера дионисийской религии 
конкретизировалась annoдь не в единствеином празднестве! Дионисий

ские знаки были элементами дифференцированного мифа, который на
ходил воплощение в различных культовых действиях. Дионисийское 

впечатление от минойского искусства можно разложить на конкретные 

элементы, которые в том же сочетании обнаруживаются только в дио-

* средиземнuморской виноградной лuзы (лат.). 
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нисийской религии исторического времени. Грекам Дионис являлся 
преимущественно в облике бога вина, бога-быка и бога жешцин. Змея, 
четвертый из дионнсийских элементов, была атрибугом вакханок, од
нако она часто встречается и на более статичных изображениях миной
ских богинь или жриц. Если использовать меДJЩИНСКИЙ термин, идущий 
от греческих врачей, все это: виноград и бык, жеюцины и змеи - свое
го рода отдельные «синдромы»'. Как бы СИМIПомы обострившегося ди
оннсийского состояния, достигаемого ~(U~. Именно в них она находила 
свое выраженне. эти синдромы образуют элементарные контексгы ве
ликого мифа жизнн. В греческой культуре таковым был миф о Дионн
се; в минойской, еще до пришествия греков, - миф о божестве, носив
шем другое имя, однако несомненно им:евшем особый и более обобщен

ный характер, чем божество, узнаваемое в брожении меда! Об этом 
свидетельствуют изысканные сосуды для IШТЬя И жертвенных возлия

ний, вьmолненные в форме бычьих голов. 
Долгое время препятствием на пути понимания минойской культу

ры В целом было предположение ее первооткрывателей о том, что тра
диционным нашrгком минойцев было шшо. Тем самым между грека
ми и минойцами проводилась разделительная линия, а минойцы сбли
жались с филистимлянами, у которых определенно имелись сосуды 

для изготовления пива~. В 1900 г. сэр Артур Эванс раскопал поблизо
сти от Кносского дворца сосуды, украшенные рельефом с колосьями 
ячмеия. Отсюда он сделал вьшод, что на Крите вину предшествовала 

некоторая разновидносгь шшаЗ • Однако малыIe размеры сосудов, кото
рые навели его на это предположение, объясняются скорее тем, что в 
эти сосуды наливался особый ячменный напиток, употребление кото

рого позднее было необходимым условием для участия в Элевсинских 
мистериях\ а. в Кноссе имело место в церемониях, которые, в отличие 
от мистерий, якобы были лишены покрова секретности5 • Тем большие 
маспrгабы имело производство и использование великолепных сосудов 

для вина, найденных в некоторых дворцах6, особенно огромных рито
нов - искусственных рогов, явно предназначавшихся для больших 
винных празднеств. На изображеюrn: минойской процессии мы видим 

один из таких сосудов, в высоту равный верхней части тела несущего 
его юноши (см. ил. 19). 

Особая разновидносгь ритонов - сосуды В форме целых бычьих го
лов (см. ил. 20)7. Не может быть и речи о том, что они служили каким
либо угилитарным целям. Когда вино, словно из бычьего рта, вытека
ло из маленького круглого отверстия в ритоне, происходило нечто, что 

казалось минойцам особенно достоверным. Сосуды для вина имели 

форму голов различных животных. Но в определенные ритуальные 
моменты именно бык должен был быть животным' изливающим вино. 
Вероятно, на том же основании минойцы назьшали быка ОТ"оф (шо-nо
qo·so), что означает «винноокрашенный»: это имя, наряду с другими 
прозвищами быкаН, дважды встречается на кносских табличках~. В ка
чС>стве прилагаемого к быкам эпитета оно дважды встречается и у Го-
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мера, для которого явно было традИЦИOlшым, прочно уcrоявшимся вы
ражением lU • Ведь в природе не бывает бьп<Ов винного окраса! 

Однако вполне возможно, что животные, получавшие это имя, от

бирались по определенным признакам специально для бога ВШIa и взра
щивались с особым тшанием. На расrшсном позднеминойском саркофа
ге из Агиа-Триады мы видим, как в качесгве даров умершему вьпюсятся 

два пятниcrых тельца различного окраса (см. ил. 21а). На изображении 
с другой crOPOHbl саркофага быка готовятся принести в жертву (см. ил. 
21б). Большое пятниcrое животное лежит связанным на жертвенном 

crоле. Из сочинения, нarшсанного через полтора тысячелетия после это

го, мы узнаем, что в Аркадии, в деревне Кинефа, на зимнем праздне
сгве в чесгь Диониса мужчины на плечах несли в храм быка, выбран
ного согласно божественному внушениюll . На острове Тенедос, где 
Диониса называли «разрьшающим людей божесгвом», за посвященной 

ему crельной коровой ухаживали как за беременной жеюциной и роже
ницеЙ l2 • На рожденного ею теленка надевали охотничьи сапоги, какие 
чаcrо носит сам бог, и приносили его в жертву BMecro младенца, кото
рый был не кем ШIЫМ, как маленьким Дионисом. В ГреЦШl об отожде

сгвлении Диониса с быком или тельцом свидетельсгвуют такие эrште
ты, как «сьrn коровы» (~ouytV~~) И «славньrn тавр», который должен был 
«бычьей ногой» прийти к служительницам Дионисаl3 • 

Гомер был осведомлен об экcrатических ритуалах, которыми жен

щиныI почитали Диониса, и, влагая в ycra самого 3евса слова о том, что 
сьrn Семелы рожден на радосгь людям, он, несомненно, имеет в виду 
вино l4 • Но ему известно и об амбивалентном действии напиткаl ", и, 
обладая столь ясныIM предcrавлением о жизни олимпийских богов, он 
выступает лишь немногословным свидетелем в отношении дионисий

ской сферы, где животные, раcrения и само вино идентичныl в матери
альном плане божесгву. У минойцев средсгвом выражения такой иден
тичности служили сосуды в форме бычьих голов. Мы не можем про
вести абсолютной разделительной линии между тем, что в этой сфере 
относилось еще к минойской эпохе, и тем, что мы знаем об архаичес
ком культе Диониса из греческих иcrочников, - хотя В одном случае 

это было божесгво, культ которого характеризовался сложныlии риту

алами с особой ролью быка, а в другом - сам Дионис! Минойские па
мятники и греческие текcrы дополняют друг друга. Разворачивающа
яся перед нами картина соcrоит из элементов, которые отчасти встре

чаются в минойском искусстве, а отчасти известны нам из греческой 
традиции. При их сочетании возникает осмысленная взаимосвязь. 

При минойских дворцах были свои виноградники. Когда на памят

никах искусства мне впервые бросился в глаза связующий элемент 
этой картины - дионисийская процессия, уже три года как был раско
пан виноградник, возделывавшийся в пору расцвета минойской куль
туры l ". Он находится в Ватипетро, приблизительно в четырех километ
рах к югу от открытого впоследствии дворца Арханес. В 1961 г., при 
раскопках в Като-3акро, сразу была обнаружена своего рода villa 
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rustica*, служившая для производства ВШlаI7 • Таким образом, в послед
ние годы егановится все более ясно, что на минойском Крите процве
тало ВШlоделие. Огсюда легко напраllШВается вывод, что воздельmание 

ВШlограда пришло в Грецию с КритаlМ • И если оказывается трудно про
вести горизонтальную разделительную линию, до которой все относи
лось бы к МШlойскому культу быка и ВШlа, а после - к греческой дио

нисийской религии, то не менее трудно наметить и вертикальную 
разделительную линию, которая пролегла бы между миграцией ВШlО
делия и распросгранением дионисийского культа. 

Тем не менее необходимо прибегнугъ к ограничению и дифферен
циации. Ведь еще никоим образом не уегановлено, что Крит БЬL\ дЛЯ 
Греции единственным иегочником виноделия и что его распросгране
ние шло одним-еДШlственным путем. Кроме того, следовало бы задать

ся вопросом: какого рода винодельческая культура БЬL\а характерна 
для МШlойского Крита? Идеограмма второго линейного rшсьма, обозна
чавшая на Крите вино, обнаруживает сходство с египетским иерог ли
фом того же значения l !!, который, в свою очередь, свидетельствует о 
высокой егепеlШ развития винодельческой культуры. По форме он на
поминает виноградную лозу, как она изображена на сцене сбора вино
града, относящейся ко времеlШ XVIII династии (1580---1314 гг. до н. э.)20. 
Глиняные печати с надписью «виноградник царского дворца» были 
обнаружены уже в захоронениях фараонов 1 и 11 династий (3000-
2778 гг. до н. э.)21. Ливийские кувшины для вина из захоронений 1 ди
настии свидетельствуют о том, ЧТО в Египет эта разновидность виноде
лия могла попасть из Северо-Западной Африки22 - возможно, как раз 
из местности, недавно исследованной Анри Лотом2:J. Сколь длинным 
был путь, который виноградная лоза проделала с момента своего от

крытия в качестве неповторимого ИСТОЧlШка наслаждения! 

Возможно, однако, что эта ведущая через Египет линия распростра
нения винодельческой культуры для критян не была единственной и 
что имелся более краткий путь от дикого винограда к виноградникам 

минойских дворцов. У греков виноградная лоза называлась ~fLep(~ «<руч
ная»)24, поскольку им БЬL\О известно, как дикий виноград рос в лесу, где 
отдельная лоза могла превратитъся в толегое дерево. Вероятно, имен
но из такого дерева на горе Диндим в Малой Азии аргонавты� выреза
ли егатую Великой Богини-матери Реи2.i. В ДИОlШсийском эпосе Нонна, 
созданном уже на закате языческой культуры, мы находим очень древ

ний миф о возникновении виноделия, стоящий вне видимой связи с 
ходом остального повествования, скорее даже противоречащий ему. 
Важную роль в нем играют дикий виноград и змея, подчеркивается и 
связь с Реей. Исполняя пророчество оракула богини, Дионис научился 
ОТ змеи использованию виноградных гроздьев. Затем он изобрел при
митивный способ изготовления вина: сделав углубление в скалах, он на
чал давить в нем виноград. Это происходило еще во времена, когда Ве-

* ('('Лt.СК<lЯ усадьба (Ааm.). 
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ликая БОЛiНЯ-матъ вскармливала младеlЩа ДиOlшса в своей Кибелиной 
пещере. Не исключено, что эта история представляет собой малоазий
ский миф о происхождении виноделия. Тем не менее она может иметь 
значение и для Крита, поскольку показывает, что виноделие могло 

прийти туда и из Малой Азии, где еще в прошлом столетии находились 
впечатляющие заросли дикого винограда26 • Далее следует изложение 
самого мифа: 

... Но песнопевцы древнее 
Знают присловье об этом: просочился на землю 
Сквозь небесные кровы ихор плодоносный С Олимпа, 
И народился налнгок лозы вакхиадской, а в скалах 
Сам собой ат Hero же сгвол возрос виноградный: 
Дик он был, необхожен, в чаще ютился безвеcrной, 
Вольно раскидьшал плети и гибкие всюду побеги: 
Иcrннный лес блarолозный вино родящих растений, 
Чаща, взращенная соком, 'fГO выгнал сгволы и побеги, 

Сад изобильный и пыIIпIыы,' где ввысь усгремлиется бурно 
Грозд, прижавI1IИЙся к грозду пурпурному В беспорядке; 
Частью недозревает сок ягод, покуда раcryщиx, 
Светом пурпурным блистающих - все столь различны при этом! 
Полупрозрачны иные, белы, словно пена морская, 
Прочие - златоянтарны, мерцают, прижавшись друг к другу, 
Ягоды ... Ecrъ и такие, 'fГO смоли чернее по цвету, 
Их же могут и спутать, кто хмелен, с растущими рядом 
Ягодами ветвей оливы блистательноплодной! 

Сверху какой-то грозди сребристой с круг лищимся плодом 
Сам собой наrюлзает черный налет ат побега, 

Приведя за собою лозу с сочащейся гроздью! 
Там сосну обвивают соседнюю крепко побеги, 
В верх, затененный повсюду, ползущие усики рвутся, 

К paдocrн Пана великой; если Борея дыханье 
Треплет верхушку древа с побегами грозди густыIи,' 
Кровью смолистой исходит сосна под таким бичеванъем. 
Кольцами свившись однажды, плети змея обхватила, 

Ягоды алчно сосет нектар блarовонный и крепкий; 
Ват ужасную пасть насытив Вакховой влarой, 
Так, 'fГO из грозной глотки валятся сладкие гроздья, 

Выю вместе с подбрадьем соком змея обагряет ... 
Бог же, скитаясь по ropHbIM склонам, змее удивился, 
Видя подбрадье и выю в росах винно-пурпурных ... 
В кольца узорчатогибким телом MrнoBeHHo свернувшись, 
К чреву r лубокому в скалах бросился, к ближней пещере 
Аспид проворный, завидев ЭВИЯ ... Тут же и вспомнил 
Вакх, узревший гроздовья, обильно текущие соком, 
Данные в древности давней пророчесгва Рейи-вещуньи! 
Стал он выравнивать камень скалы, yr л ублятъ понемногу 
Внутренность оной, железом равняя стенки изосгрым, 
Ямки широкой В камне дно yr л убляя помал у! 
Так сотворил он впервые прообраз винной давильни; 
Сочнообильные кисти снимает он тирсом изосгрым 
С плети лозы гроздовой - ват серпа стального прообраз' 
Сатиров хор ero славил ... Один же вдруг наклонился, 
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Руки к лозе простирая - и стал собирать эти грозды. 

МиСКУ взял другой и в МИСКУ складывал кисти, 
Освобождая грозди ягод от зелени пышной. 
Третий, даже без тирса, без острого даже железа 
Тянет десlПlЦУ, глядя пристально в груды сих ягод -
Плод и сочный, и крепкий он с черенков обирает, 

Подле груды высокой ягод на корточках сидя; 

После чего ссыпает бог виноград в эту ЯМКУ, 
Горкою оставляя ягоды посередине, 
После их ровным слоем по дну рассыпает, ровняя, 
Дабы, как на ryмHe зерно, они плотно лежали. 
Так он полнит до края ягодами углублены 
И начинает ногами давить виноградные грозды. 

Сатиры, потрясая космами в ветре, стремятся 
Делать то же, что делал бог Дионис перед IПIМИ, 
И, подвязав небриды пестрые прямо под плечи, 
Славу они возглашали вакхийским неистовым ладом, 
Яро топтали грозды, стопами переминаясь, 
ЭВИЯ восхваляя, и с лона того гроздовья 
Грязнобелая пена взбурлила над месивом алым! 
И не в обычные чаши напиток сбирали, но в бычьи 

Полые роги, а после стали говаривать люди: 
«В рог наливать - значит смешивать винную влагу с водою!»*' '7 
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в последних строках содержится не поддающаяся переводу игра 
слов, построенная на сходстве между «смешанным» (Х!;РСХVVUfLivщ) вином 
и «бычьим рогом» (xipcx<;) как прасосудом для шnъя вина. В ядре этого 
столь вычурно изложенного мифа, в котором автор вспоминает даже 
о ритонах (pu"tli), нелегко провести разделительную линию между крит
ским и малоазийским слоями. Горной богиней у минойцев БЬL\а не кто 
иная, как Рея, или Рейн. Змея, от которой Дионис, пребьmавший во вла
дениях богини, научился употреблению винограда, являл ась мифиче

ской змеей. Позднее в дионисийском культе менады использовали в ка
честве варварского украшения к своему вакхическому облачению без
вредных змей, о чем мы впервые узнаем из рассказа об Олимпиаде, 

матери Александра Вели:ког02Н • Однако так БЬL\О не всегда. Через Ан
дромаха, личного врача императора Нерона и специалиста по ядам, нам 

известно, что ядовитых змей (ЁХLОVСХL, гадюк), разрьmаемых на части при 
совершении культовых действий, с наименьшим риском можно БЬL\О 
ловить В конце весны или самое позднее в начале лета2!J, в пору предут
реннего восхода Плеяд:J(J. Это время прибли:зительно соответствует пер
вому четвергу мая. В этот день и поньrnе в итальянской деревне Кокул

ло, в Абруцци, ловцы змей (serparl) приносят в дар св. Доминику живых 
гадюк. Согласно Андромаху, беременных змей трогать БЬL\О нельзя, что 
отвечает одному из принципов дионисийской религии - запрету на уни

чтожение эмбриона. Самые ранние изображения менад на греческих 
вазах ясно свидетельствуют о том, что принадлежавшие им змеи БЬL\И 

Пер. Ю.А. Голубца. 
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опасны, однако, по крайней мере на короткое время, приручались (см. 
ил. 22а, б)Jl. Здесь мы имеем дело еще с доисторической близостью 
человека и змей. Хотя эта близость никогда не была характерна для 

Европы с ее великими религиями, она могла обнаруживать поразитель
ную устойчивость, примером чему является обычай жителей Кокулло. 
В рамках дионисийской религии эта близость имела особый смысл. 
Змея - это феномен самой жизни: холодная, скользкая инеуловимая, 

зачастую угрожающая смертельной опасностью, она вызывает в высшей 
степени амбивалеlfЛl)'Ю реакшооJ1 . у минойцев и греков служительни
цы культа во время празднеств брали змей в руки. Как мы только что 
убедились, змея вместе с ВШlоградной лозой может входить в ОдШl и тот 
же мифологический контекст. Однако из двух главных растений дио
нисийской религии - ВШlограда и «более холодного» плюща - именно 

последний наводил на мысль о своем родстве со змеями, которые, ве

роятно, имеmю по этой ПРИЧШlе вплетались в венки из плюща, сл ужив
шие украшением менадам:В. Менады разрывали на куски не только 
змей, но и других животных, которых они носили в руках. То же самое 

они делали с венками - вероятно, вместо змеЙ31 • 
Если мы захотим установить, насколько часто изображения ВШlогра

да и плюща встречаются в греческом и в испьЛ'авшем его влияние этрус

ском искусстве, у нас возникнет вопрос: откуда такое преобладание 
мотивов, связанных с плющом? Эта проблема станет еще отчетливей, 
если мы обратимся к МШI0ЙСКОМУ искусству, где и по сегодняшний день 

среди множества растительных элементов, украшающих фрески и сосу
ды, не обнаружено ни одного изображения ВШlоградной лозы. Напротив, 
плющ встречается очень часто, как в сценах природы, так и в сгилизо

ванной форме, в качестве орнамента. Сэр Ap-ryp Эванс отметил данный 
факт как одно из свидетельств МШI0ЙСКОЙ религии. Об орнаментах так 
называемого «дома фресоК» в Кносском дворце Эванс IlliШет: 

Среди растительных образов на этих фресках особое место следует отвести 
тому, что вполне обоснованно можно было бы назвать «священным плющом» < ... >. 
Ползучие побеги этого таинственного растения возвращают нас к фрескам из Агиа· 
Триады, которые обнаруживакл с ними детальное сходство. Очертания листьев и 
змеевидная линия главного стебля, вкупе с характером соцветий, убедительно до· 
казывают, что мы имеем дело с намеренным уподоблением плющу. Однако расте· 
ние, которое мы здесь наблюдаем, не было естественным порождением какоЙ·либо 
земной местиости'" . 

Таким образом, орнаменты� с элементами плюща преобразились в 
глазах великого исследователя в некую мистическую флору. В сгилиза
ции он увидел сходство с цветками ПaIrnpуса, рассчитьшая найти объяс
нение религиозного смысла на обходном пупr через дельту Нила, что во 
многих случаях действительно бьшает целесообразным. Именно таким 
образом, предполагал Эванс, минойцы представляли себе раститель

ность на островах блаженных. 
Тем не менее связь плюща с Дионисом кажется более правдоподо6-

ной, чем гипотеза Эванса. Известно, что бог вина в Греции никогда не 
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носил имени или эпиклезы "А(.L1tЕ.ЛО~ (<<Виноградная лоза»), однако в 
Атгике его чаcro называли Ktaa6~ (<<Гlлющ»):J6. Кроме того, плющ можно 
рассматривать в качесгве скрывающего ВШIОГРад и одновремеюю ука

зывающего на него элемента; он имеет поэтический эпнтет оIvоф или 
оIvо1tщ:J7, благодаря которому выступает на свет его связь с Дионисом 
как богом ВШIа. Соответсгвюо и взаимодополнению обоих растений по
священа одна из классических страниц «Диониса» Вальтера Orrо: 

Виноград и IL\ЮЩ - это растеНИJн:естры, кaroрые развивались в праппюполож
ных направлениях и кигорым все же нельзя агказать в родстве. И то, и другое пре

терпевает чудесные превращения. В зимнее время года лоза лежит словно мертвая 
и своей скудостью напоминает засохший корень, пока с новыми солнечными луча· 
ми не расцветет несравнеино пышной зеленью и не наполнится огненными соками. 

Не менее примечательно и происходящее с плющом; в его росте обнаруживается 
двойственность, которая вполне может напомнить нам о двойственной природе 

Диониса. Сначала развиваются так называемые теневые побеги - ползучие усики 
с хорошо известны�ии дольчаты�ии листьями. Позднее появляются своБОI\НО расту
щие световые побеги, листья кигорых имеют совершенно иную форму, и только 
тогда растение зацветает и приносит IL\ОДЫ. Как и Диониса, плющ можно с полнъlМ 
основанием назвать «дважды рождеиным». Однако периоды его цветения и IL\ОДО

ношения находятся в странном соагветствии и прагивоположности с аналогичны�

ми периодами в росте виноградной лозы. Цветет IL\ЮЩ осенью, когда идет сбор 

винограда, а IL\ОДЫ приносит весной. На период между его цветением и IL\ОДОНО
шением приходится эпифания Диониса в зимние месяцы. Таким образом, пригя
нув к свету свои побеги и по весне вновь пере рождаясь, плющ как бы чтет божест
во шумных зимних праэднеств. Однако и беэ этого перерождения весной он был 
бы HecoMHeHным украшением зимы. Если дионисийской лозе в высшей степени не
обходимы солнечный свет и тепло, то дионисийский плющ имеет на удивление 
скромные пагребности, пуская густую зелень в тени и прохладе. К середине зимы, 
когда справляются Бурны�e празднества, он покрывает своими зубчаты�ии листьями 
лесную почву или смело тянется вверх по стволам, словно желая, подобно менадам, 
приветствовать и как бы «отанцевать» божество. Плющ сравнивали со змеей, а в 
холодной природе, кигорая приписывалась как ПЛЮЩУ, так и змее, находили осно

ванне для того, что и то, и другое принадлежит Дионису. И действительно, стреми
тельность, с кигорой IL\ЮЩ расползается или обвивает деревья, может напомнить 
змей, кигорыми неистовые служительницы Диониса ОIL\етали волосы или которых 
носили в PYKax·!Ii. 

Процесс роста плюща сопровождается только навевающими покой, 
утепnrrельными моментами. Как и в ел учае со змеей, здесь обнаружн
вается определенный аспект самой жизнн - ее лишенное всякого тепла, 

почти жугкое проявленне. Даже редуцированная по отношеюno к самой 

себе, ~w~ непрерывно прорастает дальше. Она присутсгвует в росте плю
ща не как пуcroе значенне, а как дейсгвнтельность, не как значенне сим

вола или абстрактной аллегорнн, но вполне конкретно и создавая успо

контельную атмосферу, несмотря на несъедобность и горечь плодов. 

Сладкие плоды ПрШIоснт ВШIоградная лоза, которая, тихо оплетая все 
вокруг, хотя и распространяет необыкновенный nО/(ОЙ, но своим быстро 
начинающим бродить соком может пробудить крайнее бесnо/(ойство, из
за которого жизнь как бы согревается и возрастает до уровня, где живое 

IIРИЧИНЯет живому нечто абсоЛJOТНО противоположное инесовместимое 
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с жизнью - смерть. Виноrpадньrе листья и лоза, спелые rpоздъя и сбор 
виноrpада - все это могло породить такие образы и спровоцировать та
кие собыгия, отображать которые минойское искуссгво, особеино в атмо
сфере дворцов, по возможнocrи или даже полиостью - как, по крайней 
мере, кажется нам сегодня - избегало. 

Древнейшее в европейской литературе описание сбора винограда 
сопровождается отзвуком скорби. У Гомера Гефест украшает этой 
сценой щит Ахилла.J!J. Виноградник окружен рвом и оградой, через 
которые ведет единственная тропа. Растения стоят рядами, их поддер
живают вбитьrе в землю подпорки. Во время сбора виноrpада по тро
пе проходят носильщики - только молодые юноlШf и девушки. Они 
несут корзины, полные спелых rpоздьев. Здесь же шествует отрок с ли
рой, распевая «линос» - жалобную песнь. Те, кто его сопровождают, 
двигаются в ритме танца с пением и криками. Это действо было от

нюдь не выражением сентиментальности, а ритуалом, посгроенным на 

определенном мифе. Следующий акт драмы - подобно тому как это 
происходило уже на минойском Крите и как это происходит в совре

менной Греции - скорее всего разыrpывался в закрытом помещении. 
Там устанавливался Л1Jv6с; - особый чан для перемннания виноrpада но
гами (позднее названный 1tC<t1J't~PLOV). В «Одиссее» Гомер упомннает о 
давлении виноrpада при описании блаженной жизни феаков. Как и у 
егшпян, оно, по-видимому, совершалось таким образом, что все остат
ки собирались из чана в мешки и выкручивались при помощи приспо
собления, которое по-rpечески называлось 'tP01t~LOV~J. Но о перемннании 
виноrpада ногами у Гомера ничего не говорится. Гесиод в «Трудах И 

днях» также опускает :лу деталь. Он сообщает о сроке сбора внноrpа
да, описывает процесс приготовлення сладкого вина из высушенньrx на 

солнце гроздьев, однако о выдавливании сока, будь то посредством 
переминання ногами или через 'tP01t~LOV, он умалчивает)). 

Отсутствие в rpеческих источниках сведений о простой давильне -
«леносе» или «патетерионе» - сохраняется и в классическое время, что 

хотя и может показаться случайным, однако бросается в глаза при на
личнн систематических описаний различньrx фаз изготовления вина. На 
архаических вазах в качесгве давильщиков изображались силены и са
тиры (см. ИЛ. 2З)4~. В античном искусстве они до самого конца древно

сти останутся исполнителями этого действа - разве только вместо си

ленов и сатиров появятся эротьr4J • Около 275 г. до н. э., В дионисийской 
процессии Птолемея Филадельфа, на огромной колеснице возили 
ленос, в котором шестьдесят сатиров под присмотром силена давили ви

ноград. Сладкий сок стекал прямо в дорожную пыль, а сатиры распе
вали liiлос; Е1t~Л~V~ОV - «давильную песнь»+<. Ее содержание мы узнаем из 
позднейшей ученой заметки: это была «песнь, сопровождавшая давле
ние виноrpада, которая, как и само давление, заключала в себе растер
зание Диониса»)·i. Подчеркивается, что это была крестьянская песня";. 

При перечислении мелодий, исполняемых на флейтах, среди различ
ных жалобных песней всгречается и Е1t\Л~VLOV с<UЛ1JIiС<, «давильная песнь 
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для флеЙТ»4i. Жалобная песнь, которая у Гомера исполняется носиль

щиками перед началом давления, была действительно уместна, ведь 
речь шла о разрьmании божества на части. Корнут, наставlШК римско
го поэта Персия, свидетельствует о том, что давильщики призывали 
Диониса именами Вакх и ЭвИЙ46 • Еще в 691 г. эти сцены были подверг
нуты осуждению на втором Констангинопольском (Трулльском) собо
ре. Давильщики в чанах непрерьmно возглашали имя Диониса: отньrnе 
это им было запрещеноШ• Собор высказался за то, чтобы при каждой 
новой мере получаемого сока возглашать KUPLE i),EtcrO"'*. Вплоть до это
го времени давильщики носили маски - должно бьrгь, маски сатиров 
и силенов50. Тем самым обнаруживается подоплека художественных 
изображений, на которых эти мифические фигуры вплоть до КOIща ан
тичности выступали в роли давильщиков: на самом деле давильщики, 

наряженные в маски, подражали силенам и сатирам. 

Египтяне наблюдали на небе, среди своих созвездий, «кровавый 
давильный пресс»51. у пророка Исаии Господь говорит: «Я топтал то
чило один, и из народов никого не было со мною; и Я топтал их во 
гневе Моем, и попирал их в ярости Моей; кровь их брызгала на ризы 
Мои, и Я запятнал все одеЯlШе CBoe»51. это образы, которые уводят нас 
в сторону от греков, но все же сохраняют связь с изначальным диони

сийским мифом И минойским Критом. Последний служил как бы мо
стом между Египтом и Грецией. Все, что происходило на Крите, по 

отношению к событиям исторической эпохи в материковой Греции 
было лишь прелюдией, но вместе с тем и своеобразным интермеццо, 
в котором принимал участие не только Египет, но и Восток в целом. 
Как отдельные элементы� дионисийской религии, всплывающие в этом 

интермеццо, так и сама винодельческая культура уже могли - раньше 

или одновременно - иметь место к востоку или к югу от великого сре

диземноморского острова. На Крите они проявились в новом стиле, из 
которого могло возникнуть нечто совершенно новое, - так же как и 

сам этот стиль принадлежал особенной, новой культуре. 

3.2. Дuо1tuсuйскuе u.мeHa 

Стиль, искусство, представленные или явным образом избегаемые 
ХУДОЖlШКами предметы�- все это наводит на мысли о минойской куль
туре и дионисийской религии, которые подходили бы для предвари
тельного рассмотрения религиозной истории Европы даже в том сл у
чае, если бы связь между минойской культурой и дионисийской рели
гией не нашла подтверждения в текстах. Пока что мы располагаем 
совершенио мизерной текстовой базой: это только имена или немногим 
больше. Прежде всего это обнаруженное во «дворце Нестора» в Пило
се - на материке, но в пределах минойского культурного круга - имя 

* Господи помилуй' (zpe'l.) 
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самого божества, сгоящее в родительном падеже: di-wo-nu-so-jo (Diony
SOI); после этого слова, единственного на табличке, надпись обрывает
ся l _ Далее могло следовать указание на количество, что давало бы сле
дующее значение: «от того Дионисова сголько-то и сголько-то». На вто
рой табличке тоже сгоит di-wo-nu-so-jo в смысле платы� в пользу какого
то человека (tu-ni-jo), и опять надIШсь, предположительно с указанием 
количества, обрывается; на обратной же сгороне речь идет о выплате 

чего-то, что еще осгается неЯСНЫl'vl (nо-ре-nе-о) и что предназначается шо
no-wa-ti-si, то есть Oinoa-tisi - жешцинам из Oinoa~. Под «дионисовым) 

В обоих сл учаях могло подразумеваться, пожалуй, только вино. Назва
ние Oinoa можно, наверное, понимать в его буквальном значении - как 
«винное месгечко»_ Это слово с различными окончаниями по меньшей 

мере двадцать раз встречается как обозначение поселений и рек в ма
териковой Греции. Если жеюцины из месга с этим названием были упо
мянуты В таком контексте, то, очевидно, речь идет о дионисийских 

женщинах, которые позднее были представлены в Греции особыми 

коллегиями - четьq>надцатью «почтенными» (YEPIXLpIXL) в Афинах, шесг
надцатью женщинами в Элиде или фиадами в Дельфах. В еще одном 
крошечном тексте из Пилоса говорится об «Элевтере, сыне 3евса», 

которому приносили в дар быков3 . Имя 'ЕЛЕuGijр (то же самое, что 
'ЕЛЕuGЕРО~, у римлян соответственно Liber) мог носить только Дионис, 
тем более что он называется здесь сыном 3евса. Этот тексг является 
одним из ранних свидетельств дионисийской религии и, кроме того, об

наруживает, что предсгавление об известном нам происхождении бо
жества существовало в материковой Греции в XIII в_ до н_ э_, В пери
од расцвета дворца Несгора. 

для Крита аналогичным свидетельством служит имя ПЕvGЕU~, кото
рое на табличке из Кносса передается в написании pe-te-u1

• Из извесг

НbIX нам греческих имен ни одно, ни другое не cooтвeтcrвyeт этому напи

санию. Дионисийские имена носили в Кноссе мужчины, упоминаемые 
в связи с различными религиозными функциями наряду с людьми, 
имена которых не имеют явного отношения к религии_ Собственные 

имена во все времена создавали проблемы, которые не удается разре
шить, ограничиваясь одним лишь знанием языка_ В большинстве сл у

чаев нужно знать также религию и мифологию, сосгавлявшие жизнен
ный контексг той эпохи, когда употреблялись эти имена_ Как можно 
понять, почему в Испании маленьким девочкам при крещении дают 

имя Долорес, если не знать, что они, вероятно, родились в день Семи 
скорбей Богоматери (Mater Dolorosa) - праздник, который по-испански 
тоже называется Dolores? Пол учившие это имя находятся под особым 
покровительством Матери Божией_ Если не принимать во внимание 
христианскую священную исгорию, упомянутое имя осгается совершен

но непонятным_ Так же обстоит дело и с критским именем «Пенфей»: оно 
происходит от слова 1tЕvGщ, которое, подобно испанскому dolores, означа
ет «скорбь, страдание» и относится к мщу, по той или иной причине за
служившему прозвище «многострадальньrn»_ 
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За именем Пенфей сгоит миф о божестве, кагорое времеино подвер
гается сградaюno, чтобы затем вновь над ним восгоржествовать. Толь
ко на основании такого рода «СВЯIЦеиной исгорин» ЭТО ИМЯ, В свою оче

редь, мог получить человек. Позднее, уже в Греции, имена Пенфей и 
Мегапенф ((таг, кто MHOrq. сградает»).\ всгречаются в мифе о Дионисе. 
В дошедпmx до нас версиях этого мифа они были противниками бога, 
из-за которых тот подвергся страданию и которые в наказание сами 

должны были посградать. Первоначально «сградалец» - Пенфей или 
Мегапенф - был самим божеством. Безусловно, имелись определеиные 

различия между дионисийской реЛШ"Ией позднеМIШОЙСКОЙ эпохи, когда 
возникло имя Пенфей, и эпохи расцвета греческой трагедии, в кагорой 
Пенфей появляется на сцене в качестве наказанного преследователя 

божества. Хагя эти различия и не затрагивали сущности дионисийской 
реЛШ"ИИ, они касались самого отношения человека к богам. В историчес
кое время у греков уже вышли из употребления имена, в которых связь 
человека с божеством просгупала бы сголь же явно, как в целом ряде 

МIШойско-греческих имен. И пусть миф, с кагорым греки всгретились 
в критских дворцах, в своем ядре осгался неизменным, его сгали расска

зывать по-другому, приспособив сюжет к воззрениям позднейпrnx эпох. 
Страдание, заложеиное в имени Пенфей, принадлежит к предысго

рии греческой трагедии". В свою очередь, к предысгории греческой ко
медии принадлежит Фалет - священная фигура, кагорую в честь Дио
ниса носили в дионисийских процессиях, воспевая в качестве друга и 
спутника божества'. Фаллос, вызывающий образ пробуждеиной жизни, 
часго называют «символом плодородия». Эта в высшей сгепени абсг

рактная характеристика упускает конкретную суть предмета, вопло

щенного в деревянной копии. Ведь эффект, производимый живой 

змеей, никогда не может сравниться с действием безжизненного сим
вола. Так же дело обсгояло и с этим изображением, даже если на него 
с целомудреиной сдержанностью взирали женщины и девушки. «Фал
лагогии», или «фаллофории», как назывались праздничные процессии 

с большими деревянными фаллосами, отсутствуют на минойских и 
микенских изображениях. Неясно даже, всгречается ли - как полагал 
сначала М. Вентрис - среди минойских или микенских собственных 
имен имя «Фалет»М, однако нам извесгны другие грубые имена. Напри

мер, пастух из Пилоса носил имя sa-ni-jo (возможно, Sannion), имевшее 
то же значение, что и «Фалет»!J, а в Кноссе мы встречаемся с именем 
si-ra-no (Silanos)1U, как назывались силены - полуживотные-полубоже

ственные фаллические существа, спутники Диониса, кагорым в Г реции: 
во время дионисийских процессий подражали танцоры. 

Отсутствие подобного рода изображений на дворцовых фресках 
можно объяснить сдержанностью искусства и законами его стиля. 

Впрочем, в изображениях и объектах, гораздо менее скромных, чем 
хорошо извесгные нам предметы� высокого минойского искусства, нет 

недосгатка 11. Как и в случае с откровенными изображениями поздней

шего времени, они являются скорее периферическими и менее тонко 



62 Часть 1. Критская nрцюдuя 

исполнены12 • На стеатитовом сосуде из старого дворца в Агиа-Триаде, 
датированном приблизительно 1500 г. до н. э., искусно воссоздана сцена 
из народной жизни, для нас, как правило, остающейся малоизвестиой и 

1руднопредставимоЙ. Мы видим процессию с какими-то орудиями, бьnъ 
может, вилами, которые при сборе урожЩl олив использовались для 
сбивания плодов. В ее собствениой сфере - не вина, а оливкового мас
ла - эту процессию можно сравнить с "омосом, дионисийской процес
сиеЙ I ]. Однако один из ее предводителей держит в руках музыкальный 
ИНС1румент еГШIетского происхождения. это сиС1рУМ - доказательство 
того, 'fГO и В этой сфере были возможны заимствования из Египга. 

Согласно Геродоту, родиной фаллофорий был Египет 1 1. Предсказа
тель и жрец МелампоД - тот самый, с которым вынужден был разде
лить свое царство Мегапенф (преследователь Диониса в Aproce)15 и 
который, судя по этой легенде, принадлежит к микенскому периоду,
ввел фаллосы в Греции в качестве характерного элемента культа, тол
кователем CE~7JI7J"t~~) которого он былl ". В египетских процессиях, срав
ниваемых Геродотом с греческими фаллОфОРИЯl\lIИ, женIЦШIЫ носили 
куклы, которые сами были неподвижны и у которых двигались толь
ко гипер1рОфИрОВанных размеров фаллосы. Они приводились в дви
жение при помощи ВС1роеиного механизма. Имя Сaюmон было связа
но именно с этим движением: оно означает буквально «виляющий» 1'. 
Однако Геродот упускает из внду Крит, который В данной связи, как 
и в случае с ориентированным по восходу Сириуса календарем, мож

но рассма1ривать в качестве территории-посредника. Значением этой 
звезды объясняются и два минойских имени, из которых по крайней 
мере одно следует причислить к дионисиЙским. 

З. З. и а"ар u И акх 

После того как в Египте предугренний восход Сириуса отмечал наступ
ление нового года, по постепеиному подъему воды в Ниле можно было 
угадать приближение более благоприятного сезона 1. Вместе с тем это 

был период ужасной жары: в высшей степени амбивалентное время! 
Так же дело обстояло на Крите и в Греции (с той лишь разницей, 'fГO 
там не было разливов Нила). Жара была нестерIШМОЙ, поэтому звезда, 
с появлением которой она начиналась, считалась сулящей несчастье. 

Однако время это было таинственным образом благоприятным. По-гре
чески оно называлось 01tWPIX - ЭТО слово нелегко перевести, поскольку 
помимо определенного сезона оно обозначало еще и созревавшие тогда 
же плоды. Гомер называет Сириус «псом Ориона». В качестве альфы 
Большого пса (Alpha canis) Сириус принадлежал великому охотнику, 
чья гигантская фигура уже несколько месяцев царила на небосклоне, 
оставаясь там до тех пор, пока его не настигал СКОРIШон~. Вся амбива
лентность этой звезды выражена в сравнении из двадцать второй пес
ни «Илиады». Здесь описывается появление Ахилла, 
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... словно звезда окруженного блеском; 
Словно звезда, 'По под осень с лучами огниcIыIии всходит 
И, между звезд неисчетных горящая в сумраках ночи 
(Псом Ориона ее называют сыныI человеков), 
Всех светозарнее блещет, но знаменьем грозным бывает; 
Злые она огневицы наносит смертным несчастным ... * . .J 

(j3 

'01tWPCX, символом которой, согласно Гомеру, был Сириус\ перехо
дила в осень как раз тогда, когда Сириус в первый раз появлялся на 

небе в вечерних сумерках. Длительность этого сезона составляла около 
пятидесяти дней, начиная со второй половины июля и до середины 

сентября, когда положение Ориона посреди неба и предутренний вос
ход Арктура, согласно Гесиоду, служили знаком того, что пора начи
нать сбор винограда:'. В «Законах» Платона говорится о двух дарах 
этого времени: во-первых, о плодах, предназначенных для хранения, и, 

во-вторых, о чем-то более возвышенном - дионисийской радости, ко
торую сохранить не так-то просто (&61jacxUpta"tovYi. Дионисийским, или 
даже самим Дионисом, является, согласно Пиндару, «чистый свет вы

сокого лета» ('CX"'(VOV Ij)i)')'щ 01tWpCX.;)i. ХудоЖlШК VI в. начертал на черно
фШJ'Pной вазе рядом с Дионисом-младенцем, только что появившим
ся на свет из бедра Зев са: LltO'; Ij)W'; - «свет Зевса»Н. Этот свет первона
чально был светом лучей Сириуса и даром, сокрьпым в зеленеющих 
лозах, - даром амбивалекгиой звезды. 

Представляется, что еще до того, как с юга в Гpeцmo пришел Дио

нис, там довольсгвовались собсгвенным мифом о легендарном царе -
изобретателе виноделия. Однако подлинным дарителем лозы и здесь 
выступал Сириус. У же в те времена виноградная лоза имела свой миф 
о npоисхождеиии, которым, на основании смены созвездий на небе, она 

была обязана псу Ориона. Родиной этого мифа были Этолия, располо
женная на западе греческого полуострова, и граничившая с ней стра
на западных локров!J - отдаленные от Крита гористые местности. 

Ионийский логограф Гекатей Милетский переделал этот миф в генеа
логическое сказание ll). Согласно последнему, дикий охотник (это каче
сгво нашло выражение в его созвучном Ориону имени Оресфей - «че
ловек с гор»), сын прародителя людей Девкалиона, пришел в ЭтоЛИlO 
в поисках царсгва. Его собака родила кусок дерева. Он закопал его в 
землю, реIIШВ, что это был выкидыш. Вскоре выясиилось, что рожде
на была первая виноградная лоза - дар небесного Пса, собаки Орио
на, облик которого можно угадать в «диком охотнике». После этого 
события охотник назвал своего сына Фитием ((Сеятелем»). Сыном 
Фития, в свою очередь, был Ойией, получивший свое имя от слова OLV1j 
((виноградная лоза»). Согласно другой версии этого мифа, содержащей 
уже явные заимствования из дионисийского культа, в Ойнеевом стаде 
был козел, который часто пропадал из стада и возвращался обратно 
cьrГЫM. У царя служил паCl)'Х с именем, похожим на имя охотника из 

* Пер. н.и. Гнеднча. 
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древнего сказания ll • Этот пастух выяснил, что козел питался от вино

градной лозы, полной спелых гроздьев, и царь Ойней, таким образом, 
стал первым человеком, научившимся делать из плодов винограда 

вино. Тем не менее все сказания свидетельствуют о том, что и здесь 

дело не обошлось без вмешательства Диониса! Когда бог удостоил 
визитом царя, а точнее его супругу царицу Алфею - подобно тому, как 
он ежегодно являлся в Афины к супруге носителя царского имени 
(lipxw\/ ~lXcrtЛЕUС;), - Ойней почтительно удалился и был вознагражден 
за это даром виноделия l2 • В той простейшей и, вероЯ'Пю, первоначаль
ной форме, в которой этот миф сохранился у локров, речь шла не о ка
ком-то особенном культурном герое по имени Ойней, а лишь об охот
нике Оресфее и его собаке. Из рожденного ею корня проросли не про
сто лозы, но и - в облике побегов (O~Ot) - первые люди этого племени, 
озольские локры l3 • 

Лишь постепенно этот миф превратился в чисто дионисийское свя
щенное предание. Вполне возможно, что имя Оресфей и обыкновен
ный охотник были подставлены на место Ориона только Г екатеем или 
незадолго до него. По своему происхождению Орион принадлежал еще 
к эпохе пчеловодства (о чем свидетельствует его рождение из кожано
го мешка), и его связь с виноделием была далеко не столь однозначной, 
как в случае с Дионисом. На острове Хиос у царя Ойнопиона (который 

сначала, видимо, был таким же легеидарным героем - изобретателем 
виноделия, как и Ойней, и только потом превратился в сына Диониса) 
Орион вел себя как существо доисторического времени, не знакомое 
с вином, за что и поплатился. В наказание за распутство, вызванное 
опьянением, он был ослеплен ОЙНопионом l4 • Мы помЮIМ, что Аристей, 
принадлежавuшй, в отличие от Ориона, к следующему культурно-исто
рическому слою - между медом и вином, приказал на острове Кеос 
встречать утренний восход Сириуса танцем в вооружении. Однако 
вместе с тем он сделал все, чтобы смягчить вредоносное влияние звез
ды, распространявшееся с появлением на небосклоне Большого Псаl5 • 
За морем, в Египте, в связи с этим тоже происходило нечто особенное, 
а на минойском Крите, по-видимому, были свои охранительные риту

алы. 

В Кноссе нам встречается имя i-wа-kоJ(" которое по-гречески может 
читаться как 'IIXXOC;, '1IXXoC; или даже "IIXXXoc;, а в Кноссе и Пилосе часто 
принимает форму i-wa-ka l/

• Возможно, что с этим именем связано на 
первый взгляд совершенно чужеродное для греческого языка слово 
'1lXxap - одно из названий СириусаlН • В качестве пояснения к этим двум 
именам - '1lXxap и "llXxXoc; - можно привести одну египетскую историю l !!. 
При царе Сениесе2U жил якобы благочестивый и мудрый египтянин, 
которого звали Iachen или Iachim. Возможно, этот человек был священ
ной фиrypой. О нем рассказьmалось, что при помощи огня ему удалось 
смягчить огненную силу восходящего в предугренних сумерках Сир и
уса и тем самым остановить разразившиеся было эпидемии. После его 
смерти у его гробницы было построено святилюце, а жрецы, совершив 
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соответствующие жертвенные ритуалы, брали с его алтаря огонь, пы
таясr. достичь аналогичного резулr.тата. Очевидно, в Египте имел ме
сто обряд обнесения огня, направленный на то, чтобы отвратить вре
доносную силу звезды. 

Благодаря Дионису этот огонь IIревращался в «чистый свет высоко
го лета». В качестве сына бога неба его принимали за «свет 3евса». 

Греческое прилагательное '1IXXp6c;, встречающееся толr.ко в «Лексико
не» Гесихия, согласно последнему означает «того, кто осенен ясным 
светом 3евса»21. Конкретным воплощением этого света был факел, 
влагавшийся в руку священной фигуры - двойника Диониса. Ее имя, 
образованное от того же корня, что и два вышеприведенных миной
ских имени"2, приобрело свою окончательную форму "IIXХХЩ не иначе 

как через эмфатический возглас, вместе с которым оно выкрикивалось 
участниками дионисийской процессии. Об одном только обожествле

нии возгласа не может бьrгъ и речи. Ведь у греческого Иакха были две 
характерные особенносги: его не только призывали громким и много
кратно повторяющимся возгласом, он был еще и факелоносцем21 . В 
фmypе Иакха сохранилась связь Диониса с огнем и светом. «ДионисllЙ
ское оружие - это огонь», - говорит Лукиан21 . Вакханки были способ
ны несги огонь у себя на голове2 ·,. В Софокловой «Антигоне» хор взы
вает для исцеления пораженных недугом Фив к Дионису - «водителю 
огненных звезд»*' 2(,. Точно так же он мог бы взывать и к настоящей 

звезде, сверкающей на небе. Однако хор славит Диониса как «Иакха, 
подателя благ» ("'ClXfLLIXV "llXxxov) - то есть как подателя дионисийских да

ров, расточаемых им ежегодно. 

Этот аспект Диониса восходит к его минойскому прошлому, когда 
он еще находился в связи с пламенеющим началом года Сириуса. В 
Афинах к концу сезона (тырlX устраиваласr. особая процессия, участ
ники которой несли статую Иакха-факелоносца. Эта процессия явля

лась преддверием к Большим Элевсинским мистериям, во время кото
рых, уже в период сбора винограда, в подземном царстве рождался 
божественный младенец"'. Аристофан в «Лягушках» называет Иакха 
«ночных хороводов пламеносцем»2Н. Комедиограф вывел дионисийс

кую процесс ию на сцену в качесгве шествия блаженных на Елисейских 
полях. К I в. до н. Э. относится сообщение о том, что мистерии, свиде
телями которых в ЭлеВСШiе могли стать только посвященные, в Кноссе 
были aгкpьrгъl для всех желающих2!'. О достоверности этого сообще

ния еще пойдет речь~'. Даже в Афинах процессия со статуей Иакха и 
призывающими Иакха возгласами не могла удерживаться в полном 

секрете. Между табличками с минойскими именами и упомянутым 
сообщением о соответствующих ритуалах в Кноссе пролегло более 
тысячелетия. Не менr.шиЙ период отделяет и появление в Кноссе свя
щенного имени pa-ja-wo (zреч. IlIX\licuv) от того времени, когда в Дель
фах и по всей Греции стал раздаваThСЯ возглас IlIX\liv. Однако в послед-

• IJep. С. Ш~РllIIII(КОП) 11 Н. Гlозниковu. 
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нем случае мы располагаем гораздо большим числом свидетельств 
начиная уже с rOMepa"l. 

3.4. Заlрей 

Дальнейшее погружеlШе в минойскую и греческую культурно-религи
озную историю ведет к эпохе примитивного охотничьего быта. Что 
касается дионисийского культа исторического времени, то два относя

щихся к нему предмета - коза и маска - появляются уже на камеlШОЙ 

печати из захоронения в Фесте. Маска была формой манифестации 
божества, а коза, характерное для дионисийской религии жертвенное 
животное, его замещала. В середине вырезанной на камне композиции, 
между двумя огромными козами, мы видим человеческое лицо, совсем 

не похожее на другие лица, изображенные на миниатюрных памятни
ках минойской эпохи (см. ил. 24) l. Без всяких сомнений, это именно 
маска - предшественница архаических дионисийских масок, хорошо 

извеcлlых нам по вазовой живоrшси и скулыrгypам". Каменную печать 
из Феста вполне можно причислитъ к памятникам дионисийской рели
гии". Связующее звено в данном случае образуюг деревянные маски, 
использовавшиеся в ДИОlШсийском культе. ОIШ надевались танцорами 

или вывешивались на длинном столбе или дереве, вокруг которого 
совершался ритуал. Присутствующая во всех живых существах C(a)~ 
становилась своего рода духовной реальностью, когда человек, особым 

образом ей открываясь, воспринимал ее как бы second sight*. Отно
сительно ее не «образовывалось понЯ'ГИЙ», не «строилось представле
ний». В животном люди познавали ее непосредственно, в самой близи. 

для тех же, кто наблюдал за маскарадом, маска опосредовала позна
ние живого в странном преломлении: оно оказывалось необычайно 

близким и в то же время далеким. Такое впечатление производило и 
само божество, когда оно было только ликом. Оно являлось людям С 
человеческими чертами - более непосредственным, чем C(a)~ во всех 
других формах, и все же безжизненным, как бы отрешенным от все
го живого. 

На многих минойских камнях с резьбой мы видим фантастических 
существ, которые явно не принадлежат (или уже не принадлежат) к 

миру живущих: ОДIШ из них - это гибриды, сложенные одновременно 
из звериных и человеческих членов, другие наделены совершенно не 

подходящими для их тел крыльями. Наличие крыльев является при
знаком того, что граннцы природы преступлены в направлении некое

го дополнительного измерения, достигаемого только в визионерском 

опыте. Эта черта переходит в раннеархаическое греческое искусство. 
Иногда она характеризует всех участников мифологической сцены как 
cBepxъecтecтвeННbIX существ'. Однако на минойской гемме из КидОНlШ 

• второго зрения (ша..!.). 
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повелитель по крайней мере чаcrn: мира живых существ является нам 

неокрыленным. Бесспорно, это «владыка диких зверей». Его отноше
ние к двум львам по сторонам от него ясно выражено в жесте: руки 

божества покоятся на головах прямостоящих животных (см. ИЛ. 25)5. 
Этот тип позднее будет снабжен крыльями и в качестве «восточного 

Диониса» перейдет из Передней Азии в эллинистическое искусство". 
Исходя из этого, а также учитывая, что аналогичное божество, связан
ное с орфическим мифом о Дионисе, носило греческое имя Загрей, мы 
вполне можем допустить, что перед нами изображение критского 

ДиOlшса. Голыми руками он крепко удерживает при себе двух хшцных 

бестий, словно укрощая их наложением рук. Он увлек их своими ча
рами и держит их в плену. 

Охотник, занимающийся ловлей диких зверей, по-гречески назывался 

~1X'YPtuC;. Позднее это имя толковалось греческими учеными как «великий 
охотник» - по аналогии с ~<iЭtос; (<<в высшей степени священныЙ»)7. Од
нако слово ~<i'YPТj, происходившее из ионийской языковой областиВ и 
имевшее значение «яма для ловли диких зверей», показьmает, что сло

во ~1X'YPtuC; В редуцированной степени содержит в себе тот же самый ко
рень, что и слова ~w~ и ~Ci>ov - «жизнь» И «живое существо». Поэтому 
точным переводом имени ZIX'YptuC; было бы: «ловец живой дичи». В Пи
лосе в качестве имени собственного (однажды даже имени жреца) в 

различных грамматических формах встречается слово sa-ke-re-u~. Напра
шивается его передача через ZIX'YptuC;IO, хотя для форманта za- в rrnсьме 
имелся специальныIй знак. Вполне можно представить себе, что жрец 

дионисийского культа в Пилосе подражал божеству в качестве охотни
ка за живой дичью и потому назьmал себя тем же именем. 

Как до появления винодельческой культуры, так и после, когда вино

градники уже выродились, Крит был знаменит своими охотничьими 
угодьями. Божественные охотники и охотницы играли значительную 

роль в критской мифологии. Именно во время охоты на Крите Орион 
пригрозил истребить на Земле всех зверей, а в ответ на это Земля насла
ла на него CKoprrnoHall

. Критской охотницей была и дочь Зевса Брито
мартис «<сладкая дева») - подобная Артемиде богиня, имя которой, 
возможно, принадлежало Артемиде в качестве эrrnклезы. Минос пресле
довал ее в течение девяти месяцев, вероятно, тоже в роли охотникаl2 . На 
Крите Деметра отдалась в бороздах трижды вспаханного поля охотни
ку по имени Иасион, или ИасИЙ13 • Величайший из этих критских охот
ников носил имя Загрей, ведь его отличительным признаком была лов
ля живой дичи. При первом упоминании о нем в греческой литературе 
он предстает как величайший из богов. Это стих из эпоса «Алкмеонида», 

сочиненного в VI в. до н. Э., если не раньше: 

По't\lLet ГТj Zetyp<u "< 8<wv 1tetvu1tip'tet't< 1t<Xv'twv. 
Владычица Гея и Загрей, выше всех богов стоящий!l' 

Обращение, в котором Загрей упоминается в связи с богиней зем
ли Геей и ставится выше всех богов, предполагает, что он был одним 
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из величайuсих богов греческой религии: либо верховным богом, небес
ным отцом Зевсом (В качестве противоположности матери Земли), 
либо другим Зевсом - Зевсом подземного мира. Именно последнее 
дважды засвидетельствовано Эсхилом: один раз в трагедии, другой -
в сатировской драме, от которой (как и от трагедии) сохранились лишь 
немногочисленные фрагменты. Первое свидетельство отождествляет 
Загрея с Плутоном, или Аидом, - подземным Зевсом 1-" второе - с сы
ном Плутона, также IIодземным существом 11,. Сыном Зевса и Персефо
вы, которого в силу этого называли Xe6\1LO~17 (<<подземный,,) и ZIX'YP~U~, 
Дионис считался на Крите lН . 

Возникает вполне закономерный вопрос: почему этот великий ми
фический охотник, превратившийся в Греции в таинственное подзем
ное божество, занимался именно ловлей, а не умерщвлением живот
ных? Каков был смысл «ловли заживо»? Что грозило пойманным за
живо существам, если это были не божественные девы, подобные 
Бритомартис или Плеядам, на которых охотился Орион И которые в 
конце концов были превращены в звезды?I!1 На бронзовом щите, отно

сящемся уже к греческой эпохе Крита (щит этот, по всей видимости, 
был элементом культовых танцев в честь божественного младенца, 
устраивавшихся в Идейской пещере, где он и был раскопанj1l1, мы видим 
«владыку диких зверей», однако на этот раз с жестом, отличающимся 

от изображения на гемме из Кидонии. Под влиянием ассирийского ис
кусства он изображен здесь с бородой, однако для нас важно другое: на

ступая ногой на голову быка, он одновременно разрывает на куски 
льва, поднятого им высоко над головой. По тому, что произошло со 
львом, видно, какая судьба могла быть уготована тельцу. Мы уже зна
ем, что критские игры с быком представляли собой разыгранную в 
представлении форму ловли быка, как бы ее продолжение. Нам нелег
ко поверить, что участники первобытного дионисийского культа зажи
во разрывали этих могучих животных зубами и пожирали куски сыро
го мяса. Однако имеется недвусмысленное свидетельство того, что этот 
чудовищный ритуал имел место во время дионисийского празднества, 
повторявшегося на Крите каждые два года"l. Даже в более позднюю 
эпоху за божеством сохранились такие эпиклезы, как 'OiJ.Тjcr't~~22 и 
'ОiJ.OtОLщ2J «<поедающий сырое мясо»). О таинственных ритуалах, про
исходивших в Идейской пещере и сопровождавшихся поеданием сы
рого мяса, свидетельствует и хор из трагедии Еврипида «Критяне»21. 
Смысл «ловли заживо» заключается, очевидно, в разрывании пойман

ных животных на куски и поедании сырого мяса. 

Еврипид называет божество, которому принадлежала пещера, Зев
сом ИдеЙским. Однако, в отличие от Зевса, только к Дионису могут 
относиться слова: «Ни одно греческое божество не имеет имен, кото
рые хотя бы отдаленно напоминали его ужасные, свидетельствующие 

о крайне безжалостной дикости имена». Это констатировал Вальтер 
Отто, спрашивающий затем: «В какой сфере мы теперь оказались? Не 
может быть никакого сомнения, что это сфера смертИ»2;. С точки зре-
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ния истории кульrypы, это сфера сообщества первобьrrных охотникоl3, 
которые в определенных случаях отождествляли себя с хищными 
зверьми. Эти случаи (мы называем их «празднествамИ») представляли 
собой актуализацию агрессивной, смертоносной жизни. Как до форми
рования высокой дворцовой культуры, так и параллельно с нею на 

Крите, должно быть, существовали своего рода культовые союзы. В 
новейшей литературе упоминается об аналогичных явлениях у афри
канских арабов"". Примечательную аналогию представляет собой, в 
частности, религиозный союз Айссауа в Марокк027 • Наряду с другими 
группами в него входят люди-пантеры и люди-львы, которые должны 

научиться такому же отношению к живой плоти, как и у хшцных зверей, 
с которыми они себя отождесl'ВЛЯЮТ. Вряд ли в этом можно усмотреть 
влияние греческой дионисийской религии"Н, здесь обнаруживается ско
рее пережиток некоеro мигрировавшего доисторического ритуала. Не ис
ключено, что источником его распросгранения был догреческий Крит, 

однако на самом Крите этот ужасающий культ претерпел радикальную 
трансформацию. 

Судя по картине, нарисованной Еврипидом, причиной этой транс

формации было включение мистерий 3агрея в высшую религию 3ев
са. В трагедии «Критяне», где речь идет о рождении Минотавра и судь
бе Пасифаи, Еврипид вывел на сцену хор посвященных, жрецов 3евса 
Идейского, покинувишх свой храм из кипарисового дерева, возведенный 

среди кипарисовых рощ. Там они, облаченные в белые одеяния, избе
гали соприкосновения с рождением и смертью и не употребляли в 
пищу мяса. Теперь же они посвящают в таинcmо, которое одновремен-

110 является и очищением2~', тех, кто участвовал в церемониях поедания 
сырого мяса lll . Согласно тексту, они делают это при помощи «громов 
ночного 3агрея»ll, который в этой связи может олицетворять собой толь

ко «ночного 3евса». Из источников совсем другой, гораздо более поздней 
ЭIЮХИ мы узнаем, что посвящение в Идейской пещере совершалось по
средcmом «грозового камня» (X~PIXIJ\lLIX ЛLЭщ)12. Таким образом, «ловля 
диких зверей» и «поедание сырого мяса» были превращены в предвари
тельные ступени инициации, высшего уровня которой могли достичь 
только очисгившиеся, облаченные в белое и больше не прикасавшиеся 

к мясной пище жрецы. С точки зрения религии 3евса, упомянутые пред
варительные ступени должны были казаться чем-то низменным. Одна
ко вряд ли трансформация мистериального культа объясняется этой 
причиной. Религия 3евса вообще-то не была связана с особой потреб
llOСГЬЮ в чистоте или с бережным отношением к жизни. Изменение про
изошло, когда в заживо пойманном и разрываемом на куски живот

IЮМ - им, согласно засвидетельствованному критскому ритуалу, являл

ся бык - было узнано то самое божество, которое своим примерам и 
lIобуждало к ловле. В боге-быке, которого в Греции почитали как Дио

"иса, а на Крите - еще и как 3евса, узнали бога-охотника - 3агрея. 
Греческие ученые, желавшие объяснить происхождение своих 60-

1'013, отрицали, что Дионис может иметь антропоморфное происхожде-
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ние33 • И действительно, трудно себе предсгавить, что у истоков диони
сийской религии стояло явление некоего божества в облике человека. 

Ведь явление самой ~U)~ не смогло бы воплотиться в отдельном чело

веческом облике. Однако предсгавляется более или менее очевидным, 
что облик Великого охотника - ловца живых существ - наложил свой 

отпечаток на форму этого явления. Греческие ученые, отрицавшие 
антропоморфное происхождение богов, были «физиологами» и объяс
няли явления «из природы». В данном случае происхождение Диони
са мыслилось ими исключительно как произрасгание виноградной ло

зы, исгочника вина. Однако и за этим происхождением сгоял небесный 
образ первобытнгоo охотника Ориона - образ, отсылающий нас к эпо
хе, когда охота была еще основным занятием мужчин. 

Сеть, предназначенная для ловли диких зверей, играла в крито

микенском искусстве и критской мифологии роль более значительную, 
чем любое другое орудие охоты. Такой сетью ловили дикого быка (Ьо! 
primigenius):J.I, в нее угодила и божествеЮlая дева Бритомартис, прыгнув
шая с крутой скалы в Диктейских горах на Крите35 • И если ее называ
ли «Диктинна», то это имя наверняка произошло от слова о(х"tЩ -

«сеть». Сегодня нам уже неизвестно, занимались ли с помощью сети 

ловлей критских горных коз (агрими). В дионисийском культе в каче

стве жертвенных животных со временем сгали использоваться более 

подходящие для ловли и расчленения животные: в конце концов, вме

сго молодых оленей и косуль сгали брать обыкновенных козлят. Орио

на на небосклоне предсгавляли себе в качестве охотника на зайцев, а 

созвездие зайца видели у него под ногами3U • На одной из иллюстраций 
к астрономической поэме Арата он вооружен кривым посохом, назы

вавшим:ся pedum или lagobolon и предназначенным для охоты на зайцев, 
а также звериной шкурой. Зайца, забежавшего в сеть, оглушали пал
кой и ловили при помощи шкурыЗ7 • На римском саркофаге, украшен
ном греческими композициями, молодой бог-охотник (параллельный 

бородатому Дионису культовый образ) держит в руках pedum и другой 
предмет, в котором легко можно узнать сеть3А • Здесь перед нами - ли
шенный мистического ореола Дионис-ЗагреЙ. 

Неизбежно возникает вопрос: как менаде удалось поймать живого 

зайца, которого она преподносит бородатому Дионису на вазе худож
ника Амазиса (VI в. до н. э.)? Должно бьлъ, она находилась в свите того 
охотника, который когда-то носил имя Орион. Между тем для нее он 
был не великаном, подобным Ориону, а тем юным богом в охотничь
их сапогах, в облике которого Дионис все чаще появляется в более 
позднем, чем упомянутая ваза, греческом искусстве (см. ил. 2б)З!J. Из 
гомеровского гимна к Дионису мы узнаем, что, после того как Дионис 
благодаря своим кормилицам достиг зрелости, его божественное при
сутствие распространилось по лесам и горам. По лесам и горам Дионис 
бродил увенчанный не виноградными листьями, а плющом и лавром~). 

Согласно гимну его кормилицами были нимфы, но поэт умалчивает о 
том, что и они превратились в менад-охотниц. Вакханки в одноимеЮlОЙ 
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трагедии Еврипида выступают в качестве своры, сопровождающей 
божество на охоте"lI. Согласно Эсхилу, своего врага Пенфея Дионис 
затравил «словно зайца», предав его разрываншо на части·2 • 

З.5. Ариадна 

«Кто знает ... что такое Ариадна~»* 
Ф. Ни1jше 

На одной из кносских табличек появляется значительная женская 
фигура дионисийского крута, о которой имеется упоминание в надпи
си ЛИШЬ из нескольких строчек, не содержащих ни одного имени. Тем 
не менее это была первая фигура греческой мифологии, опознание ко
торой на Крите не вызвало серьезных затруднений. На небольшой г ли
ниной табличке было нarшсано: 1 

pa-si-te-o-i те-т; 
da-рu-тi-tо-jо po-ti-ni-ja те-т; 

Греческая транслитерация этих строк вполне однозначна, что созда
ет возможность их точного перевода. Первое слово второй строки об

наруживает некоторые фонетические особенности, отличающие его от 
позднейшего греческого написания, что, однако, не меняет общего 

смысла фразы: 

1t<XO"L ОЕ01.; fLi),L ... 
ла;~uр(vОоLO 1tO"tV(a;L fLЕЛL ... 
Всем богам - меда ... 
Владычице лабиринта - меда ... 

После каждой строки нарисован сосуд, показывающий, какая мера 

меда причитается соответственно богам и владычlщe лабиринта. В обоих 
случаях эта мера одинакова. Должно бьnъ, владычица лабиринта дей
ствительно была великой богиней. Ее высоким рангом подтверждается 
и значение лабиринта - как в этом контексте, так и в бесчисленном 

множестве других, бесписьменных контекстов, которые в форме рисун
ка, а зачастую и танца с древнейllШX времен были распространены во 
всем мире2 • 

Прямоутольной формой изображения лабиринта был меандр. Нам 
известно, что уже в 111-11 вв. до н. э. существовала связь между этой 
фигурой и обозначающим ее словом. Особенно бросается в глаза узор 
меандра, которым украшено одно из сооружений в храме Аполлона в 
Дидимах, недалеко от Милета, а в относящейся к этому сооружению 
надписи (смете строительных расходов) в качестве его названия не
однократно встречается слово ЛIX~UРL\lеос;э. Это два лестничных колодца, 

* Ницше Ф. Ессе Нота. Разд. «Так говорил 3аратустра». 8. - Пер. Ю.М. A1im01iOOCKOlO. 
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прилегающие с обеих сторон к входу в большой зал святилища Агюл
лона, снабженные винтообразно поднимающимися вверх лестницами, 

выводившими когда-то на верхнюю террасу храма (см. ил. :27) '. Теодор 
Виганд - археолог, завершивший раскопки, - пишет, что у каждого 
лестничного пролета был свой горизонтальный потолок из мрамора: 

ОЮIII Т<1КОЙ IЮТОЛ()К ПОЛIЮС1ЪЮ сохранился. На нем Н<1нес"н реЛLефный у:юр 
ме<1НДР<1 IIЛИНОЙ в !) м и шириной ОКО.\О 1,'2 1\1, с ВЫКР<1шеННЫ:l.1II сини'.1 ВЫРМК<1МП; 

внутренние квадраты меаидра были заПОЛНРНLI ЦIJРТНЫМИ РО:i!'тками, а "ер цело!' 
покоится на стенных блоках, обрамленных КИМ<1ТИЯМИ, кагорые (jылн расписаны 
красной и синей красками·-·. 

Виганд утверждает, что этот меандр имел символическос ~начение, 

ссылаясь при этом на другого видного археолога, Пауля ВОЛI,терса, ко
торый на материале аттической вазовой росписи доказал, что ш\ изоб
ражениях, отсылающих к мифу о Минотавре, MeaHj{p «ИСПОЛI,:1уетсл В 
качестве символического указания на лабиршrr»". 

Употребление слова «символический» может легкn ввести в заблуж
дение. Символы требуют Иlrrерпретации, тогда как во всех этих приме

рах узор меандра сам служил ПОЯСНЯЮllU1М знаком, доступным негюсред

ствеиному восприятию. В данном случае им были nтмечеЮ,I ВИlrrообраз
ные лестницы, вьmодившие на храмовую террасу: лестющы понимались 

как лабиринт. Смысл лабиринта обнаруживается тут пn крайней мере 
в двух моментах. Речь идет о лестющах, напоминавших своими витка
ми извилистый пугь по лабиринту. И Э'I11 леСТНИIlЫ вьmодили наверх, к 

небу. Из изображений на греческих вазах VI 11 V вв., рассматриваемых 
Вольтерсом, особенно поучительны три сцены. На блюде работы ху дож
ника Эзона мы видим, как Тесей при содействии бопrnи Афины извле

кает Минотавра откуда-то сбоку картины (см. ил. :2Н)7. Здесь узор меан
дра нанесен не только на вертикальной полосе, которой отмечен нахо

дящийся на заднем плане лабиринт, но и на капителях ионических 

колонн, служащих опорами в пристроенном к его входу портике. На 

чернофигурном скифосе с Афинского акрополя лабирюп символизиру
ется строением в правой части рисунка, украшенным не толькn меанд
рами, но и набегающими сгшралями, витки KnТOpыx находятся н полном 
соответствии с узором меандров (см. ил. :29)Н. Наконец, черно-6елая рос

гшсь на маленьком лекифе (сосуде для масла) из АтПlКИ демонстриру
ет (см. ил. ЗО)!' наряду с другими примерами lll , что для укаэания на лаби
ринт отнюдь не требовалось детального узора, выполненного в горизон
тальной проекции, ведь в случае меандра или спирали он все равно 
уводил бы в бесконечность 11. Вместо этого художник рисовал своего 
рода ворота или стелу и наносил на них знак ла6иршпа. Возможно, 'по 

делалось по образцу театральных декораllИЙ - ИЗВССl1Ю, ЧТО во время 
спектаклей на лабиринт указывало точно тшшс же ОфОРI\1Лl'/ше алтаря l1 . 
По знакам меаидра или набегающей СШIfJa.\1l lIу(iлика могла дог,V\ать
сл, что означает эта конструкция. 

Почти одновременно с самыми ПОСЛСj{НИМII !IfJСj{ставителнми ::J'l'U

го способа изображения лабиринта (к ним ОТНОСИТСЯ и lIазописец ЭЗОН) 



З. Критское ядро .л!llфа о Дионисе 73 

() лабиринте в платановском диалоге «Евтидем» С241 г. до н. э.) упоми
нает Сократ, описывая его как фигуру, в которой можно без труда 
узнать повторяющийся до бесконечноCПf меандр или линию СIПIрали: 

«< ... > подобно заблудившимся в лабиринте, подумали было, что мы 
уже у самого выхода; и вдруг оглянувurnсь назад, мы оказались как бы 

в самом начале пути ... »*' 11. Когда танцор движется по спирали (прямо

угольным подобием которой является меандр) и под конец разворачи
вается, он, описывая витки, возвращается к исходной точке. Как спи
раль, так и меандр следует рассматривать в качестве путей, которые 

всегда выводят назад того, кто по ним следует. В силу этого отпадает 

устоявшееся представление о том, что в лабиринте можно заблудить
ся. Этот путь запутыIает,' с него трудно не сбиться без припасенной за
ранее нити, но если в центре лабиринта пyrnик не станет добычей чу

довища, то через витки и повороты он наверняка выберется к началу. 
В «Федоне» Сократ рисует образ подземного мира, характеризующий

ся не толька wюжеством изгибав и поворотов, но также перекрестками 

и обходными путями. Он был «лабиринто06разныI)) в общеизвестном 

смысле этого слава, который начал преобладать уже в aнпIЧНОCПf. По
зднее «обходные пути» у Гlлатона были даже заменены на «трехпугъя»". 
В одном из описаний, принадлежащем, возможно, Плугарху, обходные 
пути приводят к «блужданиям и изнурителъным хождениям по Kpyгy»l..., 
но вместе с тем становятся путями инициацин. Пережива.ния посвящен
ных в Элевсинские миcreрин метафорически уподоблялись странствиям 
по подземному миру, запуганным как в лабиринте"'. для подобных блуж
даний в святилmце Элевсина не было места, однако мы можем предпо

латать, что еще в архаическое время перед святилmuем устраивалиCI) кру

говые пляски. Они перестали бьnъ важной составляющей мистерий, ког

да после вторжеЮIЯ персов вокруг святилшца построили зa.uu-rrnyю стену, 

проходившую как раз через площадку для плясок". Однако независимо 
от того, были ли в Элевсине до Персидских войн лабиринтообразные 
пляски или картина странствий по подземному миру основывается на 

предании еще более древнем, чем элевсинская традиция lН, в любом слу

чае у танца был счастливый конец. Лабиринт, знаками которого служи
ли меандры и CIшрали, был местом блужданий, однако он не был лишен 
выхода, даже если пугника там ожидала смерть. 

В случае если бы лабиринт оказался замкнуг, смерть была бы не
минуемой. Слово «лабиринт», как и соответствующая фигура, всегда 
сохраняло свой мрачный характер, связанный с легендой о Минотав
ре - чудовище-людоеде с бычьей головой. Об этом весьма лаконично 
свидетельствует надпись на мозаике с изображением лабиринта из фа
мильного захоронения поблизости от североафриканского города Гад
румет: Hic inclusus vitam perdit**. Эта картина представляет собой по
зднее и довольно сложное изображение лабиринта. В uelrrpe нега на-

* П('р. е.я. ШеЙнман-l'ОIlштеЙII. 
н ЗДf'СЬ заключенный ЖИЗIlЬ I10Тf'ряет (.Iam.). 
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ходится умирающий l\1инотавр, перед входом - корабль Тесея (см. ИЛ. 
31)I'J. Однако с обеих сторон лабиринт окаймлен меандрами, которые, 
как и на древних изображениях, указьwают на возможность входа и 

выхода. В добавление к этому можно сослаться на фрагмент из Софок
ла, который в одной из утраченных трагедий называет лабиринт сло
вом &XIX\I~~*· 20. Позднее это слово интерпретировалось как «лишенный 
кровли»21 - вероятно, в связи с тем, что в Кноссе в качестве «лабирин

та» показывали открытую площадку для плясок. Однако философ 
Парменид, современник Софокла, называет этим словом вход с рас
крыгыми настежь дверями22 . Да и в сказании о Тесее ничего не гово
рится о том, что герою пришлось взламывать ворота лабиринта, нали

чие которых, впрочем, предполагается рассказом. Меандр и линия 
спирали указьwают на открыгость лабиринта, который - при условии, 
что в центре него делался поворот, - был сквозным проходом, выво

дившим К свету. 

В Кносском дворце один из коридоров нижнего этажа был украшен 
фреской, по остаткам которой сэру Артуру Эвансу удалось распознать 
и реконструировать многократно повторяющийся в разных направле
ниях узор меандра, когда-то нанесенный темно-красным цветом на 
бледно-желтом фоне (см. ил. 32a)2J. На внутреннем повороте линии 
обрываются, что образует контраст со сложно переJL\етенными набе
гающими спиралями, украшавшими другие cтeHы2~. Столь любимую 
минойскими художинками спиральную роспись следует рассматривать 
не иначе, как и большинство произведений минойского искусства, - в 

очевидиой связи с не терruuцей никакого прерьwания всепроникающей 
~w~. Напротив, на реконструированном изображении меандра из ниж
него коридора путь намечен не линиям:и, а llШрокими интервалами (см. 

ил. 32б). Зрителю нужно скользить глазами в направлении, заданном 
интервалами, тогда он не потеряет нить и в поступательном движении 

будет охватывать все больше переплетений. По фреске не удалось 
распознать, где в этой системе меандров были вход и выход. Интерпре
тация изображения в качестве лабиринта принадлежит самому Эван
су. Открытые исследователем египетские аналогии (прежде всего на 
стеатитовой табличке из Мемфиса) являются важным связующим зве
ном между минойским Критом и царством фараонов2.;. от внимания 
Эванса не ускользнуло и сходство с лестничными колодцами в Диди

мах, однако ученый не сделал напрашивающихся из этого выводов. 
Коридор в Кноссе ведет к важнейшему во дворце источнику света -
световому колодцу, окружеШlОМУ семью колоннами2ti . Данная ситуация 
недвусмысленно свидетельствует о том, какое значение имело для 

минойцев слово da-pu-ri-to: это был «путь к свету». 
Итак, речь идет об определеШlОЙ, часто изображаемой графической 

конструкции, которая имеет вид ограниченного, но не замкнутого про

странства или участка (что подразумевается и в высказывании о «вла-

* зияющий, разверстый (zреч.). 
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дычице лабиринта»). Эта конфигурация представляет собой остроум
ное сочетание бесконечных спиральных или меандрообразных линий, 
ограниченных определенной площадью. Со временем возникло клас
сическое изображение того пуги, который первоначально через концен
трические круги и неожиданные повороты вел к решающему повороту 

в середине, где нужно было обернуться вокруг своей оси, чтобы про
должить движение. С помощью прямых линий изображать лабиринт 
было проще, поэтому прямоугольная форма уже довольно рано вытес
нила спиральнуюL7. На вопрос о том, была ли эта фигура изобретена 
в каком-то одном месте и оттуда распространилась по всему миру или 

же она была oTKpьrгa сразу в нескольких местах (подобно решениям 

геометрических задач), можно, пожалуй, ответить и во втором смыс
ле. В любом случае минойский Крит следует рассматривать в качестве 
одного из мест ее возникновенияLН . 

как в случае с меандром, так и в случае с этим так называемым «кнос

сионом»:!!) тесная взаимосвязь между фигурой и словом является исход

ной точкой того пуги, который наверняка приведет нас обратно на Крит. 
Среди позднейпшх образцов этой фигуры - рисунок, как бы невзначай 
нацарапанный на стене одного из домов в Помпеях. Сверху и сбоку от 
рисунка сохранилась надrrnсь: <. .. > labyrinthus / hic habitat / Minotaurus*·:JU. 
этот уг ловатьш рисунок начертан нетвердой рукой, как если бы кто-то 
хотел только показать, что он может его воспроизвести. На греческих мо
нетах из Кносса данная фигура появляется относительно поздно - но все 
же достаточно рано, чтобы служить доводом в пользу того, что ее изоб

ретение считалось там национальным достоянием. Прямоугольная фор
ма впервые появляется в Кноссе в IV в. до н. э. 31, И только во П в., как бы 
в напоминание о танцевальной фигуре, воспроизводится круговая фор
ма, но лишь В единственной чеканке:JL. В vn в. до н. э. такая же форма 
появляется в Этрурии на небольшом КУВllШНе для вина из Т ральятеллыI, 
где посредством нее передано движение - однако не танцоров, а всадни

ковО3 • При сооружении крьшш Парфенона (приблизительно между 450 
и 400 гг. до н. э.) прямоугольная форма была как бы мимоходом выре
зана на одной из череrшц над левой половиной фронтона (см. ил. 33)~H. 
Это еще раз свидетельствует о том, что лабиринт считался счастливым 
знаком, а его изображение соответствовало высшей сфере, в которую 
вздымалась крыша храма. 

Уже около 1300 г. до н. э. - тоже словно непреднамеренно и скорее 

в знак счастливой судьбы, чем несчастья, - «кноссион» был изображен 
на одной из МЯГКИХ глиняных табличек в Пилосе (см. ил. 34)35. этим за
нятием развлекался ведавший регистрацией животных дворцовый пи
сец, пока разные люди приводили к нему коз. Нарисованная фигура 
была немного смята его теплой рукой. Таким образом, на исходе того 
культурного периода, который, начавшись на Крите, захватил и Пилос, 
эта фигура служила всего лишь развлечением или, самое большее, су-

* Лабиринт. / Здесь обmает / Минотавр (.лат.). 
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еверной игрой. В свою очередь, предназначаемая «владЫЧlfне лаliирин
та» медовая жертва характеризуется сгилем гораздо ()()ЛС(' ранней ЭI1О

хи - той стадии развития минойской культуры, когда она СIЩ' 11(' уграПL\а 

связи с «медовым веком». С точки зреllИЯ истории КУЛI,ТУРЫ, I\Н'1\ОВая 
жертва и танец как формы мифа и культа продолжали сосущсстuовать, 
даже будучи ассимилированными в более зрелую высокую культуру. 
Она сохранила 3111 формы как относящиеся к ее собственным исгокам. 
Интервалы фигуры, которая - если это была танцевальная фигура -
первоначально должна была иметь круглую форму, обозначали путь 
танцоров, своими движениями почитавших «владычицу лабиринта». 

Площадка же для плясок, на полу которой были намечены контуры 
этой фигуры, символизировала ее царство. 

Что касается IL\ОЩадки для ПЛЯСОК, то здесь источником нам может 

служить как Гомер, так и - в очередной раз - маленькая глиняная 
табличка из Кносса " '. В «Илиаде» Гомер сравнивает площадку для 

плясок, которую Гефест «искусно изобразил» (1tО(ХLллt) на щите Ахил
ла, с 1L\0Щадкой дЛЯ IL\ЯСОК, сделанной в Кноссе Дед алом для Ариад
ны". Ариадна для Гомера - «прекрасноволосая», хотя этим эпитетом 
он чаще наделяет богинь, чем земных девушек. Согласно "Одиссее», 
Ариадна была дочерью «кознодея Миноса»1Н - в этом эпитете уже 

подразумевается лабиринт как место смерти. Царская дочь Ариадна 
была смертной, раз она была умерщвлена Артемидой. Она соверши
ла грех, последовав за чужеземным царевичем Тесеем. Гомеру извест
на эта легенда, уходящая корнями в героическую мифологию и пове

ствующая о спасении героя и его свиты� из обреченных на смерть семи 
юношей и семи девушек благодаря знаменитой нити, которую, судя по 
изображению на вазе, нужно было удерживать в руке одновременно с 
выполнением сложной танцевальной фигуры (см. ил. 35)'!1. Это был 
подарок Ариадны. Именно она вызволила несчастных из лабиринта. 
Но даже в этой уже очень человечной легенде Ариадна сохраняет 
столь тесную связь с обоими аспектами лабиринта - с обиталищем Ми
нотавра и с 1L\0Щадкой для исполнения особого, свертьшавшегося и раз

верты�авшегосяя подобно спирали, танца, - какую могла иметь только 

«владычица лабиринта» минойской эпохи. В этом сказании Великая 

Богиня предстает в облике царской дочери, однако нетрудно распо
знать, кем она была на самом деле. Имя, или скорее эпитет, Ariadne, 
которое она носила уже в греческую эпоху острова, - как скоро выяс

нится, OТIDOДЬ не единственное, - одновременно является указанием на 

ее сущность: это имя было критско-греческой формой слова 'APL- &У"1] 
(<<пречистая»), образованной благодаря переходу прилагательного &yvo" 
(<<чистыl,, непорочный») в &~"O,,~II. 

С указанными аспектами лабириита связано еще одно мифическое 
имя, которое, как и в случае с Ариадной, первоначально не было име

нем собсrnенным. Это имя - Дедал. Согласно Гомеру, в Кноссе он «ис
кусно выделал» (1\crX1]crt) для Ариадны 1L\0Щадку для плясок, причем на 
месте употребленного в поэме глагола 1tОLХ(ЛЛtL" (<<украшать», «разукра-
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шивать») вполне могло бы стоять и О<ХLО<ХЛЛ~L'i (<<искусно отделывать», 
«украшать») - что, правда, привело бы к тавтолоГlШ, поскольку тут же 

называется имя самого мастера. Для всей греческой традиции Дедал 
был еще и строителем жилища для Минотавра, куда впоследствии он 
сам был заперт и откуда спасся только благодаря своему изобретатель
ному уму". Согласно легенде, использованной Софоклом в одной из 
трагедий, после бегства с острова Дедал у пришлось решать трудную 

задачу, связанную со спиралью: ему нужно БЬL\О продеть нить в рако
вину у литки·и . Он привязал нить к муравью и заставил того заползти в 
раковину. Эта легенда рассказана в стиле плутовских историй, более 
древIШX, чем сами гомеровские поэмы~1, а упомянутая в ней раковина 
является самой что ни на есть первоначальной формой лабириита. 

Для Гомера имелось множество О<ХLО<ХЛ<Х, никак не СВЯЗа.!lliЫХ с Де
далом. Любая искусно выполненная работа называлась О<хLО<хЛо'i. Это 
прилагательное, обозначавшее просто искусно сделанную вещь, пред

шествовало остальным грамматическим формам. д<ХLО<хЛОС; и О<ХLО<ХЛ<Х -
формы мужского и женского рода - являются производными, ведь под 
О<ХLО<ХЛО'i подразумевается: быть свойством некоторой nещи или даже 
многих вещей, всех О<хLО<хЛ<х. Имена Дед ал и Дед ала, принадлежавшие 
соответственно мифическому изобретателю и богине, не БЬL\И древни
ми именами богов и отсутствовали как в древнесредиземноморских, 

так и л l/ринесенных греками мифах. В качестве продуктов живой 
мифuлuгии они возникли только в Аттике. 

В Аттике существовал даже дем, жители которого называли себя 

Д<ХLО<ХЛLО<ХL - «потомки Дедала». У IШX, вероятно, БЬL\ свой культ Деда
ла. Однако не следует полагать, что святилшце Дедала имелось в древ
lше времена в Кноссе, раз одна из найденных там глиняных табличек 
содержит фрагмент, производный от с.лова со схожим корнем, но, верою'
но, отюодь не от u.мeHи 11, На табличке указано количество принятого от 

населения масла, а внизу ПРИllliсано: da-da-re-jo-de 'i , Здесь возможны две 
трактовки: Д<ХLО<ХЛ~L6\1 O~ и Д<ХLO<iл~6'i O~. Первая предполагает своего рода 
культовое место, посвmценное Дедалу, тогда как вторая не требует этого 
малоправдоподобного допущения. В качестве указания на место она дает 
значеlШе «в Деда.лион» и происходит, вероятно, не от собственного име
ни Дедал, а лишь от прилагательного О<хLО<хЛо'i. «Дедалионом» могло 
назьmаться место, которое отличалось искусным художественным убран
ством и строительство которого потом было приписано легендарному 
афинскому мастеру. это БЬL\О либо жилище Минотавра, либо площадка 
для плясок. Представляется сомнительным, видели ли когда-нибудь в 
Кноссе приписывавшуюся Дед ал у постройку типа темницы, хотя пол
llOСТЬЮ этого И нельзя исключить"'. Местоположение лабиринта из ска
зания о Тесее связывалось скорее с руинами Кносского дворца или с 
одной из многочисленных критских пещер. Так думают и некоторые 

современные наблюдатели ". Итак, остается только площадка для пля
сок - возведенное на прочном фундаменте сооружение для культопых 
танцев, в пользу которого население сдавало масло 'Н . 
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Владычица, цapcrвo которой как бы в миниатюре БЬL\О представле
но ЭПlм сооружением, находилась в странной связи с Дионисом. Для 
Гомера в «Одиссее» Ариадна - не просто дочь Миноса, последовавшая 

за Тесеем в Афины и умерщвленная Артемидой. Артемида убивает 
Ариадну по воле Диониса на небольшом острове дня рядом с Критом: 

Слово fLotp,up(otL означает, что Дионис призвал Артемиду - как люди 
призывают бога или богов в свидетели в случае несправедливости, -
чтобы та своими глазами убедил ась в происходящем. Обнаружив, что 
Ариадна осмелилась бежать вместе с чужестранцем, она наказывает 

ее смертью. Ведь в случае удачи этот побег нарушил бы незыблемосгь 
сферы влияния Диониса, в которой он господсгвовал даже над «влады
чицей лабиринта». Ариадна принадлежала Дионису в качестве девы 
или жены, и, если бы в ее побеге не заключалось прегрешения против 

женской сферы, дело вряд ли бы дошло до Артемиды. Возникает во
прос: что представляла собой Ариадна? Что мы знаем о ней и куда по
ведет ее нить, если мы попьггаемся проникнуть в сокровенную суть 

преданий, которые так и не бы.\и BьrгecHeHЫ афинской, гуманизирован
ной версией мифологемы? эти предания БЬL\И распространены к югу 
от Афин, и нам кажется, что нить Ариадны ведет в самую сердцеви
ну критской религии. 

Аттическая мифология героев соблюдала границы того особого 
священного цapcrвa, которое распространялось вплоть до Афин с юга, 
и не могла допустить, чтобы Тесей принес с собой оттуда нечто лишен

ное блеска. Сохранилась легенда, согласно которой Тесей покинул 
Ариадну, будучи снедаем страсгью к Эгле5О 

- девушке, чье имя озна
чает буквально «блеск, сияние». По другой легенде, его женой стала 

сестра Ариадны Федра5I , которая (как, по крайней мере, следует из ее 
имени) должна БЬL\а излучать сияние5~. По афинскому историку Кли
дему, Тесей снова помирился с Ариадной, после того как она, вслед за 
Миносом и его сыном, стала царицей Крита.i:!. Здесь нашел выражение 
тот факт религиозной истории, что именно «владычица лабиринта» 
БЬL\а на Крите подлинной божесгвенной царицей. Согласно традиции 
Осхофорий - празднества приношения гроздьев, устраивавшегося в 
афинской гавани Фалер, именно Тесей учредил этот дионисийский 
праздник благодарения в чесгь богов, которые защитили его во время 
бегства с Крита и даровали избавление. Афина и Дионис предохранили 
его от опасности окончательно завладеть Ариадной и сделать ее своей 
женой (см. ил. 36).\4. Дионис И Ариадна, к которым равным образом от
носилось благодарение.i5, отпустили Тесея из своего цapcrвa, которое 
простиралось везде, где элементами мифа и культа Ариадны были 
смерть и погребение. Могилу Ариадны показывали в Аргосе - в дей-

•... lIаущенная Вакхом. на острове Дие. (Пер. НА. ЖУКОВСКОlО.) 
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ствительности это был, вероятно, алтарь, на котором ей приносили 
жертвы как богине подземного царства. Место, где он находился, пред
ставляло собой подземное святилище Диониса Кресия5U • Имя Дионис 
Критский недвусмысленно свидетельствует о том, что мы находимся 

в сфере критской дионисийской религии. 
Гомер в значительной степени разделяет отношение афинян к этой 

подлежащей четкому отграничению сфере5i • Согласно тому месту из 
«Одиссею>, где рассказывается о бегстве Ариадны, она была неверной 
невестой бога. Вальтер Отто истолковывает данное место следующим 
образом: 

Должно бьnъ, божество имело на Ариадну какие-то права; ибо этот рассказ 
точно соответствует легенде о смерти Корониды, которая была поражена Артеми
дой по на)'lдению Аполлона, в наказание за то, что она изменила богу со смертным 
любовником. < ... > Коронида умирает, так и не успев родигь Асклепия, тогда как 
Ариадна, согласно легенде ее кипрского культа, умерла прямо во время родов''". 

Эry параллель можно продолжить и дальше. Хотя в соответствни со 
своим именем Коронида была черной «девой-вороной» *, она имела и 
другую ипостась. Она тоже носила имя Эг ла, как и та дочь Панопея 
«<всевидящего», второго Ориона)5~, которую Тесей полюбил так горя
чо, что ради нее бросил Ариадну. 

Допущение того, что Ариадна, подобно Корониде, в одной из сво
их ипостасей была темной богиней, оправдывается не только этой па

раллелью. Из всех богинь <<пречистой» греки считали прежде всего 
Персефону, владычицу царства мертвых, хотя эпитет C(yvТj носили и 
другие богини. Здесь кажется существенным усиление, выраженное 

префиксом 6tPL" Этот усилительный префикс прилагался и к другому 
слову, которое обозначало качество Ариадны, дополнявшее ее сущ
ность еще одной ипостасью. Критяне называли Ариадну 'APL-O~AIX, «пре
ясная»(j(1, - точно так же, как и Коронида называлась Эг лой. В качестве 

«преясной» она появлялась на небе. Вряд ли можно сомневаться в том, 

что Ариадне - наряду с излучавшей сияние «девой-вороной», матерью 
Асклепия, - бьV\ свойствен лунарный характер. В случае с Коронидой 
это допущение подкрепляется еще и тем, что в ее мифологеме воро
на первоначально была белой птицей, а затем превратилась в черную: 
это широко распространенный в мифологии способ передачи лунного 
затмения6l • В случае же с Ариадной связь с луной обнаруживается 
благодаря знакам на кносских монетах. 

В Кноссе начиная с V в. до н. э. лабиринт изображался на монетах 
своеобразным символом, состоящим из четыIехx отдельных меандров, 

переплетенных подобно крьV\ьям ветряной мельницы или переклади

нам креста. Середина заполнялась не всегда, словно чеканщикам бьV\о 
не совсем ясно, какого рода предметыI им дозволялось воспроизвести 

в качестве центра и содержания лабиринта. На старейших монетах 

* имя Коронида является uднuкuреlШЫМ со СЛОВОМ XOpwV7] (zpеч. «ВОроНа»). (Прш/еч. пер.) 
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этого сорта на реверсе, лежавшем при чеканке сверху, изображался 
МшlOтавр в позе «коленопреклоненного бога», а на лицевой стороне, в 
середине четырех меандров, выбивалась розетка"". Вместо Минотавра 
через некоторое время появляется голова богини, как правило, укра
шенная венком из колосьев"I. В любом другом месге эту богиню назы
вали бы Персефоной или Деметрой; эти имена она, вероятно" носила 
и в Кноссе; не вызывает сомнений, что она была также владычицей 

лабиринта, Ариадной, поскольку изображение головы окаймлялось 
квадратом из переIL\етенных меандров, служивших указанием на ла

биринт"I. Меандрами окаймлялась и голова бьща"'. Язык знаков вполне 

отчетлив: к лабирюny принадлежала его владычица или Минотавр -
или же оба вместе. Связь между Ариадной на одной стороне монеты 

и символом лабиринта на другой выражена еще яснее, если простран
ство в центре квадрата из четырех меандров заполняет лунный серп"". 
С точки зрения мифа, воспроизведенного на кносских монетах как бы 
в сокращенной форме, знак этот поддается единственно возможной 
трактовке. На той стороне MOHeThI, которая во время чеканки лежала 

снизу и была как бы ориентирована вниз, в миниатюре представлен 
ночной образ мира: целое, возникающее при сочетании узора из четы
рех меандров с округлой поверхпосгью монеты";. Этот образ получался 
еще более полным, если кроме меандрОll на монете изображались сим
волы неба - один или два лунных серпа (uдин растущий, другой убы
вающий), а в центре, внутри лабиринта, - звезда"Н. Имя Минотавр 
(<<бык Миноса» ) не было именем в собственнuм смысле слова. Есть 
сведения, что uбитатель лабиринта носил также имена Астерий"" и 
Астерион;'\ синонимичные слову &cr't~P (<<звезда»). Они принадлежали 
и мифическому критскому царю, которому досталась Европа, после 
того как Зев с в облике быка покинул ее". Эти имена не связаны ни с 
одним греческим мифuм. Ни одна светоносная ипостась Минотавра не 
была допущена греками за пределы Кносса. Однако кнuсские MOHeThI 

свидетельствуют о звезде внутри лабиринта, о лунарной природе Ари
адны и о тождестве образов, которое дает нам ОСНОllание считать, что 
«владычица лабиринта» могла носИ1Ъ имя Персефона, причем не толь
ко в силу своей особенной чисто1ы�! 

Параллель с Коронидой, родившей Асклепия - вспыхивающего и 
исцеляющего, но вместе с тем окруженного сумраком бога;", сама по 

себе уже ведет к мифологеме о рождении Диониса. Вышеупомянутый 
кипрский миф является наиболее странным из всех повествований о 
смерти Ариадны - с ним не может сравниться ни рассказ Гомера, со

гласно которому Ариадна была убита Артемидой, ни другая легенда, 
в которой брошенная Тесеем девушка собствешюручнu повесилась на 

Крите, вслед за самой Артемидой предав себя этому ужасному "иду 
смерти (одним из имен Артемиды было "AP'tEfL\~ 'A1tIX'YXOfLEVТj, «Артем и
да Удавленница» ); j. ТОТ факт, что в этой кипрской версии Ариадна 
умирает в родах, образует ядро двойного параллелизма: во-первых, со 
смертью Корониды, которая уже возлежала на погре6альном костре, 
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когда Аполлон вынул из ее чрева своего сына, младенца Асклепия;'~ 
во-вторых - с преждевременными родами Семелы, на седьмом месяце 
своей беременности сгоревшей от молнии Зевса, но успевшей произ
вести на свет недоношенного Диониса75 • Сообщается также, что Ари
адна умерла, так и не разрешившись от бремени, а амафунтские жен
щины похоронили ее вместе с младенцем в чреве в священной роще, 

которая с тех пор принадлежала ей как Ариадне-Афродите7fi • Итак, 
за пределами Крита Ариадна приняла облик великой богини любви. 
Согласно афинскому преданию, именно Афродита помогла Тесею вы
браться из лабиринта", хотя при этом не совсем ясно, действовала ли 
Ариадна под ее влиянием или же в облике царской дочери герой 
встретился с ВОWl.ощением самой богини. Однако на острове Делос со
хранилась легенда, согласно которой Ариадна, очевидно, представляв

шая Афродиту, подарила Тесею статую богини. Эта статуя была уста
новлена Тесеем по прибыrии на Делос, а при ее посвящении спасенные 
от Минотавра юноши и девушки исполнили танец лабиринта7Н . Таким 
образом, даже если «владычицу лабиринта» почитали пляской за пре
делами Крита, она все равно оставалась во власти критского Диони

са. Своего ребенка она забрала вместе с собой в царство мертвых. Не
ужели «человеческая Афродита>/~ умерла вместе с нерожденным ре
бенком? Тогда мы имели бы дело не просто с гуманизацией мифа, а 
с реалистической выдумкой, которой, несмагря на отсутствие смысла, 
почему-то удалось стать культовой легендой, войти в мифологию! Ве
ликие богини - Артемида, Афродита и Персефонаljf) - не просто от

разились в облике Ариадны: Ариадна оьиа Персефоной и Афродитой 
в одном лице. Следует допустить, что она разрешилась от бремени 
уже в царстве мертвых, и мы можем задаться вопросом: кем был этот 

ребенок? 
Как Коронида, так и Ариадна первоначально были великими боги

нями и только потом преврати;\ись в земных женщин. Доказатель
ством этому служит тот факт, что и у той, и у другой было по два име
ни, тогда как смертные девушки могли иметь только одно. Образ Се

мелы, чье имя было фригийского происхождения (во Фригии оно 
принадлежало богине подземного царства)Нl, подвергся, вероятно, еще 
большему очеловечиванию. Ее миф представляет собой фиванскую 
версию истории рождения Диониса, в которой столь важный мотив 

рождения в c."uepmu выражен не менее ясно, чем в истории Корониды. 
Он связан здесь также с важным магивом преждевременных родов, ха
рактерным именно для Диониса. Божество жизни, Дионис единствен

ный среди богов появился на свет в виде эмбриона - как существо, 
первое движение которого в материнском чреве является, наряду с 

опьггом собственного бьrrия, наиболее непосредственной манифестаци
ей жизни, доступной только для жеюцин. Если Ариадна все-таки раз
решилась от бремени и ее ребенок не остался в царстве мертвых, это 
тоже были в известном смысле преждевременные роды. Можно не 
сомневаться, что в одной из форм кипрского мифа ее ребенок все же 
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получил имя. За мифической беременностью всегда следуют роды, а 
новорожденный никогда не остается в безвестности, независимо от 
того, будет ли он впоследствии включен в мифологию олимпийских 
богов или героев. МногочислеЮfые легенды свндетельствуют о том, что 

Ариадна произвела на свет различного рода 011lPbICKOB Диониса. Она 
принесла потомство даже ТесеюН'2, что, конечно, является полиой гума
низацией и даже секуляризацией ее мифа. Все ее 011lрЫСКИ однознач
но были земными С)'lЦествами, так или иначе связаниыми с разведени

ем винограда, - как, например, Стафил «<виноградная гроздь»). Ни 
один из них не имел отношения к подземному миру. Рождение в смер
ти - ЭТО то, ЧТО в античном смысле в первую очередь следует называть 

«мистическим», ведь именно вокруг этого события разыгрывались 
Элевсинские мистеринн:J. А насколько более «мистичной» являл ась си
туация, когда Ариадна, зачиная от Диониса (как Короннда от Аполло
на), подобно Семеле, сама производила на свет Диониса! Нам еще пред

стоит обдумать это расширение сферы «античной мистикю>. 
Гомеровская версия Ариадниной смерти становится вполне попят

ной, если предположить, что связь между Ариадной и Дионисом была 

самой тесной из связей, возможных между мужчиной и женщиной. 
Артемнда, наказывающая женщин за потерянную девствеlПfОСТЪ родо
выми муками, появилась на сцене, когда Ариадна вознамерилась вы

рваться из-под власти Диониса. А ведь из всех женских образов грече
ской мифологии именно Ариадна принадлежала Дионису как жена! 
Согласно «Теогонию>, имеlПfО ради него Зевс даровал Ариадне бессмер
тие и вечную юностъl!-i. Сестра Ариадны Федра в Еврипидовом «Иrшоли
те» называет ее «бедной» ('tалlX\VIX), поскольку из любви к Тесею она со
греllШЛа по отношеюno к своему агцу и брату (соответствеlПfО Миносу 
и Минотавру). И все-таки Ариадна остается «рожденной для ложа Ди
ониса»Iii. Именно это качество Ариадны, ставшее для Гомера предпо
сылкой ее смерти, в более позднем, общеизвестиом мифе послужило 

к разрешению драматической интриги. Весь античный мир, уже не по
мнивший о первоначалъном критском мифе, в свадьбе Диониса и Ари
адны видел исполнение предназначения, апофеоз земной женщины. 
Тесей покинул спящую Ариадну на маленьком острове, размерами 
немногим больше скалы, и Дионису оставалось лишь пробудить ее от 

глубокого сна. Ариадна получила от бога венец, который в качестве 
«венца Ариадны» (Сотоnа Borealis)* сияет с тех пор на небеljl,. Это пере
несение венца к звездам, как и последовавшее после свадьбы вознесе

ние Ариадны, указывает на первоначальную связь Ариадны-Ариделы 
с небом. Но отнюдь не все легенды свидетельствуют о том, что венец 

был получен Ариадной на острове Дия, где она была вновь обретена 
ДИOlшсом!Н7 По одной из версий, ценой венца Ариадна позволила Дио
нису соблазнить себя еще на Критеlj(Н, и венец сиял уже в лабиринте~J. 

Реминисценция критской свадьбы ВСILЛывает в IV в. н. э. У ритора Ги-

* Северная Корона ( .. ют.). 
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мерия*, заимствовавшего ее у неизвестного нам автора. Несмотря на 
позднее происхождение ИСТОЧlШка, возможно, что из него до нас доно

сится старейшая версия этой легенды. «В критских пещерах, - читаем 

мы у Гимерия, - Дионис взял Ариадну в жены�>!'I •. 
История любви Зевса к Семеле представляет собой полностью гума· 

ltuзuроваltltУЮ версию зача1ИЯ Диониса. Более древней версией был миф 
об обольщении Персефоны ее собственным отцом. Вплоть до поздней 
ангичности этот миф пересказывался в дндактической поэзии орфиков, 
однако историк Диодор Сицилийский (1 в. до н. э.) отчетливо свидетель
ствует о его критском происхождении. Колебания между Персефоной 
иДеметрой, сохранившиеся у Диодора, соответствуют неустойчивой 
иконографни киосских монет, на которых в связи с лабиринтом иногда 
появляется голова Персефоны, напоминающая Деметрil !. Здесь мы 
имеем дело с так называемой орфической историей рождения бога, 
известной нам как история рождения Загрея. or фиванского мифа о 
рождении Диониса эта история отличается уже фигурой матери. Если 
критский Дионис обычно характеризуется своим отношением к Ариад
не, то здесь имеет место не менее характерное для него отношение к 

Персефоне, богине подземного царства. это было бы очевидно как при 
отсутствни свидетельства Диодора, так и в том случае, если бы данный 
факт не получил подкрепления в содержании и стиле самого мифа. 

Согласно критским историографам, которым следует Диодор, Дио
нис был прежде всего богом вина и родился на Крите в качестве сына 
Зевса и Персефоны. Диодор добавляет, что речь идет о том божестве, 
которое, согласно традиции орфических мистерий, было растерзано 
Т1IТанами!l2. Из другого места следует, что критские авторы испытьали 
колебания относительно того, кого следует называть матерью Диони
са - Персефону или ДеметрУIJ. Сам миф мы находим в качестве вы

держки из уграченной орфической теогонии у христианского апологе
та Афинагора!l4. Об обольщении Персефоны ее отцом, явившимся к 
ней в облике змея, упоминает в «Метаморфозах» И Овидий, перечис
ллл список любовных приключений Зевса, который, среди прочего, 
«Деоиду блестящей змеей обманул»!J:i. В этих словах содержатся два из 
трех древнейших элементов первоначального мифа. Это кровосмеше
ние и змея - два абсолютно архаических элемента'Н>. dТjW - Деметра 

как богиня мистерий - заняла место третьего элемента, который мож
но назвать только относительно архаическим, архаическим в рамках 

греческой религиозной истории. Два других мотива являются архаиче
скими везде и во все времена, вне зависимости от того или иного кон

текста. В греческой мифологии Деметра считалась одной из супруг 
Зевса, вместе с которой он породил Персефонt'. Однако не существу
ет ни одной мифологемы, ни одной связанной с культом легенды об их 
свадьбе. Первоначально Деметра находилась в брачной связи с Посей-

* l'имерий (ЗI5-ЗН(j [Т. и. э.) - греческий оратор. предстаllитель поздней грече
l"Koii софистики. )''-lIпель рm-орики в Афинах. (ПРlLflеч. пер.) 
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доном, чему посвящена даже соответствующая мифологема~Н, но от
moдь не с Зевсом. В последнем случае она занимала место Реи, причем 
в обоих качествах великой минойской богини, - сначала как мать, за

тем как супруга. Эта трансформация, сама по себе исторически впол
не допустимая, была зафиксирована орфической теологией: 

Та, что прежде Реей БЬL\а, сгав матерью Зевса, 
Превратилась в Де метру < ... >"'J. 

Афинагор, который с особым пристрастием описьmает кровосмеси
тельные связи древних богов, наряду с абсолютно архаическими эле
ментами сохраняет и то, что является лишь относительно архаичным, 

а имеино связь между Реей и Персефоной как матерью и дочерью. Он 
исключает из этой генеалогии Деметру как дочь Реи и (в качестве суп
руги Зевса) мать Персефоны; следы этого первоначального соотнощения 
сохранились в значимых греческих источlШКах - в гомеровском гим

не к Деметре lIXJ и у ЕвршшдаlU1 • У Афинагора мы читаем следующее: 
«Зевс преследовал мать свою Рею за то, что она отказалась вступить 

с НИМ в брак; когда же она сделал ась драконовой самкою, он превра
тился в дракона и совокупился с нею, связав ее так назьmаемым Гер

кулесовым узлом. Символом такого совокупления служит жезл Герме
са. Потом он соверllШЛ кровосмещение с дочерью своей Персефоною 
(т. е. дочерью Зевса и Реи. - К.К.) и, изнасиловав ее в виде дракона, 
имел от нее сына Диониса» I()~. 

от орфического автора, следуя которому (однако определенно 
огрубляя способ выражения) апологет пересказьmает миф, происходят 
две включенные в текст ученые заметки, ОТНОCЯIЦИеся соответственно к 

Геркулесову узлу и двум переплетенным змеям на жезле Гермеса. Зна
ния этого автора свидетельствуют о том, что он работал с уже готовым 

материалом. Менее известное он пьrrается сделать наглядным посред
ством более известного, объясняя форму сочетания Зевса и Реи с помоIЦЫO 
«Геркулесова узла», который, очевидно, был знаком его читателям по 
гимнастическим упражнениям в палестре, и с помощью жезла Герме

са. этим примером он обнаруживает характерное для орфиков пристра
стие к архаическому - пристрастие, которому мы обязаны и рассказом 
о медовом напитке, ставщем причиной оскопления КроносаlОЗ • Источник 
того в высшей степени архаического материала, из которого исходил ор
фический автор, не вызьmает сомнений: это мшюйский Крит. 

Таким образом, к Криту нас выводят три сохранивlIШХСЯ в тради
ции факта: культ Реи, характерная роль змеи в религии минойской 
эпохи и отчетливое свидетельство о том, ЧТО миф о зачатии и рожде
нии Диониса Персефоной разыгрьmался именно на Крите. После все
го вышесказанного сделанный вывод не вызывает сомнений. Неопре

деленность, имеющая место в связи с именами богов, только повыша

ет степень очевидности. Едва ли супруг Реи в минойскую эпоху мог 
зваться Зевсом, а ее сын - носить имя, содержащее элемент дю-. Име

на здесь ничего не решают: в более поздний период минойской рели-
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гиозной истории они могли появиться на месте других, неизвестных 
нам имен. Мы не знаем и того, было ли настоящее имя Ариадны и Ари
делы на Крите тем же самым, что и имя боI1IНИ подземного царства в 
Аттике, то есгь «Персефона». Даже в Олимmm Зевс занял место, преж
де принадлежавшее змееподобному божествуl().j. В греческую эпоху кри

тяне говорили о собственном Зевсе, особо подчеркивая критскую мифо
логему о его рождении и наделяя Зевса прозвищем Kp7]toyt\l'l]~, «рожден
ный на Крите»105. Под этим они подразумевали божество, рожденное 
в критском ландшафте, к которому принадлежала и пещераl()(i. Если 
мы опустим греческие имена "Зевс» и «Дионис», перед нами останет
ся великое анонимное змееподобное божество, которое, как гласит 
позднейшее свидетельство Гимерия, в критских пещерах устроило себе 

свадьбу. 
Менее архаичным, чем история со змеем-обольстителем, является 

общеизвестный миф о похищении Персефоны. Аид, Плутон или «под
земный Зевс» - это были только псевдонимы похитителя. По сути 

дела, здесь тоже идет речь о великом анонимном божестве. К той вер
сии мифа, где ареной похищения была Сицилия, Нонн в своем эпосе 
присовокупил описание змеиной свадьбы 1О7 • Деметра вместе со своей 
юной дочерью покидает Крит и прячет Пер се фону в пещере неподале
ку от источника Киана. Туда в облике змея к ней является Зевс: 

< ... > от жарких змеиных объятий небесного змея 
Плодное семя раздуло чрево Персефонейи: 
Так Загрей и родился, атрыск рогатый ... • 

Как уже упоминалось, Эсхил свидетельствует о противоречивой 
природе Загрея: последний отождествлялся то с «подземным Зевсом», 

то с его сыном, также обитавшим в подземном мире lUН • Как и другие 
имена, имя Загрей (<<ловец живой дичи») было псевдонимом, за кото
рым скрывался один из великих богов, возможно, даже величайшее 
божество всех времен1Ш • Это божество посещает свою дочь, спрятан
ную в пещере, и та рожает ему его самого в качестве его собственно
го сына. Та «мистическая» черта, которую мы допустили в отношении 

Диониса к Ариадне, обнаруживается здесь в архаическом мифе, в 
котором зачатие и рождение не выходит за рамки одной и той же 

пары. Оплодотворяя свою мать или дочь, сын или супруг порождает 
мистического младенца, который, в свою очередь, тоже обольстит свою 
мать. для таких переплетений как нельзя более подходит облик змеи. 

Это ничем не прикръrгая форма ~w'l], в которой она является до преде
ла редуцированной по отношению к самой себе. эту форму для перво
зачатия от своего собственного сьша принимает Великая Богиня-мать 
Рея. Однако в большей степени облик змеи соответствует мужскому 
партнеру - сыну и одновременно супругу, который проходит сквозь 
поколения матерей и дочерей - все поколения живых существ, - об-

• Пер. Ю.А. Голубца. 
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наруживая непрерывность, подобную непрерывности ~ы~. Даже если 
в ходе религиозных ритуалов змей разрывали на куски 11О , змея в сво
ем родовом единстве оставалась неприкосновенной и свидетельствова

ла о неиссякаемости жизни в ее, так сказать, низшей форме. 
Итак, мы раскрыли первый акт некой мистической драмы - акт, 

который хоть и относится к минойскому Криту, но характеризуется 
более древним стилем, чем культура дворцов. Младенец, рождение 
которого стало кульминацией этого акта, был poгaтым: действительно, 
во вторам акте этой драмы преобладает облик быка или полубыка-по
лучеловека. Ритуальная форма этого акта - разРЫВaIOIе на части быка 
или другого жертвенного ЖИВО'I1ЮГО с рогами (чаше всего козла) - ста
новится формой дионисийского жертвопршюшения. Последнее можно 
реконструировать вплО'ГЬ до отдельных деталей, демонстрирующих не

иссякаемость жизни в самом уничтожении1ll . Не исключено, что подоб
ные церемонии устраивались и на минойском Крите. Два существенных 

момеита оправдывают это допущение. Во-первых, тот невероятный 
факт, что на ПОВТОРЯВlШlXся каждые два 20да дионисийских празднествах 
быка разрыва .. ш 'Н,а 'Части, засвидетельствован в качестве специфически 
критского жертвенного ритуалаll~. Во-вторых, изображения быков и 
коров наряду с тремя уже рассмагренными элементами - жеюциной, 
змеей и рогом для питья с изображенной на нем головой быка - доми
нируют в критском искусстве. Утверждалось, что бык не может высту
пать на Крите в образе «бога-быка», поскольку на большинстве изобра
жеlШЙ живО'ТНое слишком пассивно, чтобы считаться воплощением бо

жества. Один из авторов IШшет: 

Среди печатей, представлтощих для нас первостепенный интерес, немало при· 
надлежит к лучшим в своем роде образцам. На них изображается бык в его мир
ном существовamrn - шествующий, пасущнйся или покояшийся; перед лицом смер

тельной опасности - спасающийся от хищных зверей, атакованный или разрывае
мый на части; и, наконец, издыхающий в смертельных мукахll.J. 

Но ведь именно это происходило во время великой дионисийской 

жертвы, когда жертвенное животное выступало в роли страдающего 

божества, заживо раздираемого на куски. 
Рождение ребенка-быка, которому предстояло разделить участь 

жертвенного животного, было усвоено греческой мифологией героев 
и вошло в уже слишком человеческую легенду о дочери критского 

царя и ее матери. эту двойственность матери и дочери, в которой дочь 
представляла собой лишь отъединенную половину и новое, более юное 

воплощение матери, в греческой мифологии образовывали также Гера 
и Геба и - в совершенно особом смысле - «две богини» Элевсина l14 . 
Там они назывались Деметра и Кора, или - с учетом тайного имени 
дочери - Деметра и Персефона; изначально же они, несомненно, но
сили имена Рея и Персефона. В качестве Персефоны первоначально
го критского мифа Ариадна тоже могла бьnъ только дочерью Реи. В 
гуманизированной форме мифа ее матерью стала Пасифая. Здесь сно
ва возникла характерная для греческой мифологии двойственность 
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матери и дочери, в которой обе были почти или полносгью идентичны 
друг другу, подобно Гере с Гебой или Деметре с ПерсефоноЙ. Имя 
ПаОL-t;lсХТj не менее прозрачно, чем 'АРL-о~ла: оно означает «всем светя
щая» и может относиться только к полной луне, сияющей на небе. 

Свадьба змей БЬL'l.а BьrгecHeHa любовью к быку. Бык этот отличал
ся редкостной красотоЙ11.i, однако это было животное, а отнюдь не 
перевоплощение божества, в качестве которого Зевс обольC"ПIЛ Евро
пу! Идентичносгь ~ы~ в низшей и высшей сферах животного мира -
соответственно в змее и быке - БЬL'l.а зафиксирована и в некоем более 
таинствениом мифе. Содержание этого мифа, в свою очередь, конкре
тизировалось в мистической формуле, которая, вероятно, возглаша
лась посвященными в соответствующие мистерии и служила своего 

рода паролем и исповеданием веры (aUfJ.~ОЛО\l). На основе христианских 
текстов, из которых она нам извести а, ее можно приrmсать как диони

сийским мистериям, так и мистериям Сабазия*·II(). Даже в последнем 
случае она могла бы иметь критское происхождение, а в Грецию по
пасгь обходным путем через Малую Азию. Однако от первоначального 

критского дионисийского мифа эта формула отличается тем, что в ней 
имеет место круговорот: зачатие происходит попеременно в формах 
змеи и быка. По крайней мере, именио так поним:али этот aUfJ.~ОЛО\l хри
стианские толкователи и латинские переводчики: 

Tauтus draconem genuit е! tauтum draco. 
Бык - змея РОДlПель, а змей - РОДlПель быка. 

По-гречески эта фраза звучала следующим образом: 

Ее можно понимать либо как латинскую версию, либо иначе, что 
отнюдь не является тавтологией: 

Бык - порождение змея, а змей - РОДlПель быка. 

По сравнению с мифами, в которых змей и бык порождают друг 
друга или одни только змей порождает быка, любовная связь Пасифаи 
с быком, от которой бьL'l. рожден Мниотавр - получеловек-полубык,
является уже в значительной степени «гуманизированной». В более 
древнем мифе Минотавр бьL'l. одновременно тельцом и звездой. Если 
он обитал в лабиринте, то, значит, он обитал рядом с «владычицей 
лабиринта» - своей матерью, царицей подземного мира, - пусть и в 
подземном мире, но там, откуда бьL'l. выход наружу. 

Звездой, утренний восход которой знаменовал собой наступление 
нового года (в тесной связи с медом, вином и светом), на минойском 

* С ~ () ~ э и й - фригийское божество, которое в греческой мифологии отождеств
.\яетсн с Дионисом-Загреем, сыном Зевса и Персефоны. Священным животным Саба
'шя была змея. (При..uе'l. пер.) 
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Крите был Сириус 11i • При этом бросается в глаза извеCПIая двойcrвен
ность, или параллельность, явлений. На небе появлялась звезда, а из 
пещеры пробивался свет. Празднеcrво света в пещере было мистери
альным действом. В отличие от остального, нам удалось установить, 
когда оно свершалось. В Кноссе, на предназначенной специально для 
этого площадке для плясок, устраивалась агкръrгая для публики танце
вальная процессия, участники которой продельmали путь к «владычице 
лабиринта» и обратно. Сама владычица находилась в центре настояще
го лабиринта, то есть подземного цapcrвa; там она рождала своего та

инственного сына, тем самым даруя надежду на возвращение к свету. 

Критское происхождение элевсинских, самофракийских и фракийских 
(орфических) мистерий в древноCПI усматривали в том, что все, содер
жавшееся в этих мистериях в тайне, еще в греческое время было до
cryпно в Кноссе для всех желающихllН. В дошедшем до нас элевсинском 

предании обнаруживается двоякое соответcrвие критским ритуалам: 
во-первых, в провозвеCПIИ о рождении таинcrвенного сына у владычи

цы подземного мира; во-вторых, в том факте, что в поисках высшей 
инициации посвящеюIыIe шеcrвовали по пути к матери этого ребенкаllU . 
Черты cxoдcrвa с мистериями Великой Богини-матери на острове Са
мофракия еще недостаточно изучены, однако ввиду вышеизложенно
го вряд ли можно сомневаться в том, что значительная часть, а возмож

но, и ядро всего того, что приписывалось мифическому певцу Орфею, 
было МlШойского происхождения 110. 

«рождеюIыIй на Крите ЗевС» и «критский ДиОНИС» не принадлежали 

к греческим божеcrвам. Они не были отделены друг от друга теми гра
ницами, которые очерчивали для греков «Бога»Ш или некое божеcrво 
в его неизменном облике, - они вообще не сущеcrвовали по отдельно
сти. Характеризуя их, мы можем воспользоваться выражением, кото

рое Льюис Ричард Фарнелл, известный историк греческой религии, при
менил к божеcrвенному сущеcrву, назьmавшемуся в ОлимIlliИ Сосипо
ЛИДОМ, «спасителем ГОРОДа», и являвшемуся в облике ребенка или змеи: 
«Зевс-Дионис критский»m. Зев с-Дионис - критский предшеcrвенник 

обоих греческих божеств - самовоспроизводился, меняя форму, по 
мере прохождения сквозь каждую из трех фаз своего мифа, следующих 
друг за другом подобно актам театральной драмы. эти три фазы соот
ветствуют трем стадиям ~ы~ - жизни, которая в дионисийском мифе 
выcryпает в мужском обличье и определяется по отношению к женщи

нам. Первый акт cooтвeтcrвyeт стадlШ семени, второй - стадlШ эмбрио
на, третий - развитию мужчюIыI начиная с младенческого возраста. На 
стадии семени это порождающее само себя божеcrво было змеей, на 
стадии эмбриона - скорее животным, чем человеком, а с переход ом в 
стадию младенца - «малым» И затем «большим» Дионисом. Его жен

ским соответcrвием в качеcrве праматери и источника ~ы~ была Рея, а 
в качеcrве супруги, роженицы и вновь супруги - Ариадна. 

Именно во втором акте мифа божеcrво нахuдилось в стадии Мино
тавра, принимая облик быка или рожденного в преждевременных 
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родах полуживотного существа из подземного мира, тогда как Ариадна 
в этом акте омщетворя.ла собой дикое, животное начало женской при
роды, следствием которой БЫl\а ее неверность, бегство и, наконец, ги
бель. Здесь в дело вступает афинская мифология героев, чтобы пове
дать нам о том, как царица подземного мира последовала за Тесеем
похитителем женщин, которому , согласно другой легенде, так и не 
удалось похищение Персефоныm . В конце концов он и тут потерпел 
неудачу. Ариадну мы встречаем в древнем списке великих грешниц, 

куда она попала как убийца своего брата Минотавраm . Таким был 
конец этой мрачной истории, которая первоначально имела форму 
ритуального жертвоприношения, обоснованного посредством сложной 
мифологемы. Более коикретной репрезентации этого мифа, чем выше

упомянутыIe изображения на минойских печатях, стилистические зако
ны минойского искусства не допускали l1i • 

Заключительный акт перевоплощения, свидетельства о котором 

ведут нас не только к Криту, но и к острову Наксос, не мог бы иметь 
места, если бы C(U~ уничтожал ась в результате смерти жертвенного 
животного. Животное служило здесь не более чем переходной фор
мой, на что имелось указание и в ритуале. Вероятно, уже в минойское 
время это указание не отличалось от того, о котором мы узнаем из 

позднейших ИСТОЧЮIКов: оно заключалось в сохранении полового орга

на жертвенного животногоl11i • В финальном акте божество явля.лось в 
человеческом облике, целым и невредимым, полнорожденным и так, 
как если бы сохранившийся при нем источник C(U~ снова был пробуж
ден. На женскую долю приходилось кормление божественного младен

ца. Наксосское предание о кормилицах Диониса сохранилось в одной 
из своих поздних форм, где подразумевается рождение от СемеЛЬ1m. 
Однако одну из трех кормилиц звали Коронидой, а за этим именем 
может скрьшаться та же самая женская фигура, что и за АриадноЙl1Н • 
Кормилицы занимали место матери, но она и сама могла появиться в 

их числе. Вполие вероятно, что уже в доисторическую эпоху греческой 
религии служительницы дионисийского культа подражали мифиче
ским кормилицам Диониса. В этом заключалась высокая, истинно жен

ская честь. Столь странный на первый взгляд обычай минойских жен
щин во время празднеств оставлять грудь полностью открытой пред
ставляется очень естественным, если они выступали в роли кормилиц 

Диониса. 
Заключительное событие третьего акта дионисийского мифа - воз

несение божественной пары Диониса и Ариадны к звездам - имело 

предпосылкой появление богини на небе в ее полном блеске. Там, где 
этот миф достиг известного уровня гуманизации - подобно фиванской 
истории рождения от Семелы, - Дионис, воспитанный своими корми

лицами и возмужавший, спускается в подземное царство, чтобы за
брать свою мать с собой. О свадьбе здесь не могло быть и речи. Свадь
ба Диониса и Ариадны была особого рода: возвышенная свадьба, ко
торая уже имела место на предшествующей стадии и в наксосском 
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мифе была так тесно переплетена с вознесением Ариадны, что мы не 
знаем наверняка, какое из собыгий предшесгвовало другому. Характер
ная для этой свадьбы обстановка просматривается уже в критском 
мифе, где ареной про исходящего является уже не пещера, а маленький 
остров, почти что скала, затерявшаяся в море. В том греческом языке, 
каким были написаны тексты глиняных табличек, он получил вырази

тельное название - остров Дия. Так назывался маленький остров, рас
положенный у критского берега напротив Амниса, гавани Кносса. 

Жители острова Наксос утверждали, что их остров первоначально 
тоже назывался ДияI2!J - так тесно это название было связано с боже

ственной свадьбой, в которой невеста играла не менее важную роль, 
чем жених. Ведь название «Дня» В данном случае следует соотносить 
скорее не с именем «Зевс», а с лингвистически родсгвенными и созвуч
ными ему именами богинь - латинскими «Дея» (<<Дня») или «Диана», 

означавшими свет полной луны I3(). Выбор места божесгвенной свадьбы 
определялся миром Эгейского моря и был характерен не только для 
минойской, но И для доисторической религии всего островного мира. 

В VI в. до н. э. наксосцы начали строительсгво великолепного храма 
на скале перед гаванью города Наксос, от которого и по сей день сохра
нились гигантские мраморные BopoTal~JI. Определенно этот храм был 

возведен в честь Диониса и, по всей видимости, на месте его священ

ной свадьбы. Согласно другой легенде, ДиOlmс забрал Ариадну на ма
ленький круглый остров Донуса (или Донусня) к востоку от Наксоса, ко
торый, таким образом, тоже может считаться брачным островом lЛ. В 
античном искуссгве сохранилось характерное изображение брачного 
острова Диониса и Ариадны: оно cooтвeтcrвyeт положению скалы пе
ред наксосской гаванью. Сама гавань, из которой на барках в честь со
единения или воссоединения божественной пары могла выплывать 
праздничная процессня, видна на заднем планеШ. 

Наксосцы видели и почитали Ариадну в двоякой форме. Согласно 
их историкам, смертной Ариадне был посвящен печальный праздник, 
а в честь другой Ариадны, ставшей женой Диониса, устраивались ра
достные торжества I3-1. Сам бог также почитался на Наксосе в двух 

ипостасях. В одной из них он назывался Дионисом МейлихиемlJ\ а его 
маска вырезалась из фигового дерева. В другой 1Ш0стаси он был экста
тическим Вакхом, а его лик изготавливался из виноградной лозы I3". В 
Дионисе Мейлихие можно узнать старого пещерного обольстителя (ту 
же эпиклезу имел и «Зевс подземного мира», который на вотивных 

рельефах из Афин является в могучем змеином обликеШ), а в Вакхе
юного жениха морских свадеб. С именем последнего связан и образ 
дионисийской процессии-тиаса - вьющегося роя вакханок и возбужден
ных мужеподобных существ, находящихся в состоянии прилива ~(U~. 
Эта процессия не нашла отражения в минойском искусстве. Сцена 
прибьггия Диониса-жениха в сопровождении вакхической свиты� была 
оставлена позднейшему искуссгву и поэзии. Однако ядро этого мифа, 
священная свадьба, с раннего времени было связано не только с Кри-
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том, но и с Наксосом. На острове показывали и место вознесения бо

жественной пары - гору Дриос. Согласно незамысловатому рассказу 
историка, Дионис во сне явился Тесею, прогнал его с помощью угроз 
и ночью возвел Ариадну на гору. Там оба они исчезли - сначала Дионис, 
затем Ариадна l :JН • Конечно, обстановка этой сцены соответствует не толь
ко вознесению, но и эпифании. Она напоминает нам о минойских виде

НИЯХ, свершавшихся на горных вершинах. 

Ариадна-Аридела, именам которой соответствовали два культовых 
периода, в эгейском мире была, вероятно, великой богиней луны. Од
нако ее связь с Дионисом показывает, насколько более значительную 

роль она играла. Рамки небесных явлений слишком узки для образа 
такой богини. Если Дионис является архетипической действительно
стью ~cи~, то Ариадна представляет собой архетипическую действитель
ность одушевления - процесса, в результате которого каждое живое 
существо становится индивидом, отдельным от остальных существ. 

Как ничто другое, одушевленность является существенным признаком 

~cи~, которая нуждается в ней, чтобы возвыситься над стадией семени. 
Zw~ ищет одушевления, при каждом зачатии вступая в психогонию. 
при каждом за'Чатии возникает душа. Это свершение несет образ жеюци
ны. как зачинательницы, дарующей всем живым существам душу, а 

луна (мифологическая обитель душ) служит как бы отражением это
го образа IJ!'. В этом образе и его отражении над минойским Критом 
возвышается женский источник душНU - Великая Богиня Рея-Персефо

на, которая была двойственной только по видимости, в основе своей со

храняя единство. 

Этот архетипический образ выражает ту же самую континуаль
ность и идентичность матери и дочери, которая в ЭлеВClше была харак
терна для Деметры и Персефоныl~l. В соединении двух архетипиче

ских образов - божественной пары Диониса и Ариадны - перед нами 

разворачивается вечная игра жизни, ее нескончаемое течение, ВOILЛо

щенное в возникновении и уничтожение отдельных живых существ. 

Это происходит снова и снова, неизменным образом и не прерываясь. 

Согласно как греческой, так уже и минойской религии и мифологии, 
~cи~ свершается в мужской форме, облекаясь в женскую форму рож
дения души. 



Часть II 

ГРЕЧЕСКИЙ МИФ И КУЛЬТ 

1. Мифы о прибьпии Диониса 

7. 7. Из истории науки 

История развития научной мысли составляет неагьемлемую чаcrь всей 
истории духовного развития. Эта непреложная иcrина требует, однако, 
уточнения. Факты науки никогда тагчас и безоговорочно не становятся 

явлениями духовной сферы - если слово «дух» понимать вполне кон
кретно, как некую «oткpьrгocrь» И «раСlШfреlШе»I. ОIШ также не способ
ствуют МЛlовешюму умножешno нашего знания и не ведут к молниенос

ному изменешno нашего видения мира - ОIШ лишь потенциальные собы
тия духовной истории, предположительно способные внести корректи
вы в наш мировоззренческий кругозор. С новыми данными прежде всего 
должны работать ученые. 

Иначе обстоит дело с проникновением поэтов и философов в обла

сти, которые раньше казались немыслимыми и невыразимыми и кото

рые как раз поэтому быстро усваиваюгся и утверждаюгся в сфере язы
ка и мышления; это - вехи актуальной, свершающейся истории само
го духовного развития. Так, задолго до Ницше и его книги «РождеlШе 
трагедии из духа музыкю) специалистами по античности был собран 
огромный материал о Дионисе, его мифе и культе. В результате сло
жилось довольно ясное и четкое представление об этом феномене. Од
нако эти исследования так и не заняли заслуженного места в истории 

духовного развития, известноcrь пришлась на долю Ницше. 
О двух более ранних толкованиях дионисийского элемента грече

ской культуры стоит все же сказать отдельно, ибо в сегодняшней рекон
струкции им по праву отводится значительная роль. Речь идет о рабо
тах Карла Отфрида Мюллера и Иоганна Якоба Бахофена. 

к-о. Мюллер в своих работах уделяет особое внимание воспроизве
дению дионисийской атмосферы в греческом искусстве, причем его изыс
кания настолько достоверно передаюг дух минойского искусства и за

печатленной им ЖИЗIШ, что их необходимо было учеcrь в первой части 
настоящего сочинения «<Критская прелюдия»)l. Толкование И.-Я. Бахо
фена можно найти в «Предисловии И Введению> к его книге «Материн

ское право». И хотя оно - лишь чаcrь общего изложения истории древ
него мира и предыстории греческой культуры\ однако при извлечении 
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из этого KOlfГeKcтa его можно рассматривать как самостоятельную ха

рактеристику Диониса и греческой дионисийской религии: 

Колдовская сила, с которой фаллический властелин пъшпюй жизни увлек мир 
жеюдин на новые пуги, обнаруживается в явлениях, каковые далеко превосходят не 
только rpаницы нашего познания, но и rpаницы воображения. Однако безраздель
ное отнесение этих явлений к сфере поэтического творчесгва означало бы наше 
неДОПОlШМание темных глубин человеческой природы и всесилия реЛШrlИ, способ

ной одновремешю удовлетворить как чувсгвенные, так и сверхчувсгвенные потреб
HOcnl; оно означало бы ШсlOрирование трепетной реакции женского естесгва, нераз
рывно связующего посюсторонний мир с потусторонним, и, наконец, полную недо

оценку обольстительных чар южной природы. На всех ступенях своего развlfГИЯ 
дионисийский культ сохранял один и тот же характер, с которым он изначально во

шел в историю. В силу своей чувсгвенноcnl и того значения, которое в нем прида
валось плотской любви, этот культ обнаружил внутрениее родсгво с женской при
родой и поэтому оказался связан преимущественио с женским полом; он придал его 

жизни совершенно новое направление, нашел в нем своего самого верного союзни

ка, своего самого рьяного служителя, основал на его преклонении всю свою власгъ. 

Дионис - в подлинном смысле этого слова бог жеюдин, основа всех их чувственных 
и сверхчувсгвенных чаяний, средоточие всего их бьrгия; поэтому они первыми узре
ли его во всем великолепии, им было даровано откровение, они распространяли его 

культ, и они же были причиной его триумфа'. 

Полнага разрозненных наблюдений, объеДШIенных в целостную кар

тину, агвечает здесь богатству материала, в кагором, конечно, встречаюг
ся серьезные пробелыI. Можно даже сказать, что сам материал, незави
симо от суггестивного изложе1ШЯ Бахофена, создает предпосылки для 
подобной юперпретащш ДИOlшсийского феномена. Однако в поздней
шей научной литературе далеко не все раБотыI отмечены той же естест
веIШОСТЬЮ и простагой, что наблюдается у Бахофена. Чаще всего сл у
чается наобораг: либо дaIшыIe распадаюгся, либо образ бога, лишенный 
теплотыI' несет на себе отпечаток крайней необузданности. «Кто такой 
ДиOlшс?» - спрапшвает, например, Вальтер Отто. И агвечает: «Бог экс
таза и ужаса, бог необузданности и очищающего избавлеIШЯ, буйный бог, 
чье появлеIШе приводиг людей в неистовство; уже в своем зачаТIШ и рож

дении он возвещает таинственность и противоречивость своего суще

ства ... »5 Отто не берет выражеIШе «буйный» в кавычки, так как, по его 
убеждеНИJQ, реальное в ДиOlшсе, его сущность, выражается имеIШО сло
вом «буйный». Однако эти слова - цитата, цитата из Гомера. 

Не кто IШой, как Гомер, хагя он упоминает о Дионисе довольно ред
ко, в одном из мест называет его fL1XLv6fL~VЩ LlLc.)VUcrOC;, «буйный»1i Дионис, 
очевидно, имея в виду воздействие, оказанное им на женщин: сначала 

на своих мифических кормилиц, а затем и на всех остальных. Поэт, ко
торый И вино оценивает далеко не однозначно', этим словом хагел под
черкнуть преХОДЯI.Цее, не совсем обычное состояние: то опьянение, ко

торое Платон приписывает вину - fL1XLv6fL~VЩ оТvщ - наряду с боже
ствеIШОСТЬЮ. Таким образом, Платон цитирует здесь Гомера, и для нас 
он является его лучшим интерпретаторомН• Женщинам было ни к чему 
вино, если Дионис сам приводил их в состояние опьянения: ведь их 

дионисийекое упоение походило на настоящее опьянение от вина. 
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Вальтер Orrо осмысливает слова Гомера о Дионисе несколько ина
че. «Исступленный бог! Божество, суть которого заключается в том, 
чтобы бьnъ безумным! Что переживали и видели люди, захваченные 
чудовищностью такого представления?» - спрашивает он в другом 
MecTe!J. Здесь уместно выделить главный принцип, которым руковод
ствуется Orrо в своей научной работе. Согласно ему, человек сталки
вается с божественными ликами как с приходящими извне силами, 

даже если они поднимаются из открывшихся в нем самом праглубин. 
С его точки зрения, божественным бьггием Диониса, определяющей 
чертой его естества было неистовство - неистовство, имманентное 
самому миру, а не то мимолетное или длительное смятение, которое 

может прийти к человеку как болезнь. Оно не есть заболевание или 
упадок жизин, оно, наоборот, сопутствует ее «высшему здоровью» (здесь 
вполне умеCПIО повторить эти слова, принадлежащие Ницше). Диоинс 
есть «упоение, которое не переставая кружит там, где зарождается 

жизнь, и в своей необузданности всегда готово воплотиться в разруше
lШИ и смерти». «Он есть сама жизнь, - полагает Orrо, только речь здесь 
идет о ее особом состоянии: - жизнь, которая становится неистовой в 
своем переполнеlШИ и в своей глубочайшей страсти неотделима от смер
ти»lO. Эта жизнь - но не та жизнь-~w~, которая, подвергаясь испьггaюuo 
со стороныI своей абсолютной противоположности - смерти-Э<iV<Х'tщ'а, -
всегда остается неиссякаемой в своем изначале ll . 

Весьма характерно, что Orrо расходится с Бахофеном именно там, 

где стоИт к нему ближе всего по своим взглядам: 

Мы всегда должны помнить, что дионисийский мир - это прежде всего мир 
женский. Женщины пробуждают и воспитьшают ДиOlшса, женщины сопровождают 

его, где бы он lШ находился, женщины ожидают его, и ОlШ же первыми поддаются 
его неуемному натиску. Поэтому при всей игривости и фривольности, столь непри
Kpьrгo представленных на известных изображеIШЯX, собственно эротическое остает
ся здесь лишь на периферии, и намного значительнее плотской связи оказывают
ся акты рождения и кормления < ... >. Невероятное потрясение от родов, исступлен
ность, которая принадлежит к праформе материнского и может устрашающим 
образом проявиться не только у животных, вскрывают самую сущность дионисий
ского буйства: взрьш жизненных основ, объятых предчувствием смерти. Чувство мя
тежного волнения, cOKpьrгoгo до поры до времени, дает о себе знать под бурным 
воздействием ДИОlШса, и настолько сильно, что готово пресгупить границы просто
го восхнщения и перейти в опасную необузданность. ДИОlШсийское состояние - это 
nрафено.мен жизни, к которому даже мужчина оказывается причастиым во всякий 
момент рождения его творческой сущности". 

Однако Дионис никогда и нигде не был божеством, связанным с 
категорией рождения. Он не удостоился естественного рождения даже 
в своем собственном мифе. Он не имеет никакого отношения к жен
ским родам и связан скорее с избытком у женщин жизненной энергии, 
молока и физической силы, с их качествами кормилиц и менад. Опи
раясь на зафиксированный у многих народов опьгг, Orrо говорит: «Где 
зарождается жизнь, там и смерть близка»; тем самым он пытается 
объясlШТЬ соединеине в Диоинсе полноты жизни и неумолимости смер
ти и указать на истоки диоинсийского неистовства. Но когда речь идет 
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о родах, этот опыт затрагивает уже не сферу Диониса, а сферы других 
божеств. В связи с деторождением обычно призывались Илифия, 
Артемида или такая охватывающая все аспекты женского бьrгия вели
кая богиня, как Гера. А вот близость смерти в любви касается уже 
Диониса, хотя своеобразный эротизм дионисийских женщин, исклю
чавший участие мужчин в их экстатических празднествах, эротизм, 

который Вальтер Огто пытался объяснить ссылкой на роды и кормле
ние, бы!\. связан скорее - и здесь это представляется решающим момен
том - с их сильно выраженными визионерскими способностями. 

для подкрепления своей мысли Огто приводит слова Шеллинга из 
сочинения «Система мировых эпох»: 

Начиная с Аристотеля принято считать, что ничто великое не свершается без 
примеси безумия. Нам хотелось бы сказать иначе: без постоянного побуждения к 

безумию ' ''. 

Затем Огто добавляет: 

Тот, кто зачинает живое, должен погрузиться в первоначало, где обитают силы 
жизни. И если ему потом удастся оттуда выбраться, в его глазах будет заметен 
блеск безумия, так как там, внизу, смерть соседствует с жизнью. 

Понятно, что Огто думает здесь не о патологии, не о медицинском 
диагнозе того, что греки называли !lIXVLIX, а он и Шеллинг - «безумием», 

но о попьтгке как бы с точки зрения визионерского опьтга объяснить 
состояние наивысшего подъема жизненных сил, когда сознательное и 

бессознательное, точно прорвавшись, переходит одно в другое. В таком 
состоянии люди познают Диониса: и, даже если он не является им в 

видениях, они имеют дело с чем-то «дионисиЙским». Правда, Огто не 

любит это слово и предпочитает ему имя самого бога, в чем он захо
дит дальше Ницше. 

Прилагательное «дионисийский» употреблялось самими греками в 
качестве сушествительного во множественном числе для обозначения 

празднеств, участники которых совершали или переживали нечто «дио

нисийское» - то, что больше всего соответствовало божеству, которое 
они почитали. Эти празднества назывались Дионисиями (LltoVUcrLIX). 
Единственным числом, в свою очередь, пользовались для называния 

конкретиых частностей, из которых складывалась дионисийская атмо
сфера праздничного собьтгия. Такое положение дел не было случай
ным, оно имело обоснование в греческой действительности; однако в 

историю духовного развития это впервые ввел Ницше. Он определил 
целое направление в науке, которое в результате привело к отказу от 

представлений Бахофена о Дионисе и его влиянии и подготовило ви
дение Огто. Здесь я цитирую Ницше, чтобы показать, насколько его 

путь отличается от того пути, который был намечен к-о. Мюллером 
и и.-я. Бахофеном и который также мог бы привести к объяснению 
происхождения дионисийской религии: 

Бурный вихрь CXBaТbIBaeт все отжившее, гнилое, разбитое, захиревшее, крутя, 
06ъемлет его красным облаком пыли и, как коршун, уносит ввысь. В смущении 
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ищуг иа.щи взоры исчезнувшее: ибо то, что они видят, как бы вышло из глубии, где 
оно было СКРЬП'О, К золотому CBery, во всей своей зеленой полноте, с такой роскошью 
жизии, такое безмериое в своем стремительном порыве ... 11 

С другой стороны, когда Ницше не поддавался влиянию этих «ди<г 
нисийских чар», олицетворением которых для него была музыка Ри

харда Вагнера, а ориентировался скорее на античные образцы, тогда 
изображение дионисийского феномена превращалось у него в сказку. 

Под чарами Диониса* не только вновь заключается союз человека с человеком: 
сама отчуждениая, враждебная или порабощенная природа сиова празднует празд
ник примиреиия со своим блудным сыном - человеком. Добровольио предлагает 
земля свои дары, и мирно приближаюгся хищные звери скал и пустыни. Цветами 
и веиками усыпана колесница Диониса; под ярмом его шествуют паитера и тигр. 
Превратите ликующую песиь Бетховена «К Радости» в картину, и если у вас доста
иет силы воображеНИJi, чтобы увидать «миллионы трепетно склоняющиеся во пра
хе», то вы можете подойти к Дионису. Теперь раб - свободный человек, теперь 
разБитыl все неподвижные и враждебные границы, установленные между людьми 
нуждой, произволом И «дерзкой модой». Теперь, при благой вести гармонии миров, 
каждый чувствует себя не только соединенным, примиреЮIЫМ, сn.лочеЮlbW со сво
им ближним, но едЮlbW с ЮIМ, словно разорвано покрывало Майи и только клочья 
его еще развеваюгся перед таинственным ПервоеДЮlblМ. В пеннн и пляске JlВляет 
себя человек сочленом более высокой общниы: он разучился ходить и говорить и 
готов в пляске взлететь в воздушные выси. Его телодвижениями говорит колдовст
во. Как звери получили теперь дар слова и земля истекает молоком и медом, так 
и в человеке звучит нечто сверхприродное: он чувствует себя богом, он сам шеству
ет теперь восторженный и возвышенный; такими он видел во сне шествовавших 

богов. Человек уже больше не художник: он сам стал художественным произведе
нием; художественная мощь целой природы открывается здесь, в трепете опьяне
НИII, для высшего, блаженного самоудовлетворения Первоедниого**· 1.'. 

Так изображал и истолковьmал Ницше своего «дионисийского гре

ка», то опираясь на традицию, например, на «Вакханок» Евршшда, то 
вновь предаваясь собственной фантазии. Дионисийскую женщину, 
после самого Диониса вторую по значимости фигуру дионисийской 
драмы, он подверг вьггеснению, сравнимому разве что с его поздней

шей почти патологической одержимостью образом Ариадны ' ". Еще 
более - он намеренно отделял «дионисийского грека» от «дионисий
ского варвара» с его «чрезмерной половой распущенностью». Вышеnpи
веде1ШОЙ общей характеристике «дионисийского грека» Ницше пред

послал сравнительный обзор, имевurnй целью облегчить ее восприятие 
в научном мире: 

Либо под влнянием наркотического напитка (Ницше не упоминает здесь о внне, 
поскольку желает приписать Дионису все виды опьянения. - К.К.), о котором го
ВОрЯТ В своих П{Мнах все первоБЬfПlые люди и народы, либо при могучем, радост
но пронизьшающем всю природу приближеюm весны просьшаюгся те дионисиче
ские чувствования, в подъеме коих субъективное исчезает до полного самозабвеНИJi. 
Еще в немецком Средневековье, охвачеЮlblе той же дионисической силой, носились 
все возраставшие толпы, с пением и плясками, с места на место; в ЭТИХ плясунах 

• Букв.: «des Dionysischen», т. е. дионисийекого начала. (Прuме'l. пер.) 
•• Пер. Г.А. Рачинского. 



lIA. 22а, b~ Мснады со змеями. «Тирренекая» амфора. 

Париж, ЛуВр 

11.1. 23. Силены, давящие виноград. Амфора художника Ама:шса. 
Вюрц(jург, МУ:JСЙ Мартина фон Вагнера 



НА. 24. Минойская гемма с маской из некрополя Феста (перерисовка). 
Гераклион, Археологический музей 

НА. 25. Владыка животных, изображенный на минойской гемме (оттиск). 
ОксфорД, Музей Ашмола 



I/A. 26. Дионис в ОХОl1ШЧI,ИХ сапогах. Италийский кратер с волютами 
из ЧСЛI,е. Таранто, Национальный музей археологии 



и.,f. 27. Патолок над леcrnичным пролетом с изображеlШем лабирmrrа. 
Храм Аполлона в Дидимах близ Милета 



lIA. 28. Афина Па.\лад<J., Тес('й и Минотавр. АГГIIЧ('СКО(' (iлIOДО 
художника Э:юна. Мадрид, НаI\!IОЮL\Ы!ЫЙ музей аРХ('О.\ОПIII 



lIA. 29. Афина, Тесей и лабиринт. Аттический скифuс с Акршюля. 
Афины, НациuнаЛLНЫЙ музей 

IIA. ЗО. Символический «ла/iИРIIIП» на лскифе из Аттики 



ИА. 37. Лабиринт с uбрамлением из меандров. 

Изображение из Гадрумета (Северная Африка) 

- -- ,-- ---------

11.1. 32(1. Фреска с и:ю(iражением 
ла(iИРШfl"<t из дворца в Кноссе 

11.1. 32Ь: «Дорожка» 11 ла(iиршrге 
на фреске (ил. 3~a) 



11.1. зз. ГраффlПtf с изображением 
Л<1(illрИlП'<1 lIа О/\IIОЙ из кровельных 

'1С'рС'IIИI1 ПарфС'lIона в Афинах 

11.1. 34. /\а(;ирИlП на ГЛИНЯНОЙ 
та(J.\ичке иэ Пилоса 

11.1. 35. Нlrп.. Ариадны. 1'С',\Ы'ф lIа IIНфОП·. 
Баэе.\I. , MY:IC'ii ;\lГI'II'lIlЩТН 



I/А. Зб. Дионис Ариадна 11 Тесей. Чашевидный кратер. 
Таранто, НаIщоналЫIЫЙ МУ:iей археологии 



ИА. 37. Дионис, сопровождаемый тремя Горами (перерисовка РеЙХХОЛLда). 
Кратер Клития и Эрготима. Флоренция, Археологический музей 

ИА. 38. Две менады с жертвенным животным. 
Пиксида . ГеЙДСЛI,(iерг 



11.1. J!Ja,(i Пrи(iыПlt' Диониса, lIt'rШfl1lO, к Ссмаху. АТПlческ<UI амФоrа. 
()рвыуго, Архt'ологический МУ:1ей 



JlА. 40. При(iыгис Диониса, 
возможно, к ИкариlO. Атги

ческая амфора. Агриджсп
то, НаЦИОНаАI,m,IЙ муэей ар

хеологии 

ИА. 4 7. Прибьrrие Диониса, ве
роJ1ПЮ, к ИкариlO. Атгическая 

амфора. Орвьето, Музей Фаина 



Ил. 42а. Знатная афинянка, сопровождаемая силеном на праздник. 
Скиф ос «мастера Пенелопы». Берлин, Государственные музеи 

Ил. 42(/ Девушка на качелях, раскачиваемая силеном. 
Обратная сторона скифоса (см. ил. -J.:la) 



НА. 43. l'аскачивающаяся девушка (зарисовка-реконсгрукция). 
Терракота из Агиа-Триады. Гераклион, Археологический музей 



ИА. 44. Восхождение Эригоны в колесницу перед сгоящим Дионисом. 
Атгический кратер. Палермо, Национальный музей археологии 

НА. 45. Менада между Диuнисом и обнаженным мужчиной. 
Обратная ~TopOHa кратера (см. ил. Н) , 



ИА . .Jcu. Вариация сцены (см. ил . .Jc.Jc) на атгическом лекифс 
(перерисовка) 

ИА. -17. Дионис и Семела. Атгическая гидрия 
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св. Иоанна и св. Витrа мы узнаем вакхические хоры греков с их исгорическим про
шлым в Малой Азии, восходящим до Вавилона и оргиасгических сакеев. Бывают 

ЛЮДИ, каторые ат недосгаточной опьrгности или вследсгвие своей тупости с насмеш

кой или с сожалением отворачиваклся, в сознании собсгвенного здоровья, ат подоб
ных явлений, считая их «народными болезнямИ>,: бедные, они и не подозревают, 
какая мертвецкая бледносгь почиет на этом их «здоровье .. , как призрачно оно вы
глядит, когда мимо него вихрем проносится пламенная жизнь дионисийских бе
зумцев". 

Это - исповедь Ницше, признание своего преклонения перед «опья
нением», перед шопенгауэровской «волей», понятой, конечно, по-свое

му. Равно как и Рихард Вагнер, Шопенгауэр служил ему в ту пору путе
водной звездой на пуги к мировому принципу, который он отождесг
влял с Дионисом. Он выдвинул на передний план взрывной характер 
дионисийского начала. Из всего этого приемлемым для науки оказа

лось сравнение с религиозной эпидемией - тезис, подхваченный и тем 
самым спасенный Эрвином Роде, другом Ницше. Но, признавая взрыв

ной характер психологической чертой дионисийского начала, Роде 
выделил характер nрорыва, или вторжения, как черту, определившую 

историческое развитие дионисийской религии, и предположил, что 

происхождение последней следует искать за пределами Греции. Это 
вторжение культа, который Роде, вслед за Ницше, рассматривал ис
ключительно как культ опьянения, произошло, по его мнению, сравни

тельно поздно, «вследствие некоего религиозного движения, можно 

сказать, почти что переворота». Согласно Роде, с ним в греческую 
жизнь внедрилось нечто «чуждое И новое», первые признаки которо

го заметны уже у fOMepa l8. По времени вывод этот приблизительно со
впадает с датировкой Виламовица, который относил «вторжение» Дно
ниса из страны виноделия Лидии в Грецию «самое раннее к восьмому 
веку»l9. Однако эта датировка была опровергнута данными табличек из 
Пилоса, относящимися к XIП в. до н. э.~О. 

Роде искал начало дионисийской религии во Фракии - стране, ко
торая не принадлежала к сгарейшим винодельческим странам Среди
земноморья и жители которой, по мнению греков, никогда не умели 
правильно обходиться с вином и в качестве одурманивающего средства 
использовали его даже в военных сражениях~l. Созданная и научно 

документированная ученым картина преклонения фракийских племен 
перед богом, «которого греки позже назвали Дионисом»~~, и прекрас
ное описание экстатических культовых обычаев в их самых бурных, 

необузданных формах определили ход дальнейших исследований. 
Роде позаботился об исгорическом фундаменте тезиса, выдвинутого 
Ницше, и одновременно внес в него поправки. Суть их ЗaклIOчалась в 
том, что приобщение греков к «восгоргу всеобъемлющей божествен
ной жизни» отныне рассматривалось как «капля инородной крови В 
греческой крови», как некий поток, который «низвергся на Грецию с 
севера». 

Следует заметить, что никем еще не было приведено доказатель
ство тому, что продвижение дионисийской религии следовало с севе-
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ра на юг, а не наоборот - с юга на север, подобно распространению 
винодельческой культуры. Вполне возможно, что прямой маршрут с 
юга на север, с острова Крит, подкреплялся побочными потоками с 
востока и севера, которые хотя и кружными путями, но так или иначе 

достигали Греции. Направление миграции минойского культурного 

достояния через Эгейское море вплоть до побережья Фракии подгверж
дено находкой богатого микенского захоронения на острове Скопелос, 
в античности носившего название Пепареф~З. Согласно традиции, Ста

фил - культурный герой, имя которого означает «виноградная гроздь», 
двойник бога вина Диониса, прибыл с острова Крит, чтобы поселкгь

ся на маленьком островке архипелага Спор ады, впоследствии извест
ном своим вином~4. 

И все же во всех современных описаниях дионисийского начала 
господствующей остается эксцентрическая, чреватая взрывом черта. 

Это двусмысленная заслуга Ницше, оказавшего влияние не только на 
Огто, но и на «здравомыслящих» ученых, которые усматривают ядро 
дионисийской религии в оргиазме~5, а именно - если веркгь историче
ским данным - в женском оргиазме, для которого был даже найден 
новый термин «менадизм»L(;. Это выражение исторически также мало 

обоснованно, как и понятие «орфизм»; оно создает иллюзию, будто 
речь при этом идет о некоем самостоятельном феномене. Для данно
го феномена больше подходит определение «коллективная истерия», 
относящееся к области медицинской патологии, но опять же как погра

ничный случай и периферийное для дионисийского культа явление. 
Поставкгь во главу угла sроntаnеоиs attacks о[ mass hysteria* - заблужде
ние, и для объяснения происхождения культа недостаточно процитиро
вать Олдоса Хаксли: «В ритуальных танцах приобретается религиозный 
опыг, который кажется более у6едительньш и приносит больше удовлет
ворения, чем любой другой ... Именно энергичныIe движения позволяют 
им [т. е. танцорам] легче всего достигать знания о божественном»~7. 
Подобное мнение опровергается дошедIIШМИ до нас сведениями о при
бытии бога в Грецию. 

1.2. Формы nРИQыmия Диониса 

В определенных культовых формах Дионис представлен как бог при
бывающий, что дало повод рассматривать его именно с этой точки зре
ния. Например, Вальтер Отто не только одним из первых признал в 
нем «грядущего бога, бога эпифаний», но утверждал даже, что явление 
Диониса «было намного настоятельнее и неотступнее, нежели явление 
любого другого бога»l. Однако перед исторической реконструкцией 
стоит задача представкгь более конкретную картину. Поэтому нужно 
попытаться как можно точнее установкгь, какого рода или каких ви-

* спонтанные припадки массовой истерии (анzл.). 
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дов И форм были дионисийские эrшфaюrn. для обозначения эrшфаюш 
некоторого божества в греческом языке кроме слова E1t\cpIiVE\Ot сущест
вовало также слово 'ЕшОrН.LLOt, то есть «прибьrгие в страну» определен
ного народа или в одну из тех общин, какими были аттические oТifJ.O\, 
«демы»2. Эта божественная «эпидемия» сравнима, по крайней мере в 
одном моменте, с эпидемией как «наказанием болезнью»: в обоих слу

чаях речь идет о вторжении или взрыве чего-то такого, что превосхо

дит человеческие силы. Этому собьrгию могуг соответствовать три ис
торические формы. 

Первая форма характеризуется непредсказуемым появлением но
вого опыта, который закладывает фундамент для новой религии или 
способствует обновлению и обогащению старой; при условии ее досто
верной передачи историк религии обязан учитыIать прежде всего эту 
форму, хотя в мифологических религиях выделить ее, как правило, 
бывает труднее всего. Поэтому такой опыт следует скорее считать 

предпосылкой дошедших до нас религии и мифологии, как нечто про
изошедшее «до» их начала3• Вторая форма - это реальное пришествие 
культа с явным миссионерским уклоном. Дионисийская религия обна

руживает массу признаков такого рода культа, что и дало повод рас

сматривать ее в качестве «миссионерской религии» и в этом смысле 
как предшественницу христианства'. Однако греки праздновали при
шествие своих богов даже тогда, когда присутствие божества обнару

живалось опосредованно, с наступлением определенного времени года, 

месяца или суток. Эта третья форма прибытия характеризуется пред
варительным nризыво.м, обращенным к богу: через него устанавлива
лась фундаментальная корреляция, благодаря которой то или иное 
календарное собьrгие становилось собьrгием божественным:'. 

Невзирая на явную зависимость от процессов, происходящих на 
небе, в этой корреляции между человеком и некоторым совершенно 
естественным космическим феноменом могла зародиться потрясаю
щая божественная «эпидемия» - И не только зародиться, но и неодно

кратно повторяться. «Слышишь, как зашептались листыI Аполлонова 
лавра, как содрогается храм?» - говорится в Каллимаховом «Гимне 
Аполлону», в котором поэт соединяет призывную песнь, обращенную 

к богу (пеан), с описанием эпифании, составляющей неразрывное це
лое с восходом солнца в день празднества". Опыт еврейского пророка 
Исайи, который видит и слышит серафимов, точно такой же: «И поко
лебались верхи врат от гласа восклицающих»'. О том же свидетель
ствует и знаменитая песнь элидских женщинН• 

Вторую, реальную, историческую форму «прибытия в страну» тоже 
можно реконструировать на основе ее культового повторения: подразу

мевается эпидемия Диониса на корабле. Эта форма заслуживает рассмо
трения прежде всего остального, и именно ей будет посвящена настоя

щая глава. Третья форма, ответ бога на призыв к нему, определялась не 
только естественным астрономическим периодом, каким был солнечный 
год. Она могла иметь место и в течение триетериды ("tР\ИYJРLС;) - двухго-
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дичного периода, которому была подчинена культовая жизнь во мно

гих обласгях Греции; этот период следует рассматривать исходя из его 

собсгвенной внутренней логики9 • 

7.3. Пути nриоъtтия Диониса в Аттику 

Благодаря тому, что из Афин до нас дошло такое количесгво литера
турных, эпиграфических и архитектурных памятников, мы имеем 
лучшее представление о дионисийском праздничном годе в Аттике, 

нежели в каком-либо другом греческом регионе, будь то на материке 
или на осгровах. Первая особенносгъ этого праздничного года сосгоит 
в том, что он действительно был lOaOM, который включал в себя все 
празднесгва в чесгъ Диониса, неизменно повторяющиеся в одно и то же 

время. В соседней же Беотии, а также в Дельфах, сголь важных для 
Афин в реЛШ'Иозном отношении, господсгвовал загадочный двухгодич
ный период. Он являлся другой формой почитания бога, не тожде
сгвенной его годовому культу. Докаэательсгвом служит тот факт, что 
афиняне считали важным учасгвовать в подобном двухгодичном куль
те и посылали своих женщин в женскую коллегию, проводившую в 

Дельфах особые празднесгва двухгодичного периода. Это они проде
лывлии даже ежегодно!, ибо так называемая «триетерида» содержала 

в себе два подобных, пусть и не равнозначных, праэднества. Такие 
празднесгва отнюдь не были в Дельфах новшесгвами, что подтверж
дается большой распространенностью двухгодичного периода в Гре
ции, а также наличием невероятной архаичной формы двухгодичного 
жертвоприношения на осгрове Крит, где разрывлии на куски живого 
быка2 • Если бы дионисийский культ был в Дельфах нововведением, 
оно могло бы прииадлежать и афинянам. К ним Дионис пришел, оче
видно, особым путем, когда в других месгах уже сущесгвовал двухго
дичный культ. Однако сознание взаимосвязи с той древней религией, 
для которой был характерен двухгодичный период, по-видимому, со
хранилось или пробудилось заново после того, как культ бога в Атти
ке был учрежден на основе дионисийского года и сгала явной разница 

в проведении празднесгв. 

Дионисийский год - это год виноградарства и винных подвалов. 

Его события разворачиваются на небе, на земле и в сосудах для вина, 
преднаэначавшихся, помимо всего прочего, для загробного мира. 

Если верить мифам о прибытии Диониса, то в Аттике в свое время 
не было винограда, даже дикорастущего. Эти мифы принадлежат к 
мифам о культурных героях - в данном случае о герое, который зна
комит людей с виноградарсгвом и виноделием. Происхождение таких 

мифов восходит к глубокой древности и содержит в себе реальные 
доисторические воспоминания. Примером может служить миф о 
Прометее, давшем людям огонь: с каким бы именем этот миф ни свя
зывался, он был широко распросгранен уже в эпоху неолита и в раз-
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личных регионах пополнялся новыми сведениями в зависимости от 

источников огня и опыта обращения с плавкими металламиJ . Так и 
в винодельческих деревенских общинах (демах) Аттики сохранилась 

память о том, что возделыванию винограда некогда нужно было 
учиться, причем не обычным мирским пугем, а путем, схожим с ми
стериями, которые не были придуманы людьми и находились за пре
делами их понимания. 

В античной историографии, постепенно развившейся в некий вид 

всемирной хроники, возникла даже следующая временная последова

тельность: тот Дионис, который прибыл в Аттику и принес с собой 
винодельческую кулыуру, был более раннего происхождения, нежели 
тот, который родился в Фивах, в царских палатах KaдMaj • Эта попьгг

ка хронологического и культового дифференцирования представляет 
ценность для истории культуры и религии, которая по ряду причин 

должна начинать исследование дионисийского культа с Аттики: во
первых, из-за большого числа дошедших до нас преданий; во-вторых, 

потому что в них сохранился миф о культурном герое в различных 
местных вариантах. 

Одна древняя скульmypная группа, выполненная из глины (вероят

но, еще в VI в. до н. э.) И стоявшая в афинском квартале горшечников, 
изображала, как Амфиктион, легендарный третий царь Афин, угощает 
всех богов и особенно Диониса5 • Должно бьrrь, эта сцена показьшала, 
как к царю явил ась на пиршество целая божественная процессия, в 

которой бог вина был, видимо, изображен точно так же, как и на кра
тере рабагы I\.лпnш и Эрготима, так назьmаемой вазе Франсуа во Фло
ренции, где его сопровождают три Горы (см. ил. 37)". Очевидно, суще
ствовало мнение, что Дионис ко времени приема у Амфиктиона уже 
находился в Афинах, хотя в присутствии бога в городе можно выде
лить несколько фаз. Еще в течение первой фазы третий царь Афин 
научился от него смешивать вино с водой и посвятил ему алтарь в свя
щенном участке Гор. Здесь Дионис был назван - по всей видимости, 

на алтаре появилась соответствующая надпись - «Дионис Орт» (<<пря
мостоящий Дионис»). Вероятно, там же в качестве его культового сим

вола был воздвипryт фаллос7 • 
Прибьrrие Диониса морем бьL'\О зафиксировано в памяти о его ладье. 

На образцах вазописи VI в. мы видим, как на некоем празднике устра
ивается процессия с лодкой на колесах: трудно только сказать - на 

каком именноН. Маловероятно, что прибьrrие Диониса состоялось че
рез бухту Пирея, которая отиосительно поздно стала общеизвестной 
афинской гаванью!). Исторические и мифические данные не обнаружи

вают здесь свидетельств культа, который в портовом городе явно от

правлялся бы с особым размахом 1О • Зато в Фалере, в прежние време
на основной гавани Афин, Диониса чествовали довольно замыслова
ТbIM способом. На первый взгляд празднество отличалось простотой и 
очевидностью: учаC"ПIИКИ процессии, двигавшейся от святилища Дио
ниса в Афинах в Фалер, несли виноградные лозы, сплошь усеянные 
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виноградом (что подразумевается и в назваюш празднества - Осхофо
рни*). Происходило это в начале месяца пианопсиона (приблизитель
но наш октябрь), который согласно аттическому календарю считался 
месяцем сбора виноградаll . Место в Фалере, куда приносили плоды, 
называлось Осхофорион, и вполне естественно было бы предположить, 
что смысл празднества заключался в том, чтобы принести Дионису 

благодарственную жертву за собранный урожай. 
Однако в действительности все выглядит гораздо сложнее. В том 

месте возвышался храм Афиныl~, а благодарность причиталась не 
одному Дионису, а Дионису и Ариадне за то, что они отпустили афин
ского героя Тесея из своих владений и не явились вместе с ним: Дио
нис как преследователь и мститель, а Ариадна как жертва похище
ния l3 . Легендарное приключение разрешилось только с помощью 
Афины - таково было каноническое толкование этого мифа, утвердив
шееся в Афинах. Его воспроизводили и афинские вазописцы, беря за 
основу картину, находившуюся в святилище Диониса Элевтерияl.j. 
Согласно такой трактовке празднества Дионис никак не мог причалить 
в Фалере, где его чествовали как отсутствующее божество. К тому же 

это был праздник юношей (эфебов), что в особенности соответствова
ло мифу о Тесее, в котором участвовала и богиня-покровительница 
юношей. Однако тут налицо новое противоречие: двое юношей, воз
главлявIIШX процессmo, были одеты в женские ILЛатьяls, а сопровождав
шие их женщины несли снедь, чтобы встретить прибывающих - то 

есть, как гласил утвердившийся в историческое время миф о Тесее, 
героя и спасенных им юношей и девушек. В конце празднества все 
юноши танцевали обнаженными, что в других случаях происходило 

только в честь Дионисаl ". Возникает догадка, что этот праздник благо
дарения изнача.льно был посвящен одному из древних прибьrгий бога 
и торжественному приему его в кругу женщинl7 . 

Самые первые удобные гавани Афин находились на восточном 
побережье Аттики, и о появлениях Диониса там сообщается в связи с 
винодельческими деревнями горных жителей; позже его присутствие 
обнаруживается и в западных районах, ближе к границе с БеотиеЙ. 
Стоит подчеркнуть, что в этом последнем случае прибьrгие бога так

же не ставится в зависимость от известных в историческое время по

литических переменl~. С ним, по-видимому, началась вторая фаза пре

бывания бога в Афинах. Обо всем этом горшечники и живописцы зна
ли больше подробностей, поэтому их изделия являются важнейшим 
источником сведений о дионисийской религии. 

В области литературы сохранилась лишь одна совсем короткая за
метка о том, что Дионис, принесший в Аттику знания о виноделии, был 
гостеприимно принят Семахом - героем-эпонимом дема Семахидов 1 !', 
имя которого - чужого, не индогерманского происхождения~О. Более 
конкретной картина этого прибьrгия становится благодаря не хроноло-

• Ог zpеч. оахщ - «виноградная lIеТIIЬ" и q>EPW (cpOPEW) - «несу». (Прu.меч. пер.) 
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гни (в которой это собьrrие было приписано к 1497 г. до н. э.), а топо
графии. Святилmце Семаха - его героон - находилось на пуги, который 
вел «за пределы Рагона» в Лаврион, область горных ру дииков21 . К это
му следует добавить, что неподалеку находился мыс Суиий, которым 
заканчивается юго-восточное побережье Аттики. К северу от этого 
мыса вплоть до обращенного на юг берега Марафона имелось несколь
ко удобных, ТИХИХ, можно даже сказать, укромных мест для причали
вания. Не исключено, что на этом, обращенном к островам Эгейского 
моря побережье, в одной из неприметных гаваней могли причалить 

люди, принесшие с собой новое божество вместе со всем, что относи
лось к его культу. 

В доме Семаха бога принимали женщины. Легендарное свндетель
ство соответствует действительному положению дел - ведь в культе 

Диониса женщины играли главную роль. В одном из сообщений до
полнительно подчеркивается, что дионисийские жрицы унаследовали 
свое занятие от дочерей Семаха. Правда, в другом варианте речь идет 
только об одной дочери, получившей в подарок от бога шкуру лани 
(\lt~p(~)22. Шкура была не просто особым видом одежды: она имела 
культовое значение и свидетельствовала о передаче ритуала, при от

правлении которого ее носили, а слово \lt~p(~tL\I означало еще и разры
вание жертвенного животног023 . В культовом обряде, при котором 
жертвенное животное расчленялось на часги, участвовало, по крайней 
мере, двое (см. ил. З8)2~. 

На амфоре в Орвьето (VI в. до н. э.) изображена следующая карти
на: некто ведет Диониса к герою, которого можно узнать по изображе
нию орла со змеей в клюве позади него. При этом присутствуют две 
жеЮЩfifЫ, двигающиеся будто в ТaIЩе, и два силена в состоянии возбуж

дения. Эта сцена, видимо, воспроизводит прием у Семаха (см. ил. 39а, б). 
На аттической амфоре из Агридженто изображен Дионис, которого 
принимают мужчина и женщина. Кроме бога с сосудом для вина и ви
ноградной лозой, упомянутой пары и силена в нормальном состоянии, 

здесь присутствует еще и Гермес в качестве проводника, указываю

щего путь. Судя по такому сопровождению, речь может идти только 
о прибьrrии Диониса (см. ил. 40)25. На другом изображении VI в. бога 
вина принимают царственного вида мужчина и девушка (см. ил. 41). 
Это, вероятно, Икарий - герой дема Икарион21> - и его дочь Эригона, 
которая позднее займет свое место в одном из лучших произведений 
эллинистической поэзии, посвященном мифу о прибытии Диониса. 
Если же в других преданиях говорится о единственной дочери Сема
ха, то это означает, что миф о Семахе был просто адаптирован к мифу 
об Икарионе. 

Где находился Икарион, мы знаем точно. В народе это место до сих 

пор называется "Sto Dionyso», что означает "к Дионису». Это един
ственное местечко, в названии которого сохранилось имя самого Дио
ниса: все аналогичные ему названия в хрисгианской Греции трансфор
мировались в "Св. Дионисию>П. В "Sto Dionyso» археологам удалось 
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раскопать руины святилища Диониса, среди которых были обнаруже
ны остатки двух культовых изображениЙ~Н. Местечко находится в вы
сокогорной долине на северном склоне горы Пентеликон, известной 
своими мраморными каменоломнями; про никнуть туда непосредствен

но со стороны моря можно только через труднопроходимое ущелье 

Врана, которое выводит к равнине Марафона. Более легким является 
кружной путь в обход Пентеликона, он ведет вверх от Бухты� Порто
Рафти, с древних времен служившей Афинам хорошей гаванью; в 
настоящее время эта дорога проходит через виноградники. 

Какими бы путями культ и винодельческая культура ни проникли 

в Икарион, эта горная деревушка уже на первом этапе могла послу

жить исходным пунктом распространения дионисийской религии в 
Афинах, в той мере, в какой этому процессу не препятствовала зависть 

горожан и представителей других демов. Мы знаем о претензии жите
лей Икариона на то, что первое прибытие бога в Аттику состоялось 
именно у них (возможно, на то же претендовали конкурирующие Се
махиды), благодаря переработке данного мифа в эллинистическое 
время ученым поэтом Эратосфеном. Если бы его элегия «Эригона» 
дошла до нас полностью, мы смогли бы узнать, как тогда пересказы

вался этот миф. Но даже отрывки из нее говорят нам больше, неже
ли скупые сведения о посещении Дионисом Семаха. 

В одной из немногих разрозненных строк, сохранившихся от 
«эригоны�>,' сообщается, что некто прибыл в Форик: быть может, только 
ладья Диониса, бьrгь может, и он сам:!!). Названное место, находящее

ся между мысом Сунием и Прасиями (сегодняшним Порто-Рафти), 
имело две гавани и было заселено уже с раннего бронзового века; из
вестна была также его связь с культом Диониса или, по крайней мере, 

с относившимся к этому культу театром, одним из древнейших за пре
делами Афин. Через Форик лежал, согласно гомеровскому гимну, путь 
богини Деметры с острова Крит в Элевсmr). Вполне возможно, что это 

место послужило для причаливания и Дионису, когда он, еще до встре
чи с Икарием, налравлялся к Семаху, о чем также могло повествовать
ся у Эратосфена. Ничего нет удивительного в том, что ученый поэт 

обратил внимание на это предание. 
Если легенда связывает визит Диониса к Икарию с одной из этих 

древнейших гаваней, то на его пути в Икарион скорее всего лежала 
бухта Порто-Рафти, в греческих наименованиях которой «Prasas» И 
«Prasonisi •• еще долго сохранялось античное название дема Прасии31 • 

Подразумевалась область с необычайно разнообразной и богатой фло
рой. Интересно, что кроме гавани на восточном побережье Аттики мы 
знаем об аналогичном месте на побережье Лаконии, в заливе у Нав
плии. В тех, других Прасиях, одном из мест прибытия Диониса на 
Пелопоннесе, прибрежная территория получила название «Сад Диони
ca»j~, а причаливание сохранило там особую мифическую формуJ3. 
О гавани Прасии в Аттике сохранилось немного сведений, и среди 

них почти ничего, что имело бы прямое отношение к Дионису. Вслед-
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сгвие морских связей с близлежащим Делосом здесь стал доминиро

вать культ Аполлона, что никоим образом не исключает наличие куль
та ДиOlшса. В конце античносги на двух небольших островах, образую
щих как бы вход в закрьnyю бухту, возвышались огромных размеров 
мраморные статуи, должно бьnъ, творения «монументального дилетан
тизма в духе Адриана или Герода Аттика»:J·~. Одна из них и по сей день 

венчает больший из двух, пирамидальной формы скалисты�й остров, 

вызывая ассоциацию со статуей в женском одеянии: если это не сам 
Дионис, одетый в женское платье, то жрица, а может бьnъ, и богиня35 

-

Деметра или Кибела, каждая из которых считалась покровительницей 
дионисийской религии:J<>. Другой островок, по сути, даже не остров, а 
скалистьш выступ материка, похожий на скалу перед островом Наксос, 
словно специально был создан для культа ДионисаJl . 

Я не стал бы так долго утруждать себя обсуждением этих часгио
стей, если бы Порто-Рафти вплоть до сегодняшнего дня не оставался 
естественным винодельческим портом. Морские пути в их связи с 
обыкновенными жизненными потребностями ты�ячелетиямии остают

ся неизменными. Поэтому здесь, на местах, для исследователя откры
ваются гораздо более широкие перспективы, чем при работе со случай

но сохранившимися текстами и предметами. Когда начинается сбор 
винограда, маленькая гавань буквально заполнена барками, которые 
везут виноградное сусло на север, снабжая вином Македонию и Фра

киюЗН • Если обратиться к югу, то кратчайшее сообщение связывает 
Прасии не только с островом Делос, но и с островами Наксос и Ика

рос (Икария). эти острова, заслуживающие особого упоминания в свя
зи с Дионисом и Икарием, были знамениты� своим вииоделием, знания 

о котором, вполне вероятно, бьV\И получены с острова Крит. Приведен
ные данные говорят о том, что и для дионисийской религии они, долж
но быть, послужили промежуточными пунктами в ходе ее распро

странения с юга на север. С точки зрения истории культуры это нема
ловажный факт. 

Третье место причаливания находится так близко от Порто-Рафти 
(оно отделено от него только предгорьем Перати), что высказанные 
ранее соображения могут быть отнесены и к нему. это устье реки Эра
сии, неподалеку от Браврона с его святилищем Артемнды - местом, ко
торое вместе с Прасиями могло образовывать целую структуру, охва

тывающую несколько культов. Мы располагаем некоторыми указа

ниями на сущесгвование дионисийского культа в Бравроне; там было 
установлено, к примеру, местонахождение театра.!!). Об этом косвенно 

говорится в «Мире» Аристофана и в довольно кратких античных схо
лиях к этой комедии4(). Комедиограф только намекнул на особую буй

ную веселость, свойственную гуляниям в Бравроне: всем афинянам 
было понятно, в чем дело. Coceдcrвo Диониса и Артемиды, девы-охот
ницы, к которой в Браврон посылали на ВОСIllfГание афинских девочек, 
представляется вполне возможным в контексте того, что нам извест

но о древних женских культах. Дионисийские празднества устранва-
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лись там каждый пятый год, что свидетельствует о более позднем ка
лендарном установлении, чем принятый до этого трехлетний период. 
На дионисийские пентаэтериды афиняне направляли праздничное по
сольство 11, которое могло выг лядетъ так, словно это была настоящая 

феорu.я*, подобная той, которая в Прасиях принимала священный огонь, 
доставляемый с Делоса. Не исключено, что эта делегация oтnpавлялась 

скорее в Прасии, чем в Браврон, - позабавиться с гетерами, которые 
были на этом празднестве общедоступной добычеЙI~. Судя по всему, 
такая традиция утвердилась чуть раньше появления произведений 

Аристофана. 
Икарионский миф, напротив, отмечен в высшей степени древними 

чертами, и неверно было бы предполагать, что только Эратосфен свя
зал его с прибытием Диониса как куль'I)'pНОГО героя, научившего лю

дей виноградарству и виноделшо. Этот КУЛЬ'I)'pный герой изначально 
уже мог носить имя ИкарИЙ. 

Гористый остров Икарос, или Икария, в Икарийском море (так назы
валась часть Эгейского моря, омывавшая побережье малоазийской стра

НbI Карин) считался одним из мест рождения ДиOlшсаn. Огчетливо про
слеживается связь острова с богом виноделия: г лавный город Икароса 
назывался Ойноя «<винный город»), а вино всегда оставалось ocHoBным 

из производимых там продуктов. Существовала легенда о приключени
их Диониса на море, когда он попал в плен к тирренским морским IШ
ратам44 • Таким образом, воспоминание о прибытии Диониса морем про
должало еще жигъ в период возникновения гомеровских гимнов. По од
ной из версий, похищение произошло, когда Дионис держал путь с 
острова Икарос на остров Наксос4.;. Тем caмым утверждался приоритет 
Икароса как дионисийского острова перед Наксосом. Нет ничего 
необычного и смелого в предположении, что куль'I)'pный герой, принес

ший с собой виноделие, пришел с острова Икарос и основал в Аттике 
Икарион еще до того, как страна была полиостью эллинизирована4U • 

В пользу догреческого происхождения этого слова говорят колеба
ния в фонетическом ряду: "IхIXРЩ, 'IxapLoc;, 'IxlXpLIX, "IxlXpO\l. Особенно 
подверженной колебаниям представляется первая гласная; вторая 
может быть как краткой, так и долгой. Название острова записывалось 
также как "ExlXpoc; и "ЕХХlXрщ47, а в икарионских надписях в Аттике 
первая гласная иногда даже опускается: вслед за Дионисом ретулярно 
упоминается некто Карий или даже Кар, получавший приношения для 
дионисийского культа.J8. В V в. до н. Э., когда появились эти надписи, 
таким именем могли называть только некоего «карийца», однако, раз 

он упоминается после Диониса, им не мог быть «Зевс Карий», то есть 
карийский Зевс. Скорее всего, это был герой дема, который наряду с 

* Слово etwp[a (lреч. «зрелише», «празднесгво») означало свяшенное посольсгво, 
отправляемое греческими государствами для присутствия на Олимпийских и прочих 
играх, атакж .. посольсгво, посылаемое афинянами на Делос (см.: Павсаний. 1. 31. 2). 
(ПРUAfеч. "ер.) 



7. Мифы о прибытии Диониса 107 

гомеровским по форме именем Икарий (у Гомера так звали отца Пе
нелопы) сохранил и свое старое, более привычное имя, свидетельство
вавшее о его иноземном происхождении. 

Согласно моим прежним рассуждениям о Сириусе и о связи Диони
са с этой звездой4'), аналогичная связь в случае с Икарием уже не ка
жется новой выдумкой, измышлением эллинистического поэта; она 

тоже должна бьпъ довольно древней. В мифе, переработанном Эрато
сфеном:Ю, Сириус появляется в образе собаки Майры, имя которой 
означает «сверкающая» - весьма подходящий эrnrгет для этой звезды"'. 
Собака находнг мертвое тело Икария, вернее сказать, то место, где он 
уже давно лежал, погребенный уБИЙцамп;~. У Эратосфена вся история 
приобретает исключнгельно трагическую окраску и разрешается не 
совсем обычно: все трое - отец, дочь и собака - превращаются в со

звездия. Дочь убнгого героя звали Эригона, и в истории она играет 
значнгельную роль. Трагедия началась с того момента, когда Икарий 
стал распределять дарованное ему Дионисом вино. Он возил наполнен
ные вином меха на повозке, запряжеиной волами5:\ по гористым райо
нам Аттики, население которых тогда состояло из диких пастухов. Те, 
нanившись допьяна, реIIШЛИ, что их отравили (видимо, это изменениое 
толкование, сначала речь шла только о легком опьянении), и убили 

Икария. Протрезвев, они решили скрьпъ мертвое тело: в позднейших 
фрагментах об этом рассказывается по-разному, но в первоначальной 
версии труп был закопан в землю. Сопровождаемая Майрой, Эригона 
в полном отчаянии скнгалась, разыскивая своего отца. Формально миф 
об Эригоне повторял миф о поиске Осириса ИсидоЙ54 • Однако едва ли 
этот образ был создан лишь творческой фантазией алексаидрийского 
поэта: ведь Эригоиу исстари называли «Алетида» «<скнгалица»). Обе 
они - дочь, блуждающая в поисках отца, и собака, нашедшая его тело, -
с давних пор принадлежали друг другу. 

В первоначальном мифе эта история использовалась с целью пояс
нения происхождения винодельческой культуры: на месте, где был 
похоронен Икарий, выросла виноградная лоза, которая со временем 
превратилась в дерев05'>. В другом архаическом мифе виноградная лоза 
была даже порождением собаки-Сириуса56 • А согласно древнейшему 
мифу икарийцы познакомились с вИ'Ном следующим образом: они уби
ли явившегося к ним чужесгранца, не признав в нем бога вина. Одна
ко убпгый являл собой прототип дионисийской жертвы и умирал толь

ко мнимой смертью. Эригона была его спутницей, то есть первой дио

нисийской женщиной. Из его трупа про росла первая виноградная лоза, 
которая в некотором смысле была подарком собаки, при помощи ко

торой Эригона нашла отца. 
Миф нельзя отделять от рптуала, один есть выражение другого: 

слово, претворенное в действие, и действие, претворенное в слово. В 
данном случае это был рптуал, который дарнгели виноградной лозы 

и вина, 'кем бы они ни были и откуда бы они изначально ни происхо
дили, передавали будущим виноградарям той или иной области. В 
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ритуале место бога занимало животное; в Икарионе это был козел;!. 
Следовательно, есть основание утверждать, что здесь в зародыше уже 
существовала трагедия:>!!. Разбросанные повсюду зеленые виноградни
ки и благочестивость опьяненных вином людей между тем обеспечи
вали трагическому мифу благополучный исход. 

Нет ничего невероятного в предположении, что бог вина, прибыв
ший извне, претерпел раздвоение на две фигуры: на бога и героя, на 
Диониса и Икария. Такая реконструкция мифологического процесса 
позволяет выяснить все детали, нашедшие отражение в традиции. у 

ранних интерпретаторов этого мифа, еще до Эратосфена, хуже всего 
обстояло дело с мифической спyrnицей бога - Эригоной, которая была 
не кем иным, как Ариадной из Икариона и Афин. В соответствии со 
своим именем (<<Рожденная на рассвете») она, очевидно, была воплоще

нием Великой Богини из Браврона, которая под именем Артемиды яв
лялась богиней луны. В первой фазе своего воплощения она восходнт 
на рассвете, почти или совсем не видимая, однако встречаемая с не 

меньшим почтением. Поэтому в генеалогии героев, послужившей бо

raThIM материалом для античной трагедии, Эригона стала сводной се
строй Ифигении (которая также была ШIостасью Артемиды), дочерью 
Клитемнестры и Эгисфа. Согласно одной из поздних трагедий, Эри

гона, аналогично героине, почитаемой девушками в Бравроне, была 
даже возвышена Артемидой до положения ее жрицы в Атгике·;!'. Имен
но богиня из Браврона в одной из своих ипостасей при появлении Дио

ниса сразу высгупила на его стороне. Она была вовлечена в его миф, 
предполагавший участие женского божества; таковой являлась роль 
страдающей и счастливой Ариадны. Подходящей для этого стала ипо
стась «Алетиды», поскольку под «скиталицей» В архаическом мифе по
нималась богиия луны. 

Скитания несчастной Эригоны завершались на второй день празд
ника Анфестерии - день Хоэс* - праздничным увеселением на каче
лях - Айора. То, что Айора означал конец ее бедствиям, следует из 
мифа икарийцев, в котором Эригона липrnла себя жизни, повесивпmсь 

на дереве, выросшем из трупа Икария. Эта ужасная смерть под разуме
валась в мрачном истолковании акта раскачивания интерпретаторами 

ее мифа. Интересно, что афинские девушки в праздник качелей име
ли обыкновение раскачиваться на высоко подвешенных сгульяхШ • Точ
но так же поступали и юноши"j, поскольку В этот день (<<день кувши
нов») они старались везде, где только возможно, подражать тому, что 

открыто происходило во время Великих Дионисий"". Однако праздне
ство все же было и оставалось празднеством девственниц. 

В связи с этим важны наблюдения, сделанные Ф. Бемом в его рабо

те «Аттический праздник качелей»: 

* Имеется R виду древний обычай принесения вина в жертву богам; этаг день - вто
рой день праздннка Анфесгерни - назьmался Хоэс (XOu;). или -день кувшинов». День Хоэс 
завершался праздничным увеселением Айора, качанием на качелях (Alwpa). (ПРlLtfеч. пер.) 
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Раскачивание как простое физическое движеlШе, как выражение ПРШlOднятого 
настроения издревле было свойсгвенно человеку, и не только ему, а до некоторой 
степеlШ также и животным - стоит вспомюnъ раскаЧИВaIШе обезьян на деревьях. 
КаЧaIШе - зто первая Ш]Jа новорожденных, и оно всегда совершается там, где при

сутсгвует беззаботная ЮНОCIЪ"'. 

Если человек начинает раскачиваться, то тем самым как бы непро
извольно и само собой разумеющимся образом учреждается празднич
ное собьrrие. Последовательность здесь именно такая, ибо изначально 
раскачивание не является отдельным игровым моментом, включенным 

в праздник с тем или иным мифическим содержанием: в раскачивании 
на качелях и празднике осущесгвляется один и тот же миф. Хотя нуж
но заметить, что в качании таится и нечто другое - некая естесгвенная 

магия, поскольку оно помогает участнику искуссгвенно достигнуть спе

цифического состояния, сравнимого с экстазом. И в этом нет ничего 
«более магического», чем в состоянии, наcrynающем после употребле

ния винаЫ . В обоих случаях нетрудно уловить сходсгво, но раскачива
ние все-таки заключает в себе еще один, особый элемент: это взлет 

вверх, то есть возможность приближения к небу, к солнцу, к луне. Если 
бы речь дейсгвительно шла о чем-то магическом в буквальном смыс
ле слова, как об этом принято писать в научной литературе6s, тогда 
фактически следовало бы думать о магии солнца и луныЫ;. Мрачное 
истолкование акта раскачивания на атгическом празднике Айора, свя
занное со смертью Эригоны, - не более чем выдумка шrrерпретаторов; 

согласно им, ее смерть якобы вызвала эпидемию самоповешения сре
ди афинских девушек, а раскачивание стало своего рода заменой это
му наказаниюЫ . Поводом для подобного вымысла, с одной стороны, 
был сам характер Анфестерий68, а с другой - амбивалентность боги
ни луны, которая в своей темной ипостаси считал ась также владычи
цей подземного царсгва. Таким образом, устрашающие представления об 
"Ap'tE!lu; 'A1tOti'xo!liv7] (<<Артемиде У давлешnще»), повесившейся АриаднеШ 

или повешенной Елене7О становятся понятным:и из акта раскачивания в 
честь скрыгой, проявлmoщейся как в светлой, так и в темной своей ипо

стаси Великой Боnrnи. 
Самым значительным документом, засвидетельсгвовавшим раска

чивание афинских девушек, служит изображение на вазе раБоты� «ма
стера Пенелопы» (см. ил. 42а, б)71. Оно одновременно выявляет эроти
ческий и целомудренный элементы� в движении раскачивающейся де
вушки; толкает ее силен72 • На известных нам изображениях обращает 
на себя внимание одно странное обстоятельство: для раскачивания 
пользуются специально подвешенным стулом. Не приходится сомне
ваться, что речь здесь идет не о повседневной игре, иначе можно было 
бы придумать что-нибудь проще и практичнеЙ. Еще один важный в 
этой связи момент: день раскачивания предшесгвовал ночи, когда про

исходила свадьба «царицы» *, жены архонта-басилевса, с Дионисом;':] 

• т. е. 6асилиссы, или басилинны. (Примеч. ред.) 
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значит, раскачивание допустимо рассматривать как своего рода цело

мудренную пр ел юд ию к свадьбе. В прелюдии еще могли принимать 
учасгие девственницы, идентифицировавшие себя с эригоной. Афи
нянки пели песнь о несчасгиой скиталице Эригоне; эта песия называ
лась также «Алетида» и во времена Арисготеля существовала в редак
ции одного эротического поэта, извесгиого своей распущеmюстьюi~. Но 
о том, что Эригона, вкусив вmюграда, сгала женой Дишшса, упоминает 
в античносги только ОвидиЙ75 • Эратосфен же в своей поэме предло
жил мрачную Иlrтерпретацию собьггия: Эригона повесилась, но была 
вознесена на небо созвездием Девы. В более ранней легенде ситуация 
складывалась несколько иначе: дерево, выросшее из трупа, было гигaJfТ
ской виноградной лозой, усыпанной виноградными гроздьями, - эпи

фанией умерщвленного дарителя вина71;. Изначальный миф о раскачи
вании мог, очевидно, быть следующим: во взлете Эригоны вверх, к 
виноградной лозе, осуществилась ее любовь к отцу, а уже потом по
следовало ее вознесение на небо. 

Культурно-исгорические факты�' сосгавляющие фундамеlfТ данной 
реконструкции, которая не претендует, конечно, на окончательную 

досговерность, относятся к далекому прошлому . На территории малого 
дворца в Агиа-Триаде было найдено захоронениеii , напоминавшее 
культовую раку'Н, в которой содержались предметы, относящиеся к 
разным минойским периодам; среди них было миниа11Орное изображе
ние качелей, легко поддающееся реконсгрукции (см. ил. 43):i" женская 
фигура сидя раскачивается на качелях, закрепленных между двумя 
колоннами, на каждой из которых восседает по птице, готовой к взле

ту. Создается впечатление, что здесь мы имеем дело с эпифанией 
минойских божеств, нередко являвшихся, как известно, в облике 
птиц;н() однако в данном случае, кажется, имеется в виду другое: эти 
птицы скорее символизируют внутреннее сосгояние раскачивающеЙся. 

Точно так же при раскопках святилища вавилонской богини Нинхур
саг в Мари на Евфрате была обнаружена восседающая на троне жен
ская фmypка, предназначенная для раскачивания (середина 111 ТbIC. до 
н. э.)НI. Доисгорические фигурк» из Греции с дырочками для подвеши

вания (и, возможно, для раскачивания) могут послужить хорошим 
дополнением к складывающейся каРТШIеН2 . Все эти факты� упорядочи
вались под рубриками deesse de lа jecondite* и rite de jecondite**, с чем 
необязательно соглашаться. Разве у довольствие ради одного у доволь
ствия, беспечное счастье невозможны в человеческой жизни? Ведь то 
блаженное сосгояние беззаботносги, которого могут досгигать и обезь
яны, не имеет своей целью размножение! Нет, здесь мы сгалкиваемся 
скорее с про явлением радосги существования, радосги бьrrия. 

* богиня плодородия (фр.). 
** культ плодородия (фр.). 
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1.4. Появление Диониса в Афинах 

Праздник качелей Айора не является единственным доказательством, 
убеждающим нас в том, что Дионис появился в Афинах благодаря 
женщинам. Ведь при исполнении ритуала раскачивания достигалось 

блаженство, не сравнимое с чисто физиологическими ощущениями. 
Этот ритуал был связан еще и с друтим тайным культовым актом, а 
именно - свадьбой бога с женщиной, которая занимала высшее поло

жение в городе и, невзирая на демократическую форму правления, все 
еще носила титул "басилиссы». 

Свадебное собыгие, по всей вероятности, было делом государствен
ной важности, хотя едва ли мужчины играли особую роль в его осу

ществлении. Ритуал раскачивания, которое служило прелюдией к это
му собьrrию, имел обоснование в мифе дионисийской героини из Ика
риона. С ней идентифицировали себя афинянки, причем не только 
молодые девушки на качелях, но и женщины в зрелом возрасте, ко

торые уже достигли полноты жизни и надеялись сохранить ее и в 

самой смерти. 
На маленьких кувшинах для масла - чернофигурных лекифах, 

которые в большом количестве находят в греческих захоронениях VI в. 
до н. э., повторяется один на первый взгляд непонятный сюжет. Не
смотря на многочисленные вариации отдельных моментов, изображе

ние по своей сути остается неизменным. Сохранился кратер, на кото
ром этот сюжет передан в лучшем исполненни и крупным планом (см. 
ил. 44), с панданом на обратной стороне сосуда (см. ил. 45):1 женщина 
поднимается в колесницу, запряженную четверкой лошадей; одна ее 
нога еще на земле, другая уже в колеснице, которая, подобно боевой 
колеснице героя, имеет два колеса. Это не эпизод из повседневной 

женской жизни, а определенный вид действия, имеющий отношение к 
божественному и обозначаемый как goddess mounting her chariot*·~. Ино
гда перед колесницей сидит вторая женщина (см. ил. 46):1, присутствие 
которой, кажется, не имеет смысла, но в действительности является 

оправданным. Наличие второй женской фигуры дает нам поиять, что 
здесь, в содружестве двух женщин, происходит акт героически-боже
ственного восхождения в колесницу. Это содружество образует свое
го рода небольшую коллегию, состоящую только из двух пер сон (по

добно двум дочерям Семаха). Дионис стоит рядом: бородатый, в ши
роких одеждах. Под его наблюдением происходит это действо, которое 

предшествует вознесению Эригоны в ее новой ипостаси героини~. По
добным образом состоялось и вознесение Семелы, которая, однако, 
БЬL\а принита Дионисом в его собственную колесницу (см. ил. 47)';. 

Женщины Афин бьL\И, по всем признакам, истовыми носительни
цами дионисийского культа в городе. Однажды они познали бога и 
завладели им, а город через свадьбу басилиссы с Дионисом стал как бы 

* Gогиня, поднимающаяся в колесницу (аН1Л.). 
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совладельцем приобретенного культа. Доказательсгвом изначального 
положеlШЯ дел служит тот факт, что жеюцины в Афинах были распо
рядительницами вина. Они обосновались в Ленеоне, святилюце Дио
ниса, которое служило госу дарсгвенной, священной и образцовой да
вильней", и вели себя так, будто после бога именно им следовало воз
давать благодарность за вино. Только изобразительное искусство 
донесло до нас миф, согласно которому басил исса принимает Диони
са как дарителя винодельческой культуры; в руках у него канфар и ви
ноградная лоза. это третий вариант изображений из круга вазовых рос
писей, которые показывают прибьггие Диониса к Семаху и его двум 
дочерям или к Икарию с его дочерью: навстречу богу высгупает жен
щина, а бога сопровождаюг два итифаллических** силена (см. ил. 48)7. 

Одной из возможностей согласовать прибытие Диониса к афинян
кам с афинским праздIшчны�M календарем была бы следующая гипо
теза: некогда оно произошло в Фалере, а Осхофории, первоначально 
бывшие праздником благодарения, учрежденным в память об этом 
собьrгии, впоследсгвии трансформировались в праздник юношей-эфе
бовН• В качесгве пережитков этого первоначального празднесгва следо
вало бы тогда рассматривать виноградные лозы и женское одеяние 
двух юношей, которые вели процессию к тому месту, где однажды 

причалил бог с виноградной лозой; теперь такой же дар преподноси
ли ему в знак благодарносги. Однако в этом случае получается, что 
главную роль в празднесгве опять же должна была бы играть женская 
коллегия из двух человек, а не басилисса, как передают это событие 

вазоrrnсцы того времени, когда эфебы, основные персонажи праздни
ка, вместе с афинянками совершали Осхофории. 

Независимо от места прибытия Диониса (возможно, через Фалер) 
и независимо от того, каким путем он стал божесгвом афинянок, мож
но констатировать, что уже в первой фазе своего почитания Дионис 
принадлежал к государсгвенным богам. За его культом следили жен

щины. Культовой статуи у него еще не было, но имелся культовый 
предмет в виде прямо стоящего фаллоса, который находился в священ

ном участке Гор и, по-видимому, был окутан тайной. Об этом можно 
судить ПО тому обстоятельсгву, что имя «Орт», под которым он высту
пал, когда принимал жертвоприношеlШЯ, получило иное толкование: 

мужчины благодаря его мудрым наставлениям научились смешивать 
вино с водой и отныне после употребления вина могли держаться 
прямо!). 

Свою статую и своего жреца Дионис получил лишь тогда, когда его 
публично перевезли из Элевтер, горной деревушки на границе с Бео
тией, в Афины. от названия этого места, в основе которого лежало имя 
богини Элевтеры, и произошла эпиклеза Диониса - ЭлевтериЙ IО • Как 
Элевтерий он имел и другую эпиклезу - Меланайгис (<<тот, КТО носит 
черную козью шкуру»). То немногое, что мы узнаем из мифа, который 

* от teuc; (zpеч. «прямой») И ~(lAA6c; (<<фаллос»). (Прu.меч. пер.) 
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пересказывали в Элевтерах, уже знакомо нам по сюжету рассказа. 
Культ Диониса-Меланайгиса был основан дочерьми Элевтера, число 
которых не указывается. Однажды Дионис показался им в виде при
зрака (q)(xcrfJ.CX), облаченного в черную шкуру. Не пожелав признать бога 
в таком обличье, девушки начали над ним насмехаться, за что были 
наказаны: бог наслал на них безумие. для исцеления дочери Элевте
ра должны были почитать Меланайги:са - темного Диониса, связанного 
с духами MepTBblx

ll . Именно этому своему качеству бог был обязан 
позднее своим успехом в афннской трагедии. 

Перенесение культового образа бога в Афины бьv\О осушествлено 
человеком, которого звали Пегас и который известен нам только в этой 
функции. Его имя наталкивает на размышления, например: а не приду
мал ли он его сам, представляясь миссионером-жрецом, несушим с со

бой изображение бога? В сушествовании этого человека нельзя сомне
ваться. Его статуя стояла именно там, где находилась скульптурная груп

па, изображавшая прием богов у Амфиктиона. Павсаний приводит в 
подтверждение этого изречение дельфийского оракулаl~. Когда ораку
ла спросили, можно ли бога привести в Афины, тот ответил, что Дионис 
однажды уже прибыл в страну при Икарии. Значит, он мог прибьnъ и 
во второй раз. это по меньшей мере свидетельствует о том, что в созна
нии греков утвердилась мысль о наличии двух фаз дионисийского культа 
в Аттике. Историк не ОlШfбся, назвав Пегаса миссионером ЭТОГО культаlJ . 

Согласно традиции, лишь второе прибытие бога привело к органи
зации процессий с ношением фаллосов в Атгике l4 . Здесь повторяется 
мотив нежелания мужчин принять бога в такой форме и последовав
шее за этим наказание. Наказанием между тем не было затронуто ни 

плодородие земли, ни плодоносность в широком смысле слова: оно 

носило конкретный характер и касалось только заболевания детород
ного органа у мужчин. Но опять же речь шла не об импотенции, а о 
сатириазисе*' 15. Можно догадаться, что миссионер пришел в Афины� не 
только с культовым изображением, о котором нам известно, что это 
была сидящая статуяНi, но и с образцами фаллосов, которые он всюду 
носил и показывал. 

Именно благодаря истории с фаллосами мужчины также пол учи
ли место в дионисийской религии. Правда, кажется, не совсем верно 
говорить, что это произошло лишь в правление афинского тирана 
Писистрата (УI в. до н. э.). Ведь Пегас шел по стопам прорицателя 
Мелампода, который, согласно Геродоту, первым ввел фаллосы в Гре
ции и снабдил эти объекты� культовым истолкованием. Было бы совер
шенно не исторично рассматривать это истолкование лишь в том клю

че, будто фаллосы служили символами плодородия и как раз поэтому 
способствовали его повышению. Объяснение обычая могло бьnъ толь
ко мифологическим 1 ! . 

• Сатириазис (от zpеч. а&~uрщ - «сатир») - патологически гипертрофированное 
половое влечение у мужчин. (ПРlJ.Меч. пер.) 
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Мелампод принадлежал еще к эпохе героев, с хронологической 
точки зрения - к микенскому периоду. Не многим позднее следует да
тировать и деятельность Пегаса. Жизнь и деяния Мелампода воспе
Тbl постгомеровскими певцами и нашли поэтическое воплощение в аг

дельном эпосе МtЛа!J.1tООttа; I~ в свете наших сегодняшних знаний о том 
времени Мелампода можно считать реальной исторической личностью. 
Известно, что он был родом из Пилоса, где проходила его легендарная 
юносты � ' •. Ареной его деятельности в качестве прорицателя и жреца, 
избавляющего от грехов, был прежде всего Пелопоннес. Он излечил, 
по-видимому, дочерей тиринфского царя Прета от безумия, в кагорое 
они впали, так как оказали сопротивление культу Дионисаlll . 

Здесь мы вновь встречаемся с тем же самым сюжетом, что и в ис

тории с дочерьми Элевтера. Один из текстов микенского времени из 
Пилоса свидетельствует о культе, который мог быть только культом 

Диониса, почитаемого под именем: e-re-u-te·re di-wi-je-we, "Элевтера, 
сына Зевса»ll. Хотя Мелампод был родом из Пилоса, его культ как 

культ героя утвердился в небольщом портовом городке Эгосфены (се
годняшнем Порто-Германо), неприметиой бухте в Коринфском зали
ве. В Эгосфенах было святилище, где находился надгробный рельеф 
героя, кагорому еще во времена Павсания ПрШlосили жертвы и ежегод
но отмечали его праздникl~. от гавани вела дорога (некогда служившая 
для военных целей), которая поднималась к перевалу, где находились 
Элевтеры. Очевидно, это и был путь бога, в конце концов достигшего 

Афин как Элевтерий. 
В силу вышеизложенного не следует, однако, думать, будто жите

ли Элевтер остались без культового изображения на том лишь основа
нии, что божество, которое прибыло к ним через Эгосфены, было 
перенесено Пегасом в Афины. Павсаний рассказывает о кошш ориги
нала, кагорую ему показывали в Элевтерах, тогда как орнгннал нахо
дился в Афинах, в небольшом храме на южном склоне Акрополя, там, 
где разыгрывались театральные представления. По определенным 
дням года статую бога приносили arтyдa в героон Академа (или Гека
дема) на территории Академии23 , а ко времени исполнения трагедий 
вновь возвращали в ее собственное святилище. Несомненно, это про
исходило в память о многочисленных переездах и первом прибытии 
статуи в Афины. Должно быть, к такого рода перемещениям культо

вые статуи диониснйской религии были более пригодны, нежели извая
ния других греческих богов. Сохранилнсь свидетельства этих переез
дов со статуей Диониса, которая могла помещаться и в обычной повоз
Kel <. Его статуи, по-видимому, были такими же культовыми объектами, 
как и маски, кагорые служили культовыми образами бога и к кагорым 
подвешивалось снизу его широкое одеяние.!:;. 

Передвижение статуи Элевтерия совершалось на корабле, двигав
шемся на колесах. Вазопись показывает не только судно на колесах и 

бога, восседающего в нем и закутанного в широкое одеяние, но также 
маленькую процессию, которая сопровождала его появление. Корабль 
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позволяет связать происхождение необычной процессии с морской сги

хией, ведь моря можно было доcтигнyrъ из любого месга материковой 
Греции за одни сутки, используя в качестве тягловой силы животных. 

Колеса свидетельствуют о том, что путь в Афины пролегал по суше. 
Тем самым корабль приобретал некое церемониальное значение, ко
торое благодаря вазописи легко могло быть возвышено до уровня 
мифа. В фантазии живописцев деревянная статуя преоGражалась в 
самого бога, восседающего на настоящем корабле (см. ил. 49, 50)~('. 
Экзекий, творец знаменитого килика из Вульчи, хранящегося в Мюн
хене (см. ил. 5l)~7, повторяет сюжет, извесгный нам по гомеровскому 
гимну: на мачте, под которой возлежит бог, выросли виноградные 
лозы, а с них свисают спелые гроздья. Это видели пираты, которые 
захватили Диониса в lLЛен и взяли с собой на CYДHO~~. 

Религиозные и культурно-исгорические аналогии, имеющие отноше
ние к сути такой ритуальной процессии, мы встречаем в Египте, где 
боги перемещались в своих наосах на лодках, которые, в свою очередь, 
несли на спинах слуги бога~!j. Если в Греции это было единичным слу

чаем, необычным явлением, связанным исключительно с культом 
Диониса, то в стране, где главной транспортной артерией служил Нил, 
это было само собой разумеющимся. Orдельные нити той связи с ЕГШI

том, которую Геродот приписывал МеламподУЮ, с чрезвычайной насгоя
тельностью обнаруживаются тут в контексге греческого стиля. Осно
вообразующим элементом этого стиля стал дионисийский элемент. 

Корабль на колесах, на котором во время шествия Панафинейской 
процессии вместо паруса развевалось новое платье богини (пеплос), 
был введен на этом празднике предположительно по образцу диони
сийской процессии31 . Как результат возможного распространения зна
менитых афинских праздников с корабельной процесс ией следует 

рассматривать и ритуал жителей города Смирны, зафиксированный 
уже в поздней античносгиЛ. 

На праздник Анфестерий в память о морской победе горожане 

волочили из гавани на агору триеру, военное гребное судно, которым 
управлял жрец Диониса. Возможно, именно это су дно послужило об
разцом, когда на монетах Смирны римской эпохи (11 в. н. э.) стали 
чеканить нос корабля33 • Вероятней всего, речь здесь идет лишь о по
здней помпезной стилизации вышеназванного дионисийского праздни

ка, имевшей основание в мифе, который уже варьировался поэтами и 
художниками и который каждый портовый город стремился себе при
своить. Вслед за афинскими горшечниками, чьи расписные изделия 

пользовались большим спросом на всей территории между Тиррен
ским и Черным морями, над этим мифом поработала и аттическая ко
медия, в которой Дионис изображался хозяином морского судна. Ком
мерческий оттенок в передаче собьrrий не прошел незамеченным: из

вестный комедиограф Гермипп причисляет Диониса к тем, кто сейчас, 
с недавних пор, а не издревле, ведет морскую торговлю из Афин3~. В 
любой шутке есть доля правды. В данном случае подчеркивалось не 



116 Часть 1I. Греческий миф и культ 

только значение афинской торговли вином и сосудами для вина, но и 

тот важный с релнгиозно-исторической точки зреЮiЯ факт, что Афины 
стали для Диониса исходным пунктом такого влияния, какого он еще 

не досгигал никогда после минойской и микенской эпох. Эro могущест
во привело к тому, что море впервые было использованно в качестве 
места эrшфанин, что и получило отражение в аттическом искусстве. 

Конечно, вопрос о том, на каком дионисийском празднике в Афи

нах впервые появилась процессия с лодкой на колесах, нельзя решmъ 

только на основе сведений о возросшем позднее влиянии культа Дио
ниса и его пышном оформлении в крупных гаванях Средиземного 
моря. Остается довольствоваться вазописью VI в. до н. э. И свидетель
ствами, дошедшими до нас из Афин. Греческая вазопись, подобно 
мифам, обычно варьирует одну и 1)' же тему. Изображения Диониса 
в лодке на колесах при этом не составляют исключения. Однако соб
ственно темой в данных сценах является не процессия, какой ее виде
ли в Афинах, а само прибьrгие бога, риryальным представленнем и по
вторением которого бьv..а эта 1tOfL1t~ ((процессия»). Нам не дано знать, 

как далеко фантазия художника заходила в передаче всего того, что 
происходило на празднике. Каждая картина на вазе - это изображение 
«в себе»; то или иное собьrгие (в данном случае сцена прибьrгия бога) 
передавалось так, как это нравилось хуДожннку. 

Например, художник, расrшсавший чернофшурное блюдо (Берлин), 
связал прибьrгие Диониса на судне с приездом на муле. Роспись на 
внутренней стороне блюда показывает бородатого бога с ритоном в 

руке восседающим на корабле, нос которого оформлен в виде головы 
мула (см. ил. 52a)3.i. По замыслу мастера, роль мула в этой сцене до
полнительно подчеркивается тем, что на внешней стороне блюда сидя

щий Дионнс с обеих сторон окружен двумя скачущими на мулах жен
щинами (см. ил. 52б)36. О каком прибьrгии думает здесь художник? О 
том, которое бьv..о связано с одним из известных аттических праздни
ков ? В данном случае прежде всего приходит на ум свадьба Диониса 
с басилиссой в ночь после дня ХоэсJ?, поскольку мул - это свадебное 
животное Диониса. Однако здесь не следует в первую очередь думать 
о плодовитости, хотя мулы� бывают разных полов (см. ил. 53). 

На аттической амфоре из римского музея виллы� Джу лия изображе
на следующая сцена: Дионис сидит на муле, у которого на фаллосе ви
сит сосуд с вином; впереди и сзади следуют итифаллические силены 
(см. ил. 54a)JIi. Другой пример: на фрагменте амфоры художника Ама
зиса мул в возбужденном состоянии танцует среди подвьшивших спуг
ников Диониса (см. ил. 54б)JV. Далее, на одном из винных кувшинов, 

столь характерных для второго дня Анфестерий - Хоэс, изображена 
любовная игра мулов (см. ил. 55)-Ю. И раньше, и сейчас у греков не было 
недостатка в том, чтобы наблюдать подобные сцены и в шугку и все
рьез размышлять о всевластии полового инстинкта41 , пусть и не имею
щего целью размножение. Беспечное счастье жизни достигалось здесь, 
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как и в раскачивании на качелях, кагорое также принадлежало к празд

ничным увеселениям этого дня~~. 

Аббревиатуру вазописца, объединившего судно и мула в единое 
средство передвижения, можно было бы понять и так: прибьrrие бога 
состоялось морем, а в гавани, бьлъ может в Фалере, его встретили две 
жеюцины, каторые позже были заменены двумя юношами, переодеты
ми в женские платья~3. Там они посадили Диониса на мула и препро
водили его к басилиссе. Ничто не говорит о том, что он прибыл к ней 
в корабле на колесах. Да и роспись на жертвенных кувшинах также не 

воспроизводит в качестве элемента свадебного шествия судно, и только 
на одном кувшине изображена колесница, возможно, с упряжкой му
лов". Уже на основе этих сцен можно практически полностью исклю
чить участие процессни с лодкой на колесах в празднике Анфестерий, 
достигавшем своего апогея в день Хоэс. 

На какой же праздник прибывало такое судно со статуей бога, явно 
стоявшее нагатове в каком-нибудь реквизитном помещении? Orвeт на 
этат вопрос дает вазопись, каторая воспроизводит его появление. Здесь 

нужно только оговориться: для художника важно было воссоздать не 
историческую процессию, а прибьrrие бога, божественную «эrшдемню», 
каторая послужила общим источником как праздничного шествия, так 

и репрезентации бога в вазописи. Поэтому образ бога на двух изобра
жениях из трех сохранившихся выглядит так живо, что можно даже 

подумать~\ будто роль Диониса исполнял человек. В принципе это 
вполне допустимо4U • Однако неоднократно подтверждается ношение 
сидящей статуи~i. Скорее можно предположить, что играющие на 
флейте силены на скиф осе из Болоньи, изображенные впереди и поза
ди бога, восседающего в корабле, как и силены, которые тащат ко
рабль-повозку, - это ряженые мужчины (см. ил. 56а, б)-18. от скифоса 
в Афинах мало что сохранилось. На одном из его фрагментов (см. 
ил. 57)Ш мы видим бородатого Диониса, на голове его венок из плюща, 

а в руках виноградные лозы, с каторых свисают гроздья спелого вино

града; время года неопределенно, ведь в надысторической сфере мифа, 
где для вазописца происходит 'E1tL07j!lLIX, виноград созревал по одному 
велению бога. Так же обстоит дело и с изображением на другом ски
фосе, воспроизводящем сцену шествия; и здесь мы вправе сказать: эта 
картина является прообразом, изображением некой первоначальной 

процессии (см. ил. 58). 
На скифосе в Лондоне, точно так же, как и на скифосе в Болонье, 

голова животного - но не мула, а собаки - помещена на носу корабля 
(см. ил. 59а, б).iО. Это явно не фантазия художника, поскольку на так 
называемой «трибуне Федра» в афинском театре на рельефе со сценой 
посещения Дионисом Икария мы видим точно такую же голову - здесь 
в виде головы собаки Майры (см. ил. 60).i1. Приведенные примеры по
зволяют предположить, что лодка на колесах сама была сконструиро
вана уже в качестве своего рода аббревиатуры, с той лишь оговоркой, 
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что собака играла значительную роль не только в икарионском мифе 
о прибытии. Она не была придумана эллинистическим поэтом, что 
можно считать уже доказанным фактом; она издавна пр исутствов ал а 
в аттических мифах о прибьrrии, подобно тому, как звезда Сириус -
в году бога виноделия. 

НаllШ рассуждения по поводу того, к какому из дионисийских празд
ников в Афинах судно на колесах принадлежать не могло, ИСКЛЮЧНАи 

из числа возможносгей все праздничные собьrrия, кроме прибьrrия в 
Икарион:,2. Последнее вполне могло совершаться кружным путем из 
Прасий НАи Браврона"'\ однако в самих Афинах вряд ли нашелся бы 
праздник, к которому можно было бы приурочить эту процессию. 
Намек на икарионский миф в форме аббревиатуры, то есть в форме 
объединения корабля и собаки, был точно так же возможен, как и 
намек на использование мулов. 

Исходя из общих соображений полагали, что подобная процессия не 
могла иметь месга на празднике Великих Дионисий, хотя этот праздник, 
носивuшй также название «Городские ДионисlШ», был единственным, 
относительно которого процессия с культовым образом бога однознач
но засвидетельствована. Трудно БЬL\О предсгавить Элевтерия на судне. 
Но именно здесь кроется решение загадЮf,l. Оно подтверждается всем 
тем, на основании чего можно судить о морском пути бога в Элевтеры. 
Если говорить о Великих Дионисиях, то для выбора между двумя на
правлениями, которыми мог прибьлъ бог: либо через море и Икарион, 
либо через море и Элевтеры, - определяющим является также сосгав 
самой процессии, которую вазOIшсцы изображали с лодкой на колесах, 
поскольку в этой процессии не содержится ничего, что БЬL\О характер
но для Икариона, и содержится все, что БЬL\О характерно для Афин. 

В сравнении с большой праздничной процессией, которая в эпоху 
максимального могущесгва Афин проходила обычно через перепол
ненный зрителями театр и несла хлеб, вино и драгоценные предметыl' 
эта маленькая процессия появляется так, будто она - ее скромный 
фрагмент"'. Но вазописцы видели в ней ядро и прообраз большой про
цессии. Девсгвенница, которая несла на голове корзину с предметами 
для исполнения жертвенной церемонии и называлась поэтому канефо

рой*, избиралась для Городских Дионисий архоитом, по имени которо
го назывался год-';. Юноша нес в сосуде для курения (eUfLtlX't~PLO\I) огонь. 
Среди участников процессии невозможно выделить самого важного 

при жертвоприношении человека - жреца, который убьет быка. Он не 

выступает на передний план и явно желает остаться неприметным, 
будучи всего лишь орудием при амбивалентном акте убийства. Хотя, 
даже являясь таким орудием, этот человек по обычаям афинян - и не 
только у них,7 - заслуживал наказания. Однако главной фигурой в 
этом действе БЬL\ сам бык. На одном изображении (маленький лекиф 
VI в. до н. э.), где лодка на колесах не помесгнлась, бык показан в виде 
пятнистого животного (см. НА. бlа)"Н. Число быков, приносимых В жер-

* Сп lреч. )("v.ov. «КОРЭЮIa». И фiрw. «Ш·СПI». (ПР/Llfеч. ред.) 
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тву в этом случае, было большим.i~J. Но всегда выделился один бык, к 
которому обращались так, как обычно обращались к дионисi;(): сфос; 
'tIXUPOC;, «чтимый бык». Именно его эфебы приносили в жертву на боль
шом празднике, накануне которого вечером они возвращали статую 

бога из героона Академии в его городское святилищеЫ • 
Маленькое идеальное шествие, подобно пьшпюй процессии великой 

исторической эпохи, сопровождается флейтистами, а на уже упомяну
том изображении открывается одним неоБычны�M инструментом (см. 
ил. 61б). Это О'аЛ1ttу~, «труба», которая в данном случае в точности со
ответствует длинной «тубе» (tuba) римлян и которая еще сохранила 
определенную функцию в христианской религии (пробуждение мерт
вых ангелами). Этот инструмент, таким образом, имел длительную 
историю в этрусско-римской культурной средеШ, для которой он был 
более характерен, чем для греков. Гомеровские герои им не пользуют
ся, о нем упоминается лишь в качестве сравнения, как о некоем чуж

дом, однако уже укоренившемся предмете"J. В Греции его применяли 
в основном во время военных действий. Сообщается, что у египтян, 
аргивян, этрусков и римлян этот инструмент был в ходу при соверше
нии процессий и жертвениых церемониЙ(,I. В Аргосе его употребление 
засвидетельствовано в связи с чрезвычайно древним культом Диони
са в Лерне(;';. 

Мы не знаем, насколько долго этот древний инструмент сохранял

ся при проведении процессий в Афинах. Трагики постоянно называют 
О'аЛ1ttУ~ «тирренским», то есть этрусским(М;, подчеркивая тем самым его 
инородное происхождение. Однако было бы странным полагать, что 
при торжественном шествии в Афинах, которое к тому же открывало 
постановку трагедий, труба имела лишь практическое значение, напри
мер, помогала проложить дорогу в толпе народа!"i В культовых целях 
она использовалась и в день Хоэс',н. Единственное в своем роде изобра
жение на маленьком лекифе (см. выше) - важное свидетельство того 
времени, когда только начиналось торжественное вступление культа из 

Элевтер в город. Оно так и оставалось бы единичным явлением, не 
связанным с афинской жизнью, отраженной в памятниках, если бы его 
не удалось рассмотреть в контексте истории дионисийской религии. А 
м этой истории роль посредников, по-видимому, играли не только ост

рова Эгейского моряШ, но и культовые центры Пелопоннеса. 

7.5. Миф о прибытии Диониса 
и древний ритуал за nреде.ла.ми Аттики, 

Фив и Де.л-ьф 

Прибытие Диониса в Аттику и Афины сводится к миссионерскому по 
смоему характеру распространению виноделия и дионисийского куль
та - событиям предыстории и раннего периода истории Греции. По
следним из этих событий, хотя и не поддаюшимся точной датировке, 

(jыл перевоз статуи Элевтерия. По всей вероятности, он был уже дав-
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но почитаем там, откуда время ат времени забирали его статую, ТО eCIЪ 
в Академии, пока в VI в. до н. э. не был сооружен ему храм. 
Миф о прибытии, главной темой которого стало сопротивление 

новому, непоюrrному для многих культу и даже преследование бога и 
его почитательниц, был распросгранен в различных областях матери
ковой Греции. Он представал отражением дейсгвительного процесса, 
что, однако, является характерным не для первичных мифов, а для 
назидательных историй, в которых враги и преследователи играют едва 
ли не большую роль, чем само божесгво. Между тем в «доле истори
ческой правды» (как выразился Эрвин Роде) I этим легендам нельзя 
отказать. Реальным фактом было и само прибытие Диониса, ставшее 
предпосылкой всех рассказов, только прибытие не с севера! По сути, 

история преследования дионисийских женщин царем Ликургом во 
Фракии совпадает с аргосской историей их поражения в борьбе с Пер
ceeM~. Получается, что как на юге, так и на севере материковой Греции 

культ Диониса имел характер вторжения извне. 

Генеалоmя Ликурга, сьrnа Дрианта, свидетельсгвует о его фракий
ском происхождении. для Гомера он являлся примером Bpara бога, ко
торый за свою дерзость был наказан слепатоЙЗ • Легенда о его судьбе 
возникла еще в догомеровский период, и ее ТОЛЬКО вкратце пересказы
вает в «Илиаде» Диомед. Мы можем реконструировать эту легенду из 
его рассказа. Во владениях Ликурга уже имел ось определенное место 
для культа Диониса (Нисейон)\ где находились и кормилицы бога, ис
полнявшие для него ритуал жертвоприношения. Именно здесь Гомер 

назьmает ДиОЮfса f.L<XLv6f.Lf.V~, «буйный». это слово, как было уже сказано, 
обозначает сocroяние, вызьmаемое вином, хатя по<nrraтельницы Диониса 
могли прийти в это состояние и без помощи вина: каждая из них стано
вилась f.L<XLVa:t;, «неистовой»';. их охватьmало неистовсгво особого вида, 
требующее более точного определения, чем ТО, которое может бьnъ вы
ражено словами «неистовство» или даже «безумие». «Безумие» подошло 

бы, пожалуй, лучше для характериCIlfКИ расположения духа, в котором 
находился сам ЛикургD, когда он схватился за ~оu1tЛ~~ (<<орудие, которым 
убивают быка») и набросился на приноCЯIЦИX жертву женщин. Под этим 
ору днем может подразумеваться ТОЛЬКО топор ( согласно традиции, двой
ной топор)7, С помощью которого совершали жертвоприношение. Когда 

женщины сложили на землю свои вucrЭЛ<Х (культовые реквизитыI,, Ликург 
воспользовался этим топором и устроил кровавую боЙЮО. 

Интерпретаторы Гомера хотели смягчить сие кровавое злодеяние 
и толковали ~оu1tЛ~~ как кнуг или бич для зarона коровН• Однако раз
гон менад бичом еще не был бы святататсгвом, сравнимым с поступ
ком Ликурга, о котором у Гомера сказано более чем однозначно: 

* Пер. Н.И. ГнедичLt. 

U1t' &~opo~6~o\o Лuхоuр"(оu at\~6fLE~C1\ роu1tЛТj"(\' 
... от убийцы Ликурга 

сулицей острой свирепо разимые ... *. о'. 
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Такое кровавое дейсгво и грубая архаическая форма легенды, в ко
торой оно передается, в точности соответсгвуюг дошедшей до нас исто

рин о Пер се е и его владениях. В Аргосе показывали отдельную могилу 
мен ады Хореи (ее имя означает «хоровод»), убитой Пер сеем, а рядом с 
храмом Геры-Анфеи - общую могилу, где были похоронены «женщи

ны� моря» (&ЛLIXL), павшие в борьбе с Персеем. это массовое захоронениеlll 

дает основаиие говорить, что и здесь не обошлось без кровопролигия. В 
истории бродячего сюжета, каким, видимо, является данный сюжет, 
связь с определенными монументами должна бьrгъ более тесной и проч
ной, нежели связь с географически не локализованным культовым цент
ром, подобным фракийскому «НисеЙону». Казалось более ecтecrвeнным 

приписатъ это беспримерное злодеяние правителю той дикой страны, 
какой считалась тогда Фракия, чем герою, связанному с оплотом микен
ской цивилизации, поэтому произошедшее, скорее всего, позднее было 

перенесено с Персея на Ликурга, а не наоборот. Несмотря на то что в 
имени Ликурга подразумевается слово «волк» *, даже мотив «волк про
тин быка» может бьrгъ аргосского происхождения. Согласно легенде, 
победа волка, напавшего на стадо, над быком стала знаком оракула, 

благодаря которому Данай получил власть над AprOCOM 11
• 

Однако важнее всех этих свидетельсгв аргосского происхождеlШЯ 

истории о Ликурге является ее связь с весьма архаическим культом 
Диониса в Аргосе - уже упоминавшимся выше культом в Лерне. Эта 
связь затрагивала наиболее сущесгвенный для дионисийской религии 

момент - судьбу бога. После того как церемония жертвоприношения, 
осуществляемая кормилицами Диониса, была прервана Ликургом, а 
сами они разделили участь жертвенны�x животных' бог, которого Гомер 
изображает ребенком, нуждающимся в кормилицах, испугался и бро
сился в море. Там его приняла на лоно Фетидаl:l, которая, согласно го
меровскому видеюuo мира, лучше всего подходила для этой роли. Од
нако гомеровским здесь является лишь мифологический способ выра
жения. У Плутарха, который рассказывает о завершении жертвенных 

обрядов во время АгрИOlШЙ - мрачного ДИОНИСИЙСКОГО празднесгва в 

Беотии, повторявшегося каждые два годаlJ , в той же роли выCl}'ПaIOТ 
Музыl4 . Женщины искали бога, словно он от них убежал, и в конце 
концов сказали, что он нашел спасение у Муз и был ими спрятан. Дио
нисийский жрец преследовал жешции с мечом, и ему было разрешено 
убить ту, которую он настигнет. Но, когда он это совершил, над страной 
разразилась катастрофа: боги наказали за откровениое исполнение чи
сто ритуального деЙсгва 1j • Именио в опюшении Беотин, малой роднны� 
Плутархаl ", особенио очевиден тот факт, что амбивалеНПIая жертвен
ная церемония (ведь дионисийские женщины выступали как в роли 

кормилиц, так и в роли убийц) послужила поводом для возникновения 

истории о при6ьrгии бога и сопротивлении новому культу. Дочери Миния, 
героя-{)снователя Орхомена в Беотин, оказали сопротивление Дионису, 

* Имя образовано от lреч. слова ЛUХЩ - «волк». (Прu.меч. пер.) 
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когда тот призвал женщин на свой тайный праздник в горах';. Будучи 
замужними женщинами, они не могли совместить свою любовь к су
пругам с ролью менад и за это были наказаны безумием'Н. Согласно ле
генде, они разыграли по жребию ребенка одной из них и разорвали его, 
в то время как другие в горах делали то же самое с молодым живот

ным. В этом и сосгояла амбивалентность данной церемонии: в прине

сении в жертву бога, к которому они были присгавлены в качестве кор
милиц. 

После приведенных свидетельств не приходится сомневаться, каким 

именио был существенный момент, ты�ячелетиямии сосгавлявший ядро 
дионисийской релилm и основу ее функционирования: в образе живот
ного бог переживал ужасную смерть, подвергаясь предельной редукции; 

но ему, олицетворению неиссякаемой ~ы~, удавалось ее избежать, нахо
дя спасение у ФenlДЫ или у Муз, как об этом рассказывалось в мифо
логических исгориях. Аргосская легенда сухим языком гомеровского 
схолиасга была передана следующим образом: Персей убил Диониса 

как пришельца и захватчика и бросил его в глубокое озеро близ Лер
ны'!'. Дополнением к этой версии исчезновения, которое было только 

мнимой смертью и не означало полного конца, служит сообщение ис

ториографа Сократа Аргосского: божество, которое у аргивян называ
лось L1LOVUcroc; BOUYEV~t; «<сын коровы»), вызывали из вод звуком труб. 
эти трубы (crаЛ1tLУУЕt;)"'\ прежде чем они звучали, были спрятаны в тир
сы - длннные, украшенные лентами жезлы� почитателей Диониса2 '. 

Но сначала в водную пучину бросали барана, в качестве жертвы для 
«ПривраТllliКа» (пuлаохос;?2. Озеро, которое находилось между извесг
няковой горой возле Лерны и морем (эти месга были заселены еще в 
эпоху неолита), подшnывалось из неиссякаемых исгочников, что ука

зывало на его связь с подземным миром. «Привратником» была, как 
известно, Гидра, водяная змея, головы которой отрубил Геракл2:i. Дио

нис исчезал на некоторое время в подземном царстве. С тех пор как 
культ утвердился на побережье, это происходило здесь согласно цере
монии, в которой в жертву приносили тельца. Действие совершал ось 
недалеко от устья реки Инах, одного из вероятных месг прибытия бога 

на Пелопоннесе. После примирения с Персеем в городе Аргосе ему как 
Дионису Критскому был посвящен храм, в котором, помимо про чего, 
находилась и могила Ариадны2 '. Эпиклеза бога - L1LOVUcroc; Kp~crLOC; -
досгаточно ясно говорит о его происхождении. 

После того как фиванский миф получил всеобщее признание, даже 
рождение Диониса от Семелы было перенесено в Аргос, под охрану 
нимф Инаха2'>, а исчезновение и появление бога в водах Лерны истолко
вьшалось так, будто он таким образом досгавлял свою мать из царства 
мертвых!". В связи с этим толкованием сохранился еще и страниый рас
сказ о том, что Дионис должен был заплатить за свое схождение в Аид 

в Лерне перевоплощением в женский образ (в женоподобного Диониса) 
и что после возврcuцения из подземного мира он УСГa.Iювил культовый 
объект D виде фаллоса2;. Здесь мы также имеем дело с единственными 
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в своем роде данными, затрагивающими ядро дионисийской религии, 
хотя и подверПJ.ШМИСЯ стилизации в угоду вкусу позднейшей эпохи<Н. 

Рождение бога было собьrгием подлинного, первичного мифа, закреп
ленным поэтому в праздничном календаре. Эгот мотив как придающий 

исключительносгь конкретному месту замещает миф о прибьrmи Дио
ниса и в другом месте Пелопоннеса - в ycrьe реки АлфеЙ. О раннем 
факте прибьrгия сюда мы узнаем из двух источников: во-первых, из 
фрагмента гомеровского гимна, в котором опровергается мнение, буд
то Семела родила Диониса на реке Алфей;~!) во вторых, из сообщения 

историка Феопом:па о том, что первая виноградная лоза была обнаруже
на в Олимпии на берегах реки АлфеЙ'Ю. Из одного не менее древнего 
культа сохранилась и песня-призыв шестнадцати женщин города Эли
ды, женской коллегии, которая кроме Диониса служила также Гере, 

богине старейшего в Олимпии xpaMaJ1 . В тексте песни, приведенном 
ПлутархомJ2 , упоминается о «храме на море» (&ЛLOv ~~ v<xov)JJ. Эго святи
лище, место расположения которого до сих пор не обнаружено, находи
лось, вероятно, одновременно на реке Алфей и на море - у вод, скры
вавших подземный мир. Диониса призывали оттуда, именуя его «геро
ем», как это подобало при обращении к обитателям царства мертвых:J.I 

Приди, Дионис· герой, 

в храм на море, 

в сопровожденье Харит в храм святой, 
буйствуя бычьей ногоЙ ... :<> 

Слово «буйствовать» передается здесь глаголом 8UE\V. Потом жен
щины дважды восклицают: «чтимый бык, чтимый бык!» - ot~\E 't<XUpE, 
как жертвенное животное называли и в Афинах. 

Он должен явиться «в сопровожденье Харит», так как без влияния 
этих благодетельных богинь то, чего женщины от него ожидали, ока

залось бы насилием над ними:Jli. Они, вероятно, желали неистовства 
«бычьей ноги», которую бог приносил с собой после пребывания в царст
ве мертвых, однако это неистовство БЬLl\О иного рода, нежели буйство 

«неистового» ((l<Х\VО(lЕЩ) Диониса-майномена. Ведь в это время вновь по
являлось на свет то, что Дионис установил в виде культового объекта в 
Лерне после своего восхождения из царства мертвых. Вполне возможно, 
что женщины в силу обладания визионерскими способностями (о кото
рых может идти речь применительно к ранним эпохам):Ji видели всего 
бога в образе возбуждениого быка. Однако, согласно Плутарху, выраже
нием «бычья нога» могла обозначаться и просто «большая Hora»:J!!, что 
было сдержанной формой передачи общедоступного смысла. Неистов
ство, которое бог теперь переносил на женщин, выражалось словом 8UE\V, а 
сами они назьmались фиадами, то ecIЪ «неистовствующими вакханками». 

Вполне возможно, что словом «Фийи» * назывался и дионисийский 
IIраздник, который усграивался близ города Элиды и на котором жре-

* ПР()И:iIЮДН()(' от гре'l. I'лагола 8Uиv. (ПРllдеч. рсд.) 
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цы демонстрировали перед публикой чудо сотворения винаj~. На основе 

приведенной песни под словом 8UE.L\I можно понимать только некий 
эротический эксгаз iO 

- опыт жизни-~w~ В одном из ее наивысших про
явлений. В противовес мрачной жертвенной церемонии таким образом 
справляли радоCЛiЬШ дионисийский праздник, когда бог откликался на 
обращенные к нему призывы своим пробуждением и выходом из под
земного мира 11 • 

Другим местом прибытия на Пелопоннесе были пелопонесские 
Прасииl~, которые Павсаний на основе приведенной им исгории назы

вает Брасиями4J . Брасии находились к югу от Лерны на побережье 
Лаконии, вероятно, в большой бухте недалеко от сегодняшнего ЛеоIШ
ди". Прибытие Диониса носило довольно странный характер: бог на
ходился в самом ужасном сосгоянии, когда у него еще не было корми
лицы. Под влиянием фиванского мифа сгали рассказьшать, что сундук 
()..ap\lIX~) с Дионисом и его мертвой матерью Сем ел ой прибило к этому 
месту волнами - весьма архаичньш мотив, заимствованньш, возможно, 
из мифа о Персее45 и позже связанный с Фивами как исходным пунк
том путешествия (начаться оно мотло в Анфедоне, приморском городе 
в Беотии). Однако сундук с пльшущим в нем богом указьшает скорее на 
дельту Нила, с которой устье реки Инах БЬL\О связано также в исгории 
Даная и его дочерей, - не говоря уже о сношениях микенских греков 
с минойским Критом И через него опять же с Египтом lt,. 

Нечто более конкретное извесгно о включении культа ДиОIШса в сфе
ру ВЛИЯlШЯ Геры, великой богини Apmca. Коллегия из шесгнадцати элей
ских жешцин служила также культу Геры в ОЛИМIШИ 17 и, по всей види
мости, способствовала распространению ДИОIШсийского культа от устья 

реки Алфей по всей стране. Жители Элиды вообще считались особыми 
почитателями ДиоIШса-l8. В ycrьe Алфея, равно как и на восточном побе
режье Атгики4~\ новый культ примкнул к культу великой богини луны, 

которую там назьmали Артемидой, а здесь - Герой. Нечто подобное про
изошло и в Apmce. Об этом свидетельствует другая история сопрarnвле
ния культу, правда, не та, в которой прибьmающий бог БЬL\ побежден 

Персеем, а легенда о дочерях Прета, которая также могла быть мигриру
ющей историей"J. Она во многом совпадает с легендой о дочерях Миния. 

Вполне возможно, что исходным пунктом распространения этой 

исгории являлась Беотия. Ведь именно оттуда пришла на Пелопоннес 
Семела, неотделимый от Диониса мифологический образ. Возможно 
также, что дело обстояло и наоборот: сюжет, наличествовавший в 
Аргосе, задним числом был приспособлен к беотийским условиям. 
Вероятно, к данной исгории сопротивления культу первоначально при
надлежал и Мегапенф, сын аргосского царя Прета. В соответствии с 
его именем, это БЬL\ «человек большого страдания», как и «страдалец» 
Пенфей, преследователь Диониса в Фивах. Внемногочисленных тек
сгах, где упоминается Мегапенф51, он предсгавлен как исключительно 
злой персонаж, однако, согласно имеющимся источникам, в истории 

сопротивления культу повествуется лишь о страданиях его сесгер. 
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Их имена в дошедших до нас источниках передаются различным 

образом5l , а это верный признак того, что изначально указывалось 
только число жеmцин, а не их имена. Возможно, сначала их было двое, 

а позже стало трое по аналогии с историями о трех дочерях Миния и 

трех дочерях Кадма. Фундаментальное совпадение заключается в ку ль

товой подоплеке этих историй - ритуале преследования участвующих 
в празднестве женщин после мрачной церемонии жертвоприношения 

на празднике, который в Беотии назывался Агрионии, а в Аргосе - Аг
рании или АгриaJIИJii3 • Как сообщается, одна из дочерей Прета при пре
следовании была убита·;4. Последний факт также может свидетельство
вать о приспособлении или своего рода уподоблении, произошедшем 

в тех дионисийских преданиях, которые сформировались под воздей
ствием фиванского мифа. В свою очередь, для Аргоса и сферы влия
ния Геры следует отметить две характерные особенности. 

Одна из них заключалась в наказании, которое было иным, неже

ли наказание дочерей Миния. В подобного рода назидательных исто
риях в основе наказания всегда лежит определенное прегрешение: 

оно является дурной, нечестивой формой того действия, которое 
грешницы отказались исполнить в нормальной, благочестивой фор
ме. Дочери Прета блуждали по Арголиде, Аркадии и диким местам 
всего Пелопоннеса в состоянии крайней, совершенно непристойной 

нимфомании. Это дало повод рассматривать их безумие как резуль
тат кары, насланной Афродитой55 

. Согласно архаической трактовке, 
у них выпали волосы на голове, а тело покрылось белыми пятнами, 

то есть они начали превращаться в коров, находящихся в состоянии 

течки и зовущих к себе быка·W • Итак, их прегрешение заключалось в 
том, что они отказались участвовать в церемониях, которые дали бы 
им возможность испьггать схожее состояние (8utLV) благопристойным 
образом. Однако в древней версии легенды наказанию за отказ их 
подвергла не Афродита, а великая богиня женщин Гера. В этом со

стоит вторая характерная особенность аргосской истории, выделяю
щая ее из всех преданий о прибьrгии Диониса и оказанном ему сопро
тивлении. 

Очевидно, о гневе Диониса во всех версиях вышеоrшсанной легенды 
упоминалось ЛШlIЬ между прочим:57 это было само собой разумеюIЩIМСЯ. 
Гнев же Геры позднейlШIМ толкователям был непонятен, и в его оправ
дание придумьmались самые несуразные доводы',н. Ведь Гера являл ась 
великой богиней супружества и в силу своего антроморфизма, который 
начиная с Гомера укреrшлся в греческой мифологин, она должна была 
ревностно оберегать все связанное с браком и с ненавистью относиться 
ко всему, что разрушало брачные узы. Однако враждебная позиция 
богини затрагивала Диониса только в исключительных случаях, как это 
было в Афинах5!), где распря между Герой и Дионисом определялась 
сложным отношением Геры к кругу элевсинских богов(j(). Запрет прино
сить ПЛЮЩ в храм Геры отнюдь не был повсеместно распространеннымil, , 
а среди вотивных приношений в «старый храм» Геры на Самосе обнару-
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жены лиcrъя плюща и ВШlоградаl>:l. Сапфо и ЛАкей, два великих поэта 
архаической эпохи с острова Лесбос, воспевали божесгвенную трOlщу: 
3евса, Геру и Диониса';.J. Соприкосновение культа Диониса с культом 

Геры произошло в Аргосе еще в микенскую или даже в раннемикенскую 

эпоху. Гаванью, через которую соверllШЛОСЬ это древнее прибыгие Дио
ниса, могла бьnъ АСШlа').J, находившаяся у южной грающы сферы влия
ния Геры. Бесспорно одно: в течение всей ангичности культ жизни, слу

жительющами которого были днонисийские жеНЩШIЫ, оставался совмес

тимым с супружеской жизнью и дополнял ее. 
История дочерей Прета оказалась связанной и с деятельноcrъю Ме

лампода, известного миссионера дионисийской религии"". и таким обра
зом превратилась в своего рода псевдомиф, который Геродот только 
обобщил и оформил. Согласно ему, аргосских жеюцин охватила fLa\l(a, 
и аргивяне вьrnyждены были обратиться за помощью к прорицателю из 
Пилоса, который помог им избавиться от болезни'''', но за высокую пла
ту, каковую он даже удвоил, когда ему сначала в ней отказали. Прав
да, Геродот говорит не о наказаюш, а о массовой эrшдемШI, которая раз

разилась заново, когда прорицателю было отказано ввознагражденин. 
НесомнеШlО, это отнюдь не самая ранняя версия исторни, в которой пер
воначально фигурировали самое большее три обезумевшие жеюцины, 

а ее наиболее поздний вариант. Характерные для исходного предания 
черты со временем стерлись, причем не только у Геродота"'. По
дробности же исцеления, к которым относилось и преследование'>Н, не 
столь важны� для той достаточно полной картШlЫ распространения дио

нисийского культа в Греции, которую оказалось возможным обрисовать 
как nри6ытие 6ога. Два особых места - Фивы и Дельфы - еще потре
буют в связи с этим особого рассмотрения, но гораздо большее внима

ние придется уделить Афинам. 

2. Дионис Триетерик -
бог двухгодичного периода 

2. 7. Древность u непрерывность 
трuетерuческоzо К).IIьта 

Итак, что касается дионисийской религии за пределами Атгики, то в 

историях о прибытии бога и сопротивлении, оказанном там его культу, 
прослеживается четкая логическая линия, объедШiЯЮЩая разрозненны�e 
элементы� обширного ритуала. Сущесгвовало два тайных женских празд
Hecrвa, которые отчасти позволяюr понять сопротивление «добродетель
НbIX жею>, не прошедlIlliX посвящение. Тем более они проясияюг сопро
тивление их мужей, озабоченных своей влаcrъю и порядком в госу дар

crвe. В ОДШl из праздников живому сущесгву причинялось ужасное стра
дание. Связь женщЮl с Э'I1fМ сущесгвом явсгвует из наказания, бьmшего 

не чем иным' как утрированной, злокачесгвенной формой того культо-
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вага обряда, кагорый грешющы агказались соверIШfГЬ ради бога добро
вольно: ОЮl разорвали собсгвеююго ребенка одной из них, за кагорым 
ОЮl призва.ны были сообща ухаживать' . их жертва БЬL\а им близка точ
но так же, как любой кормилице - ее питомец. По духу и цели проис
ходившее прагиворечило как нравам, так и законам. 

Поcryпок, совершаемый в менадическом, или неистовом (fLIXLVOfLEVOC;), 
душевном состоянии, в кагором времеЮlО пребьшал сам бог, превратил

ся в наказaЮlе для строптивых, в безумное деЯЮlе. Второй тайный празд
ник, кагорый по своей внутренней логике должен БЬL\ следовать за пер
вым, жеюцины справляли в ином душевном состоянии, кагорое можно 

назвать фиадическим (аг глагола GUELV). На праздник Фийи, устраивав
шийся при храме недалеко аг города Элида, прибьшал - 'E1tL~OL"t&V, как 
заверяет ПавсaЮlЙ, - сам ДиОЮlс1. НаказaЮlе, примыкавшее к мрачному 
менадическому празднесгву, по неrшсаному закону ~cи~ предназначалось 
и для тех, кто совершал жестокий поcryпок благочестиво, по воле бога. 
В Афинах, в качесгве своего рода возмещеЮIЯ жертвенному быку, оно 
имело место также и за рамками ДИОЮlсийской реЛШ'Ш1J • Речь при этом 
может идти о наследии минойской культуры и поэтому о распростране

НЮI и влиянии ДИОЮlсийского культа, достигшего Аттики еще до прибы

тия самого бога. 
До нас дошли сведения о том, каким образом ритуал, в котором 

роль страдающего бога исполнял телец и к которому присоединялось 

наказание того, кто совершал жертвоприношеlШе, отправлялся на ос

трове Тенедос. Ввиду крайне архаичного характера этого обряда вряд 
ли могут возникнуть сомнеЮIЯ в его древности и в сущесгвовании связи 

с триетерическим жертвоприношеlШем быка у критян'. На маленьком, 
расположенном недалеко от Трои острове для «сокрушающего людей 
ДИОlШса»\ Диониса как бога подземного мира, снача.ла вскар.м.лuва.лu 
стельную корову. Когда она начинала телиться, с ней обращались как с 
жеюциноЙ-роженицеЙ. На новорожденного теленка надевались охот
ничьи сапоги, как это подобало маленькому Загреюt ;. В таком виде 
животное БЬL\О готово для жертвоприношения. Того же, кто наносил 

удар двойным топором, публично побивали камиями, правда только 
символически, поскольку ему разрешалось спастись бегсгвом. Если ему 
удавалось достичь моря, наказание считалось исполненным. 

На монетах с Тенедоса, где винодельческая культура процветала и 
во времена турецкого владычества', в классический период наряду с 
двойным топориком изображалась виноградная кисть; уже Фридрих 
Готлиб Велькер связал этот факт с ритуалом жертвоприношения~. В 
эпоху документальной фиксации ритуала убиеlШе тельца БЬL\О обязан
ностью мужчины!'. Однако остальное - присмотр и уход за коровой и 
тельцом, словно они были человеческими существами, - оставалось, 
несомненно, за женщинами. 

Раскопки на острове Кеос подтвердили, что в святилище, куда в VI 
и начале V в. в дар Дионису приносились винные сосуды - явно не 

пустые lО , - дионисийский культ существовал непрерывно начиная с 
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раннемикенской эпохи. В результате этих раскопок на свет был извле
чен также ряд терракотовых женских фигурок, у которых в соответ
ствии с минойским стилем была обнажена верхняя часть туловища". 
На острове еще в минойский дворцовый период предположительно 

С)'lЦествовала женская коллегия, какой позднее стала коллегия города 
Элиды. Пока это только гипотеза, однако можно считать установлен

ным фактом непрерывность дионисийского культа, в последней фазе 
которого Дионис появляется уже названным по имени. У нас есть ука
зания, что во времена Симонида (VI-V вв. до н. э.) на острове Кеос 
отправлялся жертвенный ригуал, аналогичный описанному на острове 

Тенедосl:l. Согласно обычаю, топор с двумя лезвиями доставляли к 

месту жертвоприношения совершенно новым, прямо из кузницы, и 

юноша одним взмахом топора должен был нанести удар. В одном из 
стихотворений Симонид называет смертоносный инструмент «быкора
зящим слугой Диониса»13, слугой, следующим воле своего господина. 

Еще дальше заходили, когда самого бога называли «двойным топори
ком», Дионисом Пелекисом (Llt6vtao~ ПiЛЕ.ХЩ), как в фессалийской га
вани Пагасы l4 . Убиение бога происходило весьма противоречивым 
образом: он умирал, но, по логике собьrгий двухгодичного периода, все 
же оставался в живых. К двухгодичному периоду сводятся и два празд

нества в честь Ариадны, справлявшиеся на острове Наксос: одии мрач
ный, другой радостный, с масками Диониса из разных сортов дерева; 
маска Диониса как бога подземного царства изготовлялась из фигового 
дерева, а маска Диониса-Вакха - из вииоградной лозы l5 . 

Что касается материка, то здесь дело не ограничивается гипоте~а
ми и домыслами. Везде, где царит двухгодичный период, категория 
непрерывности заменяет категорию прибытия. В особенности это отно

сится к Беотии. У же в истории дочерей Миния, отказавшихся принять 
Диониса в Орхомене, о прибьrrии бога издалека не может быть и речи. 
Миниадам надлежало присоединиться к тайному культу, который 
женщины из Фив с охотничьим азартом праздновали на горе Кифе
pOH1". Правда, у фив была своя история сопротивления культу, и Еври
пид выбрал ее в качестве темы для своих «Вакханок» как раз потому, 

что она изначально заключала в себе зерно трагедии. Он расширил эту 
историю за счет мотива временного отсутствия и последующего возвра

щения бога (мотива, который также проистекал из культа) и таким 
путем адаптировал ее к историям прибьrгия Диониса. Прибьrгие бога 
первоначально не прииадлежало к фиванскому мифу. Наказание, при
мыкавшее к жертвоприношению в качестве своего рода дополнитель

ного ригуала, уже само по себе порождало мысль о преследователе, ко
торый оказьшал сопротивление и оттого заслуживал страдания. Таким 
преследователем стал ПенфеЙ. 

В Кноссе имя Пенфей, ясное и недвусмысленное имя с мрачным зна
чением «страдалец»li, безусловно, могло служить личным именем хотя 
бы потому, что имена божеств - помимо Пенфея, это относится и к 3аг
рею lН - там давали и людям, а соответствующая мрачная ШIостась бога 
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в календаре праздников подготавливала прагивоположную mюстась1 !J. В 
Фивах за этим именем открывается более глубокий смысл. Диалектика, 
внугреЮIе присущая кулыу, где жертвой по собствеЮIОЙ воле оказьmа
лось само божество, превращала Пенфея в наказaЮIоm прагивника бога., 
который в своем страдании оставался все же настолько близок пресле
дуемому богу, что замещал его. Прагиворечивость трагической судьбы 
страдающего и дающего себя умертвить бога, слугу которого, да и не 

только слугу, но его самого олицетворял жертвенный топор, воплоща

лась в человеке, который сам подвергал себя уничтоженmo, как это по
зднее часто происходило в атгической трагеДЮI:i(I. Это придавало новую 

глубину греческой дионисийской религии, имевшей свои истоки в кри
то-микенской куль-гуре и принесшей в Афины свои непреходящие пло
ды. На крпго-микенский фундамент дионисийская религия orшралась и 
в Фивах, свидетельствуя тем самым о непрерьmности, с которой сверша
лась новая, нa.иryмaЮIеЙшая сублимация религии жизни. 

В Фивах культовый центр дионисийской религни находился на тер
рпгорни дворцового комплекса, возникновение которого, на основании 

найденной там цилиндрической печати восточного происхождения, 

можно отнести к XIV-XIII вв. до н. э. 11 • Точная топографическая ори
ентировка внутри Кадмеи, старой цпгадели Фив, до сих пор невоз

можна из-за сегодняшней застройки. Но при сносе современных домов 
производились раскопки, и в одном месте, ко всеобщему удивлению, 

археологи натолкнулись на фундаментную стену микенского времени, 
не скрьnyю под слоями более поздних периоДов22 • 

Когда Павсаний во 11 в. посетил Фивы, то заселена была только 
Кадмея, то есть акрополь города, который и назьmался Фивами1:J • В нем 
показьшали «брачный чертог» (G6tЛСХfLОС;) Семелы, где ее посетил Зевс, 
зачавший с ней Диониса, и где она в конце концов была сожжена мол
нией. Сам дворец сохранился как святилище Деметры Фесмофоры 
(<<Законодательницы»)"·1 - богини, почпгавшейся исключпгельно жен
щинами. Ее статуя поднималась из земли только по грудь:l.i. Должно 
бьnъ, упомянутый G6tЛlXfLDc; представлял собой тот <rYjx6c;, ограду находив
шегося в святилище места, куда не разрешалось вступать (O(~IX"tOV). о 
нем знал Еврипид, о нем же упоминается и в надписи на сокровищни

це фиванцев в Дельфах1ti • В «Вакханках» Дионис находпг здесь уже 
могилу своей матери - рядом с дворцом Кадма, развалины которого 
еще дымятся; эта могила, однако, была подобна могилам Ариадны, за 
которые выдавались алтари, предназначенные для почпгания богини 
подземного царства17 • 

По воле бога cr1jx6c; его матери был обвпг листьями виноградной 
лозы. Не исключено, что этот элемент в качестве поэтического укра
шения БЬL\ добавлен Еврипидом1Н , но все остальное можно принять за 
достоверную культовую традицию. Еще Павсаний видел на фиванском 
акрополе культовый памятник из дерева, отделанный медью, о кото
ром предание гласило, будто вместе с молнией Зевса на чертог Семе
ль! упал с неба деревянный чурбан, а Полидор, сын Кадма, отделал 
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этот предмет медью и назвал его Дионисом KaДMOM~~. Рядом с ним 

Периегет* наблюдал также цельную стаryю Диониса, отлнryю из брон
зы, работы неизвестного нам скульптора Онасимеда, и жертвенник 
бога, сооруженный сыновьями Праксителя, КефисоДотом и Тимархом 
(IV в. до н. э.). Тот факт, что первый культовый пaмнrnик получил за
щитную оправу из меди, свидетельствует о его древности. У Павсания 
для деревянного двойника бога есть особое имя. В различных списках 
стоят варианты LlLОVLО"Щ КIiОfLЩ и LlLОVLО"Щ КIiОfLLЩ, а дельфийская над
пись 111 в. до н. э. называет его LlLОVLО"Щ КсхОfLе.Тщ. Согласно засвидетель
ствованному догреческому значению слова КIiОfLЩ - «Гермес»3О, дере
вянный предмет принимали за фаллический идол, видя в нем «Диони
са-Гермеса», каковым он конечно же и являлся. Однако вполне понятна 

и позднейшая точка зрения, отразившаяся в преобразовании имени 
КIiОfLЩ в прилагательное КсхОfLе.Тщ (неправильное написание КIiОfLLЩ). 
Налицо была связь O"7Jxo~'a и деревянного идола с постройкой микен
ского времени, а она считал ась дворцом основателя Фив, Кадма. 

Едва ли здесь может идти речь о случайности - к примеру, что уце
левшая деревянная колонна дворца, уже превратившегося в руины, вос

принимал ась как культовый памятник, поскольку вокруг нее случайно 
и вполне естественныl\ll образом вырос плющ3!. лишь более позднее ора

кульское изречение, составленное, вероятно, евреями или христианами 

и явно направленное против язычников, гласит, что «колонна для фиван
цев была радоcI1lыl\II Дионисом»32. Засвидетельствованное традицией фи
ванское именование бога как Диониса Перикиония (ПЕРLХLОVLO~)33 вполне 
ясно: его значение - «Дионис, обвивающийся вокруг колонны�> •. В Атгике 
он был не колонной, а плющом (LlLОVLО"Щ KLO"O"O~, «Дионис-Плющ») 3{ - как 

и в самом дворце Кадма, где он, кроме формы издревле почитаемого 

объекта, избрал также это воплощение, о чем говорится в орфическом 
гимне Дионису Перикионию35 . Деревянный чурбан, безусловно, не 
прннадлежал к архитектурным элементам дворца, иначе не могла бы 

возникнуть легеида, будто он упал с неба3". Руины дворца, по всей ве
роятности, вообще сохранились лишь потому, что они уже изначаль

но служили местом культа, возможно даже нескольких культов;37 к 

ним принадлежали культ Диониса и культ Семелы. 
Дельфийская надпись показьmает, что Дионис из дворца Кадма был 

связан с триетерическим культо~. Тайные празднества фиванских жен
щин, ставшие предпосылкой истории сопротивления культу, в ней не упо

минаются, сказано только о публичных праздничных собраниях (7tСХV7JrUрщ) 
с драматическими представлениями. Но там, где Диодор сообщает о трие
терических ритуалах, он ставит беотийцев на первое место среди «прочих 
греков и фракийцев»~J9 и говорит о «вакхических торжествах» (~CXXXE(CX) у 
женщин.j{l. Он имеет в виду при этом как «менадические», так И «фиади

ческие» тайные празднества. Из дельфийской надписи неясно, каким из 
них соответствовали 7tCXV7JyUPEL~. Вероятно, это был мрачный праздник 

• Прозвище Павсания, от гре'l. 1tе;р(~у'1(Щ - «описание». (Прu.ме'l. пер.) 
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менад, так как в нем двухгодичный период досгигал своего апогея и по

лучал свое календарное завершениеН. Поэтому имеюю менадический 
праздник назывался преимушественно <<rpиетерическим». Однако соот
ношение между общедоступным и тайным здесь должно бьлъ тем же 

самым, как и соотношение между праздничным собранием в храме Дио
ниса вблизи города Элиды и праздником шестнадцати женщин, призы
вавших и прЮlИМавших бога у моря~l. 

Можно считать установленным мистериальный характер женских 
церемоний, подлинных триетерических ритуалов, тогда как обществен
ности в Фивах предлагались зрелища, а в Элиде демонстрировалось 
чудо сотворения вина. Правда, так было не с самого начала; потреб

ность в зрелищах и чудесах возникла только со временем. Внутренняя 
логика двухгодичного периода, его живая диалектика, соответствовав

шая возникновению, уничтожению и возрождению жизни, проявлялась 

втайне. Ее непрерывное осуществление в триетерическом культе мож
но считать доказанным для времени начиная с микенского и даже ми

нойского периода. Несмотря на то, что она держалась в тайне, ее смысл 
поддается реконструкции на основе точных данных. 

2.2. ДUlUекmuка двУХlодU'ЧН,ОlО nериода 

На второй год триетериды случалось нечто противоположное тому, что 

происходило на первый, и лишь на третий год начиналось повторение: 

отсюда и название «триетерида», обозначавшее один двухгодичный 

период. Поскольку празднества повторялись только начиная с третьего 
года, бог, которого чествовали в первый и во второй год, носил имя 
TPLt"t1JPLX6c;*' 1. Но он назывался еще и 'АfLqщ."t~с;l (<<тот, кто oXBaТbIBaeт 
оба года»), так как божеству, объединявшему в себе ооа года со всеми 
их противоположностями, полиостью соответствовали лишь два года, 

взяты�e вместе. Орфическая «Книга гимнов» представляет собой ком
пендиум мира греческих богов с точки зрения их почитателя-язычни

ка в раннехристианскую эпоху. Культ Диониса был центральной, лич
ностной религией гимнического поэта. Он называет Амфиетом того, 
кто «усыпляет И приводит В движение времена в круговороте годо

вом»:\ И подразумевает под словом «времена» годы, которые, сменяя 
друг друга, образуют одну триетериду. Точное указание на промежу
ток времени в один год для отсутствия Диониса содержится в цитате 
из одного дифирамба, дионисийской триумфальной песни: I 

&vc<~6c<aov a:u't~t 
дlОVUcrоv O!o(crofLov 
lopotL~ EV ~fLЕРСЩ 
owooXot fLТJVot<; O!1tov.ot 
1tcipot о' Wpot. 1tcipot о' iiv81]' 

• т. е. ТриетерическиЙ. или Триетерик (zpеч.). 
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Голос устремим к небу! 
Песнь Дионису мы f1>янем, 
В дни священные споем! 

Не был здесь двенадцать л ун, 

Срок пришел, и все ЦВeThI ... * 

Отсyrствие бога, длившееся двенадцать месяцев, вообще мыслимо 
только в рамках праздничного периода из двух лет, ведь между OTCyr
ствием и присyrствием должен сохраняться определенный баланс. В 
Афинах двухгодичный период был совершенно немыслим, что сказа

лось и в отсyrствни подобных свидетельств. Tyr, по крайней мере, три 
праздннка ежегодно предполагают присyrствие ДиOlшса: Ленеи, Анфе
егерии и Великие Дионисии. Иегочником приведенной цитаты� являет

ся одно теоретическое сочинение, сохранившееся крайне фрагмеитар
но на двух папирусных свитках и посвященное афинской дифирамби
ческой поэзии V-IV вв. до н. э.5 . Его автор, очевидно, заимствовал свои 
примеры не только из дифирамбов, которые были сочинены и исполь
зовались в Афинах, но также из тех, которые сочинялись и использо

вались повсюду в греческом мире в рамках триетерического культа. 

Триетерида начиналась годом отсyrствия бога. В гимне Амфиету го
ворится, ЧТО Дионис погружает в сон весь триетерический период, сам 
проводя время сна в священном чертоге Персефоныti • Так бог завершал 
одну триетериду и начинал новую. На первый год он был X90\lLOC;, «под
земньrn» Дионис. Но именно в этот временной промежyroк он mнюдь не 

почитался в качестве бога мертвых, воплощающего соегояние смерти. 
Для гимна он одновременно тот, кто бодрствует вмееге с нимфами -
прототипами дионисийских жеюцин, пробуждающих бога, которьrn в 

свою очередь вновь вызьmает к жизни новую триетериду7. это проис
ходит в год его отсyrствия: жизненный аспект «подземного» Диониса 

культивируется вплоть до времени его эпифании, когда происходит пол
ное откровение жизни-~w~. Согласно Диодорt, там, где господствует 
праздничньrn триетерический период, девушкам тоже позволено носить 
тирс и принимать участие в 't\l90UO'LIXO'flOC;, соегоянии единения с богом, 
ликуя и славя его. Жеюцины во время своих ~IXXXE(IX чествуют бога обо
собленно, в замкнутых группах, гимнами воспевая присyrствие Диони
ca~. Это празднество завершало год и длилось не один день, а несколь
ко «священных дней». Двенадцать месяцев были позади. 

Цветами (6(\191)), которые теперь расцветали, были ранние весенние 
цветы�' иногда появляющиеся в Аттике уже в феврале, когда снег еще 
не растаял; они могли бы служить указанием на Анфеегерии, афин
ский весенний праздник Диониса, если бы призывная песня являл ась 

песнью афинян и ей бы не предшествовало длительное отсyrствие бога. 
В триетериде периодичносгь природных циклов оказывается нарушен

ной, однако уже в пределах одного года осуществляется парадоксаль-

• Пер. А. Парина. 
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ное объединение жнзни и смерти под знаком жизни. Ornюдь не жизнь 
природы призывалась к пробуждению от мнимой зимней смерти! Цве
ты уже расцвели, они расцветают каждый год, а не только каждый 

второй год, когда случается эпифания бога! В этом обнаруживается 

установка на чистую диалектику - пусть не осознанная, но как бессо
знательный процесс, нашедший выражение в мифе и ритуале: «жизнь 

из смерти» и «смерть из жизни» чередовались в нескончаемом повто

рении, заключавшем в себе неиссякаемость жизни, или скорее наобо
рот - неиссякаемость жизни заключала в себе бесконечность повторе
ЮIЯ. Будучи введенным в сферу естественных циклов, это упрощающее 
видение, истинность которого внутри мифа, впрочем, не подвергалась 
сомнению, придавало непосредственному созерцанию природных про

цессов своеобразное углубление и уплотнение. Так дело обстояло в 
Атгике, где триетерида не получила признания, в отличие сп ее диалек

тического содержания, которое - что вполне очевидноlO - можно рас

познать даже в Анфестериях. 
Один из элементов триетерических рш)'алов, который, возможно, 

был введен и в Афинах (куда он мог попасть из Элевтер), но позднее 

был упразднен, представлял собой более сильный призыв к богу, неже
ли призывная песнь женщин перед эпифанией, целью первого года 
триетериды: это был трубный зов 11 • Таким зовом, достойным того, что 
должно бьvl.O произойти, бога призьшали и в Лернеl~. Трубы (crаА7tLПU;) 
держали спрятанными в тирсах, а когда их доставали и трубили, то тем 
самым уже свершалось желаемое: подземное царство раскрывалось, и 

Дионис, воплощавший в себе то самое живое, по чему тосковали фиа
дически возбужденные женщины, вновь восходил наверх. 

Этот неестественно резкий трубный зов был в высшей степени ар
хаичным явлением 1 .!. Инструмент, который при этом использовался, 
позднее изменил свою форму, но остался своего рода музыкальным 
свидетельством существования и распространения триетериды. В над

писи с острова Родос l ' указывается зарплата музыканта, игравшего на 
водяном органе и «пробуждавшего бога»I\. Зарплату музыкант получал 
от мужчин-гимнопевцев, от некой особы, вероятно, жрицы, и от жен
щин, исполнявших свои функции «при двух прибытиях бога»: 11; при его 
1l0явлении наверху и в конце триетериды - при схождении вниз 1i • 
Надпись из Пр иены (1 в. до н. э.) упоминает о припятии на работу од-
1101'0 певца, одного флейтиста для сопровождения хора и одного лют
ниста. Они должны были играть в течение двух дней в конце каждо

го из тех годов, который не имел триетерических церемоний lН , то есть 
когда мрачны�e ритуалыl не совершалисы � ' •. Задача певцов и музыкантов, 
несомненно, состояла в том, чтобы сделать призыв и пробуждение бога 
более эстетичным, ведь трубы звучали неестественно резко. 

Второй год триетериды составлял противоположность первому. 
Дионис отныне не был подземным, отсутствующим богом, который 
публично призывался звучными инструментами, а в своем кругу -
женщинами. Они пробуждали его, будучи сами пробужденными им. 
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Теперь бог присугсгвовал. Какую бы форму lШ принимало его присуг
сгвие, это была парусия ~(U7j. Эта парусия не исключала и присугсгвия 
отдельных мужчин. Напротив, если у вакханок не хватало визионер
ских способностей"", чтобы узреть самого бога в его телесном воплоще
нии среди или во главе их толпы, ему быстро находилась замена - уже 
в момент эпифании, вызванной усилиями первого года11 , и особенно в 
состоянии менадического возбуждения, которое могло выйти за рам
ки дозволенного и привести к настоящим человеческим жертвам11 • В 
состоянии, в котором вакханки, подобно их буйсгвующему богу, стано
вились менадами, оии могли отождесгвить с Диоиисом не только жерт
венное животное, но и человека. Oгкpьrгoe признание этого содержит
ся в «Вакханках» Еврипида: 

BpOfJ.\OI; оcrщ ау"/]\ 8\tXcr01J<;' 
... когда Бромий поведет свои дружины в гору*' 21 

В данном случае хор говорит о феномене дионисийского культа 
вообще, не делая различия между иллюзией и истиной. Еврипид вы
ступает здесь как объективный наблюдатель. Однако нарисованная им 
картина показьшает и опасность отождесгвления - не только на при

мере Пенфея, но и в более общем смысле, когда он сравнивает мен ад 
с гончей свороЙ1<. Бог, который их подстрекает, являет собой полный 
контраст тому, каким он был в первый год: теперь он не божество, 
побуждающее живых существ к жизни, повелитель цapcrвa мертвых, 
сам желающий бьrгь воскрешенным, а уже повелитель всех живых су
щесгв, который подстрекает к убийсгву и в смерти убиенных настолько 
ред)'lUIРУется, что снова нуждается в пробуждеlШИ. Дионис - это охот
ничья добыча и жертвенное животное, которое заживо разрывают:1с, 
«Бык» (TCXUpoc;)ll; И «Козленок» ("Ep~q>oc;)17, но одновременно - Омадий 

(Q!lаою~) и Омест (Q!l1Jcrt7j~), «тот, кто питается сырым мясом»lН, для 
кого И устранвался жертвенный пир критян, их мистериальная трапе

за, когда оlШ каждые два года разрывали зубами на куски жертвенного 
быка1!J. Такое завершение двухгодичного периода могло бы, пожалуй, 
бьrгь праздником, достойным подземного мира и его повелителя; в Ар
госе это фактически и БЬL\ праздник мертвыхJU • Однако без внутрен
ней диалектики, соединяющей в каждом моменте триетериды смерть 

с жизнью, он вряд ли БЬL\ бы возможен как кон,еу двойного года. 

2.3. Дион,ис в Де.,f,ьфах 

Итак, внутренняя логика ДИОlШсийского двойного года в такой степеlШ 

является диалектикой ~(U7j и ее противоположности, смерти, что и без 
опоры в периодических процессах природы, ориентированная лишь на 

саму себя, она все равно оказывала бы воздеЙсгвие. И нет ничего уди-

* Пер, ф,ф, Зелинского. 
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вительного в том, что формально она сравнима с диалектикой Гегеля, 
даже более того, понятие «диалектика» В гегелевском смысле примени
мо к ней по той причине, что диалектика Гегеля представляет собой как 
бы отражение этой прадиалектики в методически осознанном мышле
нии философа. для объяснения этой естественной прадиалектики на
прaпrnвается предположение, что в каждом живом существе налицо две 

тендеlЩИИ: тенденция созидания и тенденция уничтожения, с одной сто

роны - инстинкт жизни, с другой стороны - инстинкт смерти. 
Таким образом, смерть и разрушение жизни оказываются связаны 

с самой жизнью l . Гегель, правда, не мыслил в категориях инстинкта, но 
он указал на суть этой прадиалектики, заявив: «Бьrгие конечных вещей 
как таковое состоит в том, что они содержат зародыш прехождения как 

свое внугри-себя-бьrгие, что час их рождения есть час их смерти»2. Zw~ 
есть предпосылка инстинкта смерти, тогда как смерть вообще представ
ляет собой нечто только в отношении к ~w~. Смерть - это продукт 
жизни вследствие «диалектики», которая есть не мыслительный про

цесс, а свершение самой жизни, ~w~, в каждом преходящем ~(OI;'e.J. 
Двойной год, объединявший в себе обе тенденции и ориентирован

ный на человеческую, а не на животную природу, в которой периоды 
размножения обусловлены астрономическими циклами, мог начинать

ся с любым календарным началом года, в том числе и с годом Сириу
са. Так, по-видимому, было в Дельфах, где культовые празднества 
покоились на первичном выражении этой диалектики, ДИОНИСИЙСКОМ 

мифе. В основу дельфийского календаря был положен год Сириуса l . 
Об этом можно судить не только по счету месяцев (начало года в Дель
фах приходилось на середину лета), но и на основе мифа о ежегодном 
появлении Аполлона, которого ждали в первом месяце года, в его ме

сяце апеллее, начинавшемся в июле по нашему стилю. Кроме того, 
миф об Аполлоне указывает и на более раннее положение вещей, до

историческое с точки зрения того, что мы сегодня знаем о Дельфах. 
В древнейшем мифе прибьrгие Аполлона свершалось лишь на второй 
год после рождения бога. Как это ни странно, Аполлон начинал свои 

календарныIe эпидемии в Дельфах годом своего отсутствия. ПредпосьV\
кой того, что Аполлону могло быть при писано такое странное поведе

ние'''' уже должна была быть триетерида, которая доминировала в 
Дельфах в более древнее время и осталась действенной в связи с дио
нисийским культом. Поскольку В Дельфах и в Афинах бьV\а принята 
одинаковая система високосных лет, следует допустить адаптацию 

Gолее древнего дельфийского календаря к одногодичному календарю 
афинян". Ко времени этой адапгации посещение Аполлона отмечалось 
уже ежегодно. 

Праздник по случаю его прибытия приходился на амбивалентное вре
мя предутреШlеm восхода Сириуса - время, когда созревают дары лета', 
и все же «в одно из великих смертных мгновений греческой природы, 

когда, словно скрыгая в птичьем щебете, смертоносная жара достигает 
своей наивысшей точки на одухотвореШlО пьV\аюIЦИX горных хребтах»Н. 
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Аспект жизии и аспект смер1И единой природы соответствовали лeтЮIМ 
периодам триетерического года. это время нельзя смеIШIВать со временем 
предвесеннего месяца бизия!', когда седьмого числа, в день рождения 
Аполлона, начинала вещать ПифияlO• Здесь мы сгалкиваемся с непоняг
ным на первый взгляд фактом, а имеиио: рождеиие и прибыгие бога к его 
почитателям не совпадают. Еще менее понятно то, что весенний месяц 

феоксений, месяц радушного приема богов среди смертных, был уже 
давно позади, когда Аполлон в период летнего солнцестояния прибьmал 
из страны гипербореев *. Известный нам календарь, очевидно, не являет
ся тем, который соответствовал в Дельфах первоначальному мифу. Его 
перевод на отдельные годы, в соответствии с движеиием солнца и природ

ными циклами, особенно ощугимыми в высокогорном дельфийском ланд
шафге, произошел уже, безусловно, под знаком Аполлона, который более, 
чем все великие боги, был связан с солнцем!!. Но в Дельфах Аполлон еще 
застал старый триетерический календарь, покоившийся на диоиисийском 

мифе, и временно под него адап1Ировался. это с определенностью следует 
из мифа о его прибьrrии на второй год. 

Данный факт не менее значим, чем и то обстоятельство, что из 

Дельф до нас не дошло никаких сведеиий о прибьrrии Диониса или об 
оказанном ему сопротивлении. Не СОХРaЮIЛось рассказа о его рождении, 
которое могло бы заменить прибыгие, отсугствует и легенда, связанная 
с дворцом микенской эпохи, как это было в Фивах. «Прибьmающий бог» 
в Дельфах - не Дионис, а Аполлон. Согласно мифу, он прибывает как 

завоеватель и овладевает оракулом, раньше принадлежавшим некой 
великой богине (в соответствии с простейшей формой традиции, самой 
Земле, или Гее) и охраняемым змееподобным существом женского 
пола!2. Наличие в Дельфах доаполлоновского оракула Земли можно 
считать удостоверенным традицией и археологическими находками. Не 
подлежит сомнению и угверждение археологов, что в Дельфах люди в 
разгар бронзового века жили еще в условиях неолита!:J и что это место, 
хотя расположение СВЯТИЛШЦ отличалось тогда от позднейшего!4, тем не 

менее уже считалось священным. знаменитыIй каменный пуп, или ом

фал, в Дельфах свидетельствует о том, что там верили в связь между 
верхним и нижним мирами;!5 правда, здесь, в скалистом ландшафте, 
дело выглядело иначе, чем в Лерне, где доступ в подземный мир осуще
СТВЛЯЛСЯ через воду. Но источников было достаточно и в Дельфах, а сре
ди них и такой обильный, как Кастальский ключ. В общем и целом, есть 

все основания говорить о схожеС1И культово-исторической ситуации, не 

забывая, конечно, о существеlпlых различиях. 

К различиям принадлежит прежде всего характер оракула, кото

рый, согласно традиции, изначально принадлежал Земле. Приоритет 
оракула Земли является, как уже сказано, неизменным элементом 

* Гипербореи (61/(6.: «живущие по ту сторону северного ветра») - в гречешой 
мифОЛОГИИ сказочный народ, живущий на крайнем севере; туда периодически прибы. 
вает Аполлон, чтобы вернугься в Дельфы в урочное время летней жары. (Пр,urе'l. пер.) 
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дельфийского предания. Здесь yмecrнa и ссылка на условия неолита. 
Уже от простого прикосновения к Земле (а не только от испарений llJ ) 
могли ожидаться оракулы, пророческие видения, что подтверждается 

гомеровскими эпитетами пророчествующих обитателей (U1tO(j)ij"tOtL) До
доны, селлов: &\lL1t"t01tOOtC;* и XOt(.LOtLtU\lOtL**. Они всегда ходили босыми, 
не мыли ног и спали на голой земле!!. Связь такого рода опыта с опре
деленными местами следует принимать как историческую или, как в 

ДоДоне и Дельфах, доисторическую данность. Кроме того, возможно, 
что в Дельфах еще в доисторическое время произошли и языковые 
изменения. 

Греческое слово дtЛ(j)О( точно соответствует прежнему названию 
этого места - пuеw, которому только с большой натяжкой, манипу
лируя этимологией, можно было найти место в греческом языке!~, 

тогда как в одном из западносемитских языков оно вполне подходит 

к топографии дельфийского ландшафта: puth здесь означает «зиять» 
(а se invicem distare)***, а от этого глагола имя poth имеет значение 
fissure 4*, fente:'*, vas feminale"*' !!\ которое в греческом передается на
рицательным именем ОtЛ(j)Uс;I*· 10. Семитское происхождение слова 

пuеw получает тем более надежное историческое обоснование (хотя 
оно в общем-то в таковом не нуждается), чем больше становится наша 

уверенность, что еще до микено-греческого минойцы говорили на за

падносемитском языке. Вполне возможным представляется и мало

азийское происхождение названия горы ПOtР\lOtcrcrОс;. Это подкрепляет
ся тем фактом, что и Аполлон пришел в Грецию из Малой Азии1 !. В 
Дельфах местом его рождения считался остров Делос, и, следова

тельно, был признан приоритет его деласского культа. Последний, со 
своей стороны, находился в теснейшей связи с ликийским городом 
Патары: туда бог отбывал с Делоса на зимние месяцы и там в мест
ном храме в течение шести месяцев давал пророчества11 

- подобно 

тому, как из Дельф он отправлялся к гипербореям. 
Кстати, между его историческими и мифическими исчезновения

ми и прибьrrиями (&1tOOТj(.L(OtL и 't1tLOТj(.L(OtL) существовало различие. При
бытие матриархального семейства Аполлона (его матери Лето и его 
сестры Артемиды) из Малой Азии в Грецию произошло однажды как 
конститутивное событие греческой религиозной истории, которую с 

тех пор нельзя себе представить без присутствия этих трех божеств. 
Греческим ответом на прибытие Аполлона как некой божественной 
мудрости, дарящей и забирающей солнечный свет1.\ явилось возник

новение религии чувственного и духовного света, которая в своих наи-

о не моющие ног (zpеч.). 
00 спящие на земле (греч.). 

000 отсгоять друг от друга (..tат.). 
10 трещина (фр.). 
'.0 щель (фр.). 

"О женский половой орган (..tат.). 
'* матка (греч.) (см.: Ар1lстоmе..tь. История животных. ,'jlOb). (Пр'UffЧ. пер.) 
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высших моментах превратилась в греческую религию духа с ее требо
ванием ясности и чисготы, порядка и гармонии. Она сгала решающей 
сосгавляющей греческой культурной исгории, далеко превосходящей 
то значение, которое когда-либо имел для античного мира дельфий
ский оракул. 

Напротив, мифологическая линия прибытия и возвращения Апол
лона с севера, в отличие от исторической восточно-западной линии, 
соответствовала Аполлону не как божеству дня и света, а как богу ас
трономического года. В мифическом измереюm она отражала тот пугь, 
который бог света продельrвал в пору все удлиняющихся ночей, направ

ляясь на север, в страну самых длинных ночей, чтобы там, у ГШIербо
реев, обрести свое царство. Как божество солнечного года, Аполлон 
неизбежно преобразовывал двухгодичный календарь, где бы он ему ни 

встречался. 

Двумя самыми древними исгочниками О'ПlOсительно диадохии*, то 
есть наследования в обладании оракулом в Дельфах, являются Эсхил 
и Еврипид. В «Эвменидах» Эсхила Пифия, перечисляя прежних вла
дельцев оракула, называет Аполлона лишь на четвертом Mecгe~4. Три 

первых месга занимают богиня земли и две ее дочери в качестве на

следниц: Фемида, двойник матери, возведенная в ранг богини правосу
дия, и Феба, мать Лето. Феба передала своему внуку, Аполлону-Фебу, 
собственное имя, а вмесге с ним - в качестве подарка при рождеюm -
и дельфийское прорицалище. Аполлон должен бьL'l. давать оракулы, 
исходившие от Зевса. В этом, несомненно, заключалось классическое 
учение дельфийцев о внутренней истории их оракула. Имя Диониса 
подчеркнуто отнесено на периферию~5. Но этой периферией бьL'l. весь 
огромный Парнас с его Корикийской пещерой (KCUpUXLO\l &\I't'PO\l), ним
фы которой сгавятся в один ряд со всеми великими богами; упомина
ется и об охоте на Пенфея, благодаря чему горный ландшафт между 
Дельфами и Фивами превращается в одно сплошное охотничье угодье. 
у Еврипида в «Ифигении в Тавриде» владелицами оракула до 

Аполлона названы богини Гея и Фемида, мать и дочь~". Рассказывает
ся также об убийстве змеи. Подробно осганавливаться на этом у Пи

фии в трагедии Эсхила не бьL'l.О никакой причины, в то время как для 
поэта гомеровского гимна досгойным упоминания бьL'l.О лишь этоП , а 
отнюдь не право древнейших богинь на владение оракулом! У Еврипи
да они защищают свою привилегию: Земля «<Ночная»)~Н насылает на 

гадателей видения, которым маленький Аполлон ничего не может 
противопосгавить, пока наконец отец Зевс сам не сажает его на дель
фийский трон. Не оказывается обойденным и Дионис. Парнас, куда 
Лето с острова Делос на руках приносит своего маленького сына, ко
торый, еще находясь на руках у матери, убивает змею, - это уже гора 
вакхических празднеств в честь Диониса~!I. «Троном» В Дельфах бьL'l. 

mриnод, треножник с котлом, на котором в историческое время сиде-

• OtOlOOX>l (lреч.) - прееМСТllО, нас\еДОllание. 
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ла Пифия. Однако, согласно одному из наших ученых источников, 
первым, кто стал исполнять роль прорицающей Фемиды уже сидя на 
триподе, был Дионис:J<). 

Тот факт, что культ Диониса в Дельфах предшествовал религии 
Аполлона, подтверждается не только календарными данными. Вероят
но, уже до прибьпия Аполлона в Дельфах существовал культ, к кото
рому принадлежала мифологема о «кожаном мешке»Jl - миф, еще в 

дреВlШе времена достигший Парнаса с BOCТOKaO~. Его герой и жертва, 
греческий Дионис, вошел в хтоническую - подземную и ночную -
сферу оракула. Упомянутый ученый источник на третье место после 
первых двух владелиц оракула (согласно ему, это были богиня Ночь и 
Фемида) ставит не Аполлона, а Пифона, змееподобное существо с 
образованным аг семитского корня именем, в то время как первым вла
дельцем трипода назван ДишшсJJ . По-гречески это змееподобное суще
ство звалось Дельфиной, и в соответствии с мифом, распространенным 
и у греков, и у хетгов, оно временно брало верх над своим противни
ком и оказывалось побежденным, только когда последний, взятый в 
плен и расчлененный, получал назад члены своего тела, частично со

храненные в кожаном мешкеJ~. В Дельфах это могло относиться лишь 
к расчлененному Дионису. В конечном итоге победителем и убийцей 
змеи был Аполлон, носивший, среди прочего, сохранившееся в мисти

ческой литера1)'ре имя дtоvucrо06"t7]С; «<даритель Диониса»)3:;. 
Так завершалась мифическая история владельцев оракула от боги

ин Земли до Аполлона. Но изначально культу не требовалось подобное 
завершение. Фиады, как звались дионисийские женщины в Дельфах, 
на Парнасе пробуждали бога, который в первую половину двухгодич
ного периода исчезал в темном материнском лоне скалистого, изрезан

ного ущельями дельфийского ландшафта. Аполлон и его жрецы помо
гали им тем способом, который, если верить одному из гомеровских 

гимнов, был заимствован с Крита: с помощью nеана. В гомеровском 
гимне рассказывается следующее, причем подчеркивается роль муж

чин в учреждении оракула: однажды, когда критские купцы плыли из 

«Миносова Кносса» в Пилос, Аполлон принудил их, сначала в образе 

дельфина, а потом превратившись в звезду видом ярче полдня, посе
литься в качестве жрецов в его храме в Дельфах-j(,. Мы узнаем далее, 

почему выбор пал именно на них: никто не мог петь и танцевать пеан 

так, как это делали критянеJ7 • Бог Пеан (у Гомера он Пott~wv, врачева
тель богов):lН в Кноссе почитался как Paiawon:J!J. Он был еще не Апол
лоном во всей полноте его существа, а только одним из его аспектов -
исцеляющим богом света lO , который мог положить конец состоянию 
страдающего, расчлененного, мертвого или даже впавшего в безумие 
(iожества и вернуть его к жизнеспособной целостности. 

Как Триетерик и Амфиет, Дионис имел в Дельфах свой влиятель
ный культ, охватывающий оба года. Афиняне не допустили у себя воз
никновения подобного культа, а в их Пифионе, афинском святилище 
Аполлона Пифийского, вовсе не было устроено прорицалища. Дельфы 
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для них оставались вышестоящей свящешюй инстанцией: и ввиду куль

та Аполлона Пифийского, и ввиду дионисийского культа, который в 

Дельфах находился в неразрывной корреляции с культом Аполлона. С 
Дельфами Афины связывала ритуальная дорога, по которой проходи

ла пuеой~: так называлась процессия, посылаемая в Дельфы и состояв
шая из жертвенных животных и сопровождавших их жрецов с топо

риками~l. В качестве ответного дара в Афины из Дельф доставлялся 
треножник~2. Тот же путь проделывали и афинянки, чтобы принять 

участие в фиадических празднествах в Дельфах. Таким образом, Афи
ны сохраняли причастиость триетерическому культу, который начиная 
с беотийской границы был общепризнанной формой дионисийской ре
лигии. 

Путь вел через перевал Дафни, тде Аполлону Пифийскому принад
лежало небольшое святилище, мимо Элевсина, через Ойною - «вино
дельческую деревню» рядом с Элевтерами, у границы с Беотией; за
трагивал он и Фивыl3 . Между Фивами и Дельфами он проходил ниже 
Панопея и поднимался к Парнасу. Гомеру этот неПРИЮ'ЛIЫЙ, располо
жениый высоко в горах город был известен благодаря злодеянию ве
ликана Тития, сьrnа Матери-Земли, который именио там напал на Лето 

и попьЛ'ался силой овладеть ею, а также благодаря своей прекрасной 
площадке для плясок, находившейся на пути этой великой богини в 
Дельфы ll . Можно предположить, что догомеровская традиция саму 
мать Аполлона причисляла к дионисийским женщинам, обладавшим 

в мифическом прошлом исключительно божественной природой; к тем 
жеmцинам, которые справляли на Парнасе свои фиадические праздне
cтвa~5. Павсаний понял гомеровский эпитет Панопея, торода «с прекрас
ной площадкой для плясок», лишь после того, как ему растолковали 
это фиады из Аттики: у них были свои танцевальные площадки на 
всем пути из Афин в Дельфы, а не только у Панопея. Допущение 
Павсания, что так дело обстояло уже в гомеровское время, отнюдь не 
является слишком смелым. Больше тысячи лет из Аттики, как и из 

других близлежащих областей, тянулись в Дельфы процессии жен
щин, избранных для того, чтобы принять участие в окутанных особой 
таинственностью дионисийских празднествах. В определенных местах 
на священной дороге женщины устранвали пляски. О паломничестве 
изобразительному искусству и поэзии предписывалось молчать. 

от Павсания мы узнаем также, что это происходило ежегодно 1", 

хотя, с другой стороны, не вызывает сомнений то, что главные фазы 
праздничного периода", а значит, и он сам, были триетерическими. В 
солнечном году смеияющие друг друга триетерические фазы приходи
лись приблизительно на один и тот же зимний промежуток времени. 
Поэтому в Дельфах, как говорится у Плутарха lli , «большую часть года 
при жертвоприношениях исполняют пеан, а с наступлением зимы про

буждают дифирамб и, прекра'IllВ пеан на три месяца, призывают вме
сто Аполлона Диониса», - то есть вместо Аполлона, которого называли 

также Пеаном, Диониса, к которому обращались как к Дифирамбу. 
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Плутарх характеризует эти дифирамбы как «полные страданий и пе
ременчивых настроений, выражающих смятение и колебание»·I~I, пеан 

же как «песнь упорядоченную и благоразумную»*' .;0. 

Такое расхождение в тональности двух различных периодов года ни 

для кого не могло остаться незамеченным. Поэтому пл утарх и говорит 

о нем открыто, даже если характер дионисийского периода с чередо

ванием лет менялся для посвященных. Эгот период начJUlался (прибли
зительно 2 ноября)51 С первым зимним месяцем дадофорием (<<меся
цем, нес)'lЦИМ факел»), хотя как раз о нем известио, что подобное на
ЗВaIШе он заслуживал только каждый второй год. Факельный праздник 
безоговорочно характеризуется как триетерическиЙ';1. Предпринятое 
Плутархом обобщение собьггий в соответствии с дифирамбическими 
периодами: «смерть И исчезновение - оживлеlШе и новое рождение»5.J -
также не может относиться к зимним месяцам одного и того же года"I. 

Триетериду вытеснили два солнечных года, которые, однако, толь
ко на первый взгляд и лишь отчасти имели одинаковое культовое со

держание. ОДJUlаковое содержание, по крайней мере с точки зрения 

внешнего наблюдателя, можно приписать самое большее только пер
вым девяти месяцам каждого года - начJUlая с BeCeJUlero месяца бизия, 
когда 7 числа, якобы в день рождения Аполлона, начJUlал вещать ора
кул. В древнейщие времена, как утверждалось позднее"", его деятель
ность вообще ограничивалась этим днем. В историческое время, в пе

риод своего расцвета, оракул функционировал в принципе всегда, за 
исключением некоторых ~!liPCXL Ot1tOcpp!iOEC;, «несчастливых дней»"\ 
смысл которых понятен скорее из мифа Диониса, чем из мифа Апол
лона. ВОЗlШКЛа даже поговорка, что ответ был неверным, поскольку он 
был получен в отсутствие бога';;. Аполлон отсутствовал в Дельфах во 
время своей Ot1tOO7j!l(CX, но оракул действовал и тогда. ОбъяснеlШе дает 
Плутарх, указывая, что Дельфы ПРJUlадлежат ДиОlШсу не меньше, чем 
Аполлону'>8. Посвященный в дельфийские тайны, Плутарх выразился 
здесь более чем сдержанно, как и всегда в тех случаях, когда он зна
ет больше, чем ему дозволено сказать. 

В честь Диониса в Дельфах пели не только дифирамбы. К нему 
обращались и в пеанах. Причем не только KOCBeJUl05~, поскольку он как
никак был богом, нуждающимся в исцелении и пробуждеlШИ, но ино
r да и непосредственно, как в дионисийском пеане Филодама, первые 
строки которого похожи на начало уже приведенного дифирамба не
известного афJUlСКОГО поэта:';О 

• Пер. Н.Б. КляЧКО. 
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Сюда ПРИДИ, о Вакх-Дифирамб, 

... БромиЙ, теперь, весиы 
в священное время ... 

Такими словами Диониса могли призьmа1Ъ самое позднее в весенний 
месяц феоксений (<<месяц угощения богов»), соответствовавший наше
му Mapry, или в месяц бизий, в других частях Греции назьmавшийся фи
зий «<месяц роста»)Ы. А это было возможно и в год его пробуждения, 
и в год его разрьmания, в то время как Аполлон, согласно своему мифу, 
прибывал в Дельфы от ГШIербореев не раньше летнего СОЛlЩестоянияliJ _ 

для характеристики трех зимних месяцев, когда начиная с дадофо
рия миф о Дионисе становился содержанием дельфийских празднеств, 
отчасти или полностью тайных, можно воспользоваться уже введен

ным различием между фuадu"Чес"/{uм и менадu"Чес"/{uм"', тем более что 
связанная с Дельфами традиция говорит исключительно о фиадах, 
упоминая лишь то, что коитрастирует с мрачными менадическими 

церемониями_ Однако понятие фиадического применимо только к 

половине тех собьггий, которые составляли целую триетериду. На вто
рую половину происходившего намекает Эсхил, перенося охоту на 
Пенфея в окрестности Парнаса"-', о чем говорит и ПлутархЫ'_ О закры
той коллепш дионисийских жеюцин, какой были шестнадца1Ъ жеюцин 

в Элиде1i7 или че1ыIнадца1ъ герер «<почтенных») в Афинах'ОН, в связи 
с Дельфами нет упоминаний, речь идет только о площадке или мест
ности под названием ФийиШ, находившейся недалеко от храма Апол
лона, но уже за пределами населенной части Дельф, возможно, на 
сегодияшнем плато с токами для МОЛО1ЪбыiO . Это был пункт сбора тех 
избранных женщин, которые приходили туда не только из Дельф и 
близлежащей округи71, но И из Афин и назывались ЭU·iIi8~с; - именем, 
за которым скрывалась смягченная форма их служения богу. 

эти женщины служили как бы приметой картины зимних месяцев 
в Дельфах, хотя едва ли их удавалось разгляде1Ъ вблизи, когда они под
lШМались на Парнас, что, по-видимому, они продельmали неоднократно. 

В новом году триетериды это происходило при свете факелов, начиная 
с того момента, когда, согласно Плутарху, «пробуждали дифирамб»n, и 
вплО1Ъ до пробуждения Ликнита, того существа в ликноне, которое нуж
далось в оживлении. Однако относительно другого года подлежит сомне
нию, начиналась ли охота равным образом с наступлением зимы при 
свете факелов70 . В первый год речь шла о восхождении на Парнас, что 
продельmалось не один раз и в неистовом беге, который позволил упо
доБИ1Ъ фиад IIIТOPMOBЫM ветрам (эuй..АlXt)74_ Достижение немалое, осо
бенно если учеС1Ъ зимние условия. Но дочери суровой горной природы 
привыкли к ним, иначе им было бы не справиться. Мы читаем, как 
Дионис в сопровождении дельфийских дев, с тирсом и шкурой лани, 
пританцовывая сходит с Парнаса7.;, и нам известно, что дионисийские 
женщины в Беотии, еще 6у дучи девушками и не принимая участия в 
закры1ъхx риryалах, уже упражнялись в ношении тирса и вакхических 
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танцах"'. В Дельфах это колоссальное напряжеlШе всего женского есте
ства, достигавшееся, несмотря на длительную подготовку, спонтанно, 

было агчасти осознанным, агчаcrn неосознанным образом поставлено на 

службу ~(U~. В телесна осуществляемом культе ЖИЗIШ природно-дущев
ные энергии поднимались из глубины и получали разрядку. 

Афинские фиады начинали вакхические танцы уже в пути. Это, 
должно быть, происходило как бы в состоянии транса, судя по тому, 
что женщины, не прекращая пляски, уверенно шествовали по горным 

тропам. Они знали, но иногда и не знали, где они оказались. То, что 
пере живали фиады, не могло бьrгь предано огласке и поэтому не во
шло в литературу. После появлеlШЯ тетралогии Эсхила о Ликурге вме
сто фиад в литературе выступают фракийские вакханки, а вместо 
Парнаса - Пангей или Родопские горы. В римской поэзии, вдохновлен

ной греками, переживaIШЯ фиад также связьmаются с Фракией. Эвхия 
(<<призывающая Диониса») в поэме Горация uзу.м.ляеmся, когда после 
ночи, проведенной в плясках, перед ее глазами пред стает засыпанный 

снегом горный ландшафт: 

... exsomnis stupet Euhias 
Hebrum prospiciens et nive candidam 
Тhrасеп ... 

... вакханка, воссгав от сна, 
Видя Гебр пред собой, снежную Фракию ... 
... диву дивуется ... *.77 

Гебр - река во Фракии, которая лежит, заснеженная в зимнюю 

пору, у ее ног. Лукан приписьmает переживаlШЯ фракийских вакханок 
римской матроне-прорицательнице. Ему известно, что в сфере проро
честв Аполлон и Дионис едва ли отделимы друг от друга. Одержимая 
Аполлоном, матрона летит через море во Фракию. Вот ее слова: 

Quo feror, о Раеan? Qua те super aequora raplam 
Constituis terra? Video Pangaea nivosis 
Сапа iugis ... 

Мчусь я куда, о Пеан? Пронеся сквозь море эфира, 
Где ты опустишь меня? Пангею снежную вижу 
С белым хребтом ... **·7Н 

Ландшафт - тот же самый и снова зимний. 
О том, что могло случиться с фиадами на Парнасе, нам известно в 

подробностях из античных источников. Однажды, в тяжкое военное 
время в середине III в. до н. Э., фиады, пребьmавшие в трансе, заблуди
лись во время ночного танца и попали в Амфиссу, соседний с Дельфа
ми город. Там они опустились, совершенно измученные, на рыночной 

площади и не смогли побороть сна. Женщины города Амфисса окру-

• Пер. Г.Ф. Церетели . 
•• Пер. Л.Е. Остроумова. 
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жили их плотным кольцом, как бы защищая, а потом, когда фиады 
проснулись, позаботились, чтобы они без помех могли возвратиться 
домоЙ7!). В другой раз - это случилось, вероятно, во времена Плутар

ха, в конце 1 или в начале П в., - пришлось даже послать экспедицию 
для спасения фиад, засыпанных на Парнасе снегом. Одежда мужчин, 
принимавших в ней участие, насквозь промерзлаН(). Вряд ли фиады, 
даже если они носили на плечах оленьи шкуры, были одеты теплее 
мужчин. Фоном для их eU~LV, неистовой гонки, почти переходящей во 
взлет, служили вполне конкретные горные вершины; они неотделимы 

от этого фона. 
Южная природа не создает зимой впечатления полного увядания, 

растительность никогда не выглядит лишенной жизненных соков. В 

общем и целом это верно и для Греции. Однако реальность зимы на 
Парнасе, на высоте 2458 м, нельзя недооценивать. Ощущение непо
движности, свойственное каменнстому ландшафry, еще более усилива

ется из-за замерзшей влаги. Для южанина снег в горах - уже нечто 
такое, что может повергнуть в ужас; животные - лошади и мулы -
тоже пугаются. Едва ли в древности дело обстояло иначе, чем в наши 

дни. Еловые леса на Парнасе суровы и неприветливы. Их очертания
резкие и острые, цветовая гамма - темная и мрачная. Но внутреннюю 

сущность этой горной природы составляет камень. Он властвует здесь 
повсеместно во всей своей мертвенности. Движения дионисийских 
женщин, казалось бы, должны были резко контрастировать с этим 
окаменевшим миром - однако дело обстояло не совсем так! Внешне 

стремительные, движения фиад тоже заключали в себе нечто застыI-
шее. На изображениях эта черта проступает во взгляде, в позе тела и 

в постановке головы. Оцепенелость природы и одержимость дионисий
ских женщин, дававшая выход почти беспредельной энергии, встреча

ются и взаимно дополняют друг друга. Там, где господствует Дионнс, 
жизнь проявляется безгранично и во всю свою мощь. Нередуцируе
масть жизни заключена и в камне. Кажется, будто дионисийские жен
щины, еще более возбужденные и выведенные из себя суровостью зим
ней природы, соединяли в себе экстремальную неподвижность с пре
дельно интенсивным движением. Живостью своего присутствия они 

как бы уравновешивали ледяную угрюмость каменного царства, где без 
этого контраста жизнь оказалась бы в забвении и все погрузилось бы 
в хлад неминуемой смертн. 

Внешняя неподвижность головы и тела у возбужденных вакханок 

заключала в себе заряд эротики. Она сама по себе была источником 
эротического наслаждения81 , которое так или иначе требовало разряд
ки. Фиады черпали силы для своего подвига отнюдь не из вина! Опья
нение вызвало бы у них скорее потерю сил, а зимняя стужа - как сле
довало бы думать - должна была бы сделать их неспособными к люб

ви. Тем не менее знатоки народных обычаев в австрийских Альпах 

рассказывают, что при быстром взбегании на гору среди молодых 
людей неоднократно совершаются любовные соития. Такое происходит 



11./. 48. Женщина принимарт Диониса. Аттическая амфора. 
Орш,рто, Му:~ей Фаина 



11-,. 49. При(iыгис Диониса 
на корабле в сопровождении силенов и женщин. 

Атгическая амфора. ТаРКJJИНИЯ. НаuионаЛLНLlЙ музей 

11.'. 50. НарИ<1НIIЯ той же Т(':\1Ы (см. ил.!!/). 
АТТllческая <1~1Ф()Р<1. Тарквиния. НаНИОI/;L\ЫIЫЙ :\1~'эей 



НА. 57. Дионис в ладье. Килик Экзекия. Мюнхен, 
Государственное собрание античных памятников 

НА. 52а. Дионис в лодке, носовая часть которой оформлсна 
в виде головы мула. АТI"И'Iсское блюдо. Берлин, 

!'осударственный МУ:iей, uтдел аlП·ИЧ!IOСТИ 



lfA. 526: MeHal\bl, скачущие на мулах вокруг Диониса 
(роспиCl, на внешней СТОРОНС (iлюда (см. ил. :>:2а)) 

lf.,. 53. Мснады, нри(iывающие на Ф,L!\лических мулах на ПИРIIlество 
(пере рисовка с <lТГИ'Il'СКOI·О лекифа) 



11.1. 5411. Ф<L\.\нчеСhнii мул ( ДНОIIII(О:\I . 

I'IIМ. МУ:Jl'Й IIII.\Л1>; Джулии 



11_1. 54b~ ТаIЩ\"ЮЩИЙ :'>1\'.\ с clI.\e
нами. ФраГ:-'1е;IТ а:-'1форы ХУi\ОЖ
ника Ама:шса. НаЙl\ен на о-ве Са

мое и утрач('н 

/I-I. 55 .. \Ю()ОШIЫt' Ш'ры :-'1У.\ов. АТI"IIЧt'СКllii КУВШIIН, 
IIl"lЮ.\I,:юваВШlliicн I1a I1ра3ДIIIIК(' ХО·К. 

:\lЮI!Хt'I1, I'ОСУ,lаIКТlН'ШI()(' C()()palllle alrI"II'IIII,IX I1аJ\!}ГПIIIК()В 



НА. 5ба. Дионис IJ ладье на колесах. АТПlческий скифос. 
Болонья, Городской археологический музей 

НА. 5бfJ~ Пере рисовка скифоса (см. ил. j(ja) 



.'. 
~ -

lf~l. 57. Дионис в лодке на колесах (перерисовка). 
Скифос в Афинах. 

I1А. 58. Гlроцессия С жеРЛJенным ()ыком. Атl"ИЧССКИЙ скифос. 
ЛОНДОН. БРИТ<lНСКИЙ музей 



и.л. 59а. Дионис в лодке на 
колесах и с головой собаки. 

Обратная сторона скифоса 
(см . ИЛ. 58) 

Ил. 59б~ Перерисовка росписи скифоса 
(см . ил . 5!)а); сделана, когда сосуд был 

в хорошем состоянии 

Ил. 60. ПриGнгие Диuниса и его спутника к Икарию и Эригоне 
с их со(iакой Майрой . l'еЛl,еФ на трибуне Федра. Афины, театр Диониса 



Ил. б7а. Пятнисгый бык в процессии. 
Аттический лекиф. Лондон, Британ
ский музей 

I1А. б7Ь~ Перерисовка прuцессии (см. ил. (jla) 



НА. 62. Каменные плиты со следами треножника 
в храме Аполлона в Дельфах 

НА. 6З. Апuллон на треножнике. Апический вотивный рельеф. 
Афины, Национальный музей 



ИА. 64а. Посещение Дионисом влюбленной пары. 
Мраморная база. Рим, музеи Ватикана 

ИА. 646~ Сцена с эротами и бабочкой. 
Обратиая сторона базы (см. ил. Ыа) 



НА. 646. Менада, которая отбирает молодую косулю у ее матери. 
Та же база, что и на ил. (j.j.a 

I/А. 64г. Дионисийский ритуал с доением козы. 

Противоположная сторона базы (см. ил. (j.j.u) 



Ил. 65а. Умирающая Семела. Серебряный сосуд из Помпей. 
Неаполь, Национальный музей археологии 

Ил. 656~ Перерисовка сосуда (см. ил. G5a) 



11.1. бба. Рождение Диониса. Рельеф на пиксиде из слоновой кости. 
Болонья, Городской археологический музей 

11.1. ббЬ~ Интронизация Диониса. 
Продолжение рельефа (см. ил. (j(ja) 



ИА. 66в. Младенец Дионис на козле. Продолжение рельефа (см. ил. (j(jб) 

ИА. 66z. Юный Дионис с тиасом, в колеснице, запряженной пантероЙ. 
Продолжение рельефа (см. ИЛ. иив) 



Ил. 66д. Продолжение рельефа (см. ил. ббг) с той же темой 

Ил. 67. Эпифания божественного младенца из виноградной лозы. 
Глиняный рельеф. Лондон, Британский музей 



ИА. 68. Танцующие сатиры с менадами, играющими на флейтах. 
Глиняный рельеф. Париж, ЛуВр 

ИА. 69. S;атир с зеркалом, танцующие менады. 
Ныо·Иорк, Музей искуссгв Метрополитен 



11_1. 70. MeHaд~ со змеей, сатир с паllтероЙ. Г.\иняныЙ рр.\I,РФ. 
Ныо-Иорк, :Уlузей искусств Метрополитен 

II-f. 77. l'е(iеlЮК в .\ИЮЮllе, раскачива('~11,IЙ ~1eHaIloii 11 сатиром. 
I·.\IIНЯI!ЫЙ Р".\I,еф. ,\ондон, ЬРlпанский ~1Y;il'ii 



НА. 72. Orкрьrrие фаллоса. 
ГЛИНЯНЫЙ рельеф . Париж, Лувр 

НА. 7 з. Рождение Диониса из бед

ра 3евса. Атrnческая амфора «ма
стера Диосфоса». Париж, Наци()
нмьная би()лиотека 



ИА. 75. Дионис со своим миCПI
ческим aZter ego. Кратер «масте
ра из Алыамуры». Феррара, На
пионалI,НЫЙ музей археологии 

и.л. 74. Рождение Диониса. Кра
тер из Tapeнra. Таранта, Нацио
нальный музей археологии 



НА. 76а. Дионисийский идол с сатиром именадоЙ. Атrnческий скифос. 
Афины, Национальный музей 

НА. 766. Посетители, пришеДllШе к дионисийекому идолу (см. ил. 7ua) 



11-1. 766. Посетители, пришеДlШlе к дионисийскому идолу 
(см. ил. 7(;а) 

Il_I. 77. Танец в Лен('оне нокруг /\ионисиЙсюн·о идола. Блнщо Макрона. 
Берлин, )'осу /\арственный музей, от/\(' л античности 



НА. 78. Omравление культа дионисийского идола в Ленеоне. 
Аттический стамнос. Лондон, Британский музей 

НА. 79. Мраморная маска Диониса из Икариона. 
Афины, Национальный музей 



Ил. 80-87. Торс восседающего на троне Диониса из Икариона. 
Слева: канфар в руке Диониса. Афины, Национальный музей 



ИА. 82a,b~ Двойная маска Ди
ониса, чествуемая менадами. 

Атгический лекиф. Афины, 
Национальный музей 

11-1. 8За, ь; в. Вариация тои же темы (см. ил. 8:2a,(j) на другом лекифе. 
Афины, НаЦИОНаАt.ныЙ музей 



НА. 84. l'азлипание вина перед дионисийским идолом В Ленеоне. 
Атгический стамнос. Рим, Музей ПИАлы Джулия 

JJA. 85. Вариацин той же темы (см. ил. Hl) с танцующими женщинами 
(переРlIсовка l'еЙХХОЛI,да). Аттический стамнос. 

НеаIЮЛI" Наllионалl,НЫЙ музей археологии 



ИА. 86а. l\1ладенец Дионис во время праздника Леней. 
Атгический стамнос. Варшава, Национальный музей 

ИА. 866 Дионисийские женщины с вином во время праздника Леней. 
Обратная сторона стамноса (см. ил. Нба) 



НА. 87а,6. Комические фаллофории. Аrтический килик. 
Флоренция, Археологический музей 



ИА. ВВа. Восседающая на троне 60жесrnенная пара. 
Кратер художника Полигнота. Феррара, Националr,ный музей археологии 



ИА. 886; в, 1. Экстатический та

нец в чеCIЪ божественной пары 
на кратере (см. ил. Н8а) 

НА. 89. Ритуальное действие вокруг ликнона с маской. Кувшин, 
использонавшийся на празднике Хаэс, «масгера из Эретрии». 

Афнны, со(iрание Власто 



НА. 90. Атгические божесгпа . Аrrический кратер. 
Замок Фазанери (АдОЛ1,фсек) 
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обычно по случаю церковных праздниковН~. Существует и классиче
ский рассказ о том, как один юноша, находясь в состоянии опьянения, 

дал вовлечь себя в факельное шествие в Дельфах, хотя это отнюдь не 
означает, что в таком же состоянии находились и вакханки. Что подоб
ные случаи были возможны, подтверждает Еврипид в трагедии «ИоН», 
действие которой перенесено в эпоху героев: главный герой Ион пола
гает, что он был зачат именно при таких обстоятельствах. Однако под 

ЭПIМ имелось в виду скорее периферийное явление культа, допустимое, 
бьлъ может, не столько среди настоящих фиад, сколько среди темпе
раментных юных вакханок, еще девственницН:J. С другой стороны, 
Плутарху известно о сквернословии (&\О"хролоу(",) при отправлении свя
щенных обрядов, которое к тому же сопровождалось криками и за
прокидыванием головыt>~. Все вместе взятое требует, однако, диффе
ренциации между подготовительными танцами и собственно культо
вым деЙствомt!5. 

Своего наивысшего подъема и своей цели культ трех зимних меся
цев (в строгом смысле «фиадический») достигал на первом году три е

териды, когда совершался тайный акт пробуждения; он должен был 
следовать - если все, что происходило в это время на Парнасе, не было 
полной бессмыслицей - по истечении данного праздничного периода, 

возможно, уже в месяц бизий или непосредственно перед ним. О нем 
нам известно лишь несколько обстоятельств: во-первых, четкая харак

теристика самого действа (то, что фиады были занятыI пробуждени
ем);Н6 во-вторых, нам известно, что тот, кого следовало пробудить (Лик
нит), лежал в небольшой корзине для просеивания зерна (ликноне)~7, 
и, в-третьих, что это действо совершалось одновременно с другим свя

щенным обрядом. Именно столько Плутарх мог рассказать своей по
друге Клее, которая в то время была предводительницей фиад в Дель
фах и, кроме того, была посвящена в мистерии ОсирисаljН. Он говорит 
об этом с целью обратить ее внимание на соответствие дионисийских 

мистерий мистериям Осириса: и здесь, и там речь шла о пробуждении, 
а также о состоянии божества перед пробуждением (его пребывание в 

могиле). Другой обряд, совершавшийся одновременно с пробуждени
ем Ликнита, втайне от всех исполняли «чистыI)) (00"\0\), жрецы-храни
тели дельфийских преданий, в храме Аполлона, именно там, где, как 
считалось, хранились останки расчлененного ДионисаН!!. В одном мес
те Плутарх намекает на это как на «дело С треножником»!КJ. Именно об 
этом шла речь при совершении двойного обряда: в храме и там, где 

происходило пробуждение Диониса из ликнона. 
Фиады не могли праздновать пробуждение в храме Аполлона: к той 

его части, где происходило священнодейство, они не имели доступа~l. 
Еще с микенского времени в Дельфах существовало маленькое святи
лище (Дионисион), находившееся в густозаселенном районе к востоку 
от главного священного участка. Здесь были найдены остатки надпи
сей с именем «Дионис»!I~. Правда, весьма сомнительно, чтобы многочис

ленные толпы (6("'0"0\) дионисийских женщин, собиравшихся на плато 

10. ~,II\,11 X~, К-n I.~ 
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Фийи, когда-либо направлялись сюда: тут было слишком мало меега 
для их свободного передвижения. Зато в их распоряжении был весь 
Парнас, а по окончании танцевального периода и восхождения - еще 

и огромная егалактитовая пещера (KcupuxtO\l ot\l"tPO\l)!J:J, где в военное вре
мя укрывалось мужское население Дельф!Ц. Павсаний описывает пугъ 
к пещере и даже еще выше в связи с подвигами фиад: подъем к Кори
КИОНУ «легче сделать человеку пешком, без поклажи, чем верхом на 
муле или коне. < ... > ог Корикиона подннгъся на вершину Парнаса труд
но даже пешком и налегке, так как его вершины находятся уже выше 

туч, и фиады на них совершают свои исступленные оргии в честь Ди
ониса и Аполлона» *. !I". При свете факелов скалы у пещеры отсвечи
вали золотом!"'. Надпись справа от входа прославляла Пана и нимф, 
которые, согласно греческой религии, повсюду считались законными 

владелицами пещер, особенио егалактитовых. В связи с этим гротом 
Софокл называет их «вакхическими нимфамю)!I7. Высеченные в скале 
строки, в которых также упоминаются фиады, по своей языковой 
форме являются скорее всего подделкоЙ9~. Такая фальсификация 
могла возникнуть, только поскольку было общеизвесгно, что меегом 
для тайной фиадической церемонни пробуждения Диониса-Ликнита 
служила име1ШО эта пещера. И тот факт, что Павсаний умалчивает о 
тайном обряде, но потом все же упоминает обоих богов - Диониса и 
Аполлона, - выдает его мысли. Как и Плугарх, он думал о связи празд
ников на Парнасе с оракулом: последний всегда подразумевался, когда 

заходила речь о парнасских празднествах. 

Собьrгия, разыгрьmавnmеся на Парнасе и заканчивавшиеся в Кори
кийской пещере, начиная с первого зажже1ШОГО факела были миеге
риями!~). То, как именно они проходили - если не принимать в расчет 

дальнего отсвета факелов, - оегавалось тайной: ни один иегочник не 
сообщает, как протекала церемония вокруг ликнона и его содержимо

го. В первой часгн книги мы допусгилн, ЧТО в более древние времена 
в пещере также устраивались культовые церемонии с тем же самым 

смыслом: 11XJ божество, бывшее не чем иным, как самой неиссякаемой 
жизнью, первоначально (еще под знаком меда) приходило в движение 
в кожаном мешке (хWрuхщ). С тем, кто лежал в ликноне - аналоге 
кожаного мешка в более поздний период культурной иегории, - жен

щины обращались как с пробуждающимся младенцем. О нем zовори· 
ли так, что все должны были думать, будто речь идет о ребенке, сог лас
но мифологическому рассказу - о божественном ребенке, за которым 
присматривали его божественные кормилицы; однако под культовым 
именем «.;\икнит» мог подразумеваться только Дионис1()1, а не Зевс. А 

вот то, 'Что находилось в корзине, было, как и во всех первоначальных 
миегериях античности, «всеобщей священной тайноЙ»'()2. Фаллос кла

ли в ликнон задолго до того, как появились соответствующие изобра
жения1o:J. В качестве части не подвласгного смерти божества он лежал 

• Пер. ел. Кондратьева. 
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там с тех пор, как на смену церемониям с кожаным мешком пришли 

тайные символические действия с ликноном. И оживление «удавалось»: 
В этом И заключался смысл телесного подвига фиад. Оно удавалось, 
потому что в течение трех долгих зимних месяцев они сневероятным 

напряжением стремились его осуществить. 

«Всеобщей священной тайной» - если и не CiррТ]'tО\l* (подобно опьny 

жеНЩШl, пробуждавlШfX Диониса), то все же &7tОРРТ]'tО\l** (то, о чем знали, 
но не говорили) - было в Дельфах и «дело С треножником»Jt". Оно тре

бовало, чтобы «чистые» одновременно с пробуждением ликнита соверша
ли таинство в святилище Аполлона, или, говоря словами Плутарха, «при
носили тайную жертву»105. В своих дельфийских диалогах, которые уже 
не были обращены к предводительнице фиад Клее, пл утарх допускает 
большую или меньшую распространенность тайного знания опричинах 
таких 'Ot7tоРРТ]'tOt, включая их единовременность. Кажется, что сама Клея 
знала больше, чем MecтныIe участники дельфийского культа, только о ми

стериях Осириса, в которые она была посвящена со стороныI своей семьи. 
Еще прежде «дела С треножником», но в одном ряду с ним, Плутарх на
зьmает запрет для жеНЩШl приближаться к этому главному инструменту 
оракула, окруженному всеобщими тайнамиJt)(j. как явствует из «Иона» Ев
рШIИДаlOi , «белыIe женские ноги» не могли просто так коснуться пола Апол
лонова храма. При определенных условиях проникнугь туда, откуда мож
но было видеть треножник, в КОIЩе КОIЩОВ позволили и жеНЩШlамl1Jtl 

-

вероятно, начиная только с классического периода. Подойти совсем близ

ко, не говоря уже о том, чтобы прикоснуться, значило бы действовать про
тив 6E(lU;***, религиозного установления. Исключение делалось для одной 
лишь Пифии. 

Интересно, что нигде не упомянуто и даже не содержится нн одного 

намека на то, что Пифия, по крайней мере во время исполнеЮIЯ своей 
функции, причислялась к фиадам. Однако дело этой женщины было 
не менее значительным, чем подвиги фиад и менад! Это была, выра
жаясь современным языком, личность, обладающая способностями 

медиумаlШ, которую каждый раз тщательно вьrnскивали среди женского 
населения Дельф"lJ. В древние времена биолого-психологические осно
вания этого феномена зачастую были столь ярко выражены, что в ме
диумах не было недостатка; 111 позднее число их сократилось. Общече

ловеческая 11Шология данного явления, встречающегося во всем мире, 

едва ли изменил ась вплоть до сегодняшнего дняШ. Медиумом становит
ся тот, кто способен не просто обходиться с жизнью в ее телесных фор
мах, а имеет выход к тому слою души, который позволяет чувствовать 

себя вне плоти или, по крайней мере, мнить себя таковым, - но это 
различие отнюдь не влияет на своеобразие феномена. Пифия не отно
силась к тем, кто пробуждал или разрывал Диониса. Она была способ-

* неизрекаемое (zpe'l.). 
** неразглашаемое (zреч.). 

*** закона, обычая (zреч.). 
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на общаться с той, по-видимому, полностью внетелесной сферой, в 
которой Дионис властвовал во время своего отсутствия, что требовало 
больших, в том числе даже физических, усилий. 

Средством и инструментом ее необычайного подвига был знаме
нитый трипод. Это был железный котел с тремя металлическими 
ножками"·!. Их отпечатки (вместе со следом от расположенной посре
дине опоры)lll обнаружены на специально обработанной для трипо

да каменной плите, сохранившейся от пола адитона, святая святых 
Аполлонова храма (см. ил. б2). Перед ними, согласно самым достовер
ным изображениям, было место омфала ll :'. К триподу смертным 
женщинам, кроме Пифии, приближаться не разрешалось; они допус
кались самое большее только в зону его видимости. Согласно подроб

ному античному описанию в котле находились «пророческие жребии, 
которые, если вопрошающие обращались к оракулу с вопросом, на
чинали прыгать, и тогда Пифия, возбужденная или переполненная 
божественным, говорила то, что открывал Аполлон»llli. Жребии пры
гали снизу вверх, по направлению к руке Пифии, которая, таким 
образом, демонстрировала свойственную медиумам «телекинетиче

скую энергию» и могла тут же считы�ать со жребиев пророчество и 
словесно его интерпретировать. 

I1лутарх описьшает испытание, которому Пифию подвергали перед 
началом пророчества. На шестой день месяца (на седьмой устраивалось 
опрашивание оракула) ее вели в Пританей, место собрания должност
НbIX ЛIЩ святилшца; при этом, кроме «чистых>,, присутствовал, по край

ней мере, еще один 1tpot:p~'t1J~, или жрец, экзаменатор и руководитель 
Пифии. Она должна была показать себя в метании жребиев - если ее 

жребии дополняли жребии мужчин до числа 5, то она выдерживала 
испытание lli . По всей вероятности, ночь с б-го на 7-е Пифия проводи
ла в святая святых' сидя на котле, во сне или в полусне: это было вре
мя телесного контакта с таинственным источником ее транса - состо

яния, которое с наступлением дня должно было продолжиться под 
знаком Аполлона llМ . Чтобы на котле можно было сидеть, к нему была 
приделана специальная вогнутая крышка (l1t(e1JfJ.IX)ll~. Через адитон 
текли воды источника Кассотисl~U. Рано утром Пифия пила из него 

воду, и, если в экстазе ее начинало трясти от холода, она хваталась за 

лавровое дерево, сотрясавшееся вместе с неЙl~l. Разными, вероятно, 
были положения ее тела, после того как она обретала единство со сво
им божеством, Аполлономm. Соответствующее греческое слово -
&vELЛt· - относилось, собственно говоря, к активности са..мого бога. В ка
честве Пифия·· Аполлон черпал свои прорицания из котла через Пи
фию и через нее же передавал их дальше. ответы� из трmюда прихо
дили через нее. 

• Форма прошедшего времени от глагола aVIX<ptw. «изрекать» (об оракуле); ем. еха
лии к «Плугоеу» Аристофана (9). (ПрUAfе'l. ред.) 

•• Пифий. и.\и Пифийекий (lpe'l. Пu6<щ) - "РОЗ8ище Аполлона. (ПрUAfе'l. пер.) 
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Знание о связи 1рШIода с подземной и ночной сферой - хтоническим 
аспектом Дельф - могло выражаться различным образом, ведь об этом 
даже zоворили. В IV в. до н. э. 1реножник сгоял в храме, руины которо
го сохранились и в наше время были изучены, а не над 1рещиной в зем
ле, для которой он, согласно позднейшему рассказуШ, первоначально 

был СКОНС1руирован в качестве fLТjxaV~, «технического УС1ройства» ора
кула. Использование котла засвидетельствовано и относительно другого 
оракула, претеидовавшего на связь с царством духов: это подтвержда

ется выражением «поющий феспротийский котел»; а в эпирском горо
де Эфире бьL'\ раскопан и сам феспротийский оракул мертвых*·lll. Что 

касается дельфийского 1рипода, подобная связь с подземным миром 
нашла выражение как в мифе о драконе Пифоне, так и в дионисийском 
мифе. 

Исгория победы Аполлона над Пифоном содержится в мифологи
ческом справочнике времен императора Авгусга, где она заканчивается 
следующим образом: бог, которого после произошедшего сгали имено
вать Пифием, бросил кости дракона в котел, поставил его в своем 
храме и УС1роил в честь умерщвленного чудовища игры, получившие 

название ПифИЙскихll.j • В то время этот рассказ можно бьL'\О услы�ать 
в Дельфах, возможно, даже у самого 1рипода, в качестве объяснения 
того, откуда взялось «техническое УС1ройство» оракула. Упоминания 
о косгях, зубах и даже коже (coTium) огромной змеи, по которой котел 
был назван по-латински cOTtina, вошли в поэтические комментарии 
римлянУu это бьL'\И явные намеки на жребииll7 и на оболочку, которой 
бьL'\ покрыт котел, когда из него не извлекались пророчестваllН . Даль
нейшая этимология слова cOTtina: quod сот teneat «<поскольку он сердце 
содержит»)ll'J выдает, что эти литературные забавы с осгатками драко

на ни в коем случае не бьL'\И поверхностным вымыслом. 
Со времен Ономакрита, в УI в. до н. э. обосновавшего новую кон

цепцию мрачного жертвоприношения 1JO, убийцами, разорвавшими Ди
ониса на части, считались титаны. Их деяние сгало прообразом собы
тий второго года 1риетериды. Так, Плутарх намекает на соответству
ющие мрачные церемонии фиад в «менадический» год, не только 

называя Диониса Za'YPEUC;, Nuх'ttЛЮС; «<Ночной») и 'IcrooaL'tТjC; (<<точно раз
деляющий жертвенную ПЛОТЬ») 1:11, но также пользуясь сочетанием «ти

танический и ночной» т. Он имеет в виду расчленение Диониса. О су дь
бе расчленеююго божества имелось два предания. Согласно одному из 

них, превратившемуся в широко раСПРОС1раненное орфическое уче
ние l .в , титаны проглотили все куски мяса, за исключением одного-един

ственного. для непосвященных этим куском бьL'\О сердце lН . Согласно 
другой 1радиции, адаптированной к ситуации в Дельфах, расчленен
ная ПЛОТЬ перешла в конце концов к Аполлону. Но прежде титаны бро
сили куски в котел, сгоявший над 1реножником, и в нем их сварили. 

Аполлон захоронил эти часги на ПарнасеlJ.i. Указание на месго захо-

* Феспротия - MecTHoCIЪ в Эпире, на северо-западе Греиии. (Прrurеч. пер.) 



150 Часть 11. Греческий .миф и ку""ьт 

ронения было туманным: где-то у дельфийского трипода1:JU. Однако 
могил у Диониса показывали в святая святых Аполлонова храма: об 
этом с очевидностью свидетельствуют Филохор, афинский историк 
IV-III вв. до н. э., И изображение на аттическом вотивном рельефе кон
ца V в. до н. э. 

Согласно Филохору, могила выглядела так, как если бы это был 
~IiOpO\l, нечто вроде лестницы, на которую можно было взоЙТИ l3i • На во
тивном рельефе мы видим треножник: на нем сидит Аполлон, а его 
ноги опираются на ~IiOpO\l, состоящий из двух ступеней (см. ил. БЗ)l3М. 
Дельфийский трипод на всех изображениях настолько высок, что свое

го рода лестница бьV\а просто необходима, чтобы Пифия могла под
няться и сесть на воrnyгyю крышку ('E1tLOТjf.La, ОЛf.Lщ). Аполлон на ее ме
сте, обеими ногами касающийся ступеней, раскрывает идею и функцюо 
оракула. Оракул связьmал верхний и нижний миры: то, что находилось 
внизу, бьV\о сферой подземного Диониса, из которой Аполлон черпал 

свои откровения. эту сферу символизировала могила: в действитель
носги могилы не бьV\о, а бьV\и только ступени, которые истолковьmа
лись как могила Диониса; к тому же здесь содержался намек на воз

можность того, что именно через котел бог отправлялся в подземное 

царство. Сообщение, будто рядом можно было прочесть еще и над
пись, г ласяшую: «Здесь лежит Дионис, сын Семелы, после своей смер
ти»lJ!/_ является полнейшим вымыслом 1 .Ю , если только надпись в этом 

виде не добавили в позднейшее время. Связь между Аполлоном и 
Дионисом была понятна сама по себе. Она была зафиксирована и 

афинскими трагиками, Эсхилом и Еврипидом, при жизни которых, 
возможно, как раз и бьV\ высечен рельефl.ll. 

В «Ликургии» Эсхила14~ - вероятно, в тот момеит, когда фракий

ские вакханки (бассариды) напали на Орфея, почитателя Аполлона и 
Солнца, - звучал призыв: 

у венчанный плющом Аполлон, Вакх, прорицатель!]'.1 

Этот возглас указывает на высшее знание о связи Аполлона с «тем
ным» Дионисом, от которого Орфей, по-видимому, отрекся в пользу 
светлого бога - Аполлона и Солнца в одном лице. Здесь угадывается 
намек на эту дельфийскую взаимосвязь. 

В трагедии "Ликимний" Еврипида восклицали: 

Повелитель, лавролюбивый Вакх, Аполлон-Пеан, 
Искусный в игре на лире!]" 

Этот призыв вновь подтверждает ту взаимосвязь, о которой в Дель
фах свидетельствовали культовые песнопения, когда пеаны исполня
лись не только в честь Аполлона, но и в честь Диониса 1 ].'. 

Однако самым просты�M и недвусмысленным культовым свидетель
ством данной взаимосвязи является принесение в жертву козы, без чего 
оракул не мог бы функционировать: в этом случае дионисийский ри-
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ryальный акт предшествовал аполлоническому. В той истории проис
хождения оракула, где речь шла о расселине в земле и об испарени
ях!4", вообще именно козы первыми впали от испарений в экстатиче
ское состояние и тем самым открыли специфику данного места!47. Нам 

почти ничего не известно о большой жертве, открывавшей церемонию 
официального вопрошения оракула 7-го числа месяца бизия, месяца на

чинающегося роста!4Н, который соответствовал аттическому анфесте
риону. Это было, по-видимому, великое время patet mundus*, когда под
земная сфера раскрывалась и слала наверх свои дары, а кроме того, 
время ответов и предписаний людям. Спрашивающие допускались к 
процедуре в порядке, также определенном жребием!4~). Но если речь 

шла о вопросе отдельного человека, пришедшего к оракулу в особое 

время, тогда решение - можно ли допустить его к оракулу - зависело 

от жертвенного животного: как правило, им являлась коза!:>О. 
При других жертвоприношениях и хтонических ритуалах было 

достаточно, как пишет Плутарх!.i!, чтобы животное, после того как в 

первой фазе церемонии оно было облито водой, потрясло головой. 
Однако в случае жертвоприношения, открывавшего церемонию офи
циального вопрошения оракула, риryальное животное должно было со

дрогаться, трястись всем телом и издавать соответствующие звуки. Та
ким образом оно как бы выражало свое согласие!:>2 послужить в каче
стве заместительной жертвы для жертвующего и для бога, который 
вступал в подземную сферу и открывал ее для вопросов и ответов. Во 
времена пл утарха однажды случилось так, что у животного вызвали 

требуемую реакцию силой, и Пифии пришлось пострадать за это. 
Прямо в святая святыIx у нее начались жуткие припадки, с бессвязны
ми криками она бросилась наружу и упала без сил. пл утарх не гово
рит напрямую, что это стало причиной ее смерти!5:J. 

Между «добровольной» смертью жертвенного животного и функцио
нированием котла на треножнике существовала взаимосвязь. Само 
существование оракула требовало этой смерти, необходимой ижесто
кой, вновь и вновь символизировавшей расчленение Диониса; такая 
смерть, в сильно сокращенной и упрощенной форме, происходила при 
каждом жертвоприношеmm козы перед вопрошением оракула. Теперь 
понятно, почему ни одна женщина не смела подойти слишком близко 
к триподу! Менадические женщины на Парнасе были виновны в необ
ходимом для функционирования оракула убийстве: ведь в своих цере
мониях они разрывали божество на куски, возможно, даже своими соб
ственными зубами. Традиция не говорит нам, как именно менады в 

каждую вторую зиму - скорее, с приближением весны, когда мелкие 
животные уже имелись под рукой, - совершали это жертвоприноше
ние. Она позволяет лишь составить более или менее общую реконст
рукцию, с учетом не только акта разрывания, но и более регулярного 
акта расчленения божества!:>' . 

• мир зияет (.лат.). 
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Чтобы оракул мог функционировать из года в год, а не только каж

дый второй год, в Дельфах была необходима еще одна церемония. В 
месяц бизий первого года триетериды, начинавшейся как раз в этом 
месяце, достаточно было ритуала, который дионисийские женщины 
втайне исполняли на Парнасе и который наполнял котел и весь подзем
ный мир божествеlШЫМ присутствием. Но когда они пробуждали Лик
нита и забирали его себе, OaLOt, «чисты�e мужи», должны были совер
шать в храме Аполлона ту церемонию, детали которой не подлежали 
разглашению l .,.,. «чисты�» было всего пятеро, и они присутствовали в 

Дельфах при всех важных культовых церемониях. Они принадлежа
ли к древнему роду, который, как считал ось, вел свое происхождение 
от Девкалиона, прачеловека, корабль которого после всемирного пота
па причалил на Парнасе l .,(,. Эта генеалогическая легенда гарантирова

ла, что они были хранителями древнейшей традиции. Именно им, как 

никому друтому, были известны дельфийские тайны. 
Между тем основное качество «чистых> было не унаследованным, а 

приобретенным. Оно означало свободу - свободу от любого греха вроде 
того, который каждый второй год возлагали на себя дионисийские жен
щины, убийцы своего бога. Приобреталось это качество (oat6-t7)с;)1С,7 бла
годаря принесению в жертву священного животного (oat(a)"t~p)ISH. Это 
была, очевидно, заместительная жертва, приносимая под знаком тожде

ства между божеством, человеком и животным - тождества, сголь ха

рактерного для дионисийской религии. Процессии пифаисгов с arnрав
ляемыми в Дельфы животными показывают нам, что бык вполне мог 
служить в Дельфах репрезеитативным жертвенным животным 1 .,!). В 
силу идеитификации с жертвой «чисгые» владели полной свободой в 
той сфере, где господствовал подземный Дионис. В сочинении алексан
дрийского поэта Ликофрона, в том месге, где он повествует о тайной 
жертве Агамемнона в Дельфах, оракул называет Диониса Tcxupoc;, 
«Быю>I"I. Надпись, ссылающаяся на это легендарное жертвоприноше

ние, помогла приблизительно определить месгоположение дельфийска
го Дионисиона (маленького святилшца за пределами большого священ
ного участка)I(j(. В нем, должно быть, собирались не фиады lШ , а как раз 
«чисты�»,, чтобы исполнить свои религиозные функции. 

Вероятно, вышеназванный дионисийский утолок за пределами Апол
лонова храма в центре Дельф имел имеюю такое предназначение, но это 
лишь пmотеза. Парнас предсгавлял собой гораздо более обlШlрНЫЙ учас
ток для дионисийских мисгерий, чем сами Дельфы с их культом Апол
лона, и эти парнасские мисгерии пережили публичный дельфийский 
культ. Правда, ценой этого сгало их несомнеиное упрощение и огрубле
ние, чему тайны�e дионисийские оргии были всегда подвержены�. Римля
нин Мак роб ий сообщает около 400 г. о тиасе (coetus), состоявшем из 
мужчин, которые, переодевшись сатирами, участвовали в церемониях 

фиад. «На этой горе Парнас, - говорит он, - совершаются триетери
ческие празднества в честь Диониса; там часто можно увидеть (как 
утверждаlOТ) тиас сатиров, обыкновенно же слышны их голоса. Часго 
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до ушей доносятся и звуки цимбал»l"'i. Воспоминание о фиадах с их 

цимбалами ("tUfL1totvot), звуки которых якобы слышали люди, еше в на
чале нашего столетия было живо в окрестностях Парнаса. Для мест
ных крестьян фиады превратились в женщин-привидений (V<.pot·LO<,C;). 
Они внушали им такой страх, что люди верили, будто при их появле
нии верхушки елей склоняются до землиl"I. Но с такой же силой в 

«Вакханках» Еврипида сгибает ель сам Дионис l "", и вакханки сообща 

ему подражают. Возможно, мотив сгибания ели с незапамятных времен 
бы ... выражением той силы, которая переполняла фиад. 

2.4. Мистическая жертвен:н.ая у,ере.uо'Н,ия 

Имевший большое значение действующий культ древности, особенно 
такой многослойный, как дельфийский, может бьrrь обрисован толь

ко со значительными пробелами. Нередко можно наметить лишь при

близительные контуры. Это мы и попьrrались сделать в конце преды

дущего параграфа. Несмотря на шумные зимние месяцы, на тайные 

церемоmrn на Парнасе и в самом Аполлоновом храме, Дионис оставал
ся на заднем плане. Его культ в Дельфах явился тот благодатной поч

вой, на которой возникали откровения религии Аполлона. Последние 

затрагивали преимущественно большие общины, государства. Бог ~ы~ 
не выcryпал из круга своей триетериды, однако сумел найти пугь к лю

дям через маленькие сообщества и, парадоксальным образом, через 
книги. 

Действующий культ не нуждался в Греции в письменной фиксации. 
Обоснование и главное содержание культовых действий черпалось из 
мифа. эти действия были 'Н,е че,М ИНЬUЛ, как мифом, а сам миф был не 
чем иным, как действительностью, которую он выражал. Миф о Дио
нисе выражал действительность ~ы~, ее неиссякаемость, воспринимав
шуюся душой как реальность, а также ее своеобразную диалектичес

кую связь со смертью. Культовые обряды оставались неизменными, 

столетиями исполнялись по одному и тому же образцу. Все те, кому бы
ло позволено их видеть и исполнять, видели и исполняли их. В письмен

ном закреплении нуждались лишь культовые нововведения. Такого 
рода закреплению послужило произведение Ономакрита под названи
ем «Т<.ЛиotL» (<<Таинства»). Этот автор, вне всяких сомнений, был исто
рической личностью и жил в VI в. до н. э. l . Он занимался также редак
цией оракулов и был обвинен в фальсификации; Ономакрит являлся 
теологом, не у достоившимся включения в ряды греческих мудрецов и 

позднее в историю философии. Кроме оракулов, в его распоряжении 
находились и другого рода религиозные сочинения, на которые он 

опирался в своей работе. 
у греков существовала также разновидность мифа, которая не 

была связана с культом, но с самого начала требовала письменной 
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фиксации. Она имела отношение не к жизни, а к ее фантастическому 
продолжению - к длительности, хотя и приписывавшейся жизни, но 
уже от нее отделенной. Гомер на свой манер попробовал себя в этом 
жанре, в результате чего возникла XI песнь «Одиссеи», посвященная 
подземному странствию главного героя. Мотив подземного странствия, 
как известно, принадлежал и к мифу Орфея. В отличие от дионисий
ской религии в ее мифической и культовой формах, для этого мифа 
была характерна связь с литераrypой, обеспечивавшей ему долговеч
ность. Религия Диониса обладала своей собственной, внутренне ей 
присущей, имманентной «философией» - своей «диалектикой», кото

рая была иного склада, нежели диалектнка орфической литераrypы, 
отправной точкой каковой служили странствования Орфея в царстве 
теней. В подземных странствованиях простых смертных (а не богов, 

как Дионис) можно обнаружить, по крайней мере, зачатки психологии 
и нравствениой философии: имеется в виду учение о бессмертии души 
и каре за прегрешения. Тут следует говорить не об «имманентной 
философию), как в случае с «диалектикой» дионисийской религии, а 

скорее о дофилософском мировоззрении. 
Толкование, которое МелампоД при введении дионисийской рели

гии дал шествиям с фаллосами - фаллофориям, или фаллагогиям, 
наиболее выразительному проявлению дионисийского культа~, - за

ключалось не в чем ином, как в изложении лежащего в их основе мифа, 
то есть в мифологии. Тут не следует допускать ни «символического» (в 
смысле позднейших символисгов), ни философского объяснения. Но 
когда философ Гераклит из Эфеса в VI в. до н. э. увидел фаллофории, 
он передал философский смысл, по-видимому, неприличного обряда 
следующими словами: «Если бы они устраивали шесгвие не в честь 
Диониса и не ему пели бы фаллический гимн, то это было бы самым 
постыдъIмM поведением. Но Аид* есть то же самое, что Дионис, ради 
которого они буйствуют и ведут себя как вакханкю):J. Для Гераклита 

эта идентичность была решающим моментом, на который он мог со
слаться как на общеизвестный. С его помощью он подкреплял свою 

собственную философию тождества противоположносгеЙ. И, с точки 
зрения данной философии, он как никто другой был способен познать 
и высказать значение единства Диониса и Аида. 

Сочинения орфического характера никогда не достигали такой 
высоты. Однако Ономакриту, когда он взял на себя роль Орфея, то 
есть высгупил как орфический писатель, удалось осуществить рефор
му, заложившую фундамент для новой миссии дионисийской религии. 
Мы, правда, уже видели человека, бывшего предшественником этой 
миссии и, вероятно, первым миссионером дионисийской религии в 
Греции: речь идет о Меламподе из Пилоса. Но самые тайные церемо
нии проводились не мужчинами, а женщинами, во благо всей общииы, 

• Слuво "А,8'1<; (<<Аид») СХОДНО по звучанию СО словuм ",,8ы<; (<<полuвuй ОР1'ан»), (ПРИ
.1If ч. р/'д.) 
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состоявшей из лиц обоих полов. Ведь проведение женщинами этих 

ритуалов было жизненно важным для всех. Однако это были их ритуа
лы, они представляли собой исключительно женские мистерии, и все 
вьП'лядело так, словно бог не принадлежал никому другому, кроме них, 
несмотря на то, что при этом они по необходимости совершали грех. 

Афинянин Ономакрит положил конец этому архаическому установле
нию, благодаря которому исполнение мистических обрядов сосредота
чивалось в руках женщин. Он дал возможносгь и мужчинам, но только 
мужчинам доисторического времени, согрешить ради всего будущего 
человечества, чтобы все люди посредством тех же самых мистических 
церемоний, переставших отныне быть достоянием женщин, могли 
идентифицировать себя с приносимым в жертву божеством и прича

щаться его неиссякаемости. 

Об Ономакрите известно, что он заимствовал «имя титанов» у Го
Mepa~ и «составил» (cruvi6fjxev) «оргию) - мистериальные действия в 
чесгь Диониса. Кроме того, он сочинил (i1tOLТjcrev), что именно титаны 
были виновниками страданий Диониса". Об этом обстоятельстве сооб
щает благочестивый Павсаний, большой знаток религиозных сочине

ний, которые в его времена, в царствование императора Адриана, еще 
были досгупны. Одним из таких сочинений и могли быть вышеупомя
нугые «Таинства»" Ономакрита, где, вероятно, содержалось как описа
ние обрядов, так и их мистическая предыстория. Новые дионисийские 
мистерии, которые он «составил» из прежних, нуждались в мифиче
ской основе, которая отньrnе должна была наличествовать в письменном 
виде. Через Ономакрита и его интерпретацию мистическая жертвен
ная церемония, исполнявшаяся втайне дионисийскими женщинами, 

перешла в литературу неоплатоников и вследствие этого поддается 

реконструкции. TeKcгы�' которые подлежат анализу для решения этой 
задачи, отделены от дельфийского культа значительной пространствен
но-временной дистанцией. Они возникли в последние века античности 

и имели своими источниками сочинения, которые уже в силу того 

факта, что они были записаны, могли находиться только в весьма про
тиворечивой связи с древней дионисийской религией. Однако эти тек
сты� позволяют нам воссоздать детали, принадлежавшие к историче

скому образу дионисийского культа с раннего, быть может даже самого 
раннего, времени присутствия бога в Греции. 

Со времен Ономакрита в орфизме господствовало учение, которое 
можно выразить следующими словами, хотя в такой форме оно нигде 
не нашло выражения: не только среди дионисийских жеmцин, служи

тельниц Диониса, всякий раз скрывается противница бога, которая 

внезапно выдает себя и становится его убийцей! Все люди таковы, по

скольку все они созданы из того же вещества, что и первые враги бога, 
но все они имеют в себе и нечто от самого бога, то есгь от божествен
ной неиссякаемой жизни. Ономакрит дал выражение этой идее, заим
ствовав имя титанов у Гомера. Согласно Ономакриту, именно от тита
нов произошли люди, причем весьма необычным способом. Этот спо-
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соб детально описывается философом-неоплатоником Олимпиодором 
в его комментарии к «Федону» Платона'. После трех первых властите
лей мира - Урана, Кроноса и Зевса - Дионис бьv.. четвертым, кто стал 
править миром. Однако окружавшие его титаны по подстрекательству 

Геры разорвали его на куски и вкусили его плоти. Зеве разгневался и 
поразил титанов своей молнией. В результате удара молнии от титанов 
изошли испарения, от испарений образовалась копоть, а из нее - веще
ство, из которого бьL\И созданы люди. 

Итак, здесь не просто говорится, что человеческий род возник из 

пепла титанов, как это иногда выдается за «главную догму орфической 
теологии»Н. Если бы эта обобщениая интерпретация орфической док

трины бьv..а корректной, фиксировать подробности того, что произо
шло после удара молнии, бьv..о бы излишне. «Наше тело является дио
нисийским, - добавляет Олимпиодор, - мы представляем собой его 

[т. е. Диониса] часть, ведь мы про изошли из копоти, образовавшейся 
от титанов, которые ели от его плоти». Копоть И пепел - не одно и то 

же. Слово «копоть» (lXte6:Л7j) в позднеантичной алхимии обозначало суб
лимированные испарения!). Если бы эта история представляла собой 

чистыIй вымысел, не укорененный в данностях мифа и культа, то для 
доктрины о происхождении людей от титанов достаточно было бы 
возникновения людей из пепла титанов (пепел по-гречески - a1to06~). 
Однако в пепле могли содержаться обе составные части - как титани

ческого, так и дионисийского происхождения. Кружной путь через 
испарения и их превращение в «копоть от титанов» выдает мастера 

синтеза, стремившегося к сочетанию всех имевшихся в его распоряже

нии данных, и этот мастер мог быть только Ономакритом. 
Он заимствовал имя титанов, чтобы обозначить им существ, кото

рые первыми совершили мрачное дионисийское жертвоприношение -
убиение и расчленение бога. Между тем титаны, несмотря на это, оста
вались конкретными фигурами rpеческой мифологии. Их судьба бьv..а 
известной: Зеве победил их в титаномахии и сбросил в Тартар. Если в 
популярной философии римской эпохи всплывает мнение 10 , будто 
люди произошли из крови титанов, то здесь, кажется, имеет место 

скорее секуляризация Ономакритова мифа, превратившегося в орфи
ческую мистериальную доктрину, нежели отголоски более древней 
версии. В орфической «Книге гимнов», возникшей уже в нашу эрyl l, 
содержится молитва к титанам. К IШМ обращаются, назьmая их «наших 

отцов прародители», «исток И начало всего многострадального рода 

смертных»l", чем они и бьv..и со времен Ономакрита. Но их призыва
ют также для помощи, если дух умершего, как привидение, докучает 

домуl:!. Титаны способны прогнать назойливого духа прочь, поскольку 

они сами стали духами предков и призраками. Приведенный гимн сле
дует общепринятой традиции, определяя для их пребывания тот гл у

бочайший угол подземного царства, куда они бьL\И заключены Зевеом. 
Когда титаны явились, чтобы убить младенца Диониса, они пришли 

как призраки из царства мертвых и молнией Зевса были сброшены 
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назад, в отведенную им сферу. В соответствии с этим Ономакрит за
ключил: от повержеIпIых МОЛlШей титанов, подобно дыму, поднимались 
испарения; сами титаны исчезли снова в Тартар, из испарений получи

лась копоть, а из нее - вещество, из которого были созданы люди. 

Таким образом, были объединены два элемента: старый миф о тита
нах и другая данность культа, а именно вещество, которое образова
лось вследствие горения. Это вещество, согласно Ономакриту, содер
жало не только то, что осталось на земле от титанов, но и частицы 

Дионисовой плоти. В копоти была скрыта дионисийская субстанция, 
которая с тех пор наследуется людьми от поколения к поколению. Тем 

самым божеству придавалась материальная субстанциальность - сл у
чай, единственный в своем роде в рамках всей греческой религии, где 
подобное могло иметь место разве что при «физиологических» (то есть 
исходящих из естествеIпIых' природных данностей) истолкованнях при
роды богов, а в рамках дионисийской религии всгречается только здесь. 

Таким образом, из ДИОНИСИЙСКОГО мифа, каким он был воплощен в 
культе, Ономакритом были сделаньr самые KOHKpeТНbre выводы. В про

изведенном им синтезе миф о новом появлении титанов, объединеIпIый 
с еще более древним мифом об умерщвлении божественного младен
ца, составил первый акт драмы, а миф об огне, в котором маленький 
Дионис погибает, но погибает не до конца, - второй акт. эти мифы об

разовывали содержанне двух мистических церемоний, которые сущест
вовали еще до Ономакрита и которые тот переосмыслил и перетолко

вал посредством введения титанов. Первому aк-ry, интронизации, будет 
посвящена следующая глава. В основе второго акта лежала мистическая 
жертвенная церемония дионисийских жеюцин - ведь трапеза была ку ль

минациоIпIым ПУНКТОМ всей драмы, ее подлинной xot'tota'tpo'P~*, которая 
вместе с тем оборачивалась благом для всего человечества. 

Кульминацией орфической мировой историиl~ была дионисийская 

эра, наступившая после царствования 3евса, - время самих орфиков. 
Эта эра, длившаяся тьrсячелетие, отделяла Ономакрита от Нонна, чей 
ДИОНИСИЙСКИЙ эпос стал последним значительным свидетельством ор

фической ДИОНИСИЙСКОЙ религни. Начиная с Ономакрита рассказьша
ли, что титаньr захватили божественного младенца врасплох, убили его 
и приготовились к трапезе. Однако только согласно общеизвестной 

версии убийство происходило путем разрывания на куски. Это был 
a1totpot'Yf.L6~, тот экстатический обряд, который' как мы уже знаем, совер
шался на осгрове Критl5 . Нонн упоминает еще и «тартарейский нож» 
(Totp'totPLot f.LcXXotLPot) - инструмент преступления титанов. Этот инстру
мент использовался при проведении жертвенной церемонии, но риту

ал был другой, более сложный, чем a1totpot'Yf.L6~. Суть его заключалась 
в том, что умерщвленное существо требовалось разделить на семь 
частей, с сохранением одной части, а при такой операции нельзя было 
обойтись без ножа . 

• ниспровержение; уничтожение, гибель (zpеч.). 
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Приготовление к трапезе описывается следующим образом l". Жер
тва тпганов была разделена на семь частей, которые затем были бро
шены в котел, стоявший на треножнике. В нем эти семь частей были 
сварены. Потом куски мяса были вьтуты из котла, нанизаны на вер
тела и поставлены над огнем. Однако предвкушаемой трапезы не по
лучилось. Внезапно, привлеченный запахом, явился Зевс и ударил в 
тпганов молнией, помешав им довести до конца свой каннибальский 
пир. Ведь это был именно каннибализм, так как одни божественные 
существа вознамерились съесть другое божественное существо. Если 
же данному aкry в своих священных обрядах подражали просты�e смерт
ные, это не было каннибализмом, поскольку заменой божественному 

младенцу служило жертвенное животное. Поэтому у Нонна маленький 
Дионис называется XtPOt\/ ~pi<poc;, «рогатый отпрыск». 

Сам Дионис назывался также "Ept<pOC; (<<козленок»):1i В мифологии 
это было его наиболее известное зооморфное воплощение lН . Мотив 
варения встречается и в одном мифе, позднем по стилюl!l. Здесь дело 

обстояло так: после рождения из бедра Зевс препоручил младеlЩа Дно
ниса Гермесу. Тот отнес дитя к Ино, которая известна также как кор
милица Днониса~U. Она и ее супруг Афамаит, уже имевurnе двух сыно
вей, собирались воспитать Диониса как девочку. Но ревнивая Гера на
слала на них безумие. В ПРШIадке неистовства Афамаит стал охотиться 
на старшего сына, Леарха, как на оленя, и убил его. Младшего сына, 

Меликерта, Ино бросила в котел с кипящей водой, а потом кинулась 
с ребенком в море. Своего сына Диониса Зевс спас от гнева Геры, пре
вратив его в козленка и потом послав с Гермесом к нисейским нимфам. 

Эта история переполнена дионисийскими мотивами: одежда малень

кого бога (намек на его женоподобность), неистовство, охота на МlШМо
го олеия, варение божествениого ребенка в котле, превращение в коз
ленка. Не вызывает сомнения, что культовым фоном данной мифоло

гемы служило то самое дионисийское жертвоприношение, в котором 
козленка закальшали и варили в котле. Титаны еще не были введены: 
мифологема свидетельствует, что ритуал мог исполняться и без них -
одной или несколькими жеНЩlUlами. Так фактически и обстояло дело 

в дионисийском культе. Ино была дионисийской праженщиной, корми
лицей бога и божественной менадой в одном лице. Она занимает мес
то кормилиц, которые стали убийцами доверенного им, почитаемого 

ими и - как можно считать установленным в силу того, что происхо

дило в дельфийском культе, - пробужденного ими младенца. 
Однако в приготовлении тпганами трапезы существенным было не 

только расчленение и варение, но и последовавшее затем жаренье мяса, 

так же как и соблюдение самой очередности. Учитывая эту очеред
ность, есть основ анне утверждать, что все происходящее было мисти

ческим ритуалом. В аристотелевских «Вопросах», долгое время проле
жавlШlX неопубликованными и потому названных Про~Лill.Lot'tot &\/ixoo'tot*, 

• «Неизданиые вопросы» (lре-ч.). 
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мы читаем: «Почему запрещено жарить вареное, но считается обыкно
венным варить жареное? Не из-за того ли, что сказано в мистериях?»~1 
В мистериях (впервые, вероятно, в «Таинствах» Ономакрита) рассказы
валось, что маленький Дионис, подобно жертвенному козленку, снача
ла был сварен, а затем изжарен. Такая очередность действий, однако, 
привела к катасгрофе: Зевс испепелил своей молнией как жаркое, так 
и тех, кто его жарил. Мистическое жертвоприношение, лежавшее в 
основе этой истории, заканчивалось сожжением культовой пищи, а из 
обуг лившегося дымящего мяса образовывалась копоть, вещество, ко
торому Ономакрит придавал такое значение. 

Итак, мы окинули взглядом последовательность всей жертвенной 

церемонии, начиная с расчленения жертвенного животного и BIL\OТЬ дО 

сожжения останков (кроме одной части, сохранявшейся в неприкосно
вениости). Однако мы ответили еще не на все вопросы. Какой элемент 
церемонии считался неразглашаемым (&1tOPP7]'tov) или в принципе неиз
рекаемым (app7]'tov)?~~ Как именно с этой церемонией БЬL\ связан сам 
Дионис? Связь ясна только в общем смысле, лишь поскольку нам из
вестно о мрачных жертвенных ритуалах в честь Диониса, совершав

шихся в определенные времеШlые периоды и актуализировавших его 

темную ШIOстась. Такого рода ритуалом БЬL\ cr1t<XP<X'YfLO~ молодых живат
ных, столь увлекавllШЙ менад. Этат смертоносный обряд осуществлял
ся без ножа. Он БЬL\ в достаточной степени публичным и пред ставлен 

на изображениях. Можно предположить, что в Дельфах данный ритуал 
разыгрывался только на периферии главной мистической церемонии, 
образуя как бы прелюдию к тому сохраняемому в тайне C<XPP7]'tov) дей
ству, в катором уже использовался нож. 

В отличие от разрывания и проглатывания, расчленение принадле

жит к слою мифа, который просто требует проведения параллели с 
мифом об Осирисе. Исида нашла и воссоединила разбросанные члены 
тела своего супруга. Его возрождение состоялось, когда на своем мес
те оказался и фаллос, и божественная пара соединилась в любви~3. 
Греческий миф, каким он вошел в литературу, отклоняется от этой 
трактовки. По греческой версии, это мать Диониса, Рея, собрала во
едино части его тела и вернула бога к жизни~~. Ее роль соответствова
ла той генеалогии, согласно которой Дионис БЬL\ не сыном Семелы, а 
сыном Персефоны, которая в данном случае являл ась не дочерью 
Деметры, а дочерью Реи. Эта генеалогия, по сведениям Диодора, про
исходит от критян2.i. Мотив собирания воедино разрозненных частей 
всгречается и в легендах, примыкающих к дионисийскому мифу. Так, 
он нашел свое место в истории Автонои (одной из сестер Семелы) и 
сына Автонои охотника Актеона, двойника Леарха, сына Ино (другой 
сестры из той же самой семьи). Автоноя искала части тела Актеона, 
который БЬL\ загнан как олень и разорван на куски своими собаками~('. 

Итак, если расчленение тела в мистической жертвенной церемонии 
основывалось на аналогичном мифическом событии, служившем пред
посылкой для восстановления целостности и пробуждения бога, то 
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жертвенное мясо несомненно не было предназначено для еды. Пове
ствуя о судьбе расчлененного Диониса, Диодор не упоминает имени 
Реи, называя Диониса сыном Деметры, что вполне соответствует и 

орфическим мифам, и критской традиции. Он рассказывает, как Де
метра собрала вместе части тела своего сына~i, и в качестве объясне
ния предлагает версию «физиологов»: после сбора урожая, когда на 
виноградной лозе обрезают почти все побеги, земля вновь восстанавли
вает ее, чтобы в пору созревания она могла дать плоды. Диодор добав

ляет: «С этим соотносится то, о чем говорится в орфических стихах и 
что совершалось в мистериях»lН. Здесь опять ясно упоминаются мисте

рии, которые в даиной связи могуг бьnъ только мистериями Диониса, 
и речь идет о тех же самых ритуалах - начиная с убийства и расчле

нения и заканчивая сожжеlШем жертвенной плоти. 
Саг ласно большому орфическому дидактическому стихотвореlШЮ:I!J, 

вино было последним даром Диониса, а автор стихотворения наделяет 

именем OTvoc; «<вино») самого бога. Перенос свтценного обряда из вино
градников В орфические книги и мистерии произошел через переосмыс
ление и заимствование тайной жертвенной церемонии, служившей окон

чанием триетериды. Упрощенная форма большого ритуала сохранилась 
на виноградниках. На протяжении всей греческой и римской древнос
ти был распространен обычай приносить в жертву виноградной лозе 

козу. Эта жертва объяснялась своего рода ius talionis:* козы, когда их 
пускали на виноградники, совершали прегрешение относительно вино

градных лоз. «Так случилось, - говорит Марк Теренций Варрон, - что 

Дионису, первооткрывателю виноградной лозы, приносили в жертву 
козлов, в точности так, как если бы искуплеIШе шло голову за голову». 
Это объяснение предполагает идею замещения: козел вместо виноград
ной лозы. В эпиграмме Леонида Тареитского из-под земли, где пребы

вает расчлененный ДиОIШс, звучит угрожающий коЗА у голос: «Только 
пожри мои плодоносящие лозы: корень еще принесет в достатке вина, 

чтоб oKpomrгь тебя, когда тебя принесут в жертву»](). 
Еще более знаменательное замещение нашло выражение в том 

факте, что мясо жертвенного животного подвергалось варке. Обычно 
так поступали и тогда, когда приносили жертвы Горам, богиням созре
вания, которые первыми приняли Диониса в Афинах31 • Филохор, афин
ский практик и теоретик культовых действий 111 в. до н. э., писал об 
этом в своем произведении «О жертвоприношениях»: 

Когда афиняне жертвуют Горам, они не жарят мясо, а варят его. У этих богинь 
они просят отврапггь зной и не допуспггь засухи; они молят их ниспослать долж
ное тепло и своевременный дождь, чтобы все paC'I)'lЦee принесло плоды. Дейсгви

тельно, жаренье менее полезно, варение же не только усграняет в мясе сырость, но 

и размягчает твердые часги, и осгальное также делает съедобным"". 

В выражении «делать съедобным>) Филохор употребляет слово, озна
чающее одновременно «делать зрелым>,' «вызывать созревание» -1t~1tIX(V~~V. 

* правом на возмездие, принципом «ОКО за ОКО» (лат.). 
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До сих пор смысл церемонии представлялся вполне очевидным, 

лишь потому что нам еще не удалось обнаружптъ причины, по которой 

она содержалась в секрете. Ясно, что коаленок должен был умереть, что
бы из земли вновь произросла вшюградная лоза. Мясо жертвенного жи

вотного подвергалось вареюno: точно так же и плоды на вшюградных ло

зах должны были, созревая, сгановmъcя съедобными. Затем мясо держа
ли над огнем и сжигали. По-гречески вместо ОЛОХIXIJ"tоuv (<<полностью 

сжигать») в этом контексте можно было сказать и ОЛОХlXр7tоuv (<<вызьmать 
полную зрелость»)J]. Смешенне сожженного мяса и земли засвидетель
ствовано в надписи из города Перинфа на Геллеспонте. Эта надпись, 
представляющая собой оракульское изреченне Сивиллы, несколько таин
ственно обобщает процесс принесения в жертву коала. Возможно, именно 

благодаря оракулу в Перинфе была учреждена дионнсийская община, 
а жертвоприношенне предписьmалось оракулом в качестве церемонии 

его основания. Надпись гласит: 

E7tCxV 8' о В<хххщ .и<Ха<хс; 7tЛ1jу~аИ<ХL 
.0 •• <xlfL<X x<Xi 7tUP x<Xi XOVLC; fLLу~аИ<ХL:" 

После того как Вакх, крикнув «Эвой!», полУ'ПП удар, 
Смешаются и кровь, и огонь, и ПЫЛЬ. 

В составе смеси вместо копоти упомянут огонь. Сдержанность, с 
которой не только здесь, но и во всех других источниках описывается 

процесс жертвоприношения, свидетельствует о том, что оно имело 

характер весьма амбивалентного действа, о котором предпочитали 
молчать. Тем самым намекается, что существует причина для утаива

ния. Только оракул мог позволптъ себе сказать больше, чем говорили 
прочие авторы, вплоть до позднего языческого оратора Гимерия, жив
шего в эпоху, когда все тайны стали уже более доступными. 

Очевидно, что слова оракула указывали на убиение Диониса, кото

рое и в Перинфе должно было повторяться в форме жертвоприноше
ния. Вакх, недавно еще кричавший «Эвой!», был молодым богом, ко

торого замещал козел. Об ударе упоминает и Гимерий: «Дионис лежал 
там, почти мертвый, и все еще стонал от удара!»]5 Описывая жертво
приношение, Гимерий переходит затем к изображению печали вино
градной лозы, вина и винограда: «Виноградная лоза провисла, вино по

мутнело, а виноградины словно наполнились слезами!» Такое сопере

живание можно принять за риторику и сеН'ПiМенталъность, однако в ос

нове своей она столь же мало является сеН'ПiМенталъной выдумкой, как 
и жалобная песнь в гомеровской картине сбора винограда;J!>. Симпати
ческая связь между жертвой и виноградной лозой была существенной 
для дионисийского жертвоприношения. Бог воплощался в лозе не в 

меньшей степени, чем в жертвенном животном. 

Непрерывность и неиссякаемость ~ы~ не нуждалась в обосновании, 
это представлялось как нечто само собой разумеющееся в каждом 
малом, отдельном, конкретном отрезке равным образом конкретиой 
всеобщей жизни. Дионис для греков стоял выше козла и виноградной 
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лозы. И то, и другое принадлежало к мифу Диониса, выражавшему 
общее в них обоих (и не только в них). Общим в козле и в виноград
ной лозе была бьющая через край жизнь. Самоочевидное предположе
ние, что эта жизнь переходит из одного существа в другое и таким 

образом продолжается, служило указанием на божество, не заключен
ное в каком-либо индивиде. Дальнейшие указания на великий миф, 
содержавшиеся в большой мистической церемонии, прорывали грани
цы религии виноградарей, которая изначально не была uсклю'ЧumелЫiО 
греческой религией, но которая лишь в Греции приобрела свой духов
ный характер, свою чистую «диалектику». Два наиболее секретных 

элемента церемонии являются такими указаниями на то ядро мифа, 
которое для греков оставалось неизрекаемым. 

ни в одном греческом источнике не говорится, что это была за жид

кость, в которой варился расчлененный козленок. Правда, в захороне
ниях IV -11 вв. до н. э. на Крите, на острове Липари и в районе Сиба
риса в Южной Италии находили золотые листы, предназначенны�e для 
сопровождения посвященных в орфические мистерии в потусторонний 
мир. Рядом с Сибарисом, на месте возникшего впоследствии греческого 
города Фурии, были найдены два таких листа. На первом из них напи

сано:З7 

Ёр\~щ Е, у<iл' Ё1tИОV' 
Козленком я пал в молоко. 

Надпись на втором гласит: 

хой'рЕ 1tcx8wv ,О 1t<i81lfLCX ,О о' OU1tW 1tpocr8' Е1tЕ1tоv8щ 
8ЕО, Eyivou E~ Otv8pw1tou. Ёр\~щ Е, у<iлсх Ё1tЕ·Щ. 

Здравствуй, о ты, перенесший cq>aдaньe, какого раньше не ведал: 
Богом ты стал из человека, козленком пал в молоко! 

На первом листе так говорит о себе посвященньш, ожидая хорошего 
приема у богов подземного мира. НадIШсь на другом листе предпола
гает, что боги сами обратятся к нему с этими словами. Он отождеств
ляет себя с козленком, упавшим в молоко (то, что это произошло не 
с целым, а с расчленеllliЫМ козленком, не уточняется), и удостоверяет 

тем самым свой божественньш статус. В словах «перенесший страданье, 
какого раньше не ведал» заключен явный намек на расчленение, а 
далее констатируется результат ритуала, апофеоз: «Богом ты стал из 
человека!» Здесь содержится недвусмыслеllliое указание на ишщиацшо 

через мистическую жертвенную церемонию. ~I узнаем, что жертвен
ный козленок был сварен в молоке, дабы затем доказать все же свою 
божествеllliyIO неиссякаемую природу. Идентификация человека одно
временно с животным и с богом была дополнением к первоначально
му священному обряду, который у орфиков был не только переосмыс
лен, но использован в целях личного апофеоза. А это могло сверlШfГЬСЯ 
при помощи слов, произносимых посвященным, как, например, их 

произносит бог солнца в произведении одного христианского автора: 
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In оиа decoquunt, septem veribus corporis mei mеmЬта lacerata subfigunt ((Они 
варят меня в котле, они нанизывают разорванные чаcrи моего тела на 

)
J8 

семь вертелов ... » • 

ни один греческий или римский автор не говорил о варении в моло
ке при исполнении миcrической жертвеююй церемонии яснее, чем эти 
краткие орфические тексты на золотых листах. Согласно светскому 
поварскому искусству римлян, козленок или барашек отваривался в 
молокеЗ~ или же поливался молоком после жарки.ю. На самом же деле 
данный запрещенный ритуал не воспроизводится. В связи с этим засл у
живает также внимания одно произведение новоаТIlfЧеской плаСЛП<и. 

Два рельефа на боковых сторонах мpaмopHom базиса в Ватикане 11 , обра
зец Koтopom был создан, вероятно, во П в. до н. э.{~, изображаюг, по-види

мому, приготовления к какой-то тайной дионисийской жертвеююй цере

монии. В ангичном искусстве, как правило, изображались только приго
товления к мистериальным действиям, а не сами мистерии. Одна из 
лицевых сторон базиса воспроизводит часто встречающуюся картину: 
старый, отягченный вином Дионис посещает дионисийского художника 
и его возлюблеиную (см. ил. 64а){З. На другой лицевой стороне представ
лена многозначигельная сцена: два плачущих Эрота сжигают бабочку
Психею - свою жертву и свою возлюблеиную (см. ил. 64б). (По-гречес
ки слово ф\iХ~ имело одновременно значения «бабочка» и «душа», а Пси
хея считалась мифической партиершей ЭротовН.) Эроты поступают 
здесь точно так же, как и дионисийские женщины со своей жертвой, коз
ленком, которому в известном смысле все же удается избежать гибели. 

Кенгавр, несущий на спине молодоm сатира с лирой, и женщина-кенгавр 
с менадой на спине расишряют рамки происходящего в направлении ди
онисийского пагустороннего мира, куда кентавры переносят души бла
женных5 •. На обеих боковых сторонах того же самого базиса мы видим 
сцены, которые сохраняют надлежащую перспективу только при усло

вии, что они служат приготовлениями к дионисийской жертве. На одной 

стороне от взрослой косули O'I1IИМают сосущего у нее молоко детеныша 

(см. ИЛ. 64в). это делает полуобнаженная женщина, вероятно менада, со
бирающаяся предпринять с молодым животным: O1totpot'Yf.L6~; здесь же сто
ит пасгух, взрасгивIIШЙ косулье семейство, причем явно в культовых це

лях. На другой стороне пожилой мужчина доит козу, которую держит 
за голову какая-то женщина (см. ил. 64г). Она ожидает молоко, относи
тельно которого, исходя из представленных в этом ряду сцен, можно сде

лать вывод, что оно также служило культовым целям. 

Хотя сюжет варения козленка в молоке его матери не засвидетель

ствован на греческой почве, он часто встречается в семитской языко

вой традиции, где он подчас выражен не напрямую, но тем сильнее ак

центирован. В Ветхом Завете неоднократно повторяется запрет: «Не 
вари козленка в молоке матери eгo»~O. Израильтянам было запрещено 
совершать то, чему ханааниты-язычники, жившие по соседству, очевид

но, придавали большое значение. Церемонией, предполагавшей варе

ние козленка в молоке, был, по-видимому, ритуал виноградарей, чьи 
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хлопоты вокруг виноградной лозы описываются в семижды повторяе

мых строфах47 . Речь идет о тексте из Рас-Шамра, из областн, где бьгто
вал киликийско-хеттский миф о драконе, распространившийся BIL\OТЬ дО 

Дельф и переходивllШЙ от одной Корикийской пещеры к другой. Этот 
текст написан на том самом западносемитском языке, на котором в 

Угарите говорили финикийцы, а в Палестнне - ханааниты. В букваль
ном переводе Теодора Гастера строки, описывающие интересующий 
нас ритуал, звучат так: 

Over fire seven times ... young mеп 
cook а kid in milk, а ... in curd 
and over а basin seven times ... ..,. 

Над огнем семь раз ... молодые мужчины 
варят козленка в молоке ... в свернynшемся 
и через котел семь раз ... 

В греческой церемонии это были семь частей; после варки их жа

рили на вертелах. Если они варились в молоке матери-козы, то этот 

обряд явно был не лишен мифического содержания. Он воскрешал в 
памяти картину младенческого счастья единения с матерью. Ставший 
богом козленок воссоединился с нею, подобно тому как Дионис посту

пал со своей божествеиной матерью. Согласно мифу, он спускался за 
ней в подземное царствоШ . В той редакции мифа, из которой нам из
вестна история странствия бога в подземный мир, мать зовется Семе
лой, для орфиков же она была Персефоной, дочерью Реи. В качестве 
благороднейшего материала для статуи Реи, которая, как известно:'', 
вновь собрала воедшю тело расчленеШlОГО младенца Диониса, аргонав

ты избрали виноградную лозу гигантских размеров: именно из нее 
было вырезано ее культовое изображение51. Это произошло в Малой 
Азии на горе Диидим, горе Великой БоПfНИ. В греческом поэтическом 
языке виноградная лоза или виноград называются матерью вина5~. 
Божественная «матерь винограда» вновь встречается нам здесь, на 

Ближнем Востоке. 
Есть все основания говорить о дионисийской религии западных се

митов, которая отнюдь не была перенята ими из римско-греческого 
мира, хотя в ней и закрепились некоторые поздние художественные 

формы, характерные для последнего. Франц Кюмон установил нали
чие таких памяnшков во время своей поездки по северной Сирии. Его 
внимание привлекли также виноградники на горе Дулукбаба, священ
ной горе Юшпера Долихенског05Э • Кюмон указал на великого хеттско
го бога с виноградом·;4 как на возможного предшественника бога неба 
из Долихе, поскольку последний являлся также богом вина. Француз
ский исследователь привлек в этой связи и Дузареса, «арабского Вак
ха»,;5, уже Геродоту известного как Дионисil>. У шумеров была богиия, 

которую они назьmали «небесной ВШlоградной лозоЙ»57. ОдШl арабский 
источник, относяшийся уже к 1203-1204 гт., подтверждает существова
ние столь значительного культа ВШlоградников, ВШlоградной лозы и ви-
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нограда, которым поклонялись как живым существам, что на почве 

этого возникла даже своего рода целительная магия - изначально это 

был piaculum*, акт искупления, совершавшийся после сбора виногра
да·iН • Огносительно лечения болезни горла, в частности, говорилось: 

Одна женщина-джинн (Умм' Ункуд, «мать вююграда». - К. К.) потеряла свое
го сына, и все, кто пренебрег оплакиванием его смерти, наказываются этой бо
леЭJIЪЮ. Смерти можно избежать, если люди собираклся, бьют себя по лицу и гром
ко восклицают: «О матерь винограда, прости нас! Виноград мертв! Мы не знали 
этого!» 

Предпосылкой приведенной мольбы о прощении было то, что на 
Ближнем Востоке, как и у rOMepaj!1, во время сбора винограда к вино
градной лозе обращались с погребальным плачем. 

Свидетелем расцвета дионисийской религии негреческого проис

хождения на территории между Геннисаретским озером и финикий
ским побережьем был основатель христианства, пересекший эту об
ласть пешком вплоть до Тира!>!). Свои сравнения он охотно брал из 
жизни виноградарей, как до него это уже делали ветхозаветные поэты 

и пророки(j). О самом себе он говорит: «Я есмь истинная виноградная 

лоза»Ш. Слово Иеремии о благородной сначала, но затем выродившей
ся лозе Израиля, которое ближе всего стоит к слову Иисуса и которое, 
возможно, послужило для последнего образцом';'\ оставалось в преде
лах метафоры; слово же Иисуса разруlIШЛО эту метафору, придав ей 
значение некой мистической идентичности. В притче, в которой оно со

держится, виноградарь символизирует отца, а виноградные лозы - уче

ников. В Евангелии от Иоанна притча заменяет изречение о вине, ска
занное на Тайной Вечере: «Сие есть Кровь Моя!» - и одновременно 
обосновывает ее. Когда писалось Евангелие, Тайная Вечеря уже стала 

у христиан болыIшM мистериальным действом. Исторня его основания 
и первого исполнения казалась евангелисту слишком святой, чтобы рас
сказьmать о ней в книге, написанной для широкого круга. Вместо этОlО 
он пишет, что Иисус отождествлял себя с виноградной лозой. Как след

ствие сего отождествления, Иисус говорил о вине как о своей крови и, 
расширяя сравнение, о мистериальном хлебе как о своей плоти. Ак
цент, сделанный им на том, что он есть истинная виноградная лоза, 

означал одновременно и дистанцирование - в данной связи дистанци

рование от виноградника с его флорой и от событий, к которым он 
слишком приблизился через идентификацию. Ему было необходимо 
О1тородиться от «ложной» лозы - от той, что вводила людей в заблуж

дение, поскольку скрывала в себе ложного бога и ложную религию. 
Средиземноморская винодельческая культура служила единым, 

конкретным фоном для разного рода собьrгий: с одной стороны, воз

никновения христианства, с другой - всего того, что можно суммиро

вать под обобшающим термином «дионисийская религия». Существен
ный компонент греческой дионисийской религии, великая жертвенная 

• умилостивительная жертва, искупление (лат.). 
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церемония жеюцин и орфиков, до настоящих пор был раскрыт нами 
только отчасти. В этом культе имелась одна деталь, которую мы еще 

не расшифровали и по отношеюпо к которой христианство являет со
бой полную противоположность. как уже говорилось, при расчленении 
жертвенного животного нечто откладьшалось в сторону и сохранялось 

в неприкосновенности. Этот кусок плоти был окутан нанбольшей тай
ной. В греческом контексте нелегко понять: почему? Таинственность 

подтверждает важность хранимого в тайне предмета и одновременно 
его наполненность иррациональным содержанием, имевшим особое 
значение для участников обряда. Магические действия по своей струк
туре рациональны. Иррациональными они становятся из-за ложной 

идеи и ошибочного волевого акта, посредством которого исполнитель 
действия стремится достичь невозможного. В дионисийской жертвен
ной церемонии иррациональное отнюдь не исчерпывало себя в наме
рении женщин, которые следовали не собственной идее, а традицион

ному обычаю; оно простиралось гораздо дальше. 
При расчлененин жертвы жертвующие - в Ономакритовой версии 

сцены это были титаны - отложили сердце в сторону: 

fLOUv1]V уlжр XPCXOL1]V vo!.p~v AL7tOV -
ведь одно лишь разумное сердце оставили они -

так говорится в последней, философской, формулировке орфиче
ских сочиненнЙЫ . И в самом деле, сердце представляет собой доволь
но жесткий кусок мяса, совершенно не пригодный в IШщу; поэтому лег
ко было вообразить, что его отложили в сторону. Между тем именно 

сердце служило центральным элементом и соединительным звеном в 

той литературной дионнсийской мифологии, которая была сконструи
рована при участии орфиков. Афина Паллада подобрала это сердце и 
принесла к отцу ЗевсуЫ, который приготовил из него напиток и дал его 
выпить Семеле; так Дионнс бьVl. рожден во второй раз'''. В евгемери
ческой* редакции, где Зеве выступает в роли критского царя, его дочь 
Афина спрятала сердце брата в корзине, а эту корзину - настоящую 
cista mystica** - носили в процессии в сопровождении дионнсийских нн

струментовЫ • 
Однако то, что носили в такой cista mystica или же в ликноне -

mystica vannus***, - не могло оставаться в полной тайне. Это бьVl.О не 
сердце, а фаллос. Сей факт ясен из самих орфических сочиненнЙ. Тот 
предмет, который богиня Гипта приняла от Зевса и, положив в ликнон, 
носила на голове, в одном тексте, о котором позже еще будет идти 
речь, назывался хрСХОtСХ(Щ Llt6vuО'щЫ!. Слово хрСХОtсх(щ может иметь два 

* Евгемер(жил ок. ЗОО до н. э.) - греческий философ из Мессены; согласно его 
теории, божества - это лучшие люди первобьггного времени, впоследствии обожеств

ленные (отсюда понятие «евгемеризм»). (ПрUAlе'l. пер.) 
** МИC"Лfческий ларь (лат.). 

*** МИCПlческой веялке (.лат.). 
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значения, и оно предегавляет собой ключ к разгадке тайны. С этимо
логической точки зрения это слово вьmодится как из ХР(ХО((Х (<<сердце»), 
так и из XPOtoТj «<фиговое дерево»); в последнем случае оно обозначает 
предмет из ветви или древесины фигового дерева. В одном из мифов 
Дионис сам изготовил из фигового дерева фаллос для исполнения 
мистического обряда, связанного с его возвращением из подземного 
мираblJ • Это мягкое дерево подходило для дионисийского «инструмен
та», псевдонимом которого было «сердце». Согласно иегочникам, пред

мет, сбереженный Афиной Палладой, был половым органом жертвен
ного козла, который не подвергался ни варению, ни обжариванию и не 
сжигался, но откладывался в егорону и сохранялся. Действие носило 

символический характер, и весьма вероятно, что, когда на следующий 

год наступала пора пробуждения Ликнита - божества, лежащего в 
лнкноне, корзине для просеивания зерна, тогда вмеего высохшего чле

на (или вмееге с ним) использовался фаллос из фигового дерева. 
Во время жертвеююй церемонии половой орган козла играл мисти

ческую роль, не допускавшую упоминaIШЯ о нем. Между тем эта часгь 
плоти не была бы нагружена никаким иррациональным содержанием, 

если бы она не рассматривалась как воплощение той самой мужской 
силы, которую изображали «инструменты» из дерева, носимые во вре
мя фаллофорий. Неизрекаемой (appТj"tov) была связь женщин с этой 

pars рто toto* неиссякаемой жизни, с этой конкретиой часгью конкрет
ного единсгва ~(U~. Они брали на себя заботу одновремешю и о части, 
и о целом, поскольку делали себя виновницами мнимого уничтожения 

и угасания мужского рода, то ecrь половины всего человечесгва. Они 
убивали само неиссякаемое божесгво только по видимости, сохраняя 
и периодически, каждый второй год, вновь его возрождая. Это и были 
их великие миегерии. 

Дельфийская традиция, согласно которой Аполлон похоронил чле
ны своего расчлененного братаiО, или даже его сердцеil , рядом с трипо
дом или в нем самом, возникла, вероятно, под влиянием орфизма, но 
не в его рамках. Согласно орфикам, члены Дионисова тела были со
жжены и рассеяны, а сердце попало к 3евсу. Первоначально сущесгво
вал лишь параллелизм между ритуалами жеlШJ,ИН в КорШ<ИЙской пеще

ре и церемониями жрецов в храме, без перенесения чаегей жертвенной 
плоти в святилище. Однако уже античным толкователям бросалось в 
глаза, что число семь, бывшее еголь значительным для мисгической 

жертвенной церемонии, - это священное число Аполлонаn . Его и в са
мом деле следует рассматривать как знак связи с BOCTOKOM7

:J. Число 
семь встречается нам и в угаритской церемонии - здесь мы оказьшаем

си в области, обогатившей Дельфы также другими культовыми элемен
тами. Путь отдельных элементов, характерных для дельфийских ри
туалов, прослеживается по направлению к хеттскому и семитскому 

Ближнему Воегоку через минойский Крит. Среди этих элементов зна-

* частью вместо целого (лат.). 
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чительную роль играла и K(upux~O\l &\I't"pO\li4. Дионисийская жертвенная 
церемония с ее сложной структурой и строгой внутренней логикой 
является основополагающим фактом греческой реЛJU'ЮЗНОЙ истории. 
от нее исходили мощные линии развития. К последним ПРШlадлежал 

и орфизм в той форме, какую ему придал Ономакрит. 

2.5. lfнnzронuзаuuя 

Орфизм сам по себе иногда определяется как «не подлежащая точно

му отграничению религиозно-философско-литературная величина»I. 
Однако его можно определить и охарактеризовать в той сфере, где он 
сформировался, то есть в рамках дионисийской религии. В пределах 
этой религии, ядро которой составили женские культыI, орфизм являл
ся мужским направлением спекулятивного характера. Именно это 

направление представлял Ономакрит. Принимая во внимание, что ини
циации в орфизме были поставлены на ел ужбу искупления и апофеоза 
отдельного ШlДивида, его можно назвать своего рода частной религиоз

ной практикой. Орфей, который был не только странствующим певцом, 
но и осуществлял инициацию МУЖЧШl и юношей~, выражал эту тенден
цию в качестве мифического праобраза. Пристрастие к арханческим 
элементам мифа и культа и к их письменному закреплению являл ось 
другой характерной чертой орфизма. Орфики писали священные кни
ги, связывали друг с другом различные мифы и, таким образом, строи
ли дионисий скую мифологию. 

Орфики не раскрывали женских культовых тайн. Они использова
ли скорее метод сокрьrIliЯ, которое должно было поел ужигь преградой 

для непосвящениых; они строили свою мировую историю так, как если 

бы все существенное, лежавшее в основе дионисийской реЛШ"ии, уже 
произошло, прежде чем появились женские культы и культыI самих 

орфиков. Тем самым они действовали в духе живого мифа, функция 
которого в этом и заключалась3, и почти ни в чем не расходились с 
историей дионисийской религии и ее минойской предысторией. Из 
критской традиции они перенили вдвойне архаический миф о зачатии 
бога: согласно этому мифу, его родитель зачал его в облике змея и в 
результате кровосмесительной связи с собственной дочерью4• Критско
го происхождения был также тот акт драматической композиции 
Ономакрита, который предшествовал убиению и расчленению едва 
увидевшего свет божественного младенца. По орфическим воззрени
ям, в этом акте Дионис как властитель текущего исторического перио

да в последний раз явился нерасчлененным. 

Ядро упомянутого акта образует сцена, соответствующая ритуал у 
инициации, известному нам и по другим контекстам: это Шlтpонизация 

(ep6\1(Ucr~t;; или epO\l~crfL6t;;). О Крите еще в поздней античностн говорилось, 
что он является eP7JcrXI;UOUcrlX ep6\1(Ucr~\I\ то есть на Крите культ интрони
зации исполняют как богослужение. Гомер характеризует Миноса тем, 
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что он исполняет среди мертвых роль судьи сидя, со скипетром в руке, 
тогда как другие или сидят, или стоят, что для них совершенно безраз

лично". Само тронное кресло не было для греческого поэта предметом 
особой важности, но мотив восседания на троне не был забьrг и прошел 
неизменным сквозь века, отдеЛЯВlIШе Гомера от минойской культуры. 

По дворцам Кносса! и ПилосаН нам известио специальное место в трон
ном зале, предназначенное для церемOlШального восседания. Почита

ние божесгва в культе mrгpонизации: значило больше, чем просто пред
ложение стула или тронного кресла, как это часто происходило в гре

ческих храмах в знак гостеприимного соседсгва с божесгвом:!J это был 

особый, праздничный акт сажания божества или его заместителя на 

стоящий сам по себе трон. Если внимательно присмотреться к образ
цу вазописи классического времени (см. ил. 66б)"\ то можно обнару

жить, что именно это действо осуществляется над щуплой мужской 
фигурой в роли Диониса. Об интронизации отчетливо сказано 11 , что 
она представляет собой первый акт того, что происходило с участни

ками (fLUOUfLivot) инициации. Как выяснилось, слово mu-jo-me-no на од
ной из пилосских табличек означает, по всей вероятности, «оп the 
occasion 01 the initiation 01 the king»*' 12. 

Как должна была протекать эта церемония, рассказьmалось в дидак

"IИЧеском стихотвореmm под названием 0pOVLGfLO( fLТJtPO(OL XlXt BlXxXLxa**, 
авторсгво которого приписывалось Орфею, но принадлежит, скорее 
всего, не коему Никию из Элиды l :J • Такого рода дидактические стихо

творения делали возможным совершение инициаций и в частном куль

те или в небольших религиозных общинах, каковыми были общины 

орфиков. Название выдает не только дионисийский характер ритуалов, 
но еще и то, что во главе их стояла Великая Богиня-мать Рея, или Ки

бела. Вполне возможно, что эту роль она исполняла уже при интрони
зации минойских царей. Ее имя связывает не только период времени 
от минойской до позднеангичной эпохи, но и всю территорию от Кри

та через Малую Азию и вплоть до Северной Греции и Самофракии. Ее 
сьпювья и слуги, ТaJЩевавшие вокруг mrгpонизируемых и проводившие 

инициацию, на Крите назывались куретами, но чаще всего их называ

ли корибантами. На Самофракии местом их танца была, вероятно, 
архаическая постройка круглой формы, а позже они танцевали в соору
женном поверх нее АрсиноеЙоне 1j . В платоновском «Евтидеме» тот же 
танец описывает Сократ, сравнивающий старания двух софистов во
круг одного юноши с этой церемонией, какой она сущесгвовала в клас

сическое время. Кажется маловероятным, что хореография ритуала -
экста"IИЧеского танца вокруг интронизируемого - изменилась по срав

нению с предшесгвовавшими временами: 

... делают же они все то, что бывает при посвящении в таинства корибантов, 
когда совершается обряд возведения посвящаемого на престол. При этом бывают 

* по случаю инициации царя (ани.). 
** Интронизации [Великой] М~тери и вакхические праздники (zреч.). 
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хороводные пляскн И игры и тогда, когда ты уже посвящен. Сейчас оба они дела
ют то же самое - водят вокруг тебя хоровод и как бы пляшуг, играя, 'Побы потом 
тебя посвятить·- 1,;, 

Согласно орфической мировой иегории, Диоиис, едва РОДИВlIШсь аг 
Персефоны, дочери Реи, еще в самой пещере, где он родился, был 
интронизирован как царь мираl " - властелин мира в нашу эпоху. Рож
дение и интронизация изображены на пиксиде из слоновой кости (Бо
лонья) как две следующих одна за другой сцены в ряду четырех. Пик
сида была изгаговлена не раньше V в. н. эУ, однако орфический миф, 
в то время еще извеCПIЫЙ благодаря письменным источникам, пред
ставлен на ней во всей полнаге своих элементов и про изводит харак

терное впечатление. У матери-роженицы, кагорая сидит на родильном 
ложе, но совсем не похожа на умирающую Семелу (см. ил. 65а, б)IМ, 
кормилица отбирает младенца; здесь же стоит вторая кормилица, а 

третья держит перед младенцем, который в следующей сцене уже 
восседает на троне, зеркало (см. ил. 66а, б). Позади ребенка отчетли
во видна скалистая стена пещеры. Обнаженный Дионис-мальчик под

нимает обе руки и как бы говорит воегоргаясь: «А ваг и я!» Рядом с ним 
стоят двое вооруженных куретов: один исполняет танец с оружием, 

другой тоже участвовал в танце, но теперь схватился за нож, кагорым 
он должен заколоть младенца, пока тот взирает на себя в зеркало. В 
поэме Нонна ecrь отрывок, посвященный этой сценеl~. Зеркало, улав

ливающее не только внеunrnй облик, но и душу, служит гарантией того, 
что умерщвленный не исчезнет бесследно2{). 

Следующие сцены показывают ДиOlшса сначала как мальчика, ска

чущим прочь на козле (см. ИЛ. 66в), а пагом как юношу в упряжке, за
пряженной паитерами, отправляющегося на свою свадьбу с Ариадной 
(см. ил. 66г, д); не забьП'О и ДИOlшсийское сопровождение: силен, Пан, ме

нады и пастух с посохом. Перед этими сценами должно было состояться 
убийство. Убийцами выступали вооруженные юноши, куреты. В крит
ском мифе о Зевсе они играют совершенно иную роль. Зевсу-младен
цу на Крите также грозило )'1ШЧТожение, но Рея, согласно общеприня
тому мифу~l, повелела куретам исполнять свой танец с оружием в ру
ках, производя большой шум, чтобы отец Кронос, собиравшийся 
прог лотить своего сына, не услышал крика младенца во время его по

явления из материнского лона. Один критский гимн, высеченный на 
камне в IП В., но сочиненный по меньшей мере пятью веками раньше, 
призывает божественного младенца, «Величайшего Куроса»**, чтобы 
он «выпрыгнул»22. Это обращение говорит о том, что и куреты тут же 
назывались укороченным именем XOi)POL, что отвечает соотношеюno, из

веCПIОМУ нам из мифологии Реи: танцующие являются ее сыновьями 
наравне с самым маленьким, кагорый одновременно и самый большой 
из них~3. В качестве места рождения в гимне называется священная 

* Пер. СЯ, ШеЙнман-ТопшrеЙН . 
• * xoUpa.; (эn., поэт.), х6ра.; (zpеч,) - юноша, отрок, 
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Диктейская пещера. Если бы куреты прежде не танцевали вокруг Дио
ниса-младенца с намерением, хоть и по видимости, лишить его жизни, 

то было бы непонятно, как из спасителей младенца, каковыми они не

изменно ВЫCl)'Пают в греческом мифе, они превратились в его убийц. 
Логика развития ведет от менее гуманных богов к более гуманным, а 
не наоборот. Из убийц они стали спасителями, а минойские дионисий

ские rpOThI - греческими пещерами 3евсаи. Но еще в поздней антич
ности было известно, что в Идейской пещере стоял трон 3евса, кото
рый ежегодно готовили для его восседания:l5. 

Истории мифического убийства, которое, однако, не заканчивалось 

полныl'vl уничтожением убиенного младенца и намек на которое - что 
мы, правда, можем только предполагать - содержался в рmyале июш,иа

ции~6, дошли до нас также из круга самофракийских мистерий. Приме
ром тому является история о трех корибантах из Фессалоники, из кото
рых двое cтapIllliX убили младшего брата~i. Убийцы закутали отрезанную 
голову в пурпурного цвета покрьmало, надели на нее венок и отнесли на 

железном щите к подножшо Олимпа - быть может потому, что там, как 

считалось, родился Орфей, который, как второй Дионис, потом был 
расчленен менадами вплоть до головы, продолжавшей петъ2В • В соответ
ствии с Haurnм христианским источником, охотно раскрьmающим язы

ческие тайны, те же двое братьев принесли фаллос, положенный в кор
зину, и вместе с ним дионисийскую реЛШ'ИЮ к этрускам. Две дополняю
щие друг друга истории - о голове и о фаллосе - варьируют одну и ту 
же тему; только в первом случае «голова» ВЫCl)'Пает в качестве симво

ла:l9. Убийство божественного младенца было его редукцией к той час
ти тела, от которой, или в качестве которой, он снова должен был быть 

пробужден. Убийство служило предпосылкой нового пробуждения. 
О новорожденном сыне Персефоны, именуемом 3агреем, Нонн 

говорит, что он не долго занимал трон 3евса. Гнев Геры подвиг тита
нов, с белыми от гипса лицами, к тому, что они умертвили его тарта

рейским ножом, пока он рассматривал свое отражение в зеркале"О. 
Нонн придерживался традиции, согласно которой убийц было двое31 • 
Что означали их обмазанные ГШIсом лица, проясняется из орфического 
гимна к титанам, обращенному к ним как к призракам и привидени

ям"~, а также из стиха поэта Эвфориона* о «смерти подобном белом 
лице» мифологического или ритуального образа3J . Нам известно и о 
военной хитрости жителей Фокиды, применявшейся ими в архаическое 

время: они обмазывали свои лица гипсом и ночью - в полнолуние, как 

уточняется некоторыми источниками, - в таком виде атаковали вра

гов"'. Те принимали их за армию мертвецов, впадали в панику и ока
зывались побежденными. Сходство с тактикой титанов здесь очевид
н035 • Вполне возможно, что мысль о военной хитрости была заимство-

* Эв фор и о н (сер. Ш в. до н. э.) - древнеrpеческий поэт и rpамматик родом с о. Эвбея 
в Эгейском море; служил библиагекарем при царе Ангиохе Великом (ок. 220 г. до н. э.); 
произведения дошли до нас в агдельных фрагментах. (прu.ме'Ч. ред.) 
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вана фокейцами из архаического ритуала посвящения, в котором ини

циирующие являлись посвящаемому мальчику в качестве призраков и 

изображали его убийство. До нас дошли сведения о гипсе как средстве 
инициации; сохранилась и игра слов: 'tL'tIXVЩ (<<известь») и T~'tav (<<Ти
тан»)31,. 

Имеются и многочисленные этнологические параллели, касающие

ся роли титанов в качестве инициаторов3;. Ономакрит располarал об
щирным материалом для своего нововведения - включения титанов в 

дионисийскую религию. Заменив ими дионисийских женщин, он arюoдь 
не совершил какого-то беспримерного переворота. Основой идеи сл у
жили посвящения мальчиков в архаические мужские сообщества, ко
торые, как это было и у других народов, существовали, должно бьnъ, 

и у гpeKoBJH • Более того, имелся еще определенный экстатический вид 
посвящения мальчиков, сохранившийся как первый акт мистерий Ве
ликой Матери и ее сыновей - куретов, корибантов или - как их вме

сте с отцом называли на острове Самофракия и в районе Фив - каби
ров. Этот ритуал можно рассматривать как наследие минойской и ми

кенской эпохи, и первоначально он представлял собой интронизацию 
будущих настоящих царей и правителей. 

Мастер болонской пиксиды, по-видимому, имевший образцами ра

Боты� предшествующих мастеров, соединил только существенные эле
менты мистического жизненного пути, пройдя который Дионис посл у
жил примером для желающих стать посвященными в его мистерии. 

Художник опускает не только само исполнение инициации при помо

щи ножа, которое в действительности, вероятно, заключалось в жер

твоприношении животного-заместителя, но еще и одну культовую де

таль: игру мальчика, которого следовало убаюкать, погрузить в бла
женное состояние истинного божественного младенца и тем самым 
отвратить от коварных замыслов его врагов. Врarами были старшие 
братья, сыновья Великой Матери, как и он сам, самый младщий из них. 

Тут налицо влияние совершенно антропоморфного мифа. Игрушки 
мальчика перечислялись в ПРШlИсываемом Орфею дидактическом сти
хотворении, посвященном инициации (возможно, это были и ТЕЛИIXL, 
«Таинства» Ономакрита): волчки, дощечка для вращения, коленчаты�e 
куклы и золотые яблоки3!!. Это отнюдь не мистические символы, а 

подлинные, достойные божественного младенца игрушки, число кото

рых В других источниках даже умножается.l(!. Танец корибантов вокруг 

младенца ИСПОЛНЯ.Ася и женщинами, чтобы усыпить больное дитя и 
исцелить его 11 • 

Зеркало, по всей видимости, было последним добавлением к рекви
зитам. Интронизированный отрок со своими игрушками должен был 
заснуть, пребывая в блаженстве. В таком состоянии он двигался на
встречу церемонии, которая изначально была предуготована для лю
дей. Принесение в жертву целого животного, видимо, только со време

нем закрепилось тут в качестве обычая; что касается детей человече
ского рода, то представляется вероятным, что в архаические времена 
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этот ритуал заключался в манипуляциях с детскими гениталиями, 

примером чего может служить обрезание. Обрезание не было харак
терно для греков, но распространено у египтян, семитов и многих пер

вобьrrных нароДов42 • Геродот регистрирует этот обычай у колхов, од
ного из народов восточной части Малой Азии lJ • Его можно было пол
ностью избежать, когда появилось животное-заместитель, вроде того 
тенедосского тельца, которого облачали в охотничьи сапоги и прино
сили в жертвуН. На территории Греции в качестве замены чаще всего 
выступал молодой козел. В поздние времена, когда строгие каноны 

античного искусства были уже расшатаны, возникает образ гибрида -
чаCПIЧНО человека, частично животного. На болонской пиксиде мы все 
еще видим трех дионисийских женщин, кормилиц младенца, уже в 

орфической версии исключенных из мифа. Однако у интронизирован
ного отрока хорошо различимы рога (см. ил. 66б): это, как и Загрей у 
Нонна, гибрид, «рогаты�й отпрыск»~·i. 

Когда в следующей сцене Дионис показан маленьким голым маль

чиком, скачущим прочь на козле (см. ил. 66в), то это значит, 'По нож 
не смог причинить им обоим никакого вреда: они остались в целости 

и сохраниости - козел, несомненно, в форме виноградной лозы, кото
рой он отдал свою кровь. Именем ОТvщ (<<вино») Диониса наделили 
орфики, учившие вместе с тем, 'По вино было его последним дapOM~6. 
Здесь содержится намек на то, что Дионис, будучи интронизированным 
после Зевса в роли повелителя мира и затем подвергнутым мнимой 

смерти, получил виноградники в свое владение, в качестве своего 

Олимпа. Правда, он отправился с Ариадной на небо, но смыслу орфи
ческой мировой истории не противоречило то, 'По «физиологи» припи
сали его третье рождение виноградной лозеЛ. Эта мировая история 
кульминировала в дионисийской жизни, исполненной празднеств ~CJ)~. 
Пусть и лишившись строгости великих архаических ритуалов, интро

низации и МИCПIЧеского жертвоприношения, дионисийская жизнь по

прежнему состояла с ними в одной непрерывной связи. Орфизм спо
собствовал этому, делая непрерывность дионисийской жизни более осо
знанной и удерживая смысл ее отдельных элементов. Орфики никогда 
не были единственными носителями дионисийской религии, но только 

ее толкователями. 

Целый ряд терракотовых фризов, в эпоху поздней республики или 
ранней империи украшавших римские здания, в точности отражают 

описанную ситуацию. На этих, подчас весьма изысканных изображени
ях мы встречаем и божественного младенца, произрастающего из кор

ней вниоградной лозы, которая по-гречески называлась также QtvТj (см. 
ил. 67)-IIi. Лозы И гроздья растут из одного корня, а двое крепких сати
ров (буд)'Щие давильщики винограда) приветствуют маленького бога 
с помощью дионисийских предметов: ведь он станет богом Ойносом, 
если уже им не является! В качестве давильщиков они перенимают 
задачу прежних «терзателей» И «терзательниц», но отнюдь не роль 

расчленителей и поглотителей, то есть титанов. Нельзя назвать тита-
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ническими С)'lЦесгвами или заместителями титанов и жилистых сати

ров, выcryпающих в качесгве танцоров и спутников прекрасных менад 

(см. ил. 68)4~. Зеркало в руке одного из сатиров может навести на мысль 

о преcтynном деянии куретов или титанов, однако оно скорее ел ужит 

знаком благополучного исхода"). Ведь здесь, в настрое празднующих, 
присутсгвует сам бог! Твердо фиксированная поза танцоров и танцов
щиц с обращенными вверх лицами (см. ил. 69) выдает их эротическое 
возбуждение, еще более возрастающее благодаря игре на флейте. 
Пантера (см. ил. 70) и полуобнаженная флейтистка (см. ил. 68) свиде
тельсгвуют о том, что скоро будет достигнут нанвысший предел. Са
тир и менада игриво пляшут, раскачивая ликнон с младенцем (см. ил. 
71)::'1 он уже пробудился. Они раскачивают корзину из стороны в сто
рону не для того, чтобы растерзать ребенка, а во славу пробужденно
го Ликнита. 

3. Дионис в Афинах 
и у его почитателей в греческих мистериях 

З. 1. Рождение из бедра и идол с .маской 

Вопрос о том, в какой форме ~(U~ была сокрьrrа и вновь пробуждена 
в лиююне, <YЛIЬrnе может считаться не более чем риторическим. Далее 
нам предстоит выявить причину этого сокрьrrия, которое отиюдь не 

ОГРaIOfЧивалось единсгвеЮIЫМ предметом, а также обратиться к при
мечательной двойственности, в сил у которой Ликнит одновременно 
являлся в образе младенца, а пробуждавшие его жеНllUrnы - в роли его 
кормилиц. Если принять во ВlШМание греческие нравы, то для утаива
ния фаллоса не было никакого повода. В серии терракотовых релье
фов, изготовленных римлянами, но гречесКllX по содержанию, обнаже
нию фаллоса посвящена отдельная сцена. Фаллос уже поднимается в 
ликноне, а коленопреклоненная женщина снимает с него покров; под

иявшийся фаллос дейсгвует отталкивающе на дeBcrвeннoгo вида кры
латую богиню, но притягивает мужчину в итифаллическом состоянии 
(см. ил. 72)1. Эта сцена представляет собой фрагмент, извлеченный из 
контекста целостного культового деЙсгва~. 

Однако у нас есть свидетельсгво врача 1 в., Аретея из Кarшадокии, 
сообщающего, что под итифаллическим состоянием могло подразумевать
ся нечто особенное, выходящее за paмIOl медицины. он говорит о возбуж
денности сатиров, «священных» спутников И провожаты�x Диониса на 

МНОIИX изображениях, и подчерюmает, что эта возбужденность является 
«символом божественного дела (8ttov 1tP1i)'f.LlX)*»J. Если Геродот, пишущий, 
как и Аретей, на ИОlUlЧеском диалекте, признается, что в связи с таким 
1tP1i)'f.LlX, как траур и могилы, он не хотел бы называть некоего бога по 

* 1tpaYfLa. ион. 1tpТJYfLa (zреч.) - дело, положение дел; вещь, предмет. 
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имеJШ\ то и для Аретея его 6t1"ov 1tp7jyfJ.1X было, несомненно, не просто 
«делом», а дейсгвигельноCIЪЮ, которая относилась к ДиОJШСУ ТОЧНО так 
же, как траур и могилы - к Осирису. имя Осириса выдало бы таинсгво. 
Причину сокрыгия в случае ДИОJШсийского 6t1"ov 1tp7jyfJ.1X следует искать не 
только в том предмете, который лежал спрятанным в ликноне и был ви
дим У сатиров, но равным образом в таинсгве, как об этом ясно говорит
ся в одиом из источников: «Фаллос был поставлен ДиОJШсу согласно та
инсгву»5. Сам фаллос не был <<raинсгвом» (fJ.UG't'rjPLOV) и «божесгвенной ве
IЦЬЮ», но имел к этому отношение. Безусловно, он мог ПОlШМаться как 
C1J.,U8o.t таинсгва - одновременно указaJШе и аббревиатура", - даже если 
такое ТОЛКОВaJШе не было в нем заложено. 

Орфический источник, рассказывающий о XpIXOLIX(O~ LlLovucroc; (<<Дио
нисе из фигового дерева»), сообщает, что богиня Гипта, принявшая 
божественного младенца, несла его на голове в ликноне, который, по 
ее велеlШЮ, обвивала змеяi . Эта деталь, так же как и имя богини, ко
торая, как говорится в том же источнике, при рождении Диониса «по
могала рожающему 3евсу», является малоазийской по происхожденmo; 
предположительно из Малой Азии был родом и сам автор орфическо
го СОЧШlения «О Гшrrе»В. Согласно орфической «Книге гимнов»~, Гнп
та обитала на горных массивах Тмол в Лидии И Ида во Фригии. Пер
воначально она была Великой Матерью, называемой также Рея. для 
бога, которому она помогала, в «Книге гимнов» употребляется еще 
фригийское имя Сабазий*' 10, принадлежавшее богу, который в грече
ском контексте мог бьnъ как 3евсом, так и Дионисом ll . Когда в V в. 
до н. Э. культ Сабазия получил ПРИЗНaJШе в Афинах со стороны город
ского населения (но не был официально принят государством), все вы
глядело так, словно вновь был введен культ Диониса в его архаической 
форме. Достаточно ясно говорится, что в качестве содержания своей 
реЛШ"ИИ Сабазий нес то же самое, что было и в мистериях Дионисаl~. 
В обращенном к Сабазию гимне его называют сыном Кроноса, след о
вательно, ставят его наравне с 3евсом. Из гимна мы узнаем, что он был 

тем, кто зашил в свое бедро Диониса, Эйрафиота (tiPIX1fiLW'tТjC;)**, с тем 
чтобы последний, когда придет время, явился бы к богине Гипте, ко
торая обитала на горе Тмол. О том, что Гипта несла его на голове, 
здесь не сказано. Она является только в качестве его восприемницы 
после рождения, причем было известно, что воспитывала его Реяl:J. 

Вопрос о том, действительно ли при таком рождении речь идет о 
ребенке, порожденном отцом, или о результате членовредительства и 

оскопления отца, не составляет труда реIIШТЬ, тем более если речь идет 
о Малой Азии. Мужское достоинство БЬL\О принесено в дар малоазий
ской Великой Матери ее возлюбленным Аттисом и приносилось ее 
жрецамиl~. Из ее фригийских мистерий сохранилось также сообщение, 

• Сабазий - фригийское божеcrво, которое в греческой мифологии отождеcrвля· 
ется с Дионисом·Загреем, сыном Зевса-змея и Персефоны. Священным животным Са

базия была змея. (Прuме'l. пер.) 
•• Зашитый (в бедро Зевса) (zpe'l.). См. ниже. 
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что Зевс, после того как он совершил с ней, своей матерью, инцест, по
видимому оскопил себя. В дейсгвительности же он бросил в лоно бо
гини яички барана l ·'. Внутренняя логика мифа и соответствующего 
ритуала обнаруживается здесь достаточно четко. До нас не дошло в 
этой связи никаких сведений о расчленеmrn: бога или замещающего его 
жертвеlШОГО животного. Был ли это бык, баран или мужская особь дру
гого животного, все равно отделеlШое от него мужское начало должно 

было вернуться к Великой Матери, чтобы продолжился бесконечный 
цикл мужских рождений. В малоазийской материнской религии это 
представлеlШе о женсгвенности было преобладающим. В Греции жен
щины сохраняли и лелеяли мужское начало в форме доверенной им 
~cи~. Подобно тому, как сама Гиrrrа превратилась у орфиков в «корми
лицу BaKXa»I", так и в Греции, а может бьrrь, уже и на Крите, место 
Великой Богини-матери заняли дионисийские женские коллегии, пред

ставлявшиеся миру только лишь в качесгве кормилиц бога. 
Единсгвенное, что нарушает логику в греческом оформлении мифа 

(а это оформление затронуло, конечно, и фригийского Сабазия), так 
это рождение из бедра вместо самооскопления бога, ужасного, но вме

сте с тем не бессмысленного акта. Легенда о рождении из бедра име
ла в Греции свою функцию: она скрывала то, как бог в малоазийском 
мифе щедро принес в дар свое собсгвеlШое тело. Этот миф на жесто
кий манер подчеркивал вечное и необходимое самопожертвование 
мужской жизненной силы в пользу женского рода и, следовательно, в 
пользу всего человечесгва. В сообщении об одной конкретной миссии 

дионисийской религии (в ее более выраженной мужской форме, в ка
чесгве мистерий кабиров)li рассказывается, что убийцы бога перевез
ли его половой орган в корзине из Северной Греции в Италию. Наш 
христианский источник, Климент Александрийский, делает логическое 
заключение: «По этой причине некоторые не без основания склонны 
отождесгвлять Диониса с Аттисом, так как последний тоже был агьеди
нен от своего детородного opraнa»IH. 

Состояние оскопленного было для Диоииса так же характерно, как 
и для Аттиса. Оно принадлежало к TaнHcrвaM дионисийской религии, 
однако для знатоков его культа, на которых ссылается Климент, это 
был секрет полишинеля. Возможно, именно этим объясняется один 

странный культовый обычай, который был распространен в Малой 
Азии и на ее периферии. На Кипре человек, который имитировал кор
чащуюся от боли женщину, напоминая таким образом о родовых схват
ках Ариадны, умирающей на родильном ложе, был не зевсоподобным 
мужчиной, а юношеЙ I !/. Хотя его мучения и оставались лишь символи
ческими, это были все же cKpbrrы�e символические мучения Аттиса -
подобно тому как преждевремеlШые роды и смерть Ариадны скрывали 

рождение Диониса от повелительницы подземного мира. 
Легенда о рождении из отцовского бедра закрепилась в эпиклезе 

Диониса - ЭЙрафиот. Согласно этой легенде, страдания переносил не 
сам Дионис, а его отец Зевс. Etpcxcp~w"t7j~ дейсгвительно означает: «заши-
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тый Bнyrpь»~O. Божесгво C(a)~ было зашито в бурдюк уже тогда, когда 

там содержалось еще не вино, а бродящий медовый напиток, то есть 
во времена мифа о кожаном мешке~l. Обращение к Дионису как к 
Эйрафиагу сохранилось в поэзии~~ и в культе. В позднейшее время оно 
было вновь использовано с целью эллинизировать архаический миф 
негреческого сгиля. В орфической «Книге гимнов» Дионис присутсгву
ет как 'tp(YOVOl; (<<трижды рожденный»), однако только как ОЧ.L~'t(а)Р 
(<<имеющий двух матереЙ»)~:J. В книге содержится также гимн к Семе
ле, фиванской матери Диониса, однако ее фигура, так же как и рож
дение из бедра, почти не затрагивается в этом основном произведении 

орфической литературы. Oлuoдь не орфики несут oтвeтcrвeннocть за 
этот вьrrеснивший жестокий миф вымысел о рождении из бедра. 
у спех этого вымысла свидетельствует в пользу того, что он был 

афинским изобретением, сочиненным по образцу знаменитого «рожде
ния из головы» - появления Афины Паллады из головы 3евса. Проис

хождение легенды о рождении из бедра относится, вероятно, ко вре
мени слияния аттической религии Диониса с фиванским мифом и 
культом, которое представляло собой основательную интеграцию и 
одновремеюю упрощение дионисийской мифологии в Афинах. В этом 
акте в расчет было принято и содержание элевсинских мистерий2~, 

провозвестие о рождении божесгвенного младенца в подземном мире 
и эпифания~5 его матери, Персефоны, по прошествии семи месяцев 
после подземной свадьбы. Двухгодичный период афиняне исключили 
из календаря. Они распределили свои дионисийские праздники и ми
стерии (Малъlе в Аграх и Великие в Элевсине) в течение одного года, 
который был одновременно годом виноградников. Созданный ими 
календарь, явно до Ономакрита и независимо от орфизма, в равной 
мере учитывал как стадии изготовления вина, так и парусию C(a)~ в 
жеюцинах и мужчинах. Эта система была построена весьма осмотри

тельно. Но, поскольку лунные периоды по-прежнему оставались в силе, 
результат мог быть только приблизительным, он нес на себе отпечаток 

относительности человеческого мыIlле1шя и не характеризовался ма

тематической точностью. 
Ежегодный день рождения Диониса зависел не только от положе-

1ШЯ солнца во время солнцестояния, но и от того, на какой стадии го
товности находилось вино, очистка которого совпадала с наступлени

ем первых зимних холодов~6. В это время, на празднике Леней, второй 
элевсинский жрец дадух* приглашал население Афин обратиться с 
призывом к богу~i. Тот давно уже был «зашит», то есть сохранен в 
качесгве вина в глиняных сосудах, и теперь почти достигал готовно

сти. Народ восклицал: «Сын семелы�' Иакх, даритель богатсгва!» Этот 
призыв предполагает некое объединение и унификацию. Дело в том, 
что рождение ребенка, сына повелительницы подземного царства 

• оqtооuхщ (zpеч.) - факелоносец; название передававшейся по наследству сакраль
IIUЙ должности: дадух нес факел во время Элевеинеких мисгериЙ. (Прu.меч. ред.) 
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Персефоны, отмечавшееся осенью в период Больших Мистерий, было 
только преддверием собьrrия. Лишь теперь, зимой, он рождался окон· 
чательно как сын Семелы и Зевса. Отождествление двух матерей, 
Персефоны и Семелы, сожженной молнией Зевса и от этого разродив
шейся слишком рано, у афинян имело место потому, что первоначаль
но эти два имени принадлежали одной и той же богине. Точно так же 
критский юный Дионнс, бог несущего созревание света, в ЭлевсlUlСКИХ 
празднествах фигурировавший под именем Иакха:lН, был отождествлен 
со зрелым сыном Зевса, которого тот выносил в своем бедре. Изобра

жения сцены рождения из бедра отражают такое состояние дионнсий
ской мифологии В АфlUlах. 

Самое раннее из многочисленных изображений показывает сына 

уже стоящим на лоне у Зев са. Обращенный наружу, с двумя факела
ми в руках, он возвещает Гере свою окончательную зрелость, рискуя, 
правда, вызвать ее негодование. Согласно надписи, он здесь - дIОl: 
фQl:, «свет Зевса» (см. ил. 7З)~~. Это ценное изображение конца VI в. 
до н. Э., запечатлевшее вместо реалистического процесса родов его 

результат, является серьезным воспроизведением мифа, в котором 
Зевсу причиталась роль рожающего, а не оскопившего себя бога, и 
который, таким образом, скрывал истинное положение дел. Однако 
для позднейших времен в такой интерпретации содержалось немало 

комизма, пусть и непреднамеренного. На вазе из Тарента, созданной 
на рубеже V -IV вв. до н. Э., реалистическая сцена рождения из бедра 
производит впечатление обычного собьrrия, которое случается и в сре
де богов и не несет здесь более глубокого смысла (см. ил. 74):Ю. Когда 
ученнк Апеллеса в 111 в. до н. э. изобразил мучающегося в родах Зев
са с повязками на голове (mitratus), служившими в дионисийском культе 
украшеннем Дионнса Митрефора * и, несомненно, имевшими там серь
езно обоснованное значение:Jl , это произведение посчитали легкомыс
леннымJ~. Иначе выглядит тот же самый сюжет на вазе «мастера из 

Альтамуры» (около 465 г. до н. э.), где зевсоподобный Дионис, узнавае
мый по тирсу и шкуре пантеры, сидит, как и Зевс «мастера Диосфоса», 
и смотрит на своего юного «альтер ЭГО», обнаженного юношу с венком 

из плюща на голове, канфаром и большим растеннем в руках, который 
стоит у него на коленях. Неподвижность стоящей на лоне или на коле
нях фигуры, в отличие от других, динамичных сценЛ, выдает тесную 
связь: у «мастера Диосфоса» - между Зев сом и Иакхом, а у «мастера 

из Альтамуры» - между Дионнсом и его мистическим сыном, чье при
сутствие вызывает изумление у ДИОНИСИЙСКОЙ женщины или корми
лицы (см. ил. 75):Ч. Сравнивая два упомянутых изображения, можно 

заметить, что в них сокрыт глубокий смысл, причем искать его нужно 
не в мифе Зевса, а в мифе Диониса. 

В архаическое время в Аттике были в обиходе два характерных 
ДИОНИСИЙСКИХ идола, и оба они были простыI В изготовлении. Они до-

* 1i(~PТJcp6po.; (гре'l.) - носящий митру. т. е. головную повязку. 
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полняли друг друга и иллюсгрировали таг диOlШСИЙСКИЙ миф, который 
никогда так и не стал столь же общедоступным, сколь миф о рожде
нии из бедра. Один из идолов был афаллическим. Парадоксальное 
выражение здесь неизбежно: nод-чеР"К'1tуmо афа.А..А.u-чес"КlLU. Не только в 
сравнении с подчеркнуто фаллическими существами, спутниками и 
почитателями бога, но и взятый сам по себе, этот идол в силу своей 
консгрукции был лишен какого-либо намека на фаллос. На колонну в 
СВЯТИЛJnЦе подвеlIllШалась маска, а под ней длинное одеЯlШе, окутывав

шее всю колонну (ШlOгда даже два одеюшя, верхнее и исподнее). Колон
на с юunrreлью служила неизменныJ\ll элементом этой неподвижной ком

позИIUШ, кагорая, однако, иногда включала в себя и растительные моти

вы: на изображениях мы видим растущие из нее ветви. Колонна могла 
быть лишена капители, то есть быть просто столбом, но - опять же 
подчеркнутым образом - без сходства с настоящей гермоЙ*. По всей 

видимости, капитель (даже если идол стоял под открытым небом) во
обще надсграивалась над колонной только для того, чтобы исключить 
сходство с гермой и подчеркнуть характер колонны. На белофонном 
чернофигурном скифосе показана редкая ландшафтная сцена из Ат
тики: перед идолом сатир в итифаллическом состоянии преследует 
мен аду, а двое мужчин приближаются к идолу вместе с полуобнажен
ной гетерой и козлом, предназначенным для жертвоприношения (см. 
ил. 76а, б, B):ii. Кажется маловероятным, чтобы идол служил редуци
рованным вариантом культовой статуи с таким же лицом и покрыва
лом; скорее всего, мы имеем дело с редуцированным изображением 
небольшого СВЯТИЛJnЦа, воздвигнутого для данной культовой статуи. Из 
подобного идола возник тип бородатого Диониса в длинном одеянии, 

который в вазоШ:lСИ неоднократно представляется в движении (см. ил. 
39а, 40, 41) и столь выразительно запечатлен на рельефе с визитом Дио
ниса к дионисийскому художнику И его возлюбленной. В данном типе 

можно безопшбочно распознать оскопленного Диониса. Другие изобра
жения служат примерами переходного состояния (см. ил. 77, 78)3(;. 

Вышеназванный тип идола всгречается также в сфере культа Осири
са. Одна священная история, рассказываемая Плутархом, тесно связы
вает его с мертвым богом3i . Саркофаг с телом Осириса течением при
било к берегу у финикийского города Библа. Вереск на берегу, вырос
пшй в большое дерево, оплел его своими ветвями и со временем принял 

в себя. Из ствола дерева соорудили подпорку в виде колонны для цар

ского дворца. Таким образом Исида нашла разыскиваемого ею супруга 
в этой колонне. Она взяла мертвого Осириса с собой, а колонну из ве
реска окутала полотном, умастила миррой и оставила управителей 
Библа для почитания в специально предназначенном для нее храме . 

• Герма (lре"Ч. EPf.J.ii<; - подпора, столб) - у греков и затем у римлян особый вид 
скульrтгypы, четырехгранный столб, первоначально завершавшийся головой бога тор
говли и весгника богов Гермеса. Впоследствии на гермах стали изображаться и другие 
I;ожестна (Вакх, Пан); с V в. до н. Э. появились гермы - портреты государственных 
.1~ятелеЙ и философов. (Прu.ме"Ч. пер.) 
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Точное соответствие содержания этой исгории изображеЮIЯМ диони
сийского идола за исключением маски, которая является атрибугом гре
ческого бога, недвусмысленно указывает на значение культовой консг
рукции. Маска лишь подтверждает ее смысл. Здесь дело не только в 
«примигивном» характере культовых сгатуй, но и в том, что оформлен
ное таким способом сооружение могло приниматься за надгробие мерт
вого бога. Доказательством сл ужиг и пример из реЛШ"ИИ Осириса. Дан
ная конструкция сохрани.лась не просто в качестве некоего рудимента, 

а как смысловой знак, напоминавпrnй о боге во время его пребьmания 

под землей. Ее характерисгика как «подчеркиуго афаллической» сог ла
суется с тем редуцированным сосгоянием, в котором теперь находилось 

божество - и Осирис, и Дионис. 
В храме Диониса в Икарионе вышеописанное культовое изображе

ние присугствовало в обновленной форме: маска, первоначалъно выре
занная из дерева - вероятно, из фиговогоЗt!, - около 530 г. до н. Э. была 
воспроизведена в мраморе, сохранив свой характер архаической маски, 
за исключением глаз, которым скульптор придал весьма своеобразное 
выражение. Маска смотрит на нас словно глазами быка (см. ил. 79)J!J. Не
зависимо от того, с умыслом это сделал художник или нет, она соответ

ствует эпифании бога из подземного мира в облике быка, ожидавшего
ся женщинами Элиды-lO. Одеяние, висевшее под маской, состояло из 
плотного материала и время от времени обновлялось. Осгается неясным, 
были ли маска и покрывало прикреплены к колонне с капителью или к 

столбу. Но наряду с идолом в виде маски и покрьmала в храме имелось 
еще и другое культовое изображение: сгатуя Диониса на троне, с канфа
ром в правой руке (см. ил. 80, 81)41. Восседая на троне, Дионис предсгав
лял себя самого в целости, а в качестве подвешенной маски и покрьmа

ла - только часть себя. Если в прежние времена в Икарионе была в ходу 
триетерида, то нетру дно догадаться, что маска и покрьmало предсгавля

ли Диониса в год его отсугствия. Если же идолыI, усгановленные в атги
ческом ландшафте, несли сразу две маски (см. ил. 82, 83)-1·, это означа
ло, что после исключения двухгодичиого периода из календаря господ

ство Диониса в качестве хозяина подземного и надземного царств 
распространялось на весь год. Одна маска никогда не заменяла Bcezo 
боzа: только наполовину своего существа Дионис был богом-маской или 
возникшим из этого идола бородатыIM Дионисом в длинном одеянии. 

«Бог-маска» находился в Афинах в храме, где праздновался день 

рождения Диониса, - в Ленеоне. целый ряд великолепных ваз, по на
званию праздника Леней вполне справедливо окрещенных «ленейскими 
вазами»-IЗ, дает нам возможность заглянугь внутрь храма. Мы видим 
почтенных женщин, вероятно, герер *. -1-1, В роли жриц, помогающих при 

рождении вина. Они черпают вино из болыIшx KYВIIlliНOB, усгановлен
ных перед идолом бога; сам идол состоит из маски, одеяния и веток 
плюща (см. ил. 84, 85)-15. они черпают вино очень осторожио, с помощью 

• См. с. 189. 
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черпаков, чтобы суметь подтвердить его сверпrnвшееся рождеlШе наро
ду, сгоявшему снаружи и, со времеlШ введения в Афинах фиванского 
мифа, восклицавшему: «сьrn семелы�).. На другой вазе одна из участвую
щих в празднестве женщин держит на груди ребенка, протягивающего 

руки перед идолом (см. ил. 86а, б)-Iti. Почему имеlШО перед идолом, ко
торый для женщин служит в то же время объектом почитания? Здесь 
мы опять находим чисго вещественную аналогию в религии Осириса. 
Дело в том, что рождеlШе Гарпократа, сьrnа Исиды и Осириса, праздно
валось тогда, когда Осирис, оплакиваемый в качестве умершего, одно

временно приветствовался как правитель подземного царства, будто 
воскресший вновь 47. В Афинах маска и длинное одеяние указывали на 
бога, роль которого с рождеlШем из бедра была перенята Зев сом и ко

торый теперь сгоял, отделеЮIЫЙ от маленького Диониса и прославляе
мый одновременно как повелитель подземного мира. Он отдавал себя 

в дар народу, а длинное покрывало скрывало его насгоящее СОСГОЯlШе, 

ведь теперь он был лишь частью самого себя - он, серьезный и почтен
ный бог афинян, в своей неповторимости не сравнимый ни с каким чу
жим богом. Маска принадлежит исключительно ему, не Осирису. Она 
только по видимости пусгая: за ней живет целое царство духов, посыла
ющее своих обитателей на дионисийскую cцe~. 

для другой части бога имелся более простой идол: он предсгавлял 
собой фаллос. Дионис отделился от этой части самого себя, но отделил
ся все же не окончательно. Такое противоречивое состояние является след

ствием его противоречивой идеmичности и бросается в глаза даже поверх
ностному наблюдателю. Я цитирую одно описание общего характера: 

Фаллос был постоянным спyпrnком Диониса. Кажется, нет ни одной дионисий
ской процессии, где бы он не присугствовал; участники привязываЛи его к себе, так 
что он стал реквизитом комических актеров; он воздвигается и как хорепrческий па
мятник. Однако бог никогда не несет его сам, в то время как его спyпrnки, силены 

и сатиры, напротив, предстaнJТ в итифаллическом состоянии. В сельской месгности 
фаллические процессии и веселые дионисийские праздники были повсеместным 
явлением. их изображает пл угарх 1": «В старину празднование Дионисии проводилось 
в обстановке всенародного веселья: амфора вина, ветка ВИНОipадной лозы, кто-нибудь 
приводил козленка, другой нес корзину фиг, в завершение шествия фалл ... »*·j('. 

Число примеров можно легко увеличить, и нужное указание напра

шивается само собой, хотя оно и не объясняет целиком фактического 
положения дел, не говоря уже о его противоречивости: «Дионис был, 
помимо всего прочего, богом плодородия»·,I. 

Миф разрешает это противоречие идентичности и неидентично

сти бога самому себе через отделение и отличение самого бога от его 
даров, чему соответствует и аналогичная связь ~cи~ с ее воплощения
ми; однако миф даже косвенно не упоминает о плодородии - скажем, 
о том, что Дионис мог наслать на своих врагов бесплодие. Когда Ме
лампод при введении фаллофорий дал им некое объяснение"", оно 
могло быть только мифом о расчленении и оскоплении бога вместе 

• Пер. Я.М. Бuровского. 
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с требованием почитания части вместо целого. Древнейшим идолом 

Диониса, известным в традиции афинян, был фаллос, поставленный 
в священном участке Гор. Однако идентичность, проявлявшаяся в 
прозвище 'Op80t; «<Прямостоящий»), намеренно была завуалирована 
пояснением, будто правильное смешение вина и воды позволяет муж

чинам держаться прям05З • Прозвище 'EvoPX1Jt; «<тот, который владеет 
своим семенем»), распространенное на островах Самос и Лесбос"\ 
указывает именно на оскопление: Энорхом был Дионис, когда его 
воздвигали в виде фаллоса, в противоположность «богу-маске», ли
шенному фаллической функции. Огкровенность архаического наиме
нования позднее стала казаться настолько неприличной, что прозви

ще это, с иным обоснованием, было перенесено на другое мифиче

ское существо. 

Хотя в силу своей внугренней логики миф и разрешал противоре
чия реального культа и культовой жизии, он не мог справиться с внут

ренними противоречиями и амбивалентностями сексуальной сферы, 
вовлеченной в культ жизни. Между тем любому мифу свойственна 
ориеитация на всеобщее; в данном конкретном случае всеобщее - это 

то, что является характерным для всех мужчин, благодаря чему миф 
был способен устранять амбивалентности. Сравнение фаллического 
стихотворения американского поэта Уолта Уитмена из цикла Children 
01 Adam (<<Дети Адама») с песней греческих фаллофоров позволяет 
выявить различие, проистекающее из того, что древние греки отдавали 

Диоиису господство в этой области. Та фаллическая гордость, которая 
некогда вдохновляла фаллофоров, теперь звучит в стихотворении Уол
та Уитмена Ртот Pent-up Aching Rivers «<Запружены реки МОИ»):":; 

From pent-up aching rivers, 
From that оС myselC without which 1 were nothing, 
From what 1 am determin'd to make iIIustrious, еуеп iC 1 stand 

From ту voice геsопапt, singing the phallus, 
Singing the song оС procreation, 

sole among теп, 

Singing the need о[ superb children апd therein superb grown people, 
Singing the muscular urge апd the bIending, 
Singing the bedCellows song ... 

Запружены реки мои, и это причиняет мне боль, 
Нечто ecrь у меня, без чего я был бы НИ'ПО, 
Это хочу Я прославить, хагя бы я стоял меж людей 

одиноко, 

Голосом зычным моим я воспеваю фаллос, 
Я пою песню зачатий, 

Я пою, ЧТО нужны нам великолепные дети и в них великолепные 
люди, 

Я пою возбуждение мышц и слияние тел, 

Я пою песню тех, кто спит в одной постели ... • 

• Пер. к.и. Чуковского. 
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Американский поэт гордится самой своей фаллической гордоcrъю, 
гордится тем, что он осмеливается высказать ее, гордится своими пре

красными потомками, которые должны оправдать его речь, как если 

бы они были неминуемым следствием его личной мужской силы, угвер
дившейся в поколениях. Стихотворение держится на самонаблюдении 
своего состояния, в высшей степени осознанном и отрефлектирован
ном, тогда как в нормальном случае такое состояние характеризуется 

скорее самозабвением. Написанная для фаллофоров песня делосско
го поэта Семоса5б полностью пронизана фаллическим инстинктом, 
который изобразил Уитмен и хотел изобразить Рильке';;. Поэт обраща

ется к народу, заполняющему театр: 

&v6t"(и', ~UP\)Xwp(otV 1tO\

й,~ ,(;,.)\ в~(;'.н. tвiл~\ "(ар 

[.; в~o~] 6pвo~ ta~\)gwfLEVO<; 
g\a fLEaO\) ~otЩ~\v. 

Расcryпитесь, дайте месго 
Бо!)'! Ибо он, 
Возбужденный, пышущий 

мужской силой, 

Желает проЙ'rn посереднне. 

Фаллическая гордость переносится здесь на бога: «Он желает!» 

Перед ним должны расступиться и дать ему дорогу. Это Дионис в та

кой форме своего присутствия время от времени гордо шествует по 
стране. Его право выказывать гopдocrъ подчеркивается и хорегическим 
памятником, который был сооружен из мрамора в форме фаллоса в 
чеcrъ победы мужского хора:;Н. Дионис находится у истоков мужского 
начала, в своем собственном царстве, царстве ~wТj, даже если мужчи
нам не всегда с легкоcrъю удается нести божественный дар и он их в 
конце концов изнуряет. Две сцены на чернофигурной чаше комически 
преувеличивают отношение между смертными мужчинами и боже
ственным фаллосом (см. ил. 87а, б)5~, ведь дионисийский мир вбирает 
в себя всю область комического и вместе с ней оборотную сторону 

фаллической гордости - побуждение к смеху. Щуплым мужчинам, 
которые на второй сцене сами находятся в итифаллическом состоянии, 
тем труднее нести фаллос, что на тех же носилках они вынуждены 
тащить и огромных существ из дионисийского круга: фаллофория 
превращается здесь в элемент комедии или игры сатиров. 

С другой стороны, то, как упорно дионисийские женщины держа
лись вымысла о своей функции в качестве кормилиц, окружающих 
Ликнита при его пробуждении и ухаживающих за ним, нам может 
показаться странным, однако на деле является вполне естественным. 

В противоположноcrъ фаллофориям, которые по своей сути были от
крытым действом, - хотя мы видим их только на вышеупомянутом 

двойном изображении со сценой, напоминающей игру сатиров, - содер
жание ликнона в классический период в Афинах засекречивалось не 
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в меньшей степени, чем в Дельфах. ОДИН знаменитый вазописец посвя
тил роспись на роскошном кратере (около 440-430 [т. до н. э.) мисте
риям Сабазия и великой малоазийской боrnни, напоминавшим архаи
ческий культ Диониса. Он изобразил прелюдию к этим мистериям, эк
статический танец со змеями жеюцин и девушек, готовящихся пройти 
посвящение (см. ил. 88бв, г)Ш. В головную повязку Сабазия - фигуры, 
напоминающей пл утона и лишенной выразительных черт подземного 
Диониса, известных по его маскам, - тоже вплетены� змеи (см. ил. 88а). 
Священносл ужительница, которая будет проводить среди женщин 
инициацию, выступает перед божественной парой, неся на голове лик

нон, полностью покрытый платком. 

На кувшине Хоэс приблизительно того же времени - сосуде, кото
рым пользовались в день священной свадьбы афинской <<царицы» с 

Дионисом*, изображено следующее: на церемониальном столе лежит 
ликнон, увитый плющом, В ликноне - маска Диониса, точно так же 

увенчанная плющом; две женщины� совершают культовую церемонию 

с вином: одна из участвующих в празднестве держит канфар, другая -
блюдо с жертвениой выпечкой; за ней следует маленькая фигурка при
служивающей ей девочки, а с другой стороны уже приготовлен кратер 

(см. ил. 89)1>1. Маска лежит в ликноне на платке. Подлинное содержа
ние ликнона остается сокрытым, мы наблюдаем только предваритель

ный ритуал. Однако благодаря этому ритуалу становится очевидным, 
кого почитали жеюцины� и к кому относился тайный, не изображенны�й 
здесь обряд. Он был служением подземному Дионису, который кроме 
вина оставил людям еще один дар - дар, в котором он сам пребывал 

как беспрестанно возрастающая и убывающая nrмHoma ~wТj, словно сын 
Пор оса и Пенни из «Пира» ПлатонаШ• Сей дар был его мужской силой, 
распределенной среди мужчин. 

Скрытый обряд сам по себе мог приносить несказанное у доволь
ствие. Однако ни один подобный обряд не может исполняться женщи

нами без сопутствующей мысли о ребенке, пусть и лишенной рефлек
сии, иррациональной инеосознанной, рождающейся в глубине женской 
природы. Вымысел о кормлении, скрывающий истинное положение 
дел, был в высшей степени реалистичным. С точки зрения животного 
плодородия, тайный обряд не был нацелен на плодовитость. Это дает 

понять изображенное на кувшине Хоэс спаривание двух бесплодных 
животных - двух мулов (см. ил. 55)(;3. В церемонии, приготовления к 
которой мы имеем возможность наблюдать, Дионис снова воскресал 

как ребенок и юноша, новое повторение самого себя. За афинских жен
щин эту мистерию отправляла одна-единственная личность - басилис

са, хотя уже задолго до того, как она вступала в свтценный покой (о 

чем пойдет речь в следующей главе), ей помогала визиuнерская сила 

• Куншины, ИСПОЛЬЗ0ваншиеся в день Хоэс, Iы:и,шались XOТjPEC; i.iyyoc;. Их емкопъ 
составляла 1 хой - хащ, или xoi)C;, мера жидкости, приблизительно раllllая 3 л; множе
("I-венное число - ха Е, (lреч.). (ПРlLffеч. ред.) 
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всех афинянок. Смысл творения «масгера из Альтамуры» (см. ил. 75), 
изобразившего безмолвный диалог Диониса, восседающего на троне, 
с таинственным юным Дионисом, больше нигде не встречающимся в 
таком же облике, сосгоит в том, что дионисийская религия в Афинах 
знала его как разделенного и двойственного бога. 

3.2. Дионисийские праздники афинян 

Со всей определенностью нигде не сказано, что в Афинах, как и в 
Дельфах, зимнне месяцы прннадлежали Дионису. Между тем это оче
видный факт, который легко усганавливается на основе аттического 
календаря и сохранившихся культовых преданий, сгоит только отодви

нуть в сгорону ученые спекуляции и обратиться к конкретным исгоч
никам, донесшим до нас сведения о естественных установлениях l . 
Приблизительно одновременно с началом дионисийского зимнего пе

риода в Дельфахl в Афинах совершался один в высшей сгепени есге
ственный праздничный обряд, не привязанный к определенному дню. 
Именно из-за отсутствия точной даты его проведения он не был зафик
сирован ни в одном праздничном календаре. Однако обряд описал 

афинский исгорик Фанодем, и это описание сохранилось. 
у храма Диониса, почитаемого на болотах (EV ЛLfLvаLС;), афиняне 

смешивали молодое вино (УЛЕUХОС;) с водой И потчевали им бога; вино, 
взятое дома из больших глиняных сосудов (1tL60L), после культовой 
церемOlШИ они пили самиJ• Фанодему, автору постклассического вре
мени, когда дионисийская религия приобрела уже умеренный, <<приру
ченный» характер, важен был прежде всего факт цивилизованного 
смешивания вина. Поэтому он подчеркивает наличие рядом с храмом 

Диониса Лимнейского (LlLOVUO"OC; ЛЧ.LvаI0С;) исгочlШКОВ, нимфы которых, 
по его мнению, назывались кормилицами Диониса в силу того, что 

виноград расгет благодаря воде l . Затем исгорик описывает празднич
ные обряды афинян. Они пели и танцевали, пр ославляя Диониса, и при

зывали его разными именами: Эвант (ЕLllхv6Т]с;), Дифирамб (LlL6upafL~oc;), 
Бакхевт (BaxXEu"tIic;) и Бромий (BpOfLLoc;)·'. Не упоминается ни твердо 
усгановленного календарного дня, ни определенного времени, когда 

храм был открыт. Извесгно только, что люди шли с молодым вином 

к СВЯ'I1iЛШ.Ц/' смешивали его с водой для бога и пили в его честь, впер
вые в новом винном году. 

Согласно Фукидиду, храм Диониса «на болотах» находился южнее 

Акрополя и принадлежал к сгарейшим святилищам города'. Предсга
вить эти «болота» более конкретно помогают изображения на кувши
нах Хоэс (на них мы видим скалу)Н и сообщение самого Фанодема о 
том, что молодое вино там смешивали с водой из исгочlШКОВ. Эта месг
ность, очевидно, предсгавляла собой весьма характерную для Греции 
геологическую формацию. Наиболее извесгным ее примером являются 
болота Лерны: обильно струящаяся из-под скалы вода, которая, несмо-
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тря на свою чистоту, образует все же «болото». Возле Лерны Дионис 
спускался в подземное царство и возвращался оттуда вновь - здесь 

были врата в Аид". То же значение, должно бьrrь, имели для афинян 
Дионисовы Л(f,LVIXL *. Вот почему у Аристофана лягушки этого болота 
своим пением сопровождают Диониса в его странствии под землю ll>, и 
вот почему к концу Анфестерий, праздника душ, народ еще раз при
ходил к этому дионисийскому святилищi!. 

Вода в источниках постепенио иссякала. Во времена Страбона (при
близительно ко времени рождения Христа) святилище стояло уже на 

сухом месте!". Однако связь с Анфестериями, «старым», календарно 
закрепленным дионисийским праздником афинян!3, оставалась неиз
менной. Лишь в главный день этого праздника, в день Хоэс, святили

ще открывалось для народа, но и тогда дело ограничивалось скорее 

кратким посещением!J. Рядом с алтарем храма стояла стела с законом, 

касавшимся царицы (со времени установления демократии - жены 

архонта-басилевса). Закон предписывал ей всгупать в брак будучи, во
первых, афинянкой и, во-вторых, девственницей, поскольку ей предсто
яло исполнять для города «неизрекаемые священные церемонии» 

(&pp1J't1X (~pa)!5 и в качестве супруги бьrrь отданной Дионисi". Она долж
на была приводить к присяге четырнадцать «почтенных» (Y~PIXLplX(), 
посвящавших себя афинскому культу Диониса и служивших не только 
в этом храме!7. Сообщается, что они имели дело с четырнадцатью 
алтарями!Н. Можно сделать вывод, что в Афинах точно так же, как и 

в Элнде!!>, в рамках дионисийского культа функционировала древняя 

женская коллегия. Это различие в количестве (в Афниах было четыI-
надцать алтарей, в Элиде шестнадцать) странным образом повторяется 

в религии Осириса, где число частей божественного тела, которые 

нужно было собрать и соединить вместе, приводится то как четыIна-
дцать, то как шестнадцать20 • Святилище «на болотах» счнталось в Афи
нах не только старейurnм, но и нанболее священиым местом дионисий

ского культа"!. Мы не знаем, где стояли четыIнадцать алтарей; в хра
ме «на болотах» упоминается только один алтарь. Однако связь с древ

ними культами Диониса на Пелопоннесе - культом Лерны и культом 
Элиды - следует признать как безусловно достоверную. 
у святилища «на болотах», хранившего тайны дионисийских жен

щин, и происходило смепrnванне вина с водой. Происходило оно, прав
да, не только в тот единствениый день, день Хоэс, когда храм был от

крыт, а значительно раньше и - как уже было сказано - не являлось 

календарно закрепленным событием. Отсутствие точной датыI празд
ника объясняется природой вина, приносившегося туда для первой про
бы. Это было ул~\jхщ, первое вино года, еще не перебродившее, но тем 
не менее опьянmoщее"". Время, когда вино достигало этой стадии, зави
село от периода сбора винограда. Согласно сведенИям из кодекса Фео-

* 60л<Уrа (lреч.). 
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досия, относящегося, правда, к Испании2:\ таковым являлся период 
между 23 августа и 15 октября. для первого брожения обычно отводит
ся сорок дней. Значит, уже в ноябре, в крайнем случае в декабре (что 
приблизительно соответствует дельфийскому месяцу дадофориону), 
молодое вино было готово. В Италии и Греции в качестве срока готов
ности молодого вина часто называют день святого Мартина (11 нояб
ря) и даже 3 ноября; указанные даты подтверждаются и в новейшей ли
тературе"·. Примерно тогда же в Афинах, в святилище «на болотаю>, 
призыв али Диониса Лимнейского, который (как это обычно и бывает 
с богами ко времени их призыва):г:, уже присутствовал в вине на первой 
стадии его готовности. Имена, с которыми к нему при этом обраща

лись, предвосхищали последующие праздники, канун которых теперь 

наступал: Эвант и Дифирамб напоминали об Анфестериях, а Бакхевт 
и Бромий - О времени сельских дионисийских праздников. 

В аттическом, построенном с большим искусством календаре миф 
~w~ приближался к своему воплощению в жизнь на различных уров
нях. В качестве одного уровня можно рассматривать вино, в качестве 
другого - зачатие, эмбриональное состояние, преждевремениое и окон

чательное рождение ребенка; в качестве третьего - восстановление 
целостности расчлененного и оскопленного бога, в течение двенадца

ти месяцев пребывавшего в царстве мертвых. Все это должно было 

вместиться в один солнечный год, объединявший в себе содержание 

целой триетериды. Причем мотив преждевременного рождения был 
здесь настолько важным элементом дионисийской религии, что на 

основе давнего родства двух религий он бьV\ перенят и в миф Осири
са (вероятно, в его самый поздний слой). Оюбщается, что Гор, сьrn мертво

го Осириса, родился по истечении 81 или 87 дней"". 
Семь месяцев, проведенные Дионисом в материнской утробе, на

против, отвечали человеческим меркам. Они играли роль не только 
в литературе"i, но и принадлежали к традиции, которая вошла в ново
греческий фольклор в качестве элемента масленичных игр во Фра

кии~. Связь Диониса с эмбриональным состоянием была отражена и 
конкретными религиозными запретами. По закону дионисийского 
храма в Смирне (П в.) к святилищу не подпускались не только те, кто 

бросил ребенка на произвол судьбы, но и - в особенности - женщи
ны, беременность которых была насильственно прервана2!J. Дионис 
охранял жизнь преимущественно в тех фазах, где она была мало чем 

кроме ~w~. 
Как уже было сказано, в аттическом календаре период в семь ме

сяцев отделял Малые мистерии в Аграх, примыкавшие к Анфестери
ям3О , от Больших Элевсинских мистерий. Божественный младенец, 
рождение которого в подземном мире возвещал ось посвященным в 

Элевсине, в интерпретации афинян был сыном Семелы, рожденным 
через семь месяцев после зачатия:il . Полный срок беременности - де
сять лунных месяцев по античному исчислению3", - согласно афинскому 
мифу, включавший и дополнительные три месяца беременности Зевса, 
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к первой половине ноября (то есть к началу мемактериона у афинян) 
еще не успевал истечь. Далеко от завершения было и брожение моло
дого вина. Как с учетом степени готовности и чистоты вина, так и с 

учетом состояния божественного младенца начиналось теперь время 

канунов - время, выходившее отньrnе за пределы человеческого срока 

беременносги и распространявшееся на последующие месяцы. Помимо 
гамелиона и анфестериона, месяцев рождения и свадьбы бога, соответ
ствующих нашему ЯlШарю и февралю, дионисийский характер перено
сился еще и на элафеболион (наш март), месяц Великих Дионисий. 

Месяц посидеон (наш декабрь)33 был месяцем дионисийских обря

дов У крестьян Аттики. Их называли «сельскими» ДионисиямиJ\ про
тивопоставляя им «городские», или Великие ДионисииJ". Такое разли
чие стало возможным только после учреждения большой дионисий
ской процессии3(j и драматических представлений в честь Диониса 
Элевтерия в месяц элафеболион. Это было в высшей степени праз
дничное время, помпезная репрезентация госу дарства, в которой из сель

ских общин наиболее значительную роль играла община Икариона37 • 
В свою очередь, начиная с классического периода Великие Дионисии 

оказывали обратное влияние на сельскую жизнь, что отразилось и в 
строительстве театров. Однако аналогичное противопоставление того, 
что происходило в сельской местносги и в городе в зuм:нuе меСЯIjЫ ме

мактерион, посидеон и гамелион, является, судя по всему, необоснован
ным. «Сельские» Дионисни В месяц по сиде он были, вероятно, продол
жением собьrгий, которые начинались в городском святилище «на бо

лотах» с пробой первого смешанного вина. Этот праздник представлял 
собой собственные, сельские Ленеи, которые горожане в сжатой форме 
праздновали позднее, в месяц гамелион. Согласно одному свидетель

ству, «сельские» Дионисии даже назывались Ленеями: JН это был про
должительный канун праздника в честь рождения Диониса. 

Характер данного сельского праздника исключает возможность того, 
что он получил название в историческую эпоху по имени дишшсийских 
женщин, которых в Греции называли также Л1jVIXLJ!). Ведь это было время 

фаллофорий lO , когда мужской пол заявлял о себе как носитель бога

пусть и не целого бога, но в том виде, в каком он уже мог бьnъ почерп
нут из еще не полностью перебродившего вина. Не только рождение 
Диониса, но и предстоящее рождение комедии было уже не за горами~l . 

Роскошное изображение на массивном чашеобразном кратере пока
зывает бога Посейдона, по имени которого был назван и которому был 
посвящен месяц посидеон, в его отношении к Дионису (см. ил. 90)~~. 

Посейдон - один из трех братьев, верховных богов. Отмеченный тре
зубцем, он, властитель моря, возлежит на приподнятом ложе, однако 
ниже всех остальных богов Аттики. Не вызывает сомнений, что худож
ник, названный «мастером Кекропса», хотел изобразить Посейдона не 

только как божество одного-единственного месяца. В представленной 

ситуации Посейдон взирает на бога, находящегося в той же ПRОСТРан
ственной плоскосги, что и он, и с длинным скипетром восседающего на 
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троне; на него же указывают и три присл уживающие перед ним фигу
ры: один Эрот и две знатно одетые дионисийские женщины, стоящие 
по обе стороны от большого кратера; одна из женщин держит в руке 
кувшин для вина, вероятно, пустой. Этот «другой» бог не лишен сход
ства с Посейдоном, и по рангу не ниже его: очевидно, он - хозяин под
земного царства, Аид и Дионис в одном лице, брат ПосеЙДона. ог него 
ждут того момента, когда Эрос сможет дать Посейдону не только 
кисть винограда, но и вино. Эрос протягивает виноград, одновременно 

указывая пальцем на сидящего на троне: эта композиция очень хоро

шо передает ту ситуацию, которую я обозначил словом «канун». В свой 
месяц посидеон сам Посейдон, как и женщины Афин, преисполнен 
дионисийского ожидания. 

Следующий месяц, который можно было бы окрестить аттическим 
месяцем рождества и эпифании, в Афинах назывался Г<Хfl7]ЛtW\I «<сва
дебный месяц»), в ионическом регионе - Л7]\I<ХtW\I, а на острове Амор
гос, вероятно, Eip<xcptW\I, месяц Эйрафиота, «зашитого» Диониса'3, кото
рый теперь должен был явиться на свет. Месяц лене он получил назва

ние по празднику Леней (Л~\I<Хt<Х), о котором, однако, нельзя сказать, 
что он всегда и везде означал «праздник лен (лТj\l<Хt»>, как назывались 
вакханки в ионическом регионе, а также в других областях ГрецииН• 
В Афинах женщин, в ведении которых находился городской культ Ди
ониса в его наивысшей форме, именовали герерами, «почтенными» 
("yt;p<xtp<x(), а тех, которые ежегодно отправлялись в Дельфы, - фиада
ми (8u·i6tOt;C;)'5. 

Название праздника Леней происходит скорее от слов Л7]\lОС; «(да
вильный пресс») и Л~\I<Хto\l (<<место для выдавливания винограда и хра
нения вина вплоть до его готовности»). Что собой представляло такое 
место, мы узнаем из наблюдения, сделанного в начале XIX в. на Кип
ре, где для обозначения винных погребов сохранилось даже слово 

Л7]\lОС;, произносимое как lin6s: «Заранее собранный в кучи виноград 
свозят в линос, где его разминают и потом кладут под пресс. Сусло тут 
же сливают в большие глиняные чаны и закапывают их наполовину в 

землю. Здесь вино должно забродить, оставаясь на этом месте до тех 
пор, пока его не перельют в бурдюки и не отвезут на рынок»-i6. 

Противоречивые данные о местонахождении Лене она у афинян как 
в городе, так и в сельской местиости,7 позволяют сделать вывод, что у 
них имелось по меньшей мере два таких дионисийских святилища, 

служивших одновременно виноградными давильнями по nmy одной из 
описанных на Кипре. Это были образцовые места для приготовления 
вина, где происходило религиозное освящение этого процесс а для 

многочисленных чисто производственных ленеонов во всем госу дар

стве. Городской Ленеон находился вблизи от агоры. Здесь, перед идо
лом подземного Дионнса, праздновали церемонию рождения вина и бо
жественного младенца~, в то время как народ собирался на площади 
перед храмом. Возможно, из-за скопления народа со временем при
шлось возвести второй Ленеон за пределами города. 
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Месяц праздника Леней - самый холодный месяц года в Греции. 
Холод требовался вину для его окончательной очистки: I!) это была одна 
из причин, по которой рождение бога, вопреки человеческим меркам, 
отодвигалось вплоть до января. Другая прнчина заключалась в зимнем 
солнцестоянии, определявшем, помимо прочего, и дни христианских 

праздников Рождества и Крещения. В Египте начиная с 1996 г. до н. э. 
ночь С 5 на 6 января считалась праздннчной датой рождения света';(). На 
острове Андрос, после введения юлианского календаря, та же самая 

дата была закреплена за дионисийским чудом, одной из форм рожде
ния бога, в результате которого вода из источника превращалась в 
винпil . Такая точность в аттическом календаре была невозможна. 

Но нельзя не обратить внимания на одно обстоятельство, которое 
6ыло замечено уже в древности, а именно, что афиняне выбрали такой 
холодный месяц, как их гамелион, для заключения браков. Произо

шло это явно не потому, что зима была более здоровым временем, как 
считал Аристотель:;~. Ведь браки в народе ежегодно заключались толь
ко после празднования брака Зевса и Геры'Э, который в поздней антич
ности упоминается как e~OY<XfL~lX, а у афинян назывался <I~poC; у<Х fLoc; , 
«Священный брак»:;I. (}г этого праздника происходит и название меся
ца. Событие ночи после дня Хоэс никогда так не называется, и Арис
тотель, как мы увидим, действительно проводит различие между этим 
событием и у<Х fLOC; , свадьбой и браком, осуществлявшимся в земных 
бракосочетаниях по образцу божественной пары Зевса и Геры. Заклю
чение брака, приходившееся на промежуток между двумя дионисий

скими праздниками, Ленеями и Анфестериями"", давало молодым же
нам возможность участвовать в этом втором праздник е иначе, чем в 

роли девственниц. Если Дионис являлся В ту ночь как верховный су

пруг всех женщин, олицетворение неиссякаемой ~wi), то брак служил 
только подготовительной ступенью к этому событию. 

Зима подходила к концу, и из земли показывались первые цветы, 
иногда прорастая даже сквозь снег. (}гсюда - от глагола СхvЭйv* - и 
происходит название праздника и месяца, 'АvЭ~cr'ti)р~1X и 'АvЭ~cr't1jР~WV. На
чиналось время, для которого римляне нашли выражение mundus 
patef'li, что означало: нижний мир стоял открыгым, пусть всего лишь на 
несколько дней. Бог, которого призыв али с ноября, мог теперь явить
ся наверх, к женщинам Афин, из подземного царства. Из всех его 
имен, которыми его призыв али в святилище «на болотах», Эвант и Ди
фирамб относились именно к Анфестериям. В одном из вышеприве
денных дифирамбов говорилось: «Срок пришел, и все цветы ... »:" Ди
фирамб другого неизвестного поэта красочно изображает наступление 
периода цветения:5Н 

"Еу8а o~ 1tО\ХLЛWV &v8iwv (ifL~PO'tO! ЛЕLfLаХЕ<; 
~авucrхюv пар' (iлcrо<; &~po1tap8ivou<; 
EtMJ'ta<; хоро\><; &ухtXла!<; Oixov'ta!. 

* uвесги, расцветать (zpe'l.). 
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Когда божесгвенные луга пестрых цветов 
у тенисгой рощи нежными девсгвенницами 

Исполняемые вакхические танцы в свои объятия 

принимают. 

Э'I1I строфы относятся уже к посгклассическому времени, и местом 
действия здесь, так же как и в первом дифирамбе, выступают отнюдь 

не Афины: скорее это сказочное побережье океана, где Персефона 
собирала цветы, когда она была похищена владыкой подземного цар
ства. В Афинах нам известно только о качании девственниц на каче
лях на второй день АнфестериЙ. За афинских женщин перед лицом 
бога представительствовала исключительно супруга архонта-басилев

са, еще с прежних времен сохранявшая поэтому титул <<царицы». 

Кроме нее в обряде призывания бога участвовали четырнадцать при
сягнувших ей герер, стоявших у четырнадцати алтарей и манипулиро

вавших с содержимым четырнадцати мистериальных корзин5U • Самое 
главное свершал ось в глубокой тайне, в тесных рамках строгих жен
ских мистерий, к которым мужчины не могли даже приблизиться. 
Однако вазопись свидетельствует о том, что тайные собыгия этих дней 

держали в напряжении весь город. Со временем границы культа, ока
зывавшего такое влияние на женский пол, стали, по-видимому, более 
размытыми, если он вообще когда-либо существовал за пределами 

Афин, в высокогорной местностн, простнрающейся в сторону горы Ки
ферон. 

Во время Анфестерий, когда народ обращался к богу, публичные 
культовые обряды исполнялись рядом со святилищем и в святилище 
Диониса ЛимнеЙского. Это подтверждает Фукидид, относящий эти 
обряды ко второму дню праздника, в течение которого храм единствен

ный раз в году стоял открьлы •. Три праздничных дня приходились на 
11, 12 и 1 З-е числа месяца. Первый день назывался П (80( YLCX «<День от
крыгия rшфосов»). Большие глиняные сосуды для вина, в большинстве 
случаев зарыгые наполовину в землю, явно не волокли специально «на 

болота», так же как и в ноябре, когда из них черпали молодое вино для 

первого смешивания с водой и первой пробы(i(). Пока шел процесс бро
жения, их оставляли открьnыIи,' но потом накрывали крышками, ведь 

иначе в них могли упасть посторонние предметы, мог утонуть и ребе
нок. Когда в «День открытия пифосов» крышки снова убирали, на то 

была причина религиозного характера. Ко времени Плутарха и в его 
социальном кругу этой причины уже не понималиbl • Объяснение было 
найдено в текстах на глиняных табличках из Пилоса микенской эпо
хи. Души мертвых называются тут ОLф(о( «<жаждущие»)Ш. Жаждали 
они, однако, не воды, а вина - в год, когда оскопленный Дионис нахо
дился среди них. Изображение на аттическом лекифе V в. до н. э. 
показывает, как в день Пифоигии, когда подземный мир стоял откры

тым для восхождения из него Диониса, окрыленные мертвые души 
слетаются, под надзором предводителя душ Гермеса, к наполовину 
зарыгому в землю и открытому пифосу (см. ил. 91)(;3. Можно видеть, 
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как одна из душ с жадностью припадает к питью, а три другие, утолив 

жажду, отлетают прочь. 

Души приходили из подземного мира, влекомые запахом вина, рас

пространявшимся по всему городу из открьпых пифосов. В этот день 
никому, даже рабам, не препятствовали наслаждаться виномЫ , хотя 
день предназначался для открытия: не только сосудов с вином для при

влечения душ, но и праздника, главный день которого приходился на 

12-е число и получил свое наименование «Хоэс» по названию кувшинов 
для вина(·5. Под выражением mundus patet римляне понимали нечто в 
высшей степени простое: Mundus сит patet, deorum tristium atque inferum 
quasi ianua patet*· ос. Было бы ошибочным буквально применять это 
выражение к празднику афинян. Ведь день Хоэс характеризовался 
прежде всего атмосферой эротики и присутствием призраков: феномен 
необычайный, но, с точки зрения человеческой природы, отнюдь не 
невозможныIu7. • Если бы мы даже не располагали другими примерами 
в подтверждение данного феномена, его так или иначе следовало бы 
допустить здесь на основе имеющихся документов. 

То, что афиняне верили в присутствие в городе в «День кувшинов» 

многочисленных духов, задним числом проясияется из собьпий 13-1'0 
дня анфестериона, «Дня горшков», который был целиком посвящен из

гнанию и умиротворению духов. В этот день, кроме Диониса, почита
ли еще и repMeca(i!!. Ведь это Гермес привел их наверх, и теперь он дол
жен был увести их назад. Слова, которые кричали им вслед, вошли в 
поговорку: «Прочь, вы, Керы**, Анфестерии закончились!»Ш Горшки, 
из-за которых этот день назывался XU'tPOL***, содержали дорожныIe при
пасы для Кер - вареныIe корнеплоды и семена. это была жертва Гер
месу Хтоническому; с незапамятных времен и поныне эти продукты 

считаются в Греции rnпцей для душ умерших7О • Афиняне изгоняли их, 
когда с отяжелевшей от вина головой возвращались в этот день к свя

тилищу «на болотах>,?l. Сам Дионис, в соответствии с триетерическим 
календарем, оставался теперь наверху в течение последующих двена

дцати месяцев. Согласно афинскому календарю, вскоре после своего 
возвращения он должен был быть вновь расчленен и впредь пребывать 
раздвоенным одновременно в верхнем и в нижнем мирах. 

Суеверный страх афниян в связи с этим праздником возник позже. 

Сообщается, что 12-1'0 числа анфестериона они с раннего утра жевали 
для зaIцитыI от духов крyпrnновые листья и обмазьmали смолой двериn. 
Какое бы зрелище представляли собой певцы дифирамбов, если бы в 
этот день они показались на агоре возле алтаря двенадцати богов жу
ющими листья! Впервые мы видим такой хор на аттическом кратере 
двадцатых годов V в.; он состоит из названных поименно четыIехx муж-

• Когда мир етоит открьггым, то oткpьrгы как бы ворота для печальных подземных 
богов (лат.) . 

•• Керы (zреч. x1iPE~) - богини несчастья и смерти, мрачные дети Ночи; они подете· 
регают людей и ведуг их к гибели. (Прuмеч. пер.) 

••• Горшки (zpеч.). 
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Ныо,ИорК, M\":Jeii IIСКУССI1! :\1еТРШIO.\/rП'II, 
,1ар L:aMYII.\a Г. Уорла, IIO:) г. 



11.1.97(1. ЗнаПI,UI афинянка. Юn'орую 
Bl'i1lY !" :'>1!'ЖЧИН<I( факелом в костюме 
ПL\ена. Скифо( Полипюта. частное 

(о(jрание аш.>рИЙСКОГО художника 

Оскара Кокошки 

11.1. 98. Одевание Диониса. Атти
ческий кратер. Копенгаген, Наци()

НаАI,НЫЙ музей 

11.1. 97(}·. О(jраТlIая сторона скифоса 
(см. ил. та) 

11.1. 99. Прием Митрефора ночью. 
Аттический кувшин Хоэс. Нью

Йорк, Музей и~кусcrn Метрополи-
тен, Фонд Флетчер. !!):27 г. 



11.1. 700. ВИЭlrг Диониса к А.\фес. АТПlческий кратер. 
ТаРКIJИНИЯ, Нащшна.\ЫIЫЙ ~1У:iей 

IIA. 70 7. ,~ИОlIисийские маЛI,ЧИКИ после смерти. АТГll'lеский КУВIIIIIII :'\оэс. 
Балтимора, ХУI\ОЖССI1ЗСlIная га.\срея Ba.\I,Tepa 



Ил. 702. Мальчик приветствует молодую косулю. Аттический кувшин 
Хоэс. Афины, Национальный музей 

ИА. 703. Фигуры месяца элафе()олиона. Календарный фриз в Афинах 



НА. 704. Архаический комос мужчин, переОllетых женщинами. 
Аттический килик. AMcTcpllaM, Му:jей Алларда Пирсона 

ИА. 705. Классический КОМОС мужчин, переодe'IыIx женщинами. 
Аттический кратер. Музей искуссгв КлевеЛ;\НI\<I. Прио(jретено Фондом 

пожертвований А.-В. Эл..лен(jерга-старшсго 



11_1. 706. Хо:mйк~ ДOM~, дверь в KY(JIIKY_\ и перв~я фигура, 
участвующая IJ ПРlIготов_\еIIlIЯХ к \lIIстеРIIЯ\1. ПО\lIIеи, «ВII_\_\а :\lистериii» 

11.1. 707. Вид из ку(jику.\а на кресГl,ЯНСКУЮ ритуа.лI,НУЮ Сllену. 
Помпеи, «Ви.\..'\а Мисгериii» 



llА. 708. Вид из кубикула на фантастическую ритуалшую сцену. 
Помпеи, «Вилла Мистерий» 

НА. 709а, 6 Украшение невесты. Пuмпеи, «Вилла Мистерий» 



ИА. 7 70а. Читающий мальчик между двумя женщинами. 
Помпеи, «Вилла Мистерий» 

ИА. 7 706~ Группа с беременной женщиной и сцена с сатиром. 
Продолжение фриза (см. ил. 110a) 



ИА. 7 70в. Посвящение через отражение в зеркале маски 
и божесгвенная пара. Продолжение фриза (см. ил. I10б) 

ИА. 770г. Перед ОТКРLггием фаллоса. Продолжение фриза (см. ил. IIOB) 
ИА. 7 70д. Послyurnица; осущеcrвляющая иницнацшо женщина; менада. 

Продолжение фриза (см. ил. I10r) 



11.1. 777. ВIIЛ II:J Ky(illKY.\<\ II :Ы.\ IIrШГ()Т()I1лениii. 

П()МIIеи, «Вн".\<\ :\.111стернЙ» 



Ил. 77 2а. Старый силен в 
кубикуле. Помпеи, «Вилла 
Мистерий» 

Ил. 7726 Молодой Дио
НИС IJ кубикуле. Помпеи, 

«Вилла Мистерий» 



НА. 77 2в, г. Менады D кубикуле. 
Помпеи, «Вилла Мистерий» 

IIA. 772д. МОЛО/lOй сатир D куби
куле. Помпеи, «Вилла Мистерий» 

НА. 77 2е. Хозяйка дома в кv(iикv
лс. Помпеи, «Вилла Мистер-ий» -



IIА. 77 З. ОПl,ЯlIенного Диониса НОЧЫО ведут домой. 
Атгический КУВШИН Хоэс. Афины, НаЦИOll~ЬНЫЙ музей 

llА. 774. Рогатый Дионис в качестве жениха в своем храме. 
Кратер из Фурий 

IlА. 775. Игры мал),чиков вокрут кратера. 
Аттический саркоф.u·. Остия, Археологический музей 
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ЧИН, С поэтом Фринихом7Э И флейтистом посередине (см. ил. 92а, б)7-1. Все 
мужчины облачены в длинные роскошные одежды и украшены ветка
ми или венками из плюща, а отсутствие масок или театральных костю

мов дает основание предположить, что поют ШШ, вероятно, не что иное, 

как дифирамб. Фигуры сгруппированы вокруг странной конструкции, 
состоящей из длинного шеста и одной попереЧШIЫ; на росписи кувшина 
Хоэс такой же каркас несут дети, имитирующие свадебную процессию 

Диониса (см. ил. 93). Много позднее это приспособление появляется и 
на изображениях мифического детства Диониса75 . Вероятно, оно так и 
осталось бы совершенно загадочным предметом7\ если бы не сл ужи
ло указанием на разобранный теперь идол Диониса, место которого 
после рождения из бедра занимал бог в своих подвижных, динамичных 

обликах. 
В дифирамбе бога воспевали как только что появившегося на свет 

после длительных родов. Дифирамбом назывался не только сам Дио

нис, но и разновидность хоровой песни, в качестве изначальной, хотя 

и не единственной своей темы имевшей рождение бога. Архилох, ста

рейший из известных нам поэтов этого жанра, признавался, что он 
чувствовал, как должен звучать дифирамб, как только искрометное 
пламя вина сотрясало его разум", - явный намек на молнию, поразив
шую Семелу и спровоцировавшую рождение ее сына. Тимофеем, бо
лее поздним поэтом, был создан дифирамб под названием «Схватки 
Семелы» ('01%; ~tfLO .. 1]<;), в котором можно было расслышать крики 
матери/Н. у Еврипида Зевс кричит преждевременно родившемуся 

младенцу: «Дифирамб, мой сын, укройся / Ты к отцу в мужское чре
во!»*· 7!) Пиндар прибегает к игре слов, используя Лu8(РlXfL~Щ вместо 
Дt8UРlXfL~Щ, так как согласно легенде верховный бог воскликнул, когда 
наступило время рождения ребенка: Лu8t PIXfLfLlX, лu8t PlXfLfLlX - «Распус
тись, шов, распустись, шов!»i3() Но в этот праздничный день все описан
ное было для Диониса пройденным этапом, ведь вечером ожидалось 

его появление в полной, нередуцированной форме. 
Оповещавшая о нем процессия состояла из городских детей, несмо

тря на носивlIШXСЯ повсюду призраков, которых, правда, ншcrо не боял
ся. Первоначально и главным образом это были только мальПIIИ, начи
ная с того возраста, когда они уже умели ползать; часто они изобра

жаются на предназначенных им в подарок КУВIIIИНЧИКах Хоэс так, слов
но все они сами были маленькими ДионисамиН1 • Особенно одаривались 
трехлетние малыши, в том же году зачислявшиеся в свою мужскую 

фратршо, или клан. Как представители мужского пола в его ранней, дет
ской стадии, они получали среди прочих подарков и кувшинчик Хоэс: не
большой сосуд точно такой же формы, как и тот, которым мужчшlы� В 
этот день наливали себе вино, состязаясь в количестве выпитогоН'2. Изоб
ражения на кувшинах показывают, что дети в сей день радостного 
mundus patet принимали участие во всем и подражали всему тому, что в 

* Пер. И.Ф. AIlIlt'HCKOrO. 
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праздничных собьггиях бьL'\О доступно всеобщему наблюдению83 • От 
женских мистериа.льных обрядов мужчины были отвлечены состязани
ем в питье вина: таким был их способ причастности к Дионису. 

В эротической, полной духов атмосфере праздник а Айора~ дев
ственницы раскачивались на качелях в домах или во дворах - всюду, 

где стояли открьггыми пифосы (см. ил. 94, 95)";;. Качавшиеся взлетали 
в пространстве, открывшемся между верхним и нижним мирами, в 

подражание возвышенной и призрачной Эригоне, Ариадне из Икарио
на, принадлежавшей обоим этим мирам&;. На одном из скифосов -
сосудов для питья, предназначенных, вероятно, специально для дня 

ХоэсНi , - изображена девушка на качелях, раскачиваемых силеном (см. 
ил. 42б); на другой стороне того же самого скифоса мы видим весьма 
почтенную даму, сопровождаемую силеном, который держит над ее 
головой нечто вроде треугольного зонтика - предмета, не встречающе
гося ни на каких других изображениях (см. ил. 42a)~. Очевидно, имен

но так четырнадцать гер ер сопровождались слугами к святилищу для 

совершения мистических обрядов. Чрезвычайно чопорные по виду, они 
были окружены дионисийской атмосферой. Предположительно сце
ной их культовых действий было не только святилище «на болотах», 

но еще и так называемый Буколион. Среди культовых объектов, появ

ляющихся на кувшинах Хоэс, заметную роль играют итифаллические 
гермы, одна даже с головой юного ДионисаН!J. Видимо, такие гермы в 
день Хоэс служили знаками Диониса, а не Гермеса Хтонического, как 
отдельного от него божества. Это были два имени одной и той же бо

жественной фигуры, чье состояние указывало на мистерии, для прове
дения которых «почтениые» выполняли подготовительную службу. 
О приготовлениях басилиссы известно HeMHoroe9(J. Можно только 

догадываться, что именно ее «мастер Мидия» изобразил в качестве 
знатной дамы на великолепном кувшине Хоэс (см. ил. 96). Ее тяжелые 
праздничные убранства лежат на качелях, окуриваемые благовониями; 
мальчик с венком на голове, представитель юного поколения, смотрит, 

как другая женщина льет на огонь ароматическое масло; роскошный 

стул, на котором уже лежит наготове одежда, ждет свою госпожу. По
видимому, ее скоро поведут в здание, доступ в которое открьгг только 

для нее; одетая в источающие аромат платья, она войдет в душное 

помещение - Буколион (то есть «стойло для быков»), расположеиный 
на официальной земле ее мужа, apxohta-басилевса!JI. Обозначение 
«стойло для быков» сохранилось, очевидно, из того древнего слоя дио

нисийской религии, к которому принадлежала коллегия шестнадцати 
женщин города Элида, призывавших бога прийти «бычьей ногоЙ»U2. 
О правах и обязанностях «царицы» известно кое-что из судебной 

речи середины IП в. до н. э. При исполиении мистических церемоний 

она имела право видеть нечто, на что ни одной не-афинянке не разре
шалось взглянуть. Это нечто было, вероятно, архаическим культовым 
памятником (а"(IXЛfLlX), на который, вероятно, смели бросить взгляд и ге
реры; но басилисса имела также право вступить туда, куда, кроме нее, 
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никто из афинян вообще не мог вступить~3. Местом этим являлся Бу

колион, или скорее его внугренние покои, до порога которых басилиссу 
сопровождала процессия. Была ли она своего рода свадебным шестви
ем? Подобный вывод подсказывает изображение на кувuшне Хоэс, где 
сходную процессию разыгрывают дети:~4 один мальчик, одетый боро

датым Дионисом, сидит в коляске под балдахином, в которую, судя по 
видимой задней части, впряжены мулы; другой, в роли невесты, дол

жен занять место рядом с женихом. Позади коляски несут загадочный 
остов. В любой 1tOf.L1t'l\, или процессии, бога мог представлять мужчина, 
как это было на корабле по случаю Великих ДионисиЙ!!5. Но затем он 

должен был исчезнуть, так как вся свадебная процессия, служившая 
подготовительным этапом к тому, что ожидало басилиссу, в этот день 
могла бьnъ не более чем шуткой и маскарадной игрой. До самого по

рога <щарицУ'>, вероятно, сопровождали только четырнадцать «почтен

ных». 

Для выполнения своих обязанностей басилисса должна была не 
только быть афинянкой, но и выйти замуж за архонта-басилевса еще 

будучи девственницей. Целомудренность и чистота требовались для 
исполнения ее обязанностей: в качестве супруги своего мужа она от
давалась в жены Дионису!!Ь и, согласно древней традиции, должна 
была исполнять связанные с этим неизрекаемые священные церемо

нии!!7. Эти две обязанности были неразделимы, и все же между ними 

существовало большое различие. О том, что басилисса становилась 
женой Диониса, было разрешено говорить, тогда как о «неизрекае

мых священных церемониях» говорить было нельзя: именно они 
были тем «божественным делом», таинством, на которое намекал 

врач АретеЙ!JН. Никто не сомневался в том, что женой Диониса она 

могла стать только благодаря этому таинству (f.L\,)O"'t~PLOv). Это было 
Эе."Lоv 1tpТjyf.LlX, связывавшее ее с богом. Но здесь мы оказываемся на 

пороге, за которым царит молчание. 

Аристотель не нарушил установленного молчания, высказавuшсь о 
бракосочетании в Буколионе с помощью хорошо подобранных слов, 
которые были понятны в его время и должны были бьnъ понятны гре
кам классической эпохи и раньше. эти слова - O"Uf.Lf.Le.t~t~* и уlXf.Lщ**· !!~. 
Второе из них означает телесную связь как consummatio matrimonii *** 
между богом и «царицей». Слово O"Uf.Lf.Le.t~t~, однако, понимается непра
вильно, если его брать только в смысле грубой конкретизации телесно
го соития: скорее оно делает последнее несущественным. Спарившше жи
вотных могло назьmаться f.Le.(~t~ «смеllШВшшем», но только не crUf.Lf.Le.t~t~IIX). 
В образце свадебной речи 1 в. до н. э. IOI мы читаем, что брак людей, в от

личие от fJ.e.(~t~ живo'лIых, является fJ.e.(~t~ и вместе с тем XOtVWV(1X - также 
и общностью. или еще более подчеркнуто: crUfJ.fJ.e.t~t~ и XOtVWV(IX. Введение 

• соединение, связь (zре"Ч.) . 
•• брак (zре"Ч.) . 

••• паупление в половую связь (лат.). 
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crUf.Lf.LEL~L~ вмесго f.LE(~L~ повышает уровень рассмотрения. ~Uf.Lf.LEL~L~ и "{аf.LЩ 
вместе сугь более высокий брак, чем просто "{аf.LЩ. По Аристотелю, 
жена apxohta-басилевсаlШ всгупала с Дионисом в возвышенный брак
возвышенный, очевидно, благодаря неизрекаемым священным церемо

ниям, посредством которых она воссганавливала цеЛОСI1ЮСТЬ бога и под
готавливала его полную парусшо. В ее обязанносги входило делать это 

ежегодно. 

Выражение otPp7J't'1X LEpa, сгоящее во множесгвенном числе, отнюдь 
не обязательно переводнть дословно как «неизрекаемые священные 

церемоюш». В данном случае речь могла идти и о еДШlственном 1tPYj"{f.LIX, 
единственном таннстве. Имеются три близкие аналогии, помогающие 

предсгавить, в чем же оно заключалось. Первая из них - это пробуж
дение Ликнита, которое точно так же содержалось в тайне и в триете

рическом календаре (каждый второй год) занимало то же самое месго, 
что и мисгерии <<Царицы» в календаре афинян 1lJ3 • Вторая, фактически 
вполне подкрепленная аналогия - это соединение Исиды с собранным 
ею по часгям Осирисом, благодаря чему последнему удалось досгичь 

нового пробужденияlU4 • И наконец, сам собой напрашивается миф, 
объяснявший, почему рядом с бездонным болотом Алкиония близ 
Лерны, где Дионис отправлялся в Аид и где он возвращался назад, на 
могильном холме сгоял фаллос lО5 • Описание этого месга само по себе 
уже досгаточно поучительно. О прибьrrии Диониса из подземного цар
ства свидетельствовал фаллос, возвышавшийся из могилы. Извесгно, 
что фаллосы в древносги могли служить надгробными памятниками: НХ; 
их существование объясняется как раз мифом о подземном Дионисе. 
Однако в мифе, связанном с этим местом, речь идет не о могильных 
фаллосах, а о фаллосах из фигового дерева, имевших хождение в 
культе lU7 • Один такой фаллос Дионис посгавил в знак благодарности 
некоему Просимну или Полимну (оба имени означают прославляемый 
песнопениями культовый фаллос), который показал Дионису дорогу в 
подземный мир, а взамен, в качестве вознаграждения, потребовал от 
Диониса отдаться ему, как это делают женщины. Он умер до возвра
щения Диониса из подземного царства, однако Дионис исполнил обе
щанное, сев на поставленный им фаллосllJti • 

Эти архаические аналогии позволяют реконструировать архаиче

ское ядро, причудливый акт СЫ7], который за пределами Аттики сохра
нился предположительно в женских мистериальных церемониях и в 

более поздние BpeMeHa1U9
• В эпоху, когда в Афинах были уже давно 

преодолены архаические отношения, телесный контакт басилиссы с 
архаическим ot"{IXAf.LIX, примитивным символом, выражающим фалличе
ский характер неиссякаемой жизни, является все же нанболее правдо
подобной ГШIотезоЙ. Можно допусгить также, что в уеДШlеюш Буколи
она между басилиссой и почитаемым уже не одно сголетие идолом про

исходил своего рода converstLZione sacra* - насыщенный эротической атмо-

* священная беседа (ит.). 
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сферой диалог, который можно сопоставить даже с мистическими бе
седами христианских монахинь, отливавШИJ\.·шся в эротические метафо
ры. Подобный диалог мог осущесгвляться только на уровне symmeixis. 
Наряду с этим словом Аристотель сохраняет слово gamos, чтобы выра
зить собьrгие полностью. Но все в Афинах знали, что «царица» отда
валась богу в качесгве супруги не иначе, чем это происходило в земных 
свадьбах, даже если теперь «небесная свадьба» парадоксальным обра
зом становилась «земной», а земная - «небесной». 

Афины весь день готовились к божесгвенной свадьбе 6асилиссы. Не 
только девушки, но наверняка и женщиныI раскачивались на качелях. 

С человеческой точки зрения кажется неправдоподобным, что, остав
шись дома одни, они не пребыв али в ожидании бога. Мужчин, как 

было сказано, отвлекали питьем вина. Во главе этого большого пр аз
дничного мероприятия стоял архонт-6асилевс, а устраивалось оно в Фес
мофетеоне, здании, служившем для заседаний архонтов 1 10. Это значит, 
что архонт-6асилевс тоже БЬLh далеко от дома; он следил за состязани
ем, которое состояло в быстром опорожнении равных сосудов. Он вы
ступал здесь верховным судьей 1 1 1, и в конце состязания именно он при
суждал главныIй приз - мех с виномШ. Мужчины пили В молчании, но 
каждый раунд начинался по сигналу трубы (О"6tЛ1tLУ~)II3. Труба эта, как 
мы знаем 11 " была также инструментом, служившим для призывания 
Диониса и возвещавшим его появление во время Великих Дионисий. 

Венки, которыми украшали себя мужчины, по завершении состязания 
относились к святилищу «на болотах»1 1;;. Все это происходило в строгом 
подчинении богу вина, другой ипостаси Диониса, отличной от той, в ко
торой он был богом женщин. Однако вряд ли можно считать, что по
сле вьmолиения строгой праздничной программы мужчиныI тотчас воз

вращались домой, к своим женам. Сообщается, что в качесгве допол

нительного развлечения им был приготовлен &О"ХWЛLIX0"fJ.6~, прыжки на 
бурдюках I j(" а Аристофан говорит также о гетерах и танцовщицах, 

ПОЯВЛЯВIШIXся на пиршесгве у мужчинlli . Неужели их женыI в праздник 
своего бога прозябали одни дома? Разве в их дома не мог заглянуть 
дионисийский гость, разве они не могли откликнуться на дионисийский 

зов, манящий их за дверь, на свободу? Ведь присутствие бога имело 
место не только в Буколионе и на пьяном пиршесгве! 
Мы не располагаем письменными свидетельсгвами о том, что про

исходило в ночь между днями X6~~ и XU'tPOL: эти события не были 
учреждены и не контролировались Афинским гocyдapcrвoM. Однако 
образцы вазописи, посвященные праздничному периоду, сохранили для 

нас и ночные сцены. На одной стороне отличающегося высокой худо
жественной ценностью скифосаllН показано, как молодая женщина 
следует «зову» (см. ил. 97а). Выражение ее лица, одежда и головной 

у60Р говорят о том, что она не вакханка. С широко раскрытьмии г ла
зами шагает она навстречу неизвестному ей приключению lЕJ • Нечто 
похожее ожидает, вероятно, и менее значительную с виду пару на дру

гой стороне скифоса (см. ил. 976): тирсы, которые оба держат в руках, 
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а также похожее на силена лицо и торчащие уши у мужчины характе

ризуют их в качестве участников диониеийского тиаса; мужчина ведет 
свою спутницу за руку, как жених невесту или как муж жену. Иначе 
ведут женщину с широко раскрьггыми глазами: мужчина, шагающий 

впереди нее, как и другой, наряжен силеном, однако выглядит благо
родней, а на ногах у него охотничьи сапоги. В руках он несет два фа
кела. Должно бьггь, он ведет женщину к ночному тиасу, который со

стоится в лесах и на горах. Но ведет не за руку, как вел бы ее жених! 
Ведь ей предстоит встреча с высшим супругом. Провожатый с двумя 
факелами - по крайней мере, на этом изображении - не тот, к кому 
она поспешает. Она сама по себе, за рамками установленного государ

ством порядка, выступает в той же роли, что и басилисса, отправляю
щаяся со свитой к Буколиону. 

Женщине, идущей за силеном, в свою очередь, соответствует муж

чина на обратной стороне кратера с изображением исполнителей ди
фирамбов; вероятно, здесь подразумевается одно и то же праздничное 
времяl2О • У мужчины - борода и приплюснугый нос силена, он несет 
факел, но закутан в одеяние, совсем не как силены. Его похищают две 

жеНll~ИНЫ, вооруженные тирсами, и он не оказывает им сопротивления 

(см. ил. 92б). «Возможно, - IШшет издатель изображения на вазе, - ху
дожник намекает здесь на гуляния, разыгрьшавшиеся вечером в день 

Хоэе на улицах Афин»Ш. Вероятно, так оно и было. Очевидно, и в этом 
случае под видом силена выступает переодетый афинянин. Наряжаться 
под Диониса также вошло в привычку. На другой вазе мы видим, как 
маленького человека, судя по всему, юношу, переодевают в бога и ин
тронизируют как Диониса (см. ил. 98)т. Но и это не было уж столь не

обходимым: достаточно было украсить голову повязками Диониса 
Митрефора, которые мы видим и на этом юноше, чтобы oткpbrro при
соединиться к праздничному чествованию бога и продемонстрировать 

свою идентификацию с ним. 
На одном кувшине Хоэс (см. ил. 99) изображен мужчина с такими 

же повязками на голове. Очевидно, это пьяный афинянин в роли Дио
ниса ночью ломится в дверь чужого дома. Его принимает хозяйка, мо
лодая женщина, которая в одной руке держит маленькую лампу, а дру

гой делает знак, призывающий его молчатьШ. С повязками Дионис 
появляется и в мифологической сцене: о его прибьrrии уведомляет на
стоящий силен, а ведет его мальчик-сатир. Героиня, уже не молодая 

Алфея, ожидает его в дверях, пока ее муж, царь Ойней, отсутствует 
(см. ил. 100)124. В Буколионе место Диониса не имел права занимать ни 
один мужчина. Однако эта самая ночь, вторая ночь mundus patet, по гре
ческому исчислению уже ночь Xu,POt, горшков для пищи мертвых, 
скрьшала в себе возможность дионисийских мистерий, о которых пись
менные источники молчат, но о распространении которых во многих 

областях между тем свидетельствует производство ваз I2.". 
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3.3. Зарождение трагедии в Аттике 

Положа руку на сердце, мы все же недостаточно 
ее понимаем. Даже филология еще не приспособила 
наши органы восприятия к тому, чтобы мы стали на
стоящими зрителями древнегреческой трагедии. Ве· 
роятно, мы не встретим жанра, в больщей мере за
висимого от преходящих исторических факторов. 
Нельзя забывать, что афинская трагедия была бого
служением. Таким образом, произведение осуществ
лялось скорее не на театральных подмостках, а в 

дуще зрителя. И над сценой, и над публикой нависа

ла внепоэтическая атмосфера - религия. То, что до 
нас дощло, - немое либретто оперы, которую мы ни
когда не слыщали, изнанка ковра, лицевая сторона 

которого выгкана яркими нитями веры. Не в силах 
воссоздать древнюю веру афинян, эллинисты засты
ли пред нею в недоумении. И пока они не справятся 
с этой задачей, греческая трагедия будет оставаться 
страницей, написанной на неведомом языке*' 1. 

Х. ортега·и·Гассет. 
Ра:lМblиL,leния о «Дон·Кихоте» 

Дифирамбическая песнь и Буколион связьmали Анфестерии с опреде
леllliЫМ древним цоем ДИOlшсийской релиrnи. Дифирамбом сопровож
далось ПРllliесеlШе в жертву быка2, а бык соответственно был наградой 
руководителю победившего в состязaIШИ дифирамбического хораЗ. При 
вступлеlШИ в город процессии: с кораблем во время Великих Дионисий 
бык также ел ужил репрезентативным жертвешu,IМ животным •. Благо
даря этому празднику ДИОlШсийский период в Афllliах, начинавшийся 
с наступлением зимы, захватьmал и месяц элафеболион. Тем самым он 
превосходил по размаху не только дионисийский культ В Дельфах, ко
торый, по существу, оставался все же женским культом, но и все дру

гие сходные по стилю дионисийские культыI. Праздник Анфестерий, 
старейший в Афинах из дионисийских праздников, обнаруживает свой 
древний характер; ионический по происхождению, этот праздник был 
укоренен в широком слое греческой культуры, восходяшем к микен

скому времени-;. Великие Дионисии, в свою очередь, - это творение са
мих афинян; в них характерный для Анфестерий тиndиs patet стал по
водом для своеобразной художественной деятельности - особого вида 
драматического искусства, в отличие от другого его вида, бравшего на

чало от праздник а Ленеи (о чем речь пойдет в следующей главе). 
Повод к зачинанию именно этой разновидности драмы имелся вез

де, где проелавляли парусlПO «подземного» ДиОlШса и исполняли дифи
рамб. С точки зрения позднейшей эпохи, когда атгическое искусство 
давно уже достигло своего триумфа, дело представлялось так, словно 

«трагические хоры» ('tPO:YLXOL XOpOL) и «трагический жанр» ('tPO:YLXO~ 

• Пер, АБ, Матвееиа, 
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'tP01tOC;), помимо Атгики, С самого начала сущесгвовали где-то еще{;. Тот 
факт, что Великие Дионисии с их искусством были дополнением к 
Анфестериям, следует из афинского праздничного календаря. Вскоре 
это искуссгво захватило и Ленеи, где тоже стало одним из элемеlfТОВ 

празднесгва. Оно продлевало состояние mundu.s patet и поскольку не имело 
прямого отношения к самому Дионису, то находило свое оправдание в 
празднестве, которое «открывало» мир перед прошлым, перед неког

да существовавшим. Это «зияние» мира длилось в Анфестериях не 
слишком долго. Z(U~ стремилась избавиться ат мертвых. Но тат мрачный 
аспект Диониса, в котором смерть и разрушение жизни являлись нераз

рывно связанными с самой жизнью, особенно впечатляюще проявил

ся после того, как бог был перенесен из Элевтер в Афины'. Анфесте
рии, помимо того, что они являлись праздником душ, оставались по 

преимуществу праздником детей и женских мистерий. Великие Дио
нисни, в свою очередь, стали настоящим праздником .мужчин. Участие 

мужчин в нем не ограничивалось питьем вина, в котором тоже не было 
недостатка: пить начинали рано утром, перед представлениям1f. Толь
ко мужчины могли носить маски и выступать на сцене в виде духов. 

Дифирамбический поэт со своей дионисийской темой вступал в 
«открывшееся», ничугь не ограничивая себя ни временем, ни выбором 

сюжета, так же как и принесение в жертву быка не было привязано к 
какому-то одному празднику или богу. Воспоминания о героях или 
даже о странсгвии Геракла в Аид!! оставались подлинной темой дифи

рамба. Тезис Аристотеля о том, что трагедия «возникла < ... > от зачи
нателей дифирамба»lO, как этого и следовало ожидать, точен и полно

стью соответсгвует истор"" греческой литературы и религии. Название 
нового жанра - 'tPlXy~Q(1X (прилагательным к нему служило 'tPlXy~OLXOC; 
или, еще чаще, 'tPIXYLXOC;) говорит вместе с тем об элемеlfТе культа, с 
которым было связано новшество: о другом жертвенном животном, 
уже не быке. Этого элемеlfТа достаточно, чтобы угадать СИlfТез, осуще

ствлявшийся в рамках Великих Дионисий. Само слово 'tPlXy~Q(1X бук
вально переводится как «песнь по поводу козла». Существует даже 
параллель к имени трагического певца ('tplXy~36c;):11 по способу образо
вания ему в точности соответсгвует слово &p\I~36c;. Так называли чело
века, который в награду за пение получал овцу (&p~\I)I~, которая, таким 
образом, была как бы поводом для пения, подобно тому, как поводом 

дЛЯ 'tPIXY~O(1X бьL'\ козел. 
На кувшинах для праздника Хоэс иногда встречается и бык 1 ]. Од

нако он никогда не является здесь вовлеченным в детские игры: его 

приносили в жертву при пении дифирамба. Козел встречается чаще, 
однако не как жертвенное животное, а как товарищ в играх детеЙI~. 

Это товарищество отличается от дружбы с собакой, которая также 
довольно часто присутствует на изображениях l '. На одном кувшине 
Хоэс мы видим мальчика с венком на голове, который скачет на коз
ле, в то время как другой мальчик протягивает ему кисть Dинограда 

(см. ил. 101)1{;. Эта сцена возвышает детскую игру до уровня дионисий-
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ского мифа, а скачущего мальчика - до маленького Диониса. То же 
самое относпгся к играм с детенышем косули (см. ИЛ. 102)17. Кувшины 
С подобными сценами с самого начала служили погребальными дара
ми для маленьких детей: их можно рассматривать как прообраз по

зднейших детских саркофагов с изображением дионисийского тиаса 
блаженных OТPOKOBI~. Козел и дпгя на кувшинах для празДlШКа Хоэс

дионисийские партнеры. 

Жертвенным животным козел становился в следующем месяце, 
элафеболионе. На календарном фризе, сохранившемся всгроенным в 
«Малый Мнтрополис» * Афин, символом этого месяца, наряду с неес
тественно большой женской фигурой, персонифицированной Т рагеди
ей, выступает маленький козленок, которого ведут на заклание. Его 
тащпг за собой бородатый мужчина. Жертвоприношение, по мысли 

художника, состопгся где-то в сельской местности, поэтому мужчина 
одет в костюм крестьянина новой комедии (см. ИЛ. 10З)I!J. В свою оче

редь, то, что до-лжно было состояться в городе, в священном участке 
Диониса Элевтерия, - принесеlШе черных коз в жертву богу, носивше
му эпиклезу Меланайгис (<<тот, кто с черной козьей шкурой»)"IJ, - не 
отражено IШ на одном из известных нам изображений; на это собыгие 
не сохранилось даже намека. Однако с большой долей вероятности 

можно утверждать, что жертвоприношение производилось на том 

жертвеlШОМ столе, стоявшем в свящеlШОМ участке на орхесгре и пред

назначавшемся для расчленения жертвенного животного, который изве

стен нам под названием е1JfLiЛТj~I. Этот стол назывался также lЛЕ6~ -
словом, которое из-за ударения на последнем слоге только по вндимо

сти отличается от ЕЛЕЩ (<<сострадание»). Он играл важную роль на 
ранней стадии развlfГИЯ трагедии"". Можно допустпгь, что жертвенная 
церемония протекала не публично, а перед драматическим представле
нием, предположпгельно НОЧЬЮ, после того как из Академии приноси
ли статую Элевтерия. Эта церемония не БЬL\а связана с жертвоприно
шением быка у эфебов~j и представляется скорее мистической жерт

вой, приносившейся не дионисийскими женщинами, а дионисийскими 
жрецами~j. В качестве награды победпгелю в драматическом состяза

нии только в случае Феспнда называется козел;"5 позднее это БЬL\ тре
ножник, предмет, достойный торжественных мероприятий и игравший 
столь значпгельную роль в другой мистической церемонии"('. 

Нам известен и смысл принесения в жертву козла, совершавшегося 
в этом месяце в се-льской .местности. В марте виноградные лозы стоят еще 
оголенными, без листьев. Благодаря жертвоприношеlШЮ они получат 
возможность напиться крови своего врага козла, близкородствеиного им 
ДИОlШсийского существа"'. Преждевременное наказaIШе затронет греш-

• «Малый собор» Афин, официальнu именуемый Pallagia GorgoepikoJ, извесген так
же как AghiOJ Ele!therioJ. Церковь, датируемая ХН в., расположена рядом с афинским 
«большим» кафедральным собором; при постройке ее использuвались камни из антич

ных сооружений. (Прuмеч. ред.) 
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ника, который не ведает о своем грехе и еще даже не совершил его. В 
рамках предустановлеююй церемонии он станет жертвой безжалостной 
игры жизни с живыми существами, разделив таким образом судьбу, ко
торан в будущем, по его судьбе, судьбе козла ('t'P~'YOC;), станет именовать
ся '<rpагической» судьбой. Из odнou только амбивалентности намереlПlОГО 
убиения и жалости к убиеlПlОМУ животному никогда не возникло бы ду. 
ховного действа - ведь и жеРТВОПРlПlошение быка, при котором жеlПЦИ
ны кричали от ужаса и сocrpадания:l8, не породило ничего подобного. Ду
ховное действо «по поводу козла», _pa'Y~ыa, имело nOМlL«o этого еще два 
конститутивных элемента: миф и попьrrку его объяснения. Согласно 
мифу, убиение происходило по инициативе бога, к его радости, и он CfL« 

претерпевал эту смерть. Второй элемент представлял собой рационали
зацию простого жертвенного обряда: ПРШlесение в жертву козла рас
сматривалось как наказание согрешившего животного. Эта попьггка 

объяснения не могла исключить бессмыслеlПlОСТИ наказания существа, 
не ведавшего о своем грехе. К такому исключению вел лишь антропо
морфный взгляд на злодея. В случае с козлом, с которым паcryxи жили 
почти в товарищеских отношениях, он достигался легче, чем в случае с 

быком, скорее архаическим теоморфным животным. Так была заложе
на основа трагедии, ее название и внутренняя форма. Она заявила о себе 
впервые в сельской местности, а не в городе, где преобладало принесе
ние в жертву быков. Появление днонисийского героя, который одновре
меlПlО был преследователем бога, Дионисом и Анти-Дионисом В одном 

лице, ознаменовало литературную стадию развития трагедин. Однако ей 
предшествовала стадия импровизации. 

Ариcroтeль в своей «Поэтике» руководствовался литературной точ
кой зрения. Он ограничился лишь указанием на импровизацию дифи
рамбических поэтов как на начало трагедин, хотя использовал при этом 
достаточно четкое выражение: OC1t' ocPxТjc; aU't'oOXEoLaa't'LxТjc;*· :l!1. ЭТо были 
импровизированные выступления в честь Диониса, который отныне 
признавался не просто сподвижником детей, жеlПЦИН и пьяшщ, но пове

лителем всех существ, каким-либо образом причастных ~(UТj. В отличие 
от обычных хоровых и сольных песен, исполнявшихся в период Анфес
терий, эти выступления - раз из них произошла трагедия - должны 

были содержать, по крайней мере, танцы и мимические элементы. 
Поющие и танцующие хоры ходили повсюду со времени «сельских» 

Дионисий; они были знамениты своими шутками, о которых пойдет 

речь в следующей главе, однако развитие получили не столько шутки, 
сколько импровизации дифирамбических поэтов и их хоров. Вторже
ние сельских обычаев из ИкарионаJU следовало бы допустить даже в 
том случае, если бы традиция не сохранила о нем никаких свиде
тельств. С социологической точки зрения, община виноградарей и 
пастухов образует фундамент того, что ранее было названо внутреlПlей 
формой трагедии. Несмотря на всю ту же диалектику мифа ~(UТj, ми-

• начиналасъ с импровизации (zреч.). 
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стическому ритуалу принесения в жертву козленка - маленького коз

ла, представителя Диониса, - не хватало социального элемеита: идеи 
наказания. Имеюю эта идея делала жертвенную церемонию достойной 
постановки на сцене, хотя само по себе, взятое в отдельности от нее, 
жертвоприношение и впредь оставалось обширным основанием для 

драмы, сюжетом которой стала жертвенная гибель злодея и где в ка
честве главного действующего лица сначала выступало жертвенное 

животное. 

Вергилий, хорошо знакомый с неизменными в течение столетий 

винодельческими традициями своей страны, свидетельствует о правдо
подобности происхождения литературной трагедии афинян из импро
визаций жителей Икариона. Отнюдь не маловажное свидетельство!31 
РеЛШ'Иозно-исторические предпосылки, имевшиеся в этой общине, нам 
известны. Мы уже говорили о двух культовых изображениях в икари
онском xpaMe:J~. К концу VI - началу V в. они были заменены на мра
морные, причем маску заменили вскоре после победы Фесrшда и его тра
гического хора на Великих Дионисиях в Афинах (536--532 гг. до н. э.)"", 
что свидетельствовало о возросшем значении культового места. Воссе
дающий на троне Дионис, имеино в таком облике прибывший в Афи
ны�.l,, был повелителем всех живых существ. По триетерическому кален

дарю два упомянутых культовых изображения обозначали празднества 

двух родов: в центре одного из них стояло мнимое убиение и расчле
нение бога (умерщвлял.ся заменявuшй его козленок); другое было ра
дocтным праздником по поводу благополучного исхода мрачного обря
да, произведенного год назад. После замены� двухгодичного периода на 

одногодичный (в VI в. до н. э., вероятно, уже полностью осуществлен
ной):Jj возникло комплексное представление, объединявшее в себе оба 

элемеита - как печальный, так и веселый. У жителей Икариона быто
вал трагический миф - миф об Икарии и о его дочери Эригоне. Од
нако он был недостаточно трагическим в смысле оформляющейся в 
этом столетии "PIXY~O(IX. Икарий, получивший в дар от Диониса вино, 
отправился с незнакомым доселе напитком к своим соотечественникам, 

в результате чего был убит пьяными пастухами::~) бесспорно, как заме
ститель бога, но все же не как его протнвник. 

Утверждение о том, что в Икарионе «впервые танцевали вокруг 
козла»37, содержится в одной из уцелевших строк Эратосфеновой 
«Эригоны». В нем, как нечто само собой разумеющееся, предполагает
ся наличие устоявшейся традиции, и, хотя Эратосфен был александ
рийским поэтом, у нас нет причин сомневаться в достоверности его 

свидетельства. В крайнем случае здесь можно задуматься о двух воз
можных значениях, которые, однако, не противоречат друг другу. 

Слово «козел» С предлогом «вокруг» (1tf.pi 't'pIXYov) могло не только озна
чать награду за победу, но и указьшать на тот факт, что игра, в кото
рой эта победа достигалась, была пляской вокруг козла, который вы

ступал ее средоточием, и понималась как танец и пение «по поводу 

козла», то есть как "PIXY~O(IX. Поскольку козел, бывший заместителем 
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Диониса, грешил против него, он должен был умереть. В заключение 
триумф над преступником агмечали на особый лад, устраивая игру под 
названием ааХWЛLOtаfJ.Ос;*· ,\Н. В эту игру играли в Афинах и во время Ан
фестериЙ.J". После принесения животного в жертву козлиная шкура 

часто находила дальнейшее дионисийское применение. С ней поcryпа

ли следующим образом: прежде чем заполнить шкуру вином, ее наду
вали, завязывали, иногда даже смазывали для скользкости оливковым 

маслом, а затем прыгали на надугый мех. Кто дольше всего мог на нем 
удержаться, выходил победителем. Таким образом, под общий смех 

врага топтали ногами; это был веселый конец принесения в жертву 

козла, вокруг которого до этого пели и танцевали. 

По мнению lUщше, у нас имеются неопровержимые данные в пользу 

того, что греческая трагедия в ее древнейшей форме имела своим пред
метом только страдания Диониса и что длительное время Дионис оста
вался единственным героем трагедии4О . Это мнение было ложным не 

только с исторической точки зрения, поскольку непосредственных дан

ных с таким содержанием не сохранилось. Но оно и не соответствова

ло форме, заключавшей в себе фундаментальную противоречивость 
~ы~, причину ее диалектики. В действнтельности старейшим героем 
трагедии был враг Диониса. Чтобы сам бог мог воплотиться через за

меняющее его жертвенное животное, его заместитель должен был уме
реть, а перед этим еще и возжелать унu'Чтожuть бога, то есть самого 

себя. За это он должен был ПОIlЛатиться. TpOtj'<!JOLOt икарионцев шла еще 
дальше. Прыжки на шкуре врага - только что умерщвлеиной особи как 
представнтели вражеского рода вообще - служили веселым исходом 

трагической истории. С той же целью в Афинах еще во времена Пра
тина из Флиунта, дионисийского поэта первого поколения трагиков 

после Феспида, из дорийской области была введена сатировская дра
ма 11. это была возбуждающая смех пьеса, исполняемая после трагедий. 
Впрочем, трудно поверить, что до учреждения трагедии и соответствую

щего порядка празднеств импровизированные представления были 
лишены комического элемента. Скорее всего, долгое время просто не 

существовало никаких правил по его применению. Хоры сатиров мог
ли существовать и не принимая учаCllUl в драматических состязаниях. 

Их пребывание на периферии Анфестерий прослеживается в вазопи
си4~. Такие хоры изображали отнюдь не врагов Диониса. Напротив, 
имеется достаточно оснований предполагать, что в Афинах, а в Атти
ке, возможно, даже в большей степени, были распространены своего 
рода «диоиисийские братства»Н. это были группы мужчин, замаскиро
ванных наполовину под животных и изображавumх мифических спуг
ников бога, носителей его фаллического достоинства. В Аттике элемен
ты� своего облачения они заимствовали не от козла, а от жеребца. 

Единственное сообщение о том, как строилось драматическое пред

ставление во время Великих Дионисий до появления Феспида, дает 

• ПРОИЗDодное m'zpe'l. глагола ааХWЛLас;w - «CKaкalЪ на одной ноге ... (ПрUЛffЧ. ред.) , 
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понять, насколько значительной была роль таких существ. До Феспи
да кто-то просто поднимался на стол (Еле6~), на котором расчленяли 
жертвенное животное, и отвечал xopy~~. Так развивался диалог. Были 
ли участники хора сторонниками бога, которые принуждали к ответу 
жертвователя - и в этом качестве мнимого врага Диониса? Такое до
пущеI-Ше кажется наиболее правдоподобным, ведь на этой начальной 
стадии жертвенное животное еще не воспринималось как враг бога. С 

умерщвлением врага дело принимало серьезный оборот. Аристотель 
рассматривал возникновение трагедии из ранних импровизаций как 
«становление величественного». Он считает, что исходным пунктом 
трагедии была сатирическая игра (crlX"tupLx6v) с «малыми мифами» 
(fLLXpOL fLUGOL), которые лежали в основе представления~5. Большим ми
фом был тот, в котором появлялся мифический враг бога. 

Феспид не упоминается в «Поэтике», однако в одном из утраченных 

произведений Аристотель отводит ему первостепенное место в разви
тии трагедии~(;. Для афинян Феспид был АGТ]VIXLЩ* (как он назван в 

одном месте)l7, но в древней истории литературы он считался икарион
цем-IIi. Историк может только радоваться, насколько конкретным со

хранился его образ. Исследователь стоит лишь перед выбором: либо 
принять его за старейшего из известных нам дионисийских ху дожни

ков - актера и «режиссера», который научился своему искусству от 
икарионцев и принес их драматические достижения в город; либо за 
икарионца, который разнообразил своим провинциальным искусством 
Великие ДИОI-ШСИИ и заземлил возвышенный полет дифирамбических 
поэтов в пользу совершенно мирских драматических собыгиЙ. Извест
ное нам время его первой победы - приблизительно на четверть века 
позже налравлеююй совсем в другую сторону деятельности Ономакри
Ta~!J - является важной датой в духовной истории Афин. В рамках 

афинской демократии дионисийской религии был предначертан не 

<<орфический», а поэтический и художественный пугь формирования. 
Поэтому имя Феспида никак нельзя рассматривать исключительно в 

коитексте истории религии. 

Историк не имеет права отбрасывать ни одно из преданий, которые 
в античности принадлежали к корпусу знаний о Феспиде. Было извест
но о «повозке Феспида», на которой он возил реквизиты для своих 

спектаклей',u, рассказывали также историю о том, какое впечатление 
однажды произвела его пьеса на старого Солона**·jJ. Последний упрек
нул Феспида как раз в том, что мы назвали бы драматическим искус
ством (U7t6XPLcrL~*** еще в духе истинной эвокации)·i~ и что еще не было 
присуще дифирамбическим хорам. Для Солона все это было великой 
ложью53 

- вероятно, еще и потому, что представление воочию являло 

• афинянин (lpe'l.) . 
•• Солон (ок. б40-5бО п. до н. э.) - афинский архонт с 5!)4 Г., провел реформы, 

ускорившие ликвидацию пере житков родового cq.>оя. Alпичные предания ПРИЧИСЛJпот 

Солона к семи греческим мудрецам. (ПрlLllеч. Ilер.) 
••• IIРИ"ПЮрСТ80, лицемерие (zpe'l.). 
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мертвецов, вышедших из подземного царсгва. Было известно и об опы
тах Феспида в деле маскировки актеровс,4. В праздник Леней хорошим 
средсгвом для разрисовки лиц служили дрожжи';:'. Феспид же восполь
зовался для уподобления вновь явившимся на свет духам мертвых 

белы�M мелом'-"', а под конец прибегнул к полотняным маскам, благода
ря которым герои, вероятно, выглядели более достойно. для венков он 

избрал не лишенное дионисийских качесгв растение - Ot\lOpIiX\lТj, дикое 
земляничное дерево, которое в Греции называется также хОf.L<ХРЩ; пло
ды этого растения используются для крепления вииа:" . Согласно бео
тийскому преданию, под таким деревом вырос Гермес;Н, который в 
качесгве предводителя душ должен был по умолчанию исполнять свои 
обязанности при эвокации героев. 

То место, которое, в силу давнего свойсгва своей поэзии, избрал для 
себя дифирамбический поэт, а именно дионисийское «зияние» мира, 
занял и Феспид, прирожденный драматург, первый известный нам в 

истории мировой литературы автор с такого рода дарованием, автор, 
которого впервые вдохновил дионисийский культ икарионцев. Его 
tP<Xi~O(<X была еще драмой с одним-единсгвенным актером, замаскиро
ванной фигурой, занявшей место животного врага бога. Нам кажется 
вполие допустимым говорить о «пратрагедии», возникшей таким путем. 
Создается впечатление, что между дионисийской религией и почитани
ем героев сущесгвовала точка соприкосновения. Обращение «Герой
Дионис», как называли бога женщины Элиды:'!', и изображения этого 
бога на спартанских надгробиях сидящим на троне, с канфаром в 
руке'" - подобно его культовой статуе в Икарионе - свидетельсгвуют 
об осознании этого «соприкосновения». Такое чувсгво жило в Феспи

де, им руководствовался и Эсхил, заимствовавший костюмы своих 
актеров, исполнителей ролей героев, от роскошного одеяния самого 

Диониса; причем во всех сущесгвенных деталях этн костюмы соответ
сгвовали тому, «как представляли себе бога в Афинах»"I. 

Ко времени Аристофана, на рубеже V -IV вв. до н. Э., еще встреча
лись пожилые люди, которые в подпитии, ночью, возбужденные звука
ми флейты, исполняли для собсгвеиного удовольсгвия пьесы, которые 
ставил перед афинянами ФеспидШ. Гораций мог еще читать их наряду 

с произведениями Эсхила и СофоклаШ• До нас дошли названия четы�
рех драм и четыре цитаты; одна из цитат происходит из трагедии 

«ПенфеЙ»"I. эти скудные фрагменты�' даже если они были искажены 
в свете общеприняты� представлений, складываются в целостную кар

тину, которую не в состоянии был бы выдумать ни один фальсифика
тор и которая согласуется как раз с тем, что было изложено нами о 
поэте и о его отношении к дионисийской религии. Из четырех драм 

сюжетом «Погребальных игр в честь Пелия» Г Л6л<х ПЕЛ(ОU), или «Фор
ба» (ФОР~<Х~), был один, впрочем, неизвестный нам, случай, произошед
ший во время игр при погребении фессалийского царя Пелия. Речь при 
этом шла о героической судьбе, судьбе Форба, заносчивого кулачного 
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бойца и врага Аполлона, ниспровергнутого богом"5. Об этом можно за
ключить и из других упоминаний о Форбе. Из «Жрецов» CItptL~) до нас 
не дошло ни одной цитаты, кое-что сохранилось из «Юношей» (Ht8to~) 
И еще больше - из «Пенфея» (Пtу8tU~). Было бы крайне странно, если 
бы традиция не сохранила никаких сведений о сочиненной Феспидом 
трагедии о Пенфее или, по крайней мере, приписываемой ему подоб
ной трагедии. 

Ведь не просто Дионис, как думал Ницше, а Пенфей был темой и 

героем «пратрагедии». Страдающий Дионис некогда звался «Пенфей» 
(<<Страдалец»)";. Как герой, это имя мог носить только враг бога и од
новременно его жертва. В фиванском мифе это был Пенфей; согласно 
мифу, на него, как на зайца, была устроена охота(;', и дионисийские 
жешцины - а среди них его собственная мать - разорвали его на час
ти, приняв за льва. Так случилось, что древняя трагическая тема раз
рабатыветсяя только в «Вакханках» Еврипида, в последнем произведе

нии последнего из великих греческих трагиков. До него к этой теме 
дважды обращался Эсхил: в «Пенфее»(;Н И еще раз в тетралогии «Ликур
гия»Ш, где наказанию подвергался другой враг Диониса, фракийский 
царь Ликург, а для усиления трагического эффекта заодно и мнимый 
враг бога, Орфей. Во второй части тетралогии, в трагедии «Юноши» 
(N~<xY(crxo~), он был разорван фракийскими менадами'{J. В «Юношах» 
Фесrrnда (Ht8tOL), вероятно, обрабатывлсяя тот же самый материал, но 
впервые; или же представление, сложившееся о Феспиде, БЬL\О таким, 
что ему, кроме трагедии о Пенфее, сочли возможным приписать и тра
гедюо об Орфее. 

Осознание частичной тождественности дионисийской и героиче
ской сфер - тождественности, основывавшейся на мифе о подземном 
Дионисе, - служило предпосылкой трагедии. Осознание этого угасло, 
когда люди перестали понимать вошедшее в поговорку суждение афи
нян. Афиняне говорили пренебрежительно, если им не нравилась тра
гедия: OUOtY 7tpa~ ,аУ Il~6yucroy - «Это не имеет отношения к Дионису!» 
Если бы эта фраза касалась исключительно темы и материала траге

дий, то тогда лишь очень незначительное число трагедий имело бы от
ношение к Дионису. Однако в приведенных словах отвергалось не со
держание трагедии, а ее поверхностиость, отделенность от бога, в свя
щенном участке которого она исполнял ась. Восприятие имманентной 
связи, удостоверяющейся возможностью такого нематериального суж

дения, отнюдь не было доступным для каждого, кто усваивал афин
скую культуру. К тем, кто не разумел этой связи, принадлежит и Плу
тарх. У же у Фриниха и Эсхила, читаем мы у него", в трагедии произо
шел уклон в сторону fJ-\j8о~ и 7t6:81j, «истории» И «страсти», разумеется, 
не-дионисийского характера. Ученик Аристотеля Хамелеон обвинял, 
по-видимому, уже самого Феспида в уклонении в сферы, далекие от 
Дионисаn . С этой точки зрения, достойными Диониса пьесами остава
лись только сатировские драмы. 
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З.4. Рождение и трансфор.мау,u.я комедии в Афинах 

Представьте себе нечто, в сравнении с чем музыка 
Моцарта к «Фигаро» покажется слишком кроткой, а 

«Вакханалия» кисти Рубенса слишком грубой! Пред
ставьте себе танец, подлинный танец, изобретенный 

восхищенным умом, в котором все, что зовется на ва

шем языке «сценой», будет лишь фрагментами и фи
гурами этого танца, а весь мир скроется под маской 

и будет танцевать безудержно и необузданно, превра
щан весь груз жизненных невзгод не в освещающие 

тьму сны, как у Шекспира, а в бурный круговораг, дер
зость из дерзостей, облaroроженную неописуемым во
одушевленнем ... Представьте себе все это, а на этом -
сверкающую росу древних времен, и еще - пронизы

вающий ветер греческого моря, дыхание шафрана и 
крокусов и пыльцу пчел Гиметта. Все это рождено, но 
из какого мира! Представьте себе этаг мир: кровавые 
копья Пелопоннесской войны, чашу с ядом Сократа, 
крадущегося в пагемках доносчика, деоrппысячное 

народное собрание, гетер Алкивиада, пестрых и стре
мительных, как легкие бесцеремонные птицы, и над 
всем - золотой щит Афины. Представьте себе все это 

одно в другом, воеднио: в вихре этого мира кружит

ся, танцуя, комедия, подобно волчку, запускаемому 
вновь и вновь неугомонными детьми. 

rY10 фОН Гоф.мансталь. 
Про.лОl к «Аисистрате» Аристофана' 

Высказанное в 1914 г. Ортега-и-Гассетом мнение относительно недоста
точной подготовленности наших органов чувств к восприятию гречес

кой трагедии справедливо до тех пор, пока на заднем плане трагичес

кой игры не будет признано великое присутствие подземного Диони
са, оборотной стороны самой жизни. До настоящего времени так оно 

в целом и было. Поэтому никаких упреков потомкам! Уже ангичный 
мир, одурманеЮIЫЙ ошеломляющей СЛОЖНОС1Ъю видимого плана жиз

ни, который так привлек ал трагических поэтов и который стал безо
говорочно преобладать на сцене со времен Еврипида, начал забывать 

архаического бога. Несмотря на это, восприятие и усвоение трагедии 

афинским народом ~ с имманентным для нее отношением к мрачно
му трагедийному божеству - является величайшим чу дом в истории 

культуры. О масштабности чуда свидетельствуют богатство и диффе
ренцированноС1Ъ языка пьес, особенно партий хора. от публики ожи
далось, что она будет прослеживать этот язык во всех его нюансах, и 
в большинстве своем она справлялась с такой задачей. Восприятие и 

усвоение трагедии означало одновременно самое глубокое религиоз
ное чувство (однако не в смысле христианской или какой-либо спири
туалистически-мистической религии), когда-либо достигнугое массой 
народа. Глубина уравновешивалась широтой, в которой продвигалась 
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драматическая противоположноCIЪ трагедии: дионисий скую (j\)(j'tол~ *, 
KOHцeнтpaцmo, необходимую для трагедии, уравновешивала дионисий
ская БLOtO"tОЛ~** в комедии. 

Аристотель в «Поэтике» говорит: 

Изменения в ч>arедии и виновники их, как мы видим, нам известны, а история 

комедии нам неизвестна, потому что сначала на нее не обращали ВЮfМания: даже 

хор комиков только уже впоследсгвии стал давать архOlП, а сперва он составлял

ся из любителей. Уже в то время, когда она имела некоторую определенную фор
му, упоминаются впервые имена ее творцов. Но кто ввел маски, пролог, кто увели
чил число актеров и т. П., неизвестно. обрабаты�ать фабулы стали Эпихарм и 
Формий; в таком виде [комедия] впервые перешла [в Грецию] из Сицилии, а из 
афинских комиков первый Кратет, оставив ямбические стнхотворения, начал об
щую разработку диалога и фабул ***.l. 

АрхOlП, о котором упоминает Аристотель, - это архонт-басилевс, 

лицо, занимавшее самую высокую сакральную должноCIЪ в госу дар

стве. Тот факт, что он руководил комедийными постановками, впол
не доказывает, что не только (j\)(j'tОЛ~, но И БLOt(j'tОЛ~ имела сакральное 
значеиие. Аристотель чугь раньше подчеркивает, что точно так же, как 
трагедия вела свое начало от импровизаций дифирамбических поэтов, 
комедия произошла от фаллических танцев и песнопениiР. В приведен
ной цитате говорится еще отчетливее, что комедия, прежде чем она 

испьrгала влияние мимических фарсов дорийцев Сицилии, вообще не 
имела какого-либо драматического действа. Собьrгием в истории атти
ческого комедийного жанра был уже тот факт, что в представление 
были введены маски. 

Подобно трагедии, суть ангичной комедии проясняется из названия 

жанра. Наименование трагедийного жанра неизменно указывает на 
строгий и мрачный дионисийский ритуал: слово 'tРOtу~Б(Ot означало 
«песнь козла», жертвенного животного, который должен был умереть 

как замесгитель бога и одновременно как его враг. Точно так же об
стояло дело с комедией. Название ее указывает на ХWfJ.Щ: ХWfJ.~Б(Ot eCIЪ 
песнь комоса. KwfJ.oc;, или XWfJ.a~ELv, был древней формой чествования 
бога ВШIa бродивurnми всюду толпами мужчШl~, которые пели и танце
вали, не соблюдая никакого строгого, не то что мрачного, ритуала. Тем 

не менее Дионис все же присутствовал в этом трогательном, недрама
тическом действе, и не в меньшей степени, чем в дифирамбе, хотя и 
на другой лад - не дифирамбически напряженный, а свободный, воль
ный, безудержный, - одним словом, на манер подлинной БLOt(j'tОЛ~. 

Подобного рода состояние требует особого к себе внимания, по
скольку это было специфическое дионисийское состояние, обоснован
ное через миф бога, проявляющегося в мужской природе. Речь идет о 
мужском упоении, которое не следует путать с проcIы�M опьянением и 

* сокращение, сжатие (zpe'l.). 
** растяжение, расширение (zpe'l.). 

*** Пер. в.г. Аппельр<ла. 
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которое находит выражение в леrn:осги исполняемых в таком упоении 

танцев и в сложности изысканных, остроумных фраз, впоследствии 
придумываемых поэтами для танцующих. Но самая характерная чер
та этого упоения - разрушеЮlе всех преград, включая и те, что сковыва

ют дух. Пробуждающийся и вырывающийся наружу смех сметает все 
на своем пути: он разрушителен и довершает освобождение. Наша 
мысль станет яснее и конкретней, когда мы поведем речь об экстазе 
комоса, источнике воздействия комедии. Упоение, испьЛ'ываемое муж

чинами в комосе, превратилось в своеобразную игру муз, досгигшую 
своего художественного апогея в произведениях Аристофана, напол
ненных не только Дионисом, но и ~O~EPlXi X~PL'tE~ «ужасными Харита
ми»i. Еще Аристотель заметил, что комедия потеряла свой чисто на
смеlllЛИВЫЙ характер лишь тогда, когда певцы и танцоры образовали 
хор, выступавllШЙ на сцене. Однако полностью комедия этот характер 
не утратила; самое большее - она его смягчила. В античном толкова

нии насмеlllЛИВЫЙ характер связывлсяя с неверной этимологией слова 

XOfL~O(IX, будто бы происходящего от XWfL1j, что значит «деревия». Од
нако и в этой ингерпретации сохраняется связь с более древним видом 

маскировки учасгииков хора - маскировки без масок. 
Бедные крестьяне якобы появлялись ночью в городе у домов тех 

богатых людей, от которых они несправедливо пострадали, и пели там 
свои мстительные насмешливые песЮl, играя таким образом роль ду
хов мщения. Но это они были вынуждены делать с загримированны
ми лицами, чтобы в театре, где им дозволялось появляться публично, 
оставаться неузнанными - такое объяснеЮlе приводит позднеантичный 

комментатор". Выражение личной месги бьvl.O превращено в безвред
ное, более того, воспитательное государственное мероприятие. Даже за 
этим педагогически обоснованным объяснением угадываются представ
ления арханческого мира, в котором еще С)'lЦествовали «лазейки» для 

духов. Учасгиики действа обмазывали себя дрожжами. Греческое сло
во, обозначающее дрожжи, - 'tPU~ или 'tP1JY(IX. Комедиографы остроум
но называли свой жанр 'tP1JY~O(IX7, «песнь дрожжей», и помещали его в 
шугку рядом с 'tPIXY~O(IX. Пародийное соотнесеЮlе этого жанра с другим, 
строгим и мрачным, дионисийским жанром с самого начала играло 

важную роль D процессе становления комедии в Афинах. Комедия 
была моложе и одновременно старше трагедии: старше в своей нео
формленносги, моложе как сформировавшийся жанр. Но свое место 
в калеидаре она получила раньше. 

Ни об одном из уже названных элементов комического экстаза 
нельзя сказать, что он не имел ничего общего с Дионисом, - ни об 

агрессивной безу держносги, проявлявшейся после того, как участники 
комоса делали себя неузнаваемыми, ни о самом поводе для такой мас

кировки. СобьЛ'Ием, предполагавшим маскировку при помощи дрож
жей, был праздник, который всегда оставался связанным с комедией 
самым тесным образом: это был праздник Леней. Комедийное пред

ставление и состязание (&ywv) под председательством архонта-басилев-
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са были составными частями праздничной программы Леней, хотя ко
медийные агоны, наряду с состязанием трагических хоров, имели ме
сто также на Великих Дионисиях и хотя трагедия, со своей стороны, 
не была исключена из праздник а Леней. 

Здесь уместен один вопрос (на этот раз чисто риторический), а 
именно: чем бы были Ленеи для афинян без новых комедий? Ведь во 
время праздника всегда представлялись новые, еще никогда не виден

ные и не слышанные комедии, точно так же, как для жертвоприноше

ния богам - подобное сравнение вполне оправданно~ - всегда должны 
были брать молодых, здоровых животных. В период расцвета жанра 

(для старой комедии это время приблизительно до 400 г. до н. э., для 
так называемой «новой комедии» - после 320 г. до н. э.) крайне редко 
случалось, что пьесу играли несколько раз. Вот почему комедийный 
спектакль сохранял характер праздничного сюрприза. И здесь преж

де всего следует подумать о Ленеях, поскольку во время Великих 
Дионисий на первом плане оказывались произведения трагических 

поэтов. А Ленеи позволяли забыть об испьrтаниях мрачных зимних 
дней - в месяц, по Гесиоду, «для скотины тяжелый>*'~,' - ибо начиналось 
радостное время, когда исполнялись обычаи, не всегда регулируемые 
строгими церемониями. И тогда в жизни афинян наступали высшие, 
кульминационные моментыl' и комос был одним из таких обычаев. Что

бы утверждать это, нам не требуется никаких особых свидетельств. 
В сельской местностн XW(lOL появлялись с приходом зимы, и шествия 

продолжались весь дионисийский период года. для комоса использо
вали любой поводlO, был ли он связан с фаллофорией или, напротив, 
с ношением мужчинами женской одежды 11. Крестьяне праздновали 
«сельские» Дионисии В декабре, и это уже были их Ленеи ll . Комедий 
крестьяне не ставили, однако XW(lOL различных деревень устраивали 

между собой аzоны lЭ , и крестьяне не упускали случая по любому празд
ничному поводу испробовать нового вина. В самих Афинах, насколько 
нам известно, это происходило в Ленеоне, официально и образцово, с 
праздничностью торжественной мессы. «Почтенные» (Y~PIXLplX() черпа
ли новое вино из больших кувшинов перед идолом бога в маске. Они 
делали это осторожно, черпаками, как полагалось, чтобы после пере
ливания вина в друтой сосуд на дне оставались подонки: после питья 
нужно было гримироватьсяl~. 

Дрожжи, используемые для маскировки лиц, были неизбежным 
следствием производства вина и в праздничном храме, и во всех да

пильнях государства как само собой разумеющийся дар родившегося 

бога. В то время как в святилище свершался акт рождения, народ оста
вался снаружи и, призывая время от времени божественного младен
ца l \ развлекался драматическими состязаниями, а в более ранние вре
мена - спором преддраматических комосов. Даже при постановке 
комедий еще сохранялся обычай, когда слуги поэта бросали орехи 

* Пер. В.В. Вересаева. 
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зрителям l". Однако Аристофан считал недостойным своего талаита 
усиливать радость публики подобным способом. Его произведения сами 
были дарами ко дюо рождения Диониса, но так в общем-то обстояло 
дело со всеми комедиями. Комедия родилась с Дионисом, когда свет 
набирал свою силу, родилась как повод и реализаlЩЯ предельной муж

ской безудержности. 
Фаллический элемеит лежал как бы только в корне этой безудерж

ности. Одна сцена из «Ахарнян», ранней пъесы молодого Аристофана, 
служит хорошей иллюстрацией того, что фаллическая процессия сама 
по себе еще не означала для греков особой безудержности или даже 

распущенности. Большая необузданность старой комедии, которая 
развилась из безудержности ком оса, выходила далеко за рамки чисто 
фаллического. Она заключалась в ломающей все преграды, окрылен
ной желанием .мысли. Что было бы - такова окрыленная мысль «Ахар

нян», - если бы добропорядочный гражданин в разгар бесперспекnm
ной Пелопоннесской войны, все ужасы которой претерпевает Афин
ское гocyдapcrвo, - что было бы, если бы этот идеальный гражданин 

справедливо устроенного госу дapcrвa захотел заключить для самого 

себя мир со спартанцами и если бы ему это даже удалось? 
Гражданин этот - Дикеополь, главный персонаж комедии. Говоря

щее имя гражданина свидетельсгвует о его естесгвенной принадлежно
сти к справедливому гocyдapcrвy*. И сразу же, в начале комедии, ему 
удается заключить мир в частном порядке. Мы становимся свидетелями 
того, как он с домочадцами готовится в своей усадьбе к первому обря

ду мирного времеЮl. он кричпг: «EUCP1Jf.L&LtE, EUCP1Jf.L&LtE» - это треБОВaЮlе 
избегать произносить любые слова, не относящиеся к праздШIКY. С ним 
появляется его дочь как канефора, носитеЛЬЮlЦа жертвенной корзины, 
его жена и несколько рабов, одного из которых зовут Ксанфием: 

Дикеополь 

Пройди чуть.чуть вперед, корзнионосица, 
Фалл прmlOдНЯТЬ прошу повыше Ксанфия. 
Поставь корзину, дочь, приступим к таинству. 

Дочь 

А ты подай сюда мне ложку, ма1)'Шка, 

Пирог я этот оболью подливкою. 

Дикеополь 

Вот так, прекрасно. Дионис, владыка наш, 
Хочу, чтобы любезно приношение 
Ты принял от меня и от семьи моей 
И чтобы мог счастливо я uгnраздновать 

Вдали от войн святыIe Дионисии. 
Тридцатилетний мир, пойди на пользу мне!**' Ii 

* Имя образовано от двух слов: О'Х"'DI;, «справедливый», и 1tОЛ'С;, «город, государ
СГВО». (Приме1J. реВ.) 

** Здесь и далее цитаты из «Ахарнян» даны впереводе С.К. Anтa. 
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Он заключил такой долгий мир: это именно УГОIШЯ, которая еще не 
имеет названия, однако заявляет о себе в форме желания и воодушев
ления. Здесь мы имеем зародыш того, что будет явственно выражено в 
«Птицах» Аристофана, в словах «чтоб круг квадратом сделался»18. Ди
кеополь празднует сельский дионисийский праздник, Малые Диони
сии, - и делает он это тогда, когда доступ к сельским владениям для 

афинян был закрьrr*. Крестьянский праздник предшествовал городским 
Ленеям, на которых было предсгавлено это произведение. Но календар
ное время в самой комедни не Ш'рает никакой роли. Категория време
ни здесь вообще не существует - здесь полная свобода! В конце Дикео

поль устроит сосгязание в mпье в день Хоэс, который наступал в горо
де лишь в следующем месяце. Он снова обрашается к дочери: 

Дикеополь 

Неси корзину, дочь. Гляди красавицей, 
Держись смелей. Как счастлив тот, которому 
Женой ты будешь и щенят наделаешь, 
Чтобы, как ты, под yrpo воздух портили. 
Иди вперед. Смmpи, не будь разинею: 
В толпе стянуть недолго драгоцеиности'". 

Граница между пространством иллюзии, страной Дикеополя, по 

которой движется в мирное время процессия, и реальным месгом дей
ствия в театре, где в человеческой толпе всякое может произойти, на

рушается: появление вора, который обкрадывает героя пьесы во время 
посгановки, не считается невозможным. Далее Дикеополь отдает рас

поряжения рабу, который вместе с другим рабом должен исполнить 
роль фаллофора, несущего деревянный предмет. К предмету обраша
ются как к человеку и называют его по имени Фалет (Фалес). 

Дикеополь 

Эй, люди, фалл повыше поднимите вы, 

Идите позади корзиноносицы. 
А я - за вами, с песнею фаллической. 
А ты, жена, ты с крыши на меня гляди. 

Фалее, приятель Вакха ты, 
Любитель кутежей ночных, 
И мальчиков, и женщин! 
Шесть лет прошло. И вот опять 
Тебе молюсь, вернувшись в дом. 

Мир заключил я для себя. 
Довольно горя, хвапrr битв!'() 

Здесь господствует фаллическая доверительность, и не только между 

Дикеополем и осязаемым символом, как это выражается в последующих 
словах Дикеополя, - фаллическая доверительность распространяется на 

* в первые годы Пелопоннесской войны (431-404 гг. до н. э.) сельская территория 
Аттики периодически опустошалась спартанской армией. (ПР1LUеч. ред.) 
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всю публику. Она образует основу атгической комедии, ее атличитель
ный элемеIП, каторый как бы вовлекает публику в действие и каторый 
тем не менее не характеризует комедию в полной мере. УНИ'fТожение 
всех барьеров и преград в экстазе комоса, тем более в старой комедии 
с ее значительной необузданностью, выходит далеко за пределыl муж
ских вольностей одного Дикеополя. ни комос, ии комедия не нуждались 
в ношении вызьшающего культового предмета, чтобы быть исполненны
ми фаллического духа! для атгической комедии ТИШlЧНО ТО, что В нее 
можно включигь сцену, подобную только что приведенной, не разрушая 
ее собственный сгнль. К ее первоначальным реквизитам, правда, причис
лялись подвеunmаемые кожаные фаллосы актеров, но оии превратились 
в чистые рудименты эпохи ее возникновения, которыми иногда еще 
пользовалисыl •. Все это - а также многое другое - происходило в силу 
унивеРС{].4ьности ICоми1lесICОЙ безудержности. Под «комическим» следует 
понимать не то, что эсгетика нового времени абстрагировала ат комедии, 
а то что было сушественным для комоса и атгической комедии и общим 

для них обоих. Внутри этого общего было возможно то развертьшанне 
и усиление, каторое характеризовало KOMeдmo и атличало ее ат комоса. 

Мужская исключигельность, ограниченность ОДlШМ полом были про
рваны уже в комосе. Комос являлся «хором мужчин»ll. Однако возни
кает вопрос, каторый нельзя оставить без внимания, а именно: не заме
нил ли в Аттике данный хор ранее существовавшие хоры женщин

лТjVIXL23 , типичные для этого месяца? Но не в том смысле, что мужчины 
исполняли роли женщин, как было принято при представлении извест
ных грубых фарсов в других областях Греции, особенно у дорийцев!~~ 
Имитацию женщин, если именно она была целью, следует, вероятно, ат
личать ат той безудержности, каторая давала возможность мужчинам, 
в упоении их комоса, уподобляться дионисийсlClUt женщинам единствен
ным дозволенным способом - другие способы достижения этого были 
даже запрещены. Исключигельность шествий и собраний, устраиваемых 
женщинами в ознаменованне их верности приносящему освобождение 
богу, была нарушена:l.;. Та же безудержность помогала женщинам, по
добно мужчинам, предаваться мужской радости KOMoca~('. Для изо
бражений на атгических вазах не только архаического (см. ил. 104), но 
и классического времени (см. ил. 105), на каторых представлены хоры 
мужчин, одетых как женщины, самое подходящее объяснение заклIG
чается в следующем: это комос и НИ'fТО другое!П 

Все вместе взятое создавало llШрокие возможности для комедии -
можно сказать, до бесконечности. Комедийные хоры были мужскими 
хорами. Женщины появлялись на комедийной сцене только как немые 
персонажи, чтобы продемонстрировать свою физическую красоту. 
Мужчины образовьшали женский хор примерно так, как это происхо
дит у Аристофана в комедии «Женщины на празднике ФесмофориЙ». 
В «Лисистрате» половина хора состояла из мужчин в женских одеяни
ях, другая половина представляла мужчин. Весьма своеобразна, совер
шенно «комична» В самом прямом смысле слова, ситуация в произведе

IIИИ Аристофана «Женщины в народном собранню): мужчины играют 
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жеlUЦШI, которые, в свою очередь, одеты как МУЖЧЮIЫ. Вводя двойные 
маски и костюмы, комедиограф заходит гораздо дальше, чем в «Жен
щинах на празднике Фесмофорий», где Еврипид и его спугник долж
ны были переодеться в женскую одежду, смешиваясь с жеlUЦШIами, ко
торые также были лишь переодеты�и мужчинами. В старой комедии 
иллюзия всегда уравновешивалась самой грубой реальностью, могущей 
вырваться наружу в любой момент. Поэтому мир старой комедии не 
знал никаких ограничений. 

В комической игре мир людей не отделялся даже от мира зверей, 
в чем лучше всего проявляется универсальность комической безудерж
носги. Вероятно, и в этом комос предшествовал комедии. Приблизи
тельно за семьдесят лет до постановки «Птиц» Аристофана, когда 
официально еще никакие комедийные хоры не вели свои споры, вазо
писцы уже изображали людей, замаскированных под птиц~в. В этой 
дионисийской сфере, сфере без границ, где мир был не замкнутым 
миром людей, а одухотворенны.м. миром жизни, величайшим мастером 
являлся Аристофан. В качестве одного из своих предшественников он 
называет малоизвестного Магнета из Икариона, откуда родом был 
также первый известный поэт-комедиограф Сусарион. Но именно к 
Магнету относятся следующие строки: 

... без счета он славных трофеев воздвиг, побеждая ПРOnШЮlков хоры, 

... на разные пел ради вас голоса, по-лидийски трал и на лире, 
И ПО-IТПfЧьи порхал, и пчелою жужжал, и веселой лягушкою квакал ... *. с!9 

Пьесы назывались большей частью по своим хорам, и мы знаем, что 
среди старых аттических комедий имелись «Лягушки» И «Рыбы», «Му
равью) и «Кузнечикю), «Осы», «Орехотворкю) И «пчелы),' «Соловью), 
«Аисты�> и «Птицы», «Козы» И просто «Зверю). Однако именно поэто
му необузданность в комедиях была высшей необузданностью! Хоры 
животных уводили не в мир звериной жестокосги (по крайней мере, не 
в тех образцах, которые позволяют нам делать выводы), а в мир сказ
ки - в лучший мир желаемого. Особеино это справедливо для «Зверей» 
Кратета**. Там одно из животных, наверняка пршодное в пищу, вероят
но, бык, поставленный богами правителем мира, дает людям предпи

сание, сходное с предIШСаниями Пифагора: 

Вареные блюда подобает вам есть ... 
и рыбы, жареные и маринованные, да будет с нами мир! 

Представитель человечества пугается этих слов и спрашивает: 

Так, значит, мы не смеем, согласно тому, 'П"о вы говорите, 
впредь мясом наслаждаться? 

И на базаре не смеем также покynать мясные паuпетыl 
и горячие хрусгящие колбасы? 

* Пер. А.И. Пиотровского. 
** Кратет (сер. У в. до Н. э.) - комедиограф, представитель старой аттнческой ко

медии. (Прu.меч. ред.) 
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Животные, которые теперь правят миром, отменяют и рабство. это 
еще больше пугает людей. Они снова вопрошают: 

Как? Никто не смеет более кyпmъ работника иль служанку? 
А дряхлый старец? Кто за ним будет ухаживать и присматривать? 

Новый властелин мира провозглашает новый порядок: 

Он 

Нет! Все, что тыl видишь, по моему веленью оживет! 

Человек 

Хотя бы и так! Что нам от того? 

Он 

Мой друг, стоит тебе только крикнугъ, 
Как за тобой последует каждый домашний предмет. 

К примеру: Столик, сюда! 
Ты, котел, суп подогрей! Стой! А где же бокал? 
Он должен приЙ'm 
И себя вычисгитъ в дороге! А ThI, булка, поспешай сюда наверх! 
Кастрюля, высыпи свои овощи! Ты, карп, поворачивайся живей! 
«О, подожди же! Я еще не на правильном боку лежу!» 

Так перевернись и посыпь себя солью и смажь оливковым маслом!·" 

Все сказочное как нельзя лучше подходило ко дню рождения Дно
ниса - все, что порождало самые смелыIe мысли о возвращении Золо
того века. Последний издатель фрагментов аттической комедии пред
послал своему сборнику эпиграф: «1 мll go back to the Соипау of the 
у oung» - «Я хочу назад в сграну юности!»зl Комедия, которая родилась 

в Афииах на празднике Леней, есть сa..,.uая юношеская поэзия в мировой 
литературе. Духом породившей ее молодости была пронизана афин
ская демократия. После того как она исчезла, исчез и феномен старой 
комедии, особые духовные свойства которой лучше, чем кто-либо дру
гой, охарактеризовал Гофмансталь в своем «Прологе» К «Лисисграте» 
Аристофана. Он (то есть феномен) лопнул как мыльный пузырь и 
распался. Только нечто более грубое могло прийти ему на смену -
сценическое представление, известное как «средняя комедия», а еще 

позже мужское отрезвление, подобное слишком раннему старению, 

редуцировало праздничную игру Леней до максимальной простоты. Но 
и в новой аттической комедни выявляется ядро комической игры, ко
торое можно понять исходя из смысла празднества. 

В одной из сцен «Третейского суда», фрагментарно сохранившейся 
комедии Менандра, который, наряду с Аристофаном, является самым 
значительным представителем этого жанра, перед нами предстают 

фигуры, кажущиеся нам почти старыми знакомыми. Один из этих 
персонажей - женщина с маленьким ребенком на руках, похожая на 
ту изображенную вазописцемЗ1 дионисийскую женщину, которая дер
жала у груди ребенка во время празднования Леней. Только теперь это 
простая жена угольщика. Возле нее по одну сторону стоит сам уголь-
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щик, ПО другую - паcryx; они пришли в дереВlUO из дикой меcrности 
в Атгике и спорят теперь прямо на улице: 

УГОЛЬЩИК 

Нарушил право ты! 

Пастух 

Проклятый кляузник! 
Чужим добром владеть тебе не следует! 

УГОЛЬЩИК 

Пусть разберет судья! 

Пастух 

Оглично! Судимся! 

УГОЛЬЩИК 

Но У кого? 

Пастух 

Годится всяк! Заслуженно 

Терплю! Зачем с тобой делился? 

УГОЛЬЩИК 

Этого 
Не взять ли в судьи? 

Пастух 

В добрый час! 

Зажиточный мужчина, который пересекает улицу, не подозревает, 
что ребенок на руках жены угольщика - его собственный внук, причи
на супружеского раздора, почти уже развода между его дочерью и ее 

мужем. Не подозревают ничего и спорящие, когда они обращаются к 
нему. Зрители будут удивлены в меньшей степени, так как они знают, 
как часто сюжет новой комедии разворачивается вокруг ребенка. 

УГОЛЬЩИК 

Почтеннейший, 

Минутку удели ты нам, пожалуйста! 

Старик 

Вам? для чего? 

Угольщик 

Возникло дело спорное! 

Старик 

Да я-то тут при чем? 

УГОЛЬЩИК 

Судью третейского 
Мы ищем! Ну, так вот, коль нет преnятствия, 
Ты рассуди нас! 

Старик 

Пропади вы пропадом! 
ИШЬ бродят в кожухах, а тоже судятся! 
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Угольщик 

Пусть так, и все же - дело иаше малое, 
Взять в толк его легко - отец, будь милостив! 
Уж снизойди до иас! Ведь правосудие 
Брать перевес всегда должно, и всяк о том 
При случае обязан позабоппъся. 
Таков всегда удел наш человеческий! 

Пастух 

С каким, однако, я связался ритором! 
Зачем делился с ним? 

Старик 

Скажи, мой приговор 
Блюсти согласны вы? 

Угольшик 

Ода! 

Старик 

Послушаю
Помехн нет! Начни Тbl, что помалкивал. 

Пастух 

Начну я издали - н не со ссоры с ним, 
Чтоб мог понять ты� толком пронсшедшее ... 
Раз в зарослях, от этих мест поблнзости, 
Одни стада свон я пас, почтеннейший, 
Тому назад дней тридцать приблизительно, 
И я нашел - он брошен был! - ребеночка, 
И ожерелье с ним, и все обычные 
Безделки ... 

Угольшик 

Спор О них! 

Пастух 

Мешает речь вести! 

Старик 

(Уuиьщи7СУ.) 

Коль перебьеlIlb еще, достану палкою 
Тебя! 

Пастух 

И будеlIlb прав! 

Старик 
(Пастуху.) 

Веди же речь. 

Пастух 

Веду. 
Ребенка поднял я, к себе домой отнес, 

Чтоб воспитать его - так я решил тогда. 
Но за ночь мысль пришла - бывает с каждым так, -
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и начал сам с собой я тут беседовать: 

«К лицу ли мне дитя? Ну, мне ль с ним мучиться? 
К чему заБотыI мне? Где столько денег взять?» 
Так было дело. Утром скаг я вновь погнал. 
А тут и он пришел в места те самые, 
Чтоб пней накорчевать себе, - он угольщик! 
Мы раньше были с ним друзья-приятели! 
Разговорились вновь. Меня задумчивым 
Увидев, говорит: «Чего ть! голову 
Повесил, Дав?» - «Чего? Да полон раг хлопаг!» 
Как я нашел, как поднял, - все я выболтал ... 
Я кончить не успел, он и начни просить: 
«Orдай ть! мне дитя!» - да повторять еще 

При каждом слове: «Счастлив будь! Пусть радости 
Ты вкусищь! Пусть скорей получишь вольную! 
Ecrъ У меня жена ... У ней ребеночек 
Недавно родился да умер вскорости». 
Он говорил про ту, что здесь с малюткою. 

Просил ть! или нет? 

Угольщик 

Просил. 

Пастух 

Сплошь целый день 

Он приставал ... На просьбы и на клянченье 
Я согласился ... дал ... И, благ он всяческих 
Понасулив, ушел ... Он даже руки мне 
Расцеловал ... Да или нет? 

Угольщик 

Да. 

Пастух 

Он ушел. 
А ваг теперь, опять меня увидевши, 
Вдруг аг меня вещей, с ребенком кинутых -
А вещи - пустяки, ничто ... безделица! -
Он требует и мнит себя обиженным, 
Что не даю, свою в них видя собственность. 
А я в ответ: «Благодари, что в часть тебя 
Я взял, твои уважив просьбы». Если же 
Недодал я чего, меня учитывть 
Не в праве он ... Ваг если б натолкнулись мы 
На клад с ним вместе и Гермесом общим был 
Таг клад, одно бы ТbI, а я другое взял! 
Но я один нашел - тебя там не было! 
За что же все тебе, а мне ни капельки? 
Ну, словом: дал тебе я из находки часть

Коль по душе, владей и ныне! Вели же 
Не по душе и стал ть! мыслить иначе -
Верни ... Нас не обидь - не будешь в убыли' 
Но все прибрать, где просьбой, где насилием, 
Нет, это не пройдет! - Я кончил речь свою. 
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Угольщик 

Он кончил? 

Старик 

Ты оглох? Да, кончил! 

Угольщик 

Хорошо. 
Итак, черед за мной ... Ребенка он нашел -
ОдЮl, так говоря, сказал он истину! 
Все бы.i\О так, агец, - мне спорJПЪ не о 'Чем. 
Его я умолял, просил и выпросил 
Я у него дитя - ОН В этом тоже прав. 

Но ваг пастух, собрат его по должности, 
С его же слов сболтнул, что будто Дав нашел 

При маленьком убор ... Его чтоб crpебовать, 
Малютка эдесь, агец! 

(К жене.) 

Жена, подай дитя! 

Дав, требует с тебя он ожерельице 
И с ним приметы� Bce ... *·.u 

Угольщик стонг с ребенком на руках и требует то, -что по праву при· 
надлежит ребенку. И ребенок пол)"ШГ требуемое и еще в придачу своих 
роднгелей, кагорые помирятся друг с другом, когда уладятся новые и 
весьма сущесгвенные недоразумения между героями комедии. Здесь не 
место говорнгь о Macгepcrвe автора этого произведения и о том, насколько 

хорошо он разбирается в человеческой психологии. Правильнее будет 
обратить внимание на главный мсугив не только этой, но и других коме
дий. Такие, характерные для новой комедии, сцены показьmаюг нам, 
сколь конкретно дейсгвие пьес развивалось вокруг ребенка. И другие 
произведения Менандра свидетельсгвуют о том же. История брошенного 
ребенка, чей жребий - быгь снова найденным, стала основным:, подчас 

утомляющим нас МСУГИВОМ всего ЖаНРа:J.I. Угольщик в «Третейском суде» 
сам ссылается на мифические примеры из трагедшi!5. Поэт вводнг эти 
слова угольщика не для того, чтобы подчеркнугь достоверность собсгвен
ного вымысла. Перед своей публикой ему не нужно было этого делать. 
Закон patria potestas** над жизнью и смертью детей, дейсгвие кагорого 
Салоном было, вероятно, только усиленоJli , делал в Афинах подкидыва
ние ребенка возможным, а в случае с девочками вообще обычным делом. 
Не так уж немыслимо, хагя и недоказуемо, предположение о том, что 

строгость патриархального закона была направлена скорее ПРСУГИВ чрез
мерной власги женщин, чем просто ПРСУГИВ следсгвия, выгекающего из 

дионисийской религии раннего времени. В Афинах, однако, никогда не 
требовалось безудержной фантазии для того, чтобы поставнгь прocIых че
ловеческих подкидышей на место детей героев или самого маленького 

Диониса и как бы секуляризировать божесгвенного ребенка. 

* Пер. Г.Ф. Церетели. 
** «отеческая власть» (лат.); право главы семьи распоряжаn.ся жизнью и смертыо 

/\Омочадцев. (Прu.ме~. ред.) 
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С универсальноcrью комической безудержности было покончено. У 
Менандра мы встречаем взамен нее JHUBepCa.Abltocmb ф1J.Aантропuu, че
ловеколюбия, которое в новой комедии неразрывно было связано с дио
нисийской аурой. Результатом явилась трансформация комедии, отно
сящаяся к самым чудесным собьrrиям истории европейской культуры. 
Здесь дионисийская религия обнаружила всю свою TOHKocrь, всю свою 
гуманнейшую сущноcrь. Возможноcrь подлинного гуманизма была за

ложена в ней в принципе3i • 

З.5. Греческая дuонuсuйская релU2UЯ 
в эпоху поздней антuчН,остu 

Трагедия и новая комедия были высокими духовными формами дио

нисийской реЛШ'ии. НаЧШIая с Великих Дионисий и Леней они завое
вали мир. Бьrrь может, не совсем верно говорить то же самое об Ан

фестериях, но, именно пршmмая во внимание Анфестерии, легче всего 
постигнуть тот вариант греческой дионисийской религии, памятники 
которой датируются поздней античноcrью начиная с эпохи эллиниз

ма, - я имею в виду не относящиеся к театру памятники. Эта религия 

касалась ~(oc;'a, жизни отдельного индивидуума, которая своим суще
ствованием и надеждой на продолжение после смерти была обязана 

самой ~w~. Конечно, если бы мы вознамерились полноcrью осмыслить 
степень распространения этой религии, нам следовало бы обратить 
свой взгляд К еще более ранним временам и к этрусской цивилизации, 
что в данной книге возможно лишь в очень ограниченной степени. 

«Стражем стоящий Италии славной»* - так обращается к Дионису хор 

в «Антигоне» Софоклаl . Однако рассмотрение дионисийской религии 
как Запада, так и Востока выходило бы за рамки поставленной нами 
задачи. Мы лишь покажем силу и внутреннюю сог ласованноcrь гречес

кой ре.л:игии ~w~ вплоть до времени Антонинов**. 
Насколько же содержательным и согласованным должен был бьrrь 

миф, если тысячу лет люди жили и умирали по нему, в том числе в тех 
странах и городах, где он использовался в официальным культе, пуcrь 
даже в такой специфической форме, как это было в Афинах. Люди 

жили и умирали, как жил и умирал сам бог, совсем не как боги расти
тельной жизни, жизнь и смерть которых только рет analogiam*** мог
ли что-то значить для человека. Мужчины и женщины переживали 

Диониса в себе, в самой интимной жизни своего пола, и у них не было 
опыта прекращения этого переживания. То, что могло бы оказаться 
смертью, оии познавали в кульминационные моменты� прилива жизнен

ных сил, а то, что ecrь почтu смерть, - в исчерпании сил пола, столь 

близком к исчерпанию ~w~. Zw~ раскрывала в дионисийском мифе 

* Пер. С. Шервинского и Н. Познякова. 
** Антонины - динacrnя римских императоров, правивllШX в !Jб-192 гг. (Примеч. пер.) 

*** по сходству (.лат.). 
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свой опыг - она сама, а не человек, который доверялся ей, когда схо
дил в могилу. и могилы несли на себе свидетельства этого доверия; 

такими свидетельствами служат изображения, на которых бог и чело
век мыслились нераздельными. 

Нет ни малейшего основания полагать, будто со времен Ономакрита 
и его морально-философского истолкования агрессивного, смертонос
ного элемента в самом инстинкте жизни что-то изменилось в содержа

нии дионисийской религии, в ее живом мифе1 . К новшествам, которые 
трудно не заметить, относится построение особых социальных рамок 
вокруг ее содержания и большая свобода в репрезентации этого содер
жания; новыми были, бьnъ может, и некоторые эксцессы конкретиза
ции. Нам неизвестно, насколько грубой была конкретизация дионисий

ской религии в ранний ее период. Везде, где она продолжала существо
вать в рамках старых социальных порядков, как отчасти тайный культ 

женщин, контролируемый мужчинами и отправляемый до известной 

степени с их участием, таких нововведений не было и в помине; речь 
шла самое большее о реорганизации и расширении того, что уже суще
ствовало, когда в том со временем возникала необходимость. Анало

гично обстояло дело с Элевсинскими мистериями. Только там, где не 
имелось твердо закрепленного места для мистерий, освященных из

древле рамок, гарангией и символом которых в Афинах БЬL\ Буколи
он, приходилось искать подходящее место и выстранвать соответству

ющий антураж. 
«Волопао) (~OlJx6A~) как молящийся, певец и жертвователь известен 

нам из орфической «Книги гимнов»'!, И пока не возникало мысли об 
упорядоченных мистериях, его можно БЬL\О считать обычным благо

честивым пастухом. Однако без особого труда можно признать в нем 
исполнителя определенных обязанностей в дионисийских мистериях, 

носителя их структуры. Это доказьшается рядом надписей, в которых 
говорится даже о ранге «архипасты�я) (&pXL~OlJx6Ao~). Дионисийская 
божественная пара - Сабаэий и его спутница - приБЬL\И в Афины из 
Малой Азии в окружении собственных служивших им пастухов, по
скольку они не могли рассчиты�ать на прием в государственном Буко
лионе l . В пьесе представителя старой комедии Кратнна, составившего 
хор из «волопасов», вероятно, нашел отражение этот новый культ. Она 
начиналась с дифирамба'. Оракул Сивиллы, согласно предсказанию 
которого дионисийский культ В Перинфе на Геллеспонте должен БЬL\ 
бьггь основан через мистическое жертвоприношение козленка{', БЬL\ 

высечен на камне неким архипасты�емM в присутствии старшего миста 

САРХЧJ.uо .. tт]~) 7. 

Более подробную информацию мы можем почерпнуть из пер гам
ских надписей, датнруемых временем правления Аттала 1 и его пре
емников (111-11 вв. до н. э.)М. В них В связи с культом Диониса Категе
мона (Ка9Т]"(ЕfLW\l*) упоминается архипасты�ьь (аРХL~ОlJх6АЩ), волопасы 

* ПрOlЮДНИК. провожатый (греч.). 
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(~oux6),.oL), учителя гимнов (UfLvоiЫjааХIXЛОL) и силены (~tLЛtvо(). Этот 
культ, вероятно, был учрежден для почитания патрона царской семьи~. 
Где бы ни вводился культ Диониса с мистериями, священные «волопа

сы», судя по всему, перенимали функции, которые в Афинах исполнял 
Буколион под верховным надзором apxwv ~lXаLЛtUс;. «Волопасы» образо
вывали символический Буколион для бога и его спугницы. В Пер гаме 
они исполняли культовые танцы в честь «божественного дела (1tpТjYfLlX»>, 
которое, согласно триетерическому календарю, праздновалось каждый 
второй годll). 

Однако и материал надписей из Пергама довольно скуден и не по
зволяет утверждать определенно, что мистерии (1tpТjYfLlX) были анало
гичныl афинским, - это остается гипотезой. Тем не менее следы куль
та ведут в покои правителей и позволяют допустить, что пергамские 
цари отправляли там частный и закрьпый семейный культ Диониса", 
хотя дело все же не обходилось без паcryхов. О роли царицы не упо

минается, что и следовало ожидать: ее участие в культе было само 
собой разумеющимся фактом. То, что применительно к дионисийско

му культу не идет речь о женщинах, можно объяснить только лакуной 
в источниках. Пробел в некоторой мере восполняют два важных дио
нисийских памятника в Италии. Они показывают мать семейства 

(matTona) или хозяйку дома (domina) в той же роли, какую в афинском 
официальном дионисийском культе играла жена архоита-басилевса. 

Первый из этих памятников, и чрезвычайно информативный, -
найденная в окреcnюстях Рима надпись, сделанная в честь дионисий

ской жрицы. Это была высокопоставленная дама из консульской семьи, 
владевшей во 11 в. поместьем в Альбанских горах*. Ее имя с большой 
долей вероятности можно реконструировать как Агрипинилла;l~ из 
надписи выявляется ее связь с Аесбосом**. Отец жрицы, Марк Пом

пей Макрин, с многозначительным агноменом Феофан (0tOCPlXvijc;***), 
был родом с этого большого греческого острова. Он и брат Агршrn:нил
лы, Неос Феофан, были, видимо, согласно своим прозвищам, людьми, 

которые имели дело с явлениями бога - феофаниями, связанными с 
личностным религиозным опьпом. Сама Агрипинилла была окруже

на дионисийским тиасом, состоявшим, вероятно, из членов ее собствен
ной семьи ifamilia) в широком смысле этого слова: начиная с ближай
ших родственников и вплоть до клиентов и рабов. В общей сложностн 
около 5()() посвященных (fLUO"'tIXL) воздвигли для нее статую; статуя не со
хранил ась, а сохранилась лишь греческая надпись с именами и титула

ми членов дионисийской общины. Мы, пожалуй, не ошибемся, если на
зовем Агрипинилл у ее основательницей. 

Тиас состоял из мужчин и женщин, причем мужчин было даже 
больше. Их функции в мистериях демонстрируют титулы, не всегда 

* Аль()анские горы расположены к юго,востоку ОТ Рима. (Прu.меч. ред.) 
** Лес{iос - остров в Эгейском море, у побережья Малой Азии. (ПрllЛlеч. ред.) 

*** Имя образовано от lреч. слов eE6~, «бор>, и фос[v(&.). «ЯВЛЯТЬ». 
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понятные для непосвященных. Система степеней и должностей была 
весьма разветвленной и сложной. Помимо Агрипиниллы называются 
еще две жрицы, обе из знатного рода Манлиев. Имелось три архипа
стыря, семь «священных волопасов» (~оuхолоt LtPOt), одиннадцать про
cтыIx пастухов. Верховный жрец ('Itpocpav't1jt;), который, вероятно, как 
и иерофаит в Элевсине, должен был возвещать события мистерий, 
носил рабское имя - Агафоп. Но более всего обращают на себя внима
ние две фигуры с разными функциями, мужчина и женщина. 

Мужчина - это "Hpwt;* по имени Макрин, он занимает первое мес
то в длинном списке. По сохранившейся родословной, он мог быть 
братом Агрипиниллы или, что вероятнее, ее юным племянником, о 

котором более ничего не известно l :!. Мужчины семьи, обладавumе ав
торитетом в силу своего возраста (к ним относился, должно быть, и 
брат Агриmшиллы), образовьmали коллегию жрецов. О "Hpwt;'e, напро
тив, можно предположить, что в священнодействиях он представлял со
бой ожидаемого бога, играя роль Героя-Диониса. В надrrnсях, имеющих 
отношение к дионисийским мистериям, сам бог называется «бог Дио

нис» (etOt; dtоvuащ) 1\ вопреки принятому греческому словоупотребле
нию. Обычно к собственному имени бога никогда не добавлялось слово 
etOt;Is, разве что на то была особая причина. Таковая имелась, если кто
то в мистериях исполнял роль Диониса. В этом случае настоящий 
Дионис должен был называться etOt; dtОvuащ. В тексте надписи еще 
более позднего времени (ПI в.), подробнейшим образом описьmающей 
дионисийский тиас, Дионис не называется etOt;, и в этом случае речь 
определенно идет о замаскированном человеке Н;. В кругу Агриmшил
лыI имелись ~aXxot (вакханты) и ~aXXOH (вакханки) различных степеней; 
dtоvuащ 'АРХ1j~аххщ - «Дионис-предводитель вакхаитов» - известен 
нам из другой надrrnсиl7 • В нашей надписи смертный Дионис удостоен 
только имени "Hpwt;, и человек, исполнявIIШЙ Э'I)' роль, возглавляет, как 
было сказано, сrrnсок посвященных. 

Но самой необычной персоной является женщина, занесенная в 

список вслед за тремя носительницами ликнона (Лtхvосророt), видимо, 
согласно порядку процессии; эта женщина несла фаллос и названа 
ср<хЛЛосрОрщ. Роль фаллоса в мистериях, где жреческие обязанности 
отводились жеюцинам (Агрипинилле и двум Манлиям), выступает-ryт 
в неприкрытом виде. Не столь очевидна роль «героя», человеческого 
воплощения Диониса. Афиняне полагались на визионерскую силу своей 
басилиссы, равно как и на ее контакт с фаллическим идолом. Мы, 
однако, не можем утверждать, что в мистериях Агрипиниллы, под 

надзором почтенной жреческой коллегии из членов ее семьи, соверша
лось нечто подобное знаменательному случаю, произошедшему в Риме 
и вошедшему в историю (см. ниже). Безусловно, между визионерской 
aUfLfLtt~tt; и consummatio matrimonii с юным смертным представителем 
бога имелись промежуточные формы отправления культа. 

• Герой (zреч.). 
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Знаменательный случай, о котором мы только что упомянули, при

вел в Риме в 186 г. до н. э. К запрещению дионисийских мистерий, про
никающих из Этрурии (senatus consultum de Bacchanalibus)*. Сугь исто
рии, слишком пространно и не слишком четко рассказанной Ливием**, 
заключается в том, что женщинам для их тайного ДИOlшсийского куль
та нужен был юноша, обязательно не старше двадцати летl~. Мистериаль

ные действия совершались на Тибре, в роще «Стимулы» (Stimula);'!J 
«Стимула» представляла собой маскирующую фигуру, которая интер
претировалась как «Семела»20, но В действительности ее имя являлось 
женской формой к слову stimulus - «шип, стрекало, побуждение». 
Юноша требовался для совершения вакханками бесчинств, и мать его 
уже дала согласие, но возлюбленная юноши помешала свершиться 
злодеянию. В конце концов этим делом занялся сенат, принявший ре

шение о запрещении вакханалий. Такие эксцессы как последняя фор

ма деградации дополняют общую картину. Однако второй из наших 
итальянских памятников, единственная в своем роде росrшсь в Помпе

ях, раскрывает образ нормальных, достойных, настоящих матрон 
(matronae) и распорядительниц (dominae) мистерий гораздо лучше, чем 
надrшсь с перечнем тиаса Агрипиниллы. 
Мы имеем в виду роспись стен одного большого помещеJlliЯ на так 

назьшаемой «Вилле Мистерий» в Помпеях (Villa dei Мistеп), которая с 
большим искусством, далеким от голого копирования, передает внут
реннее достоинство секретного культа. На фризе, еще не утратившем 
своих ослепительных красок (датируется приблизительно 60 г.), изоб
ражена .матрона, хозяйка дома, наблюдающая за приготовлеJlliЯМИ к 
мистериям; ее присутствие исполнено глубокого смысла. Ее личность 
интересна для нас в разных отношениях - как в историческом плане, 

так и в связи с тем местом, где она изображена. Исторически образ 
этой матроны восходит к басилиссе Афин, которая, однако, принима
ла бога не в своем собственном доме, как матрона, а в «бычьем заго

не» своего мужа, архонта-басилевса. В течение всего длительного пери
ода существования мистерий, эволюционировавIIШX от государственной 

тайны в направлении частиой интимной жизни, басилисса-матрона не 
нуждалась в пастухах, в отличие от жившей позже в фамильном поме
стье АгрШIИниллы. Помещение на карnrnе, данное в широкой перспек
тиве, могло и не служить для самих мистериальных церемоний, в кото
рых участвовало много пер сон различного ранга и которые тем не 

менее должны были держаться втайне. Это помещение использова
лось, скорее всего, для приготовлений к таинствам: сами приготовле

ния было дозволено изображать, в противоположность мистериям. 
Госпожа сидит у изголовья кровати. Кровать, однако, только напо

ловину помещается на картине (то есть в зале приготовлений), что 

* Постановление сената о вакханалиях (лат.). 
** Ливий Тит (5U г. до н. э. - 17 г. н. э.) - римский историк, автор «Истории Рима 

от основания ГО!'Оl\а». (Прu.меч. пер.) 
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символизирует связь между этим помещением и смежным с ним куби
кулом (cubiculum - лат. «спальня»), спальней хозяйки и хозяина дома 
(см. ил. 10б)~I, не только фактически, как она имеет место в реально

СТИ, но еще и на том более высоком уровне мистических собьrлШ, ко
торые живопись вводит в оба помещения. Я привожу слова археолога, 
произведшего самые тщательные наблюдения над сохранившимися ося
заемыми и зримыми свидетельствами: 

Кубикул - единсгвенное помещение во всем доме, где роспись по форме и со
держанию точно соответствует росписи большой комнаты с фризом; и здесь 

фиrypы и IFУППЫ тиаса, наряду со смертными женщинами жреческого достоинсгва, 
движутся перед красными стенными зеркалами, как живые картины перед глаза

ми зрителя, а в верхней части стены одной спальной ниши мы видим маленькие 

скромные картинки со сценами приапических* жертвоприношениЙ"2. 

Это нарисованные окна, через которые открывается вид на ланд

шафтные сцены: одна из них - из сельской жизни, грубая; другая -
фантастическая (см. ил. 107, 108). 

По размерам, разделению пространсгва и ритму все здесь естесгвенно подхо
дит к малому покою, но, если угодно, напоминает некий пролог к более великолеп

ному и широкоформатному изображению фриза. Или, наоборот, роспись спальни 
можно рассматривать как своего рода сгущение, интимизацию, камерную аранжи

ровку большой симфонии. В любом случае соотнесенность обоих помещений оче

видна: как в архитеКI),РНОМ плане, так и в плане оформления и функционально
сти они образуют единое целое - брачный покой с его церемониальной передней. 

Помимо связи между комнатами, исследователю было ясно и то, 

что при планировке и в использовании помещений женщина, «должно 

быть, обладала преимуществом, играла главную роль»~3. Более того, 
мы можем констатировать, что на изображениях в обеих комнатах, 
кроме самого Диониса и одного мальчика, из лиц мужского пола по
являются только мифические дионисийские существа. Любой другой 
мужчина был бы в этих помещениях только представителем бога, а не 
самостоятельной личностью, и уж точно не предq:авителем наподобие 
того юноши, который послужил причиной запрета вакханалий в Риме! 
При данных обстоятельствах вопрос о том, где же здесь разыгрьшались 
приготовления к мистериям, приобретает особое значение, и ответ на 
него, как мы видели, нельзя получить на основе чисто археологических 

данных. 

Большое помещение действительно предназначалось для всех при
готовлений: эта гипотеза по меньшей мере делает полностью понятным 
то, что изображено на росписи. Задумчивый взгляд госпожи направлен 

на невесту, которая отделена от нее широкой дверью, а от непрерьшаю
щегося фриза - большим окном. Госпожа, возраст которой трудно опре
делить, ни к чему не готовится - приготовлениями занята невеста, укра

шающая себя к свадьбе (см. ил. 109); госпожа лишь поглощена воспоми
наниями о днях до своей инициации и о самом дне посвященияU• Она 

* or имени Приапа, 60жесгва плодородия. (Прuмеч. пер.) 
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сама до некоторой степеlШ невеста. Искусная КИCIЪ художника, бьrrь ма

жет, имевшего перед глазами достойный живописи протагип, но тем не 

менее, как было сказано выше, не копировавшего вслепую действитель
HOCIЪ, не воспроизвела прямо индивидуальных черт, но все же индиви

дуальНОCIЪ в образе присутствует. Взгляд HeBecIы� направлен на мола
дую женщину на сносях, изображенную на противоположном фризе: 
неся поднос, предназначенный для использования в свящеlШОМ обряде, 
она приближается к гр)'Ш1е из трех женщин, уже занятых приготовле
ниями к нему (см. ил. 110б). Сидящая женщина 01lЯТЬ же может бьrrь 
хозяйкой дома. Беременность последует за вступлением в брак, а ре
бенок, еще находящийся в материнском лоне, уже в этом состоянии 

является маленьким ДиОlШсом. В первой гр)'Ш1е фриза он изображен в 
виде мальчика, который стоит между двумя женщинами, обнаженный, 
но в охотничьих сапогах, и читает текст, готовясь к своей инициации 

(см. ил. 110а), - судя по выражению его лшra при чтении, к ужасной ини
циации, исход которой в том cBlfГКe, что он держит, еще не обозначен. 
Одетая в темное женщина, первая фигура фриза (предположительно 
хозяйка дома), будет, видимо, руководить цереМОlШей инициации. Дру
гая женщина, нежно обнимающая шею мальчика, держит второй сви

ток, в котором, вероятно, содержится описание благополучного исхода 
действа. 

Все представленное на фризе могло происходить в этом помеще

нии, бьrrь может, неоднократно. Странно, но одна мысль еще не дает 
покоя: кажется, будто видишь не роспись, а спектакль, разыгрываемый 
на сцене. В других случаях монументальная живопись Помпей как бы 
раздвигает стены дома, и создается иллюзия, будто рассматриваешь 
настоящий пеЙзаж~.i. Здесь же красные «зеркала» на заднем плане, 
разделенные черно-зелеными планками, остаются непроницаемыми 

(см. ил. 110б). Перед ними расположены каменные глыбы, точно вы
двинутые вперед предметы� театрального реквизита; на них сидят юны�e 

пастух и пастушка, полулюди-полусатиры. Мальчик играет на свирели, 
девочка кормит грудью козу - знак ДИОНИСИЙСКОГО состояния, в кота
ром находятся и два старых силена, сидящие на скалах рядом с пасту

шьей парой: силены воспиты�аютT юношей-сатиров и посвящают их в 

сатиров-мужчин (см. ил. 110б, в). Один из силенов - учитель пения и 
игры на лире, второй проводит церемоlШЮ посвящения. Она заключа
ется в том, что посвящаемый юноша замечает в серебряном блюде (оно 
служит как вогнутое зеркало) вместо собственного лица грубую маску 
силена, которую выше поднимает другой, вероятно, уже посвященньrn 
юноша~б. Так посвящаемый готовится участвовать в тиасе с дионисий
скими женщинами. 

Соответственно осуществляется подготовка вакханок: как мы ПОIШ
маем из этого ряда изображеlШЙ, дело вовсе не простое. Фаллос, вод

руженный в ликноне, еще не открыт. Однако богиня cтыдa (ALOW~)*, 

* СТЫД, СТЫДЛИВОСТЬ (zpe'l.). 
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целомудрие с темными как ночьБ крыльями, наносит удар (см. ил. 110д). 
Одна из вакханок бежит прочь (см. ил. 110б), она не приемлет диони
сийского мира. Позади нее напрасно готовятся к тиасу ЮНОllШ-сатиры. 

Другая вакханка с самоотверженностью послушницы принимает на 
обнаженную спину удар богини (см. ил. 110д). Это - мистериальный 
удар, который менады в знак наказания за их жестокое деяние полу

чали заранее, при посвящении. Послушница, стоя на коленях, прячет 
голову в подоле одной из трех дионисийских женщин - это группа 

знатных молодых женщин, которые, будучи вакханками, периодиче

ски во время мистерий становились менадами. Сидящая женщина по
ложила руку на голову той вакханке, которую бьют. Вторая женщина 
держит тирс для проходящей посвящение. Третья, обнаженная, бьет 
в цимбалы, которые держит над своей головой, и призывает невиди

мую толпу к танцу; это тоже подготовительное действие. Однако в 
позе, когда она сама делает первый шаг в танце, выражается ее полное 
освобождение, неприкрытое совершенство. 

«Сфера жизни греческих женщин в ее таинственной нежности» -
так высказывался один ученый о сюжете этой РОCIШСИ~Н. «Жизнь знат
ных римских женщШl Великой Греции», - писал другой исследователь 
о том же самом предмете2!J. Но скорее мы будем правы, если скажем: 
то, что мы видим на росписи, - образ женской жизни, сформирован
ный дионисийскими мистериями; идеал этой жизни представляет бо
жественная пара в центре, которая ДОМШlирует в пространстве зала и 

тоже находится в процессе подготовки (см. ИЛ. 110в). Поистине цент
ральной фигурой (что мы можем утверждать, хотя в этой части рос
пись сохранилась плохо) является жеНЩШlа, сидящая на троне, а не тот 
юноша в венке из плюща, который скорее полулежит, чем сидит, на 

узком, поставленном рядом с троном стуле. он - ее Дионис, отмеченный 
как ~P(a)~. Только одна нога обута у него в сандалию: он - !lО\lоаа\lОсд.щ, 
как те бесстраППlые герои и воины, которые связывали себя с подзем
ным миром тем, что вступали в бой с обнаженной стопой]'. Правая 
сандалия длинноволосого молодого Диониса лежит перед ступенькой 

трона его госпожи. Не совсем ясно, каким мифологическим именем 
следует наделить эту женщину. Связь Ариадны с Дионисом требует 
иной диспозиции: в отношении к Ариадне он должен занимать более 
высокую ступень; она же могла туда подняться только благодаря боже
ственному супругу. для сидящей на троне вполне подходит имя Семе

лы�
,

' однако только той семелы�' в которой достоинство матери - ар
хетипа матери как Великой Богини и матери Диониса - соедШlИЛОСЬ 
со счастьем его суnруzи. Традиция свидетельствует о том, что Семела 
под именем Фионы стала вакханкой собственного сына]], и это указы

вает на двойственность дионисийской женщины, в качестве басилиссы 

Афин или просто жрицы, отправлявшей мистический ритуал: она была 
одновременно матерью и невестой бога в неземной двойственной свя
зи. Такому достоинству, кажется, соответствует женщина на троне. 
Вполне закономерно возникает вопрос, на который, к сожалению, уже 
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не будет ответа: не просматривались бы на изображении черты лица 
хозяйки дома, если бы роспись в этом месте не была повреждена (см. 
ил. 11Ов, г)3~? 

Как и crUf.Lf.L~ф~ басилиссы в Афинах, изображение пары указывает 
на брак высшего порядка. Не подразумевался ли под ~paкOM в сосед
ней комнате этот брак? Возможно, не случайно то, насколько узкая 
боковая дверь ведет в ry KOMHary (см. ил. 111 )з,;. Законность брака, в 
котором жили госпожа и господин дома, отражена на самих картинах. 

Брачный документ, в форме двойной таблички, лежнт подле госпожи 
на кровати3", которая переходит в cubiculum (см. ил. 106); в спальне она, 
с венком на голове, серьезная, но легко одетая и с обнаженными ILЛе

чами, тоже держит в левой руке брачный документ (см. ил. 112е)Л. В 
cтaryce законной супруги она присоединяется здесь к рассеянному на 

части дионнсийскому тиасу (см. ил. 1 12а--е). В зале приготовлений нич
то не намекало на пьянство. В спальне все обстоит иначе, но это не ка

сается самой хозяйки дома. 
Пьянство мужчин на празднике Анфестерий, принятие подвыпив

шего Диониса оставленной в одиночестве женщинойJ6 или хмельной 
Дионис, еле держащийся на ногах и поддерживаемый силеном (см. 
ил. 113), - все это было в Афинах как бы малыIии мистериями в срав
нении с «божественным 1tp1jyf.LIX», происходившим В Буколионе. Пред
положительно та же сиryация наблюдалась в греческих городах Юж
ной Италии. Кратер из Фурий ясно показывает разющу между высIIШМ 
и низшим (см. ил. 114). По одну сторону ионической колонны на тро
не восседает обнаженный рогатый Дионис: он - божествеиный жених 
в своем Буколионе. Женщина, надевающая ему на голову венок, зани

мает место басилиссы. Снаружи, по другую сторону колонны, молодой 
мужчина стоя беседует с женщиной, которая, как кажется, зовет его к 

себеЗ9 • 
Рассеянный тиас в спальне, к которому присоединяется хозяйка 

«Виллы Мистерий», характеризуется атмосферой опьянения. Тиас 
рассеян, потому что участники тиаса (тиасоты) помещены в разных 
плоскостях настенной живописи: во главе - старый толстый силен-Ю, 
который не прочь показать себя настоящим мужчиной, но не может, 
хотя ему готов помочь сатир (см. ил. 112a); за ним следует Дионис в 
образе обнаженного пьяного юноши, поддерживаемого силеном (см. 
ил. 112б); далее идут как бы танцуя, но ни в коем случае не фриволь
но, две менады в развевающихся покрывалах (см. ИЛ. 112в, г); изобра
жение третьей менады ILЛохо сохранилось, но, по всей видимости, она 
была только слегка прикрыта одеждой и, возможно, задумана как 

пандан к молодому Дионису;~l предпоследняя фигура (см. ил. 112д) -
обнаженный молодой сатир, шагающий перед госпожой, высоко под

няв ногу; она же (см. ил. '12е) нерешительно следует за тиасом и, ка
жется, несколько удивлена. Ее брак будет осуществлением дионисий
ских мистерий, однако, без сомнения, только замещающих, второстепен

ных мистерий, проводимых как бы через боковую дверь. По состоянmo 
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мужских фигур можно заключить, что в большом помещении пили -
вероятно, из поставленного в середине зала кратера: этот дионисий
ский священный обряд, XP<X't"'l'jp(~eL\I*, не составлял никакой тайны и по
этому известен из многих изображений как подготовка к великим 
мистериям. Само это слово засвидетельствовано в Афинах в связи с 
мистериями Сабазия;l" то, что этим словом обозначалось, представлено 

на аттических саркофагах, где дети подражают дионисийскому действу 
взрослых (см. ил. 115)n. Дух великих мистерий витал над всеми этими 
приготовлениями. 

Распространение Анфестерий в Южной Италии можно, как по ис
копаемым остаткам, проследить по кувшинам, использовавшимся на 

празднике Хоэс; эти сосуды изготавливались и в Южной ИталииН . К 
ним примыкают другие расписные вазы, как, например, упомянутая 

выше ваза из Фурий (см. ил. 114). Мы уже познакомились с двумя зна
чительными сохранившимися памятниками жизни-~(ос;'а из Италии
росписями «Виллы Мистерий» и надписью Агрипиниллы. Они показы
вают, насколько мало жизнь - не только в смысле обнаженной ~cи~, но 
и в смысле ее простейших человеческих проявлений, прежде всего как 

жиз/tь же/tщи/t, - волновал запрет вакханалий в Италии. Запрет этот 

был однозначно отменен Юлием Цезарем4'>. Множество дионисийских 
надгробных памятников, независимо от вышесказанного, являются сви
детельствами дионисийского ~(oc;'a. К таким памятникам принадлежат 
в числе прочего вазы, предназначенные для могил. В отдельных счас

тливых случаях, которых не так уж мало, из изображений складывают
ся тексты, которые, коль скоро они признаются текста.м,и, могут бьnъ 
прочитаны. Что касается сведений о загробном состоянии, они представ

ляют собой более «чистые» тексты дионисийской религии, чем золотые 
пластинки, найденные в захоронениях на Крите и в Южной Италии Ю • 
Э-ГИ последние связывали дионисийский апофеоз, достигаемый благо

даря орфической церемонии мистического жертвоприношения козлен
ка, с потусторонними представлениями, изначально не имевшими ниче

го общего с дионисийской религиеЙ47 • Зато в образном тексте многочис
ленных ваз раскрывается дионисийская религия как таковая. 

Однако использовавшиеся на празднике Хоэс кувшины, которые 
служат нам как бы путеводной нитью при исследовании дионисийской 
религии в Италии, не уведут нас севернее Неаполя. Примечателен тот 
факт, что среди находок из Этрурии или, например, в музее Неаполя 
имеется чрезвычайно мало таких кувшинов4Н • Зато сосуды с дионисий
скими изображениями другого рода встречаются на значительно боль
шей территории. А это означает, что кувшины Хоэс и в Италии относи
лись к определенному празднику, и этот праздник справляли только в 

определенных греческих городах Южной Италии. Вполне возможно, 
что это был родственный афинским Анфестериям праздник помино
вения умерших предков. На одном из происходящих из Италии кувши-

* пить из кратера (lре'l.). 
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нов Хоэс о связи с цapcrвoM духов свидетельсгвует сирена, приближаю
щаяся к жертвенному алтарю;~U на вазе больших размеров даже изоб
ражено, как подобные сосуды использовались при принесении жертв 

УСОШШlиi(). Толкование ухода молодых людей в мир нной как отбытия 
из города на дионисийскую свадьбу - это касалось прежде всего моло
дых женщин, и такое отбытие часто изображается на южноиталийских 

вазах - основывалось на реальных фактах отбьrrия для участия в част
ных мистериях во время АнфестерИЙ. На одном из италийских кувши
нов Хоэс изображена характерная фигура из отбывающей ночью про
цессии - мальчик-сатир с факелом и ситулой (situla*) (см. ил. 116)'1, О 
которой речь пойдет чуть ниже. На другом кувшине, из окрестно
стей Бриндизи, показаны возлежащий Дионис и его спутница, обсл у
живаемые мальчиком-сатиром (см. ИЛ. 117)5:/. Множесгво ваз с соответ
сгвующими сценами находят в захоронениях; без сомнения, в таком ко
личесгве они изготавливались именно как погребальные дары. Одна
ко для приведения наших выводов к общему знаменателю нам бы 

потребовалось привлечь к рассмотрению наряду с вазами, предназна
ченными для женских погребений, вазы из погребений мужских или, 
что еще лучше, вазы, которые могли сопровождать в загробный мир 
лиц обоих полов, с соответсгвующими изображениями. 

Кратер в музее Неаполя является удачной находкой - единсгвенной, 
на которой изображение поясняется надIШсью (см. ил. 118)'>3. Крылатый 
юноша бросает пестро вышитый мяч находящейся в нерешпгельности 

жешцине. Развернувшаяся вовне и одновременно обращенная вовнутрь, 
она ОIШрается рукой на высокий камень, стелу, на которой сделана над
IШсь. Стела представляет собой орщ, межевой знак, здесь, вероятно, 

маркирующий границу родного края колеблющейся женщиныI, который 
она должна покинуть в одном легком платье и без всяких украшений. 
Она не ловит МЯЧ, но все же с тенью лукавой улыIкии на лице смотрит 
на посланника, который бросил его ей. И она уйдет. По другую сторо
ну крылатого юноши стоит серьезная женщина, как бы в ожидании, в 
руках у нее наготове зеркало и 'tОПV(СХ, праздничная лента. Женщина, 
стоящая в нерешительности, - не гетера, скорее невеста и будущая суп

руга, но она уже знает все. И она предпочла бы не вступать на этот путь. 
Ответ на вопрос, кем является крылатый юноша и что означает 

мяч, дает известное стихотворение Анакреонта: 

Бросил шар свой пурпуровый 

Златовласый Эрот в меня 
И зовет позабавmъся 
С девой песгрообугой**' ';". 

Это Эрос, златокудрый у Анакреонта, темноволосый здесь, своим 
мячом призывает девушку к любовной игре. мяч - эротическое посла

ние. Откуда и куда? Эрос только посредник. О чем думает колеблю-

• ведро для воды, ковш (.lam.) . 
•• Пер. В.В. Вересаева. 
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щаяся женщина, поясняет надпись на межевом камне: «Они бросили 
мне мяч»,;5. «Они» - значит, это не был кто-то один, даже если на зад

нем плане ее ждет жених. Множественное число характерно скорее не 
для языка античной эротической поэзии, а для языка надгробной эпи
граммы: «Богини судьбы ... свели меня в Аид»5(j. Они тоже обычно посы
лали вестника, который становился проводником, как в даниом случае 
Эрос; часто веС11ШКОМ БЬL\ Гермес, проводник душ, о котором мы вско
ре будем ГOBopmъ. Та, к которой БЬL\ послан в качестве вестника и про
водника бог (oa(!lwv) любви, еще не решается окончательно признать 
смерть, во власти которой она уже находится. Она не хочет идти и все 
же идет навстречу большому эротическому приключению. Ибо такой 

была смерть в атмосфере Анфестерий; Эрос с мячом - это аспект 
смерти. 

Ряд изображений на вазах показьшает нам дальнейпшй ход собьrгий 
в той форме, в какой он предположительно был пред ставлен в книгах 
с образцами росписей с развивающимся сюжетом, на которые ориен
тировались работавшие в горшечных мастерских художники,;7. Худож
НИКИ БЬL\И одновременно свободны и ограничены в своей работе: они 

никогда не копировали образцы один в один, однако следовали основ
ным линиям составленного из отдельных изображений и вместе с тем 

связного текста, который, подобно рассказу, обладал своей внутренней 
логикой. Если умершая вступала на путь, ведший к дионисийской 
свадьбе, в легком одеянни и без украшений, то, согласно этому пред

ставленшо о пуги, далее должна БЬL\а следовать церемония украшения. 
На росписи с надписью на такую церемонию указывает изображение 
женщины, стоящей в ожидании с зеркалом и праздничной лентой. На 

кратере, хранящемся в Лечче (см. ил. 119), мы видим более не колеб
лющуюся, но готовую к прниятию смерти женщину, которая, уже празд

нично одетая, моет волосы в присутствии двух изящных обнажениых 
дионисийских юношей. Один, с праздничной повязкой на голове, то 
есть !l~"tрТ]<р6рщС>Н, держит горящий факел для ночного шествия и тирс. 
у второго в руке корзина, содержимое которой предназначено для 

предстоящей жертвенной трапезы, и strigilis - специальный скребок, 
которым атлеты� очищали тело и который в данном контексте харак
теризует второго юношу как более молодого спутника первого. Обыч
ные ли это юноши? Не представляет ли !l~"tрТ]<р6рос; с тирсом самого 
Диониса в качестве жениха? Моющая волосы женщина на своем пуги 

к дионисийской свадьбе уже миновала рубеж, отделяющий «смертное» 
от «бессмертного». 

Хотя решившаяся вступить в зarpобный мир женщина, изображен
ная на другом кратере из Лечче, тоже приводит в порядок свою при
ческу перед зеркалом5!\ в данном случае не подлежит сомнению, что 
рядом с ней мы видим двух божественных сушеств (см. ил. 120). Одно 
из них относится к дионисийскому кругу: это силен, протягивающий 
невесте флакон с духами и яблоко, очевидно, от ожидающего жениха, 
к свите которого он принадлежит и который послал его к невесте. По 
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другую сторону от женщины Гермес, готовый сопровождать невесту, 
уже почти прыгает в нетерпении. Он несет сложенный льняной плат, 
предназначенный для брачного ложа и принадлежащий к приданому 

HeBecтыI' как это показано на вотивных табличках из святилища Пер
сефоны в южноиталийских Локрах{j(). 'YUX01tOfL1t6~* с этим платом в 
левой руке играет двоякую роль - проводника душ и лица, сопровож

дающего невесту. Большая чаша в середине содержит в себе намек на 

купание HeBecтыI' а предметыI в правой руке Гермеса - это, возможно, 
дионисийские трещотки (хр6'tIXЛIX): танцовщицы держали по одной из 
них в каждой руке; они предназначены здесь для менадического танца 

HeBecтыI' который она будет исполнять пред богом. После танца она, 
вероятно, будет отдыхать на ложе вместе с Дионисом и наслаждаться 

содержимым чаши, которую на росписи упомянугого выше кувшина из 

Бриндизи подает ей мальчик-сатир (см. ил. 117)"1. Чрезвычайно выра
зительная роспись апулийской амфоры (хранится в Бонне) показыва
ет невесту следующей за крылатыIM Эросом; в руке у нее другой инст
румент, характерный для дионисийских танцовщиц, - огромный тим

пан. Именно на основе этого изображения эротически-дионисийское 
похищение было впервые интерпретировано как переход в мир иной 
(см. ил. 121)б~. Жестом левой руки Эрос зовет женщину за собой, и ее 
протестующий жест правой вполне понятен и не требует пояснения. 

Не на обычную свадьбу ведут такую невесту, как эта, с испуганно

напряженным выражением лица, в сопровождении идущего позади 

мальчика с венком - венком Ариадны! В таком сопровождении и с 
таким лицом люди идут навстречу мистерии. Правой рукой крылатыIй 
Эрос подает знак тем, кто остался далеко позади: это жест прощания, 

прощания с тиасом. На основе росписи ваз того же южноиталийского 
производства, из числа которых взятыI вышеприведенные примеры, 

ВЫЯВЛJDOТCя также особеЮlОСТИ отбытия, в котором участвуют лишь не
многие лица, устроители особой церемонии, проводившейся отдельно 

от общего тиаса, на лоне природы. Две возможности, связанные с этой 
церемонией, - «земная любовь» со смертным силеном и «небесная лю

бовь» с богом - подразумеваются в шедевре уже известного нам атти
ческого художника - «мастера Мидия»(iО. От6ьrгие на «земную свадь
бу» изображено на одном кратере в Барлетте (см. ил. 122)!J.I: кроме пары 
(смертный силен и его несущая факел невеста, которые идут, взявшись 
за руки), в маленьком шествии участвуют также служители церемонии. 
Они явно идут из города, так как несут вино в бурдюке и легкой ситу
ле (своего рода ведерке), а не в тяжелом кратере, который в этих сце
нах появляется лишь изредка. Такая простая ситула, из которой вино 
черпали, вероятно, рогом для питья, характерна и для изображений 
«небесных свадеб». 

Но к «небесной свадьбе» не идут, взявшись за руки: к божественной 
встрече стремятся, следуя зову, увлеченные высшей силой. Если речь 

* Ведущий души (В цapcrвo мертвых) (lреч.), Т. е. в данном случае Гермес. 
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идет о живом человеке, то он достигает этого ,О.ос;'а * в мистериальной 
церемонии через yaf.LOC; (брак). То же самое свершается, когда смерть 
настигает молодых. Дионис завлекает их и, кроме того, призывает с по

мощью колокольчика: так он завлекает одну молодую женщину на кра

тере в Руно (см. ил. 123)';';. Она следует за ним с тимпаном, звуки кото
рого будуг сопровождать ее танец, когда она станет добиваться любви 
бога. По ее лицу можно понять, что она находится в плену волшебных 
чар. Один из двух сопровождающих женщину силенов несет факел и 
оггу л у. Но если юноша стоит перед сидящей молодой женщиной обна
женный, прикрытый лишь небрежно накинутым палантином, как на 
кратере в Лечче, то это означает, что она - божествениая менада, от 

которой он желает исполнения должного** (см. ил. 124). Он как бы 
прибыл из путешествия, и яйцо, которое он преподносит ей, - то же 

самое яйцо, которое клали умершему в могилу"". Она ожидает его с 
большим тирсом в одной руке; другой тирс держит стоящий позади нее 
силен. У него также наготове венок для свадьбы, которая будет напо
минать свадьбу ДиOlшса и Ариадны. 

для всей Южной Италии имя Ариадны само собой напрашивается 
в качестве божественной партнерши ДиOlшса, в которую превращают

ся умершие женщины и которая превращает умерших мужчин в Дио
ниса. Невеста и менада становится Ариадной. На большом блюде, 

хранящемся в Руво, два крылатых эрота возносят ее к небу (см. ил. 
125)/. Один держит факел, другой - ситулу: последняя ясно и опреде
ленно указывает на то, что женщина была раньше смертной (так же 
как и Ариадна в классическом мифе была смертной царской дочерью), 
а теперь как посвященная мистерий участвует в вознесении. Смертных 
мужчин ожидали бессмертные менады. На кратере в Лечче почтенная 
женщина с тимпаном в левой руке как знаком ее принадлежности к 
менадам сидя принимает подходящего к ней робкого юношу и протя

гивает ему чашу с вином, которое силен из бурдюка переливает в си
тулу (см. ил. 126). Юноша уже держит ветвистый цветущий тирс, од
нако таинство превращения его в подлинного Диониса еще только 
должно свершиться. На друтих изображениях менада манит и ведет 
юношу уже полностью экипированного как молодой Дионис. На кра
тере в Барлетте он, кроме тирса, держит еще и канфар, как Дионис
герой (см. ил. 127)'iIi, а на кратере в Бари - виноградную гроздь (см. 
ил. 128). На большом блюде, похожем на блюдо с изображением эро
тического вознесения АриадныШ, представлены пути инициации как 
женщины, так и мужчины. На одной стороне женщину, уже с "ЛfМпа
ном в руке, увлекают за собой ЭросiО с факелом и менада (см. ил. 129а); 
на другой стороне юноша восседает перед собственной могилой, подоб
но тому как на вазовых росписях сидят перед своими памятниками 

• Тiло<; (греч.) - здесь: свершенне, полное осущеcrвление . 
•• Имеется в внду ~iЛо<;. 



з. Дионис в Афинах и у его nочитатеАей в zреческих мистериях 235 

умерllШе, почитаемые как герои (см. ил. 129б). Позади надгробного кам
ня, который одновременно является межевым камнем (пограничные 

камни, в свою очередь, в этом круге изображений всегда являются 

надгробными), стоит манящая к себе юношу менада с тимпаном, а по
зади нее мы видим другого, уже посвященного, юношу с виноградными 

гроздьями. Представителей обоих полов в смерти ждет один и тот же 
дионисийский апофеоз;'. 

Самой удачной находкой среди Э'I1IX относительно раюшх, связанных 
с загробными представлениями реликтов дионисийской религии являет

ся амфора с остроконечным днищем и с изображением развивающего
ся сюжета, хранящаяся в городt: Гисен (Германия) (см. ил. 130a-д)'~. 
Датируется амфора, вероятно, 111 в. до н. э. (южноиталийские вазы, о 
которых мы говорили до сих пор, отиосятся еще к IV в. до н. э.). То, 
что ваза была найдена в Италии, не подлежит сомнению, хотя опреде
лить точнее место находки невозможно. Не подлежит сомнению и то, 

что амфора была предназначена для погребального ритуала. Каждая 
ручка вазы выделана в виде двух переIV\етающихся змей, как бы про
бующих жидкость, содержавшуюся в сосуде и служившую для совер

шения возлияний усопшим. В каком-то захоронении, возможно, неда

леко от Рима, эта амфора с остроконечным днищем была посажена на 
штатив или закопана в землю вплоть до нижней полосы. Во всяком 
случае, это была область, находившаяся под влиянием этрусского ис

кусства, допускавшего тот реализм, который на росписи нашей вазы 
заметен в изображении обнаженного женского тела и прикреIV\енно
го к столбу фаллоса;]. Обнаженная жеюцнна, прислонившаяся к стол
бу, неверно трактовалась как Афродита:'· с таким атрибутом она явля
ла бы собой уникум и совершенно не вписывалась бы в ряд фигур, в 
целом полностью соответствующих греческим художественным воззре

ниям. В этом экстраординарном случае мы имеем перед собой сосуд 
с непрерывным изобразительным текстом, а роспись вазы справедли
во сравюmали с фризом зала приготовлений «Виллы МистериЙ»7:;. 

Передней стороной вазы следует считать ту, где конец изображен
ного пути инициации соединяется с его началом'б. Обнаженная женщи
на с венком на голове завершает собой роспись; опершись на столб с 
фаллосом, она протягивает правую руку вовне, как бы к тому, кто 
рассматривает вазу (см. ил. 130д). В начале пути показана почти пол
ностью закутанная женская фигура с невероятно печальным выражени
ем лица (см. ил. lЗОа). Это ей адресован зов; ее печаль - печаль умер
шей раньше срока. Ее манят маленький Эрос, протягивающий ей птицу, 
и флейтистка, игра которой должна сопровождать умершую в пути. На 
обратиой стороне сосуда два дерева очерчивают другую сферу. Первая 
фигура, стоящая за деревом, может бьrгь только той, которая еще не
давно была столь печальна (см. ил. 130б). Ее голова более не покрыта; 
рядом с ней болотная птица возвещает об атмосфере любви, как это 
уже делал Эрос со своей птицей. Увенчанный IV\ЮЩОМ и обнаженный, 
Дионис ждет ее на своем ложе (см. ИЛ. 130в); служительница подвеши-



236 Часть II. Греческий .миф и КУАьт 

вает над ложем гирлянду. Все, что изображено, - лишь подготовка к 
свадьбе. На кувшине Хоэс (Бриндизи) Дионис также принимает неве
сту на ложе в очень похожей позе (см. ИЛ. 117)". 

На амфоре в Гисене невеста показана далее сидящей на особом 
стуле или на краю ложа, уже в венке из плюща, как подобает госпоже 
(см. ил. lЗОд). На типовых росписях она, возможно, держала тирс или, 
что еще вероятнее, скипетр. На нашем изображении она только дер
жит поднятой правую руку, однако сходство с хозяйкой дома на пом

пейском фризе поразительно. Как там, так и здесь в числе изображен

ных фигур мы видим обнаженную, достигшую совершенства вакхан
ку. На амфоре в Гисене она стоит перед деревом, разграничивающим 
сцены на обратной стороне сосуда, и обнаруживает свое присугствие 
жестом, как бы говорящим: «Вот и Я снова, смотрите на меня!» (см. ил. 

lЗОд). На голове у нее венок из плюща, она обнажена, ее одеяние ле
жит на столбе, значение которого подчеркивается фаллосом. Она не 
может бьrrь никем иным, как той печальной женщиной, которую вы

манили из ~(oc;'a и которая через дионисийский брак стала увенчанной 
плющом госпожой, показанной на другой стороне вазы. На одной сто
роне вазы из Адерно (Сицилия)!~ изображена невеста - то есть умер
шая, закуганная точно так же, как и на амфоре с остроконечным дни
щем; она сидит на троне, а на заднем плане мы видим маленького 

Эроса (см. ил. 131а). На другой стороне того же сосуда более чем по
луобнаженная вакханка сидит на скале; ее взгляд обращен назад, на 

свой прежний сокрьrrый под одеждой образ (см. ил. 131б). На амфоре 
в Гисене столб с фаллосом, также открьrrыlM для наблюдателя, столь 
откровенно намекает на «божественное 1tPТ}Y!.l.IX», что, вероятно, его 
можно трактовать как отдаленное, невинное и непроизвольное раскры

тие содержания мистерий в афинском Буколионе. Все это раскрывает 
мистерию смерти так, словно это была мистерия возвышенной жизни 

в божественном браке. 
С такой концепцией смерти дионисийская религия в ~(oc;' е поздней 

античности почти полностью освобождала себя от моральной филосо
фии орфиков. Ужас смерти преодолевался через идентификацию 
умершего мужчины с Дионисом или через веру в то, что умершая 

женщина отдавалась в любви богу. Во всей античной литературе обна

ружено лишь одно-единственное, позднее указание на то, что посвящае

мых в вакхические мистерии путали до начала таинств!!). Но такое яв
ление было обычным делом в тайных культах и не имело отношения 
к мукам в загробном мире. Кроме того, оно, возможно, было некогда 
введено в приготовления к дионисийским мистериям из других обря
дов - из низших и более грубых инициаций. Миф об убиении Диони
са-младенца в его первоначальном смысле как доказательство неисся

каемости жизни сохранял свое исключительное значение. Муки мис
тического жертвоприношения понимались как необходимая фаза в 
дионисийском ~(oc;'e, как акт символического самопожертвования, ко
торый должен был содействовать скорейшей идентификации с бо-
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rOMНlJ . Читающий книгу мальчик, изображенный на сгене зала «Виллы 

Мистерий», готовится именно к этому акту, который в дионисийском 

календаре следовал вскоре после мистерий ночи Хоэс. ИсполнеlШе его, 
вероятно, было долгом дионисийских женщин, в том числе матери 

мальчика. 

Афинские мальчики, чьим праздником был день Хоэс в праздник 

Анфестерий, не нуждались ни в каких посвятительных церемониях, 
чтобы выступать манифестациями того бога, который в иной форме 
должен был явиться ночью басилиссе. Если они умирали в юном воз

расте, оlШ отправлялись в загробный мир малеНЬКИI\l1И ДиОlШсами. для 
инициации им достаточно было попробовать (вероятно, первый раз в 
жизни) вина из маленького кувшина, который они в случае ранней 

смерти забирали с собой в могилу JI качестве предмета, удостоверяю
щего их причастиость Дионису. Orсюда большое количество этих со
судов В музеях: детская смертность в древности была довольно высокой. 

Там, где ДИОlШсийская религия раСПРОСТРaIШЛась в виде мистического 
культа, было усвоено и мистическое жертвоприношение, служившее для 
орфиков апофеозом, однако необязательно в сочетании с морально

философским истолкованием в духе Ономакрита. Сама жертва и акт 
идентификащrn посвтценного с жертвенным животным изображаются 
так же редко, как и в других мистериях. Показываются только приго

товления к мистическому обряду, а на символическое жертвоприноше
ние (сравнительно поздно) дается указание через удары плетьюН1 . И 
весь процесс того, что зримо инезримо совершалось на пути инициа

щrn, переносился на маленького Диониса, с которым посвтценный был 
связан через имманентную идентичность, особенно в могиле, где исче
зала грань между «смертным» И «бессмертным». 

В большой гробнице на Изола Сакра, кладбище римского порта, на

ряду с другими мифологическими сценами имеется изображеlШе ини
циации мальчика Диониса - в четы�ехx частях, служащих украшени
ем четы�ехx нишН~. Шествие происходит под открыгым небом, так же 
как в мистериях дионисийских пар в южноиталийской вазописи, хотя 
в данном случае мы находимся уже во 11 или 111 в. н. э.Ю • В первой нише 
(см. ил. 132а) процессию возглавляет пантера и некая легкая фигура с 
изящными ногами, определенно не «Геркулес», как написал над фигу
рой несведущий художник, а ГермесН4 . Далее, согласно сделанным 
надписям, следует Silenus, потом sacra (священные реквизиты�,, погру
женные на осла, как это практиковалось уже во времена Аристофана 
в бродячих мистериях85 • Последнее в первой нише существо, напоми
нающее Пана, названо Aegypas, вместо Aegipan*. эти фигуры представ
ляют собой только некоторых участников процессии. 

В следующей нише (см. ил. 132б) ЫЬет Pater (так на латьиrn называ
ли маленького Диониса) стоит перед алтарем с венком и тирсом; за ним 

одна из его кормилиц, названная здесь Nysis oros, «гора Ниса». Позади 

• Козлоногий Пан (лат.). По-гречески: Aly(1tcxv. 
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кормилицы на земле лежит снятый с осла атса*, или ларец, содержа
щий f.l.ucr't7]PLIX**, как указьшает надrrnсь. Еще на этом изображении мы 
видим дионисийскую женщШI)' с двойной флейтой, названную Antiope, 
и сатира, обозначенного как Satur<'. В третьей нише (см. ил. 132в) Satur 
ведет пантеру; за зверем следует с тирсом Liber Pater Consecratus - Дио
нис, получивuшй посвящение (consecratio);~ позади него - Silenus; все они 
находятся под высокими виноградными лозами. ог росписи четвертой 
ниши остались, как известно, лишь едва заметные следы деревьев и 

ЛИCIЪевНН • После консекрации наcryпало время периодического пребы
вания Диониса на лоне природы с менадамиlfl, которые были подготов
лены к встрече с ним: дионисийскому consecratio соответсгвовало мена
дическое consecratio, на которое намекает росIШСЬ «Виллы Мистерий». 
О тайном содержимом ларца, атсаnа (слово это происходит от латин

ского обозначения ларца), мы можем только догадьшаться; к тому же в 

исследовании, базирующемся на обширном историческом материале, и 
так приходится ограничиваться нанболее cYIдecгвeHHЫM. В основе сво
ей атсаnа едва ли отличались от содержимого ликнона, которое к тому 

же часто прикрьшалось фруктами и выпечкой. Лепной орнамент при
надлежавшего знатной семье дома в Риме, найденный на вилле Фарне
зина и поэтому названный «Фарнезина»!XI, раскрывает еще несколько 

деталей подготовки учаcnшков мистерий - мистов. Маленькая фигура 
посвящаемого стоит с ПОЛИОCIЪю закрьrroй головой и тирсом в руке пе
ред силеном, посвящающим мужского пола, который занят ликноном 

(см. ил. 133). Он скорее прикрывает, чем раскрьmает его!Н. На сосуде для 
притираний из собрания Археологического музея во Флоренции мы ви
дим, как юноша, чьи пропорции тела уподобляют его маленькому богу, 
с прикрьпым ликноном на закутанной голове выcryпает навстречу про
водящей инициацию почтенной, уже немолодой жеlUЦИНе, которая дер

жит для него наготове канфар - сосуд, характерный для Диониса-героя 
(см. ил. 134YJ~. 

Огношение дионисийских мальчиков и вообще представителей муж
ского пола к содержимому ликнона было иным, чем отношение диони

сийских женщин!l:\. Два архитектонических терракотовых рельефа при 
их сопоставлении наглядно показьmают разницу. для жеlUЦИН, проходя
щих инициацию, содержимое ликнона открьшается (см. ил. 72);!II посвя
щаемый мужского пола приближается с закрьпыми глазами, чтобы 
принять ликнон с фаллосом себе на голову (см. ил. 135)'1;. Ликнон на 
голове посвящаемого мальчика означает идентификацию носящего с 
содержимым носимого. На лепном рельефе «Фарнезина» видно, как 
вносят ликнон для посвящения молодых менад; на следующем изобра
жении одна из них уже ласкает пантеру (см. ил. 13б)!~'. 

В тот же период, когда появляются росписи на Изола Сакра, то eCIЪ 
во 11-111 вв., начинается расцвет искуссгва саркофагов. Оно уводит нас 
дальше, чем небольшие памятники, показьmающие отбьпие на частны�e 

• ларь, сундук (.шm.) . 
•• реквизmы для священнодейсгвий (zреч.). 
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мистершr7 • Если бы образцы, кaroрыми пользовались худоЖlШКИ сарко
фагов, были досryтшы, они могли бы стать исчерпьшающим свидетель
ством содержательносги и когерентносги дионисийской религии атти

ческой чеканки. Но нам не остается ничего другого, как довольство
ваться случайной выборкой сохранившихся про изведений, являющих 
собой карnrny исключительного богатсгва, лишенную, однако, внутрен
ней согласованности. И тем не менее из этих произведений можно 
извлечь информацию, которая дополнит наши знания о дионисийском 

календаре афинян. 
Центральная сцена рельефа на одном роскошиом мраморном сарко

фаге на Балтиморе!)!j представляет собой триумфальное шесгвие Диони
са, которое со времен знаменитой 1tOfL1t~* Птолемея П99 с ее роскошным 
оформлением относится скорее к истории культуры, нежели к истории 
религии. На крышке саркофага выелан трехчастный фриз с изображе
нием двух рождеmIЙ Диониса. Первая сцена представляет собой «схват
ки семелы�,J(х!,' вторая - Зев са, бедро которого, подобно акушерке, обра
баты�ает Илифия, тогда как Гермес с ребенком поспешает прочь. На 
третьей часги фриза (см. ил. 137) мы видим Диониса уже у своих четы�
рех кормилиц, одна из которых держит его на коленях. Старый силен 
приближается к нему в глубоком поклоне и с очень серьезным лицом. 
Он подносит ребенку тот таннсгвенный крестообразный каркас, кото
рый в Афинах носили на празднике Анфестерий нн как намек на прибли
жающееся пребывание в подземном мире, во время которого маска и 
одеяние на этом каркасе будут представлять богаlО:l. 

Три других рельефа на саркофагах показывают маленького Диони
са на последнем этапе его детсгва, причем два из них намекают еще и 

на тот мисгический процесс, который происходил у кормилиц со вре
мени кормления. Центральная тема рельефа саркофага в Мюнхене 
(см. ил. 138) 103 - подготовка к купанию ребенка. Полуобнаженная ме

нада подливает что-то в кипящую в котле воду. На само кипение ука

зывает бурлящая поверхноCIЪ воды. Другая менада готова окунуть в 
горячую воду ребенка, который лежит у нее на коленях. Зритель дол
жен догадаться, что вариться будет именно ребенок. Помимо этой 

сцены, на мистическое жертвоприношение указывает следующее: об
наженный мальчик скачет на баране, на голове у него ликнон; IU4 бара
на, который заменяет козла в силу тайны обряда, ведет для принесе
ния в жертву юноша с тирсом; с ним идут две женщины. В третьей 
сцене перед нами стоит маленький Дионис, уже как Consecratus, - точно 
так же, как и на двух следующих саркофагах. 

Изображение на саркофаге в Капитолийском музее (см. ил. 139) Н), 
наряду с купанием содержит еще один важный намек: силен, словно в 
наказание, бьет мальчика-сатира. Значит, символическое жертвоприно

шение сопровождалось побоями! Били обычно сложенными вместе 
ремнямиJ()(j. На соответсгвующий мистериальны�й удар при посвящении 

• Торжесгвенное шесгвие, процессия (zреч.). 
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менад указывает, видимо, и плеть в руке крылатой богини на «Вилле 
Мистерий»107. С левой стороны от обеих намекающих на мистические 

собьrrия сцен снова стоит Consecratus, обутый в охотничьи сапоги, а с 
правой - полуобнаженная менада ожидает перед занавесом любяще
го гостя. 

Последний саркофаг в этом ряду, саркофаг в Принстоне (см. ил. 
140) 10H, объединяет три сцены, которые, возможно, соответствовали 
аттическому элафеболиону, «дионисийскому марту», то есть второй 
половине нашего марта и первой половине апреля. Очевидно, три изоб
раженных собьrrия происходили одновременно. Справа завершается 
процесс облачения уже посвященного маленького бога: возвышаясь над 
остальными, он получает свои атрибуты. На нем уже его единственная 

одежда - небрида, шкура маленькой лани. Юноша-сатир закрепляет 
охотничий сапог на его правой ноге. Две дионисийские женщины и са

тир занимаются лентами, которые он будет носить на голове и на руке. 
К его руке, по-видимому, крепко привязьшается тирс - ветвистый сте
бель растения нартекс (Ferula Narthex). В середине двое обнаженных 
юношей, сидящих на шкуре пантеры, принимают от двух девушек уто

щение - согласно одному археологическому описанию, «фрукты или 
выпечкУ'> (в это время года скорее выпечку) «для подкрепления или 
вреМJШрепровождения»IU'). Однако позади двух пар уже висит veluт*
ЯВНЬШ знак того, что утощение будет иметь эротическое продолжение. 
Слева между тем трое крепко сложенных юношей-сатиров водружают 

нечто: это статуя старого Диониса в форме гермы. 
В исследовательской литературе имеется более детальное описание 

такой гермы: «Она развилась из формы идола бога в маске, знакомо
го нам по аттическим вазам V в. Деревянный столб, одежда и маска 
здесь, надо думать, перенесены� в прочны�й материал - в камень. Руки 
(в аттнческой вазописи только обрубки) воспроизведены, согласно эл

линистической традицни, в их натуральную величину. В правой руке 
бог держит канфар» 1 10. Мы знаем, что этот сосуд для питья с двумя руч

ками был атрибутом Диониса, а на спартанских надгробных стелах -
атрибутом героя (1\pW~)III. Таким образом, на рельефе саркофага в 
Принстоне образ бога снова раздваивается: он - и оскопле~mый «пове
литель MepnblX», и молодой охотник. И он оставался среди мужчин, 
разделяя с ними их мужское начало. Все это таинственным образом 
происходило с Дионисом в месяце элафеболионе в Афинах, на фоне 
публичного празднества Великих Дионисий. 

Вплоть до вышеназванного изображения на саркофаге в Принсто
не, датируемом эпохой первых Антонинов (l-я пол. 11 в.), на рельефах 
саркофагов прослеживается афинская традиция, которую аттнческие 
мастерские по изготовлению саркофагов передали римлянам через 
типовые образцы и книги с образцами. Но афинская традиция не по
лучила бы никакого резонанса, если бы - по крайней мере вплоть до 

* покрывала, занавес, навес (лат.). 



НА. 77 б. Мальчик-сатир с факе
лом и СlПVлuй. Италийский кув

шин Хоэс'. Вена, Музей истuрии 
искусств 

IIA. 7 77. Дионис и еl'O ВОЗЛЮ(J
ленная, o(jc. \ уживаемые ма)\ь
чиком-сатир'ом. Италийский 
кувшин Хоэс. Бриндизи, l'епю

нальный музей 



ИА. 7 78. Эрос бросает мяч. Италийский кратер с греческой надписью. 
Неаполь, Национальный музей археологии 

I/А. 779. Невеста моет голову. Италийский кратер. 
Лечче, Региональный музей 



ИА. 720. Невеста с зеркалом. Италийский кратер . 
Лечче, Региональный музей 

И.I . 727. У мершая в образе менады, ведuмая Эрuсuм . Апу лийская амфора. 
Бuнн, Античное собрание 



11.1. 722. ( )тl,ыПl(' lIa ;\llOlIишiicкуlO ша./\I ,I'у. ИТ;L \lIiiCKllii чютер. 
l>арЛ(УП<l, Г()Ро;кк()ii MY:1eii 

11.1. 72J. OДII()IIIIC с К().\()К()ЛLЧИК()М . AII'·.\IIiicKllii крап'р. 

1\·1!(). с()liрание Дж;пта 



11.,1. 724. Юноша с яйцом перед Ариадной . Апулийский кратер. 
Лечче, Региональный музей 

и.л. 725. Вознесение Ариадны . Апулийское блюдо. 
Руно, собрание Джатта 



НА. 726. Дионис перед божесгвенной менадой. Апулийский кратер . 
Лечче, РегионаЛI,НЫЙ музей 

11.1. 727. Дионисийекое ОТ()I,ггие . Апулийский кратер. 

БаРЛе"па, ГорО/\Ской МУ:iей 



Ил. 728. Вариация темы ил. и7. 
Апулийский кратер. Бари, Архео
логический музей 

ИА. 729a, 6~ Две вариации темы загробной жизни на апулийской чаше . 
Находятся в художественных магазинах 

ИА. 729в . Внутренняя сторона 
чаllПi (см . ил. I~Ша, б) 



11.1. 7ЗОа, ь: в, 1. "Текст» росписи италийскuй амфuры 
с OCTPOKOII("IНЫM IIНИЩt'М . Гш:сн, Античнос tл()раllие 



11.1. 7ЗОд. Фрагмент росписи нта
. \IIiiской амфоры с осгроконеЧНЫ:'>1 
днищем. Увеличение ил. 13()() 

И,I. 7ЗОе. Перерисовка росписи Ba:ibl (см . ~LЛ . l :Юа-д), 
выполненная Гyдp~т Хаас 

11,1. 7 З 7 а, ь: У мершая в о(iразе HeBeClbl 11 мснады. 
ПИКLlIД<I СКИфШlДllOГО тина нз СIII!ИЛIIII . 

Москва, [ 'осудаРСI1\СШIЫЙ МУ:iСЙ и:ю(iра:ШТ('ЛI,НЫХ ИСКУССIlI 
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НА. 1 З2а, б, 6. Маленький Дионис на пyrи инициации. 
Следы настениой росrmси в захоронении близ Оcnrn. 

Оcrnя, Археолоmческий музей 



НА. 733. Эпизод инициации мальчика. Лепной рельеф из виллы 
Фарнезина. Рим, Национальный музей (Музей Терм) 

НА. 734. Другие эпизоды инициации мальчика (перерисовка росписи 
сосуда для притираний, выполненная мисс С .-Е. Чапман) . 

Флоренция, Археологический музей 



и.л. 735. Эпизод инициации мужчины. Глиняный рельеф. 
Ганновер, ~узей Кестнера 

НА. 736. Эпизод инициации менады. Лепной рельеф из виллы Фарнезина. 
Рим, Национальный музей (~узей Терм) 



Ил. 737. Саркофаг с триумфальным шествием Диониса . На крышке 
саркофага сцены рождения Диониса и пребывания его у кормилиц. 

Балтимора, Художественная галерея Вальтера 

Ил. 738. Сцены из детства Диониса . Саркофаг в Мюнхене . 
Государственное собрание античных памятников 

Ил. 739. Другие сцены из детства Диониса. Саркофаг в Риме . 
Капнтолийский музей 



J/-I. 740. Сцены с соuружением идuла Диониса. Саркuфаг. 
Художесгвенный музей Принсгонского университета 

11-1. 747. Дионис и Ариадна на острове Наксос. Саркофаг в Балтиморе. 

Художесгвенная галерея Валhтера 

11-1. 742. Сцены из дeтcrвa Диониса в (iолее пu:щней трактовке. 

Саркофаг в Балтиморе. Художественная галерея Валhтера 



НА. 743. Хозяйка дома и кuрзина СО змеей. Помпеи, «Вилла Мистерий» 

lIA. 744. Диuнисийска}\ картина мира. Саркофаг IJ Салерно 



НА. 745. Вариация темы ил. I.J..J.. Саркофаг в Риме . 
Ватикан, Музей Кьярамонти 

НА. 746. Картина мира с вознесением Диониса и Ариадны. 
Глиняный диск В Бриндизи. Региональный музей 
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этого времени - не продолжала существовать соответствующая рели

rnя в форме греческих мистерий - разумеется, не в ее прежней фор
ме, а как явление, сочетающее религиозный архаизм и классицизм, 

каким был cntЛЬ так называемого «новоатгического рельефа». 
На этом, кажется, тема настоящей раБоты� - религия C(,)~ в ее гре

ческой форме - исчерпана. Изложение позднейшей, космической и 
космополитической, дионисийской религии, завершившейся в V веке 
созданием «библии» этой религии, дионисийского эпоса Нонна, потре
бовало бы отдельной книги. Ниже я позволю себе наметить лишь не

которые черты� дальнейшего развития. Одна из них, наряду с размы
ванием содержания и последующей реконструкцией в так называемом 
«синкретизме», есть замена аттической структуры дионисийским ба

рокко, приверженцы которого скорее всего уже не понимали смысла 

древних мистерий. Например, новую форму приобретают мифы о 
детстве бога и представления о раздвоении его образа. Другая черта 
дальнейщего развития дионисийской религии - изменение представле

ний о разделении бога в сторону статической универсальности, отра
женной в дуалистической дионисийской картине мира. 

На месте погребения членов знатной и богатой семьи Кальпурниев 

Пизонов в Риме было найдено десять интересных саркофarов середины 
П-ПI вв., среди них несколько с изображением дионисийских сцент. 
Только лишь на основании изображений мы, правда, еще не можем 
считать, что эта семья была дионисийской культовой общшюй, в неко
тором роде сектой посвященных llЗ . Сцены на саркофагах указывают 
скорее на расширение сферы влияния дионисийской религии и являются 
РОСКОlIПfЫМИ образцами того, что я недавно назвал «дионисийским ба
рокко». На одном из найдеЮiЫХ саркофarов изображена индийская три
умфальная процессия Диониса; рельеф на его крышке представляет 
собой вьшолненную по старому образцу иллюстрацию мифа о рожде
нии богаl14 • Еще одно великолешюе произведение дионисийского барок
ко - саркофar с изображением прибьлия Диониса на остров Наксос (см. 
ИЛ. 141)115. Ариадне, которую Дионис со своими 60жествеюiыми спутни
ками находит спящей, суждено наряду с ним определять дионисийскую 

картину мира. Сейчас саркофаги находятся в Балтиморе. 
На другом саркофаге, тематически связанном с мифом о детстве 

Диониса (см. ил. 142), мы видим, что с ребенком обращаются «гуман
но»: в изображении не содержится никакого намека на мифическое 
жертвоприношение. Младенец уже выкупан и посажен на колени к 
одной из КОРМИЛИlI, которая дает ему грудь. Широкая корзина на го
лове прислужницы представляет собой только общее указание на ми
стериальные обряды. Вторая половина изображения стала предметом 
следующего описания: «В остальной части рельефа домюrnpует фиrypа 
старого, бородатого, толстого мужчины в состоянии опьянения, кото

рый опирается на двух сатиров. На нем длинное женское одеяние и 
женская обувь, а полноту его тела подчеркивает женский характер 
груди»IIlJ. Блarородные черты старца должны были бы навести археоло-
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га, автора вышеприведенного тексга, на мысль, что здесь нашло свое 

новое ху дожесгвенное - и притом очень человечное - выражение то, на 

что в более ранних изображениях указывало сооружение идола, а имен
но возвращение оскопленного Диониса в подземный мир. Крышку сар
кофага украшает фриз с картиной ЭР<ЛlfЧеского пиршесгва перед опу
щенными занавесками: зритель смотрит на пары не извне, а изнутри. 

этот мотив воплощен таким образом, что вызывает ассоциации только 

с профанным, некультовым меропринrnем. СШа тystica (миcrический 
ларец) в правом yr лу саркофага, из которого поднимает голову змея, 
содержит общеПОНЯllIЫЙ намек на эротические мистерни. Так же обстоя
ло дело и на фресках «БиллыI Мистерий» (см. ил. 143), только не в празд
ничном зале для приготовлений и не в спальне 117. Этот мотив сгал чрез
вычайно популярен в Афннах вмесге с распросгранением культа Саба
зия" Н • Тот же самый культ оказался теперь в исключительно благо
ПрЮfIlIЫХ условиях благодаря тенденции к «сшп<ретизму»m. 
у Диодора Сицилийского, в ученом обобщеmm типов изображения 

Диониса, можно прочесть следующее: «Он кажется двойсгвенным по 
виду, потому что было два Диониса: один - бородатый древних времен, 

так как тогда все носили бороды, другой - более позднего времени, 
ЦВe'I)'lЦИЙ и нежный юноша»!:/О. На римских саркофагах сгарый и моло

дой Дионисы ПОЯВЛJDOТся теперь одновременно, на одном и том же изоб
ражении, не только в завуалированной форме, но и совершенно откры
то. Археологические находки позволяют с определенностью утверж
дать, «что двойсгвенная природа бога была хорошо известна в эпоху 
поздней имперни», только иконоrpафия ее была римскойш . Эni наход
ки немногочисленныI • . Б них варьируется одна и та же композиция, но 
и по ней можно сосгавитъ предсгавление об определенной, сгатичной 

по своей сути картине мира в отличие от динамичной, изменявшейся в 
соответствии с календарем картины мира, которую демонстрируют 

рельефы ранних дионисийских саркофагов, более непосредсгвенно свя
занных с аттической традицией. Б конце концов, однако, и эта поздней
шая дионисийская картина мира имела своим исгочником древний дио

нисийский миф. 
Новая сгатичная картина мира предсгавлена на саркофагах особого 

типа, имевших форму давильного чана (Л1]VОС;), в котором содержалось 
новое вино. Мраморные копии чана снабжены изваяниями львиных 

голов, как бы для слива. Картина мира отражала земную и небесную 

природу бога вина. На обоих саркофагах, служащих нам примерами 
(см. ил. 144, 145), композиция разделена на две части. Б нижней части 
оскопленный сгарец лежит возле открытого чана, в котором сатиры 

давят виноград. На саркофаге в Салерно (см. ил. 144)Ш панданом к 
фиryре сгарца является пьяная танцующая менада, а на саркофаге в 
музее Кьярамонти в Риме (см. ил. 145)Ш - спящая дионисийская жен

щина. Прежде, когда саркофаги украшались только тиасами танцую
щих менад и сатиров, эти фигуры указывали на блаженсгво, происге
кающее из возрасгания mrгенсивности CW1] под дейсгвием вина. Б таких 



З. Дионис в Афинах и у по nо'Читатцей в lре'Ческих мистериях 243 

образах выражалась возможность неземного сущесгвовaJШЯ, свободно

го от грубых представлений о поryстороннем мире. Однако, хотя дан
ная возможность нашла ху дожесгвенное воплощение на многих сарко

фагах, изображения на двух упомянугых образцах не допускаюг подоб
ной трактовки. В верхней части обоих рельефов мы созерцаем образ 
блаженсгва более возвышенного, чем дурманящее наслаждение вином: 
это снова Дионис и Ариадна, сочетающиеся «высшим браком». Браком 
небесным, но не платоническим: такова была цель мистерий, вырос
ших из критского мифа. 
Мы знаем путь этого мифа: он вел через Haкcocl15 . По этому пути 

пришла в римский ~(Щ большая ху дожесгвенная композиция «Богиня 
с чашей», найденная на роскошном саркофаге недалеко от того дома 
в Риме, в котором эта композиция помещал ась, перед Латинскими 
воротами (Porta Latina)I~{i. Это еще одно свидетельсгво близости диони
сийской жизни К дионисийской смерти. Связь сохранившегося диони
сийского мифа с астрономическим небом засвидетельсгвована одним 
более скромным памятником в Южной Италии. Это найденный в 

Бриндизи средних размеров терракотовый диск с рельефным изобра
жением модели мироздания (см. ил. 146)127. Круглые диски меньших 
размеров, в форме жертвенных пирогов и с атрибутами многочислен
ных божесгв, служили в этой области символическими жертвенными 
приношениями. Большое число таких «dischi sacri»*, находимых не 
только на месте древнего Тареита и в его окрестностях, но и почти во 
всей Великой Грецииl~Н, позволяет сделать заключение, что они, кроме 

того, являлись и погребальными дарами. Однако в отношении диска из 
Бриндизи погребальная функция может быть только вторичной. Ми
фологический сюжет, в данном случае вознесение божесгвенной пары, 
служил для почитания самих изображенных божесгв в их святилище. 
Тем не менее местом находки этого диска, как и в случае с маленьки

ми «dischi» без мифологических сцен, могло бьnъ и погребение. 
На диске из Бриндизи нанесено первое из известных нам в грек 0-

римском мире изображений Зодиака. Это придает ему характер памят
ника, запечатлевшего картину мироздания. Для изготовителя диска 
Зодиак был еще чем-то совершенно новым и непривычным. Он поме
стил его на краю диска, но отдельные знаки остались для него непо

нягными: Козерог, который изначально был восточным сущесгвом-гибри
дом с рогами и рыбьим хвостом, изображен бесхвостым; Дева держит в 

руке тонкий сосуд. Она низко опоясана, откуда следует, что образец, ко
торый использовал ремесленник, мог относиться еще к N в. до н. э. 
Изменена также последовательность созвездий, но мастер явно следо

вал очень раннему образцу, так как его Зодиак имеет только одинна
дцать знаков, подобно древнему вавилонскому Зодиаку со Скорпио
ном, вдвое увеличенным в длинуl:!!). На основании вышесказанного диск 

из Бриндизи можно датировать периодом между N и 1 в. до н. э . 

• Священные ДИСКИ (ит.). 
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В центре диска в колеснице, запряженной четверкой лошадей, ко

торую ведет Гермес и которой правит Эрос, едет божественная пара с 
тем же распределением значимосги персонажей, что и на фризе «Вил
лы Мистерий», где изображен Дионис и его восседающая на троне 

возлюбленная. Только здесь это выражено иными средствами: жен

ская фигура находится справа, она больше по размеру и держит ски
петр; мужчина меньше ее, хотя немного выдвинут на передний план; 
он без скипетра, но с тирсом, который можно назвать прямо-таки рос
кошным. Изображение интерпретировалось опять же как апофеоз 
Семелы l :JO • Однако в пользу Ариадны говорит присутствие Эроса, ко
торый, находясь внутри Зодиака, маркирует про исходящее как эроти

ческое вознесение. Кроме того, истолкованию женской фигуры как 
Семелы препятствует отсутствие соответствующей культовой базы в 
Южной Италии. Напротив, пара Дионис и Ариадна появляется на 
фронтоне одного помпейского храма, находившегося за чертой горо
да, - свидетельство того, что население, говорившее на оскском* язы
ке, переняло греческий дионисийский культ1:J1. 

Сосуд, которым, наряду с тирсом, отмечена мужская фигура в колес
нице, по форме едва ли может бьrrь чем-то иным, нежели кувшином 
Хоэс. Роспись одного кувшина в Бриидизи показывает Диониса и его 
спутницу на ложе (см. ил. 117)132. На диске Дионис сам держит этот со
суд, возносясь с Ариадной на небо после дня Хоэс, на котором он играл 
с ней свадьбу1З:J. Вокруг них развернута обрамлеШlая зодиакальным кру
гом картина мира. Верхний сегмент диска представляет собой небесную 
сферу как фон, на котором совершается вознесение: небосвод обозначен 
двумя держащими его атлантами, пучком молний, СОЛlЩем, луной и звез

дами, шапками Диоскуров** со звездой над каждой из них и веретеном 

МоЙР***. АтриБуты� в нижнем сегменте символизируют божества и КУЛЬ
ТbI, имеЮIЦИе отиошение к бьmno на земле и на море: это колесо тюхэа, 

крестообразный факел Деметры и Персефоны, рог изобилия, прикры
тьш ликнон вместе с выложенным отдельно от него содержимым (тре
мя пирогами и фаллосом), факел [eKaТbI, тирс с лентой, серп Кроноса, 
трезубец Посейдона и еще один плохо различимый предмет. Лестюща, 
которая так очевидно ведет в верхнюю сферу, где уже находится колес
ница с парой, указывает на культ Адониса:5* женIЦИНЫ поднимались на 
плоские крьшrn домов, чтобы чествовать этого бога цветущей юностиlЗ-l. 

* Оски - народ, населявший древнюю Италию. (примеч. пер.) 
** Диоскуры - мифические близнецы Кастор и Поллукс, сыновья Зевса и Ле

ды. (Примеч. пер.) 
*** М о й р ы - в греческой мифологии три дочери Зевса и Фемиды: Клото прядет НИ'IЪ 

жизни, Лахесис распределяет судьбы, Атропос в назначенный час обрезает жизненную 
нить. (Примеч. "ер.) 

<* Тюх Э - божество случая в греческой мифологии, символизирует изменчивость 

мира, его неустойчивость и случайность любого факта личной и обшественной жиз
ни. (Приме'Ч. пер.) 

.;* Адонис - бог плодородия в древнефиникийской мифологии; с V в. до н. э. культ 
Адониса распространяется в Греции, позднее в Риме. (Примеч. пер.) 



3. Дионис 8 Афинах и у его nочитате.МU 8 zреческих мистериях 245 

Соединение божесгвенных атрибутов на «священных дисках» Вели
кой Греции свидетельствует о тенденции к универсализму, развивав
шейся под знаком 1tavtE.~ 8Е.О(, «всех богов». Эта тенденция подчеркива
ется использованием зодиакальных знаков. Зодиак указывает на некую 
универсальную систему, подчиненную Дионису и не соотнесенную с ка
ким-либо отдельным городом или государством. Этот универсализм 
уже был присуш догреческой и внегреческой дионисийской религии 
как потенция и ее своего рода неотъемлемая черта. Данную TeндeHЦIDO 

имплицирует и применение дионисийских мотивов в области погре

бального искуссгва, о чем свидетельсгвует вазопись и искуссгво сарко
фагов. Потребность возвестить неиссякаемость жизни ни в каком дру
гом месте не была столь безусловна и универсальна, как на могиле. И 
это справедливо в равной мере как для дионисийской религии, так и 
для хриcrn:ансгва. РаСlШfрение дионисийского культа до уровня косми
ческой и космополитической религии в эпоху поздней античности 

объясняется совершеино естесгвенными причинами. Но предваритель
ным условием такого развития было то, что ~cu~ совершенно спонтан
но могла оказывать религиозное воздеЙсгвие. Этому воздейсгвию, на
шедшему выражение в рассмотренных нами мифологических и куль
товых формах, которые ~cu~ создавала для себя в античном мире, был 
положен исторический предел. 
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] ГумбальiJm В. фон. О сравниreльном изучении языков примениreльно к раз
личным эпохам их развития // Избранные труды по языкознанию. М., 1984. С. 319. 

l См.: Lindemann F.-O. Grec ~t(OfLty t~(WY // SO. 1964. Vol. XXXIX. S. 99; см. 
также первую редакцию моего исследования «Жизнь И смерть в греческом 
ПОlПIМании», оставшегося Линдеману неизвестиьгм: Kerinyi К. Leben und Tod 
nach griechischer Auffassung // Beiheft zur Schweizerischen Zeitschrift fiir Psycho
logie. Веm, 1963. NQ 46. S. 12. 

j Как, например, у комедиографа Эпикрата (см.: The Fragments of Ашс 
Comedy: In 3 vol. / Ed.J. Edmonds. Leiden, 1957-19бl. Vol. 11. Fr. 11, liпе 14). 

~ См.: Аристотель. История животных. 736Ь. 
5 См.: Демосфен. Речи. ХУIII. 263. 
6 См.: Гомер. Илиада. VIП. 429; Х. 174; ХУ. 511. 
7 См.: Там же. XXIV. 558; 1. 88; Гомер. Одиссея. XXIV. 263. 
м См.: Гомер. Илиада. ХУ. 194. 
" См.: Диодор СицuлиЙскиЙ. XXXIX. 18: tБ(WL iX1tt~(w 6cxYOt"L"WL. 
10 См.: Гомер. Илиада. ХХII. 1бl. 
]1 См.: Платон. Федон. 105d-e. 
]l См.: Hesychius. S. v. Zw~. 
]] См.: Платон. Тимей. 44с. 
" См.: Плутарх. Моралии. 114d. 
]5 См.: Плотин. ЭlDIеады. III. VII. 11. 43. 
", См.: Диодор СицuлиЙскиЙ. VIII. 15. 1. 
]7 См.: Плутарх. 06 Исиде и Осирисе. 35 Е. 
]Н См.: Мф. 19: 16; Мк. 10: 17; Лк. 18: 18; Ин. 3: 36; свидетельства Иисуса о 

се6е самом см.: Ин. 11: 25; 14: 6. 
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1" См. эпилог К моей книге о греческой и римской религии: Kerenyi К. Die 
Re1igion der Griechen und Rбmеr. Ziirich, 1963. Религиозная идея небьrrия поК(>
ится на опъrrе смерти, кaroрый существует наряду с опъrrом бесконечной жиз
ни, отиюдь им не уравновешиваясь. 

Часть 1. КРИТСКАЯ ПРЕЛЮДИЯ 
1.~ноЙскиевидения 

1.1. Дух MUItOUCKOZO искусства 

1 Platon N. А Guide to the Archaeo10gical Мшеurп ofHeraclion. Heraclion, 1955. 
Р. '27 f. 

1 См.: Levi D. Тhe ltalian Excavations in Crete and the Ear1iest European Civili
sation. Dublin: ltalian Institute оС Culture, 1963. Р. 10: «Сегодня, когда мы являемся 
свидетелями радикальной трансформации всех теорий и даже самих приици
пов точных наук, как может археология - самая молодая и, надо признаться, 

наименее объективная из наук - осгаваться неприкосновеииой и неизмеииой?» 
.' Можно считать усгановленным, что это именно ее изображение. Оно 

было нанесено на гемму, от которой сохранились фрагмеиты отпечатков, 
обнаруженных в Кносском дворце под осгатками так называемого «малого 
колонного святилища» (<<small Co1umnar Shrine»), в центре которого, соглас
но реконструкции Эванса, находилась КОЛOlша и кaroрое по своему расположе
нию может считаться центральным святилищем всего дворца (см.: РМ. Уо1. П. 
Р.804--810). 

, См.: Диодор CиurииUCKиU. У. 66. 1. Эванс отождествляет эти развалины с 
фундаментом греческого храма между пропилеями и центральным двором 
Кносского дворца (см.: РМ. Уо1. П. б, 7) . 

.\ Platon N. Ор. cit. Р. 28. 
I; См.: Wiesner j. Die Hochzeit des Po1ypus // JDAI. 1959. LXXIV. S. 35-51. 
7 См.: Alexiou S. Guide to the Archaeological Мшеurп оС Heraclion. Athen, 1968. 

Р. 80 (case 1'23). 

1.2. Миltоuские жесты 

1 Groenwegen.Frankfort Н-А. Апеst and Movement An Essay оп Space and Time 
in the Representationa1 Art ofthe Ancient Near East. L., 1951. Р. 186. 

~ Ibid. Р. 216. 
j См.: Kerenyi К. Die Mytho10gie der Griechen: In 2 Bd. Ziirich, 1951-1958. Bd. 

11: Die Heroen der Griechen: Ше Heroengeschichten der griechischen Mytho10gie. 
S. 18 [. (Ausgabe dtv 397. Miinchen, 1966. S. Iб [) 

, См.: Kerenyi К. 1т Nestor-Palast bei Py10s // Werke ... Bd. 11. S. 265 . 
. ; На этой фреске из небольшого дворика в восгочном крыле Кносского 

дворца в акробатической игре участвуюг две девушки и юноша, вьmолняющие 
прыжок поочередно друт за друтом. Такую же сцену предсгавляет и фигурка 
из слоновой кости, опубликованная у МарШlатоса-Хирмера (см.: Maтinatos S., 
Hirmer М. Кreta und das mykenische Hellas. Miinchen, 1959. Taf. 97). 

1, Здесь ловля быка предсгавлена на шкаryлке из слоновой кocrи, изображе
ние которой заимствовано у С. Алексну (см.: AAef{ou I. 'YCJ'tEPOfLLYWLXOL 'tаqЮL 
ЛLfLЕУЩ Kyc.JCJO\). Aв~y<x, 1967. Fig. 30-33). 
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7 См.: Platon N. Sir Arthш Evans and the Creto-Mycaenean BuJlfights // Greek 
Heritage. 1965. Vol. 1. NQ 4. Р. 93. 

н Пояснения см. в моих работах: Кетеnу; К. Eleusis: Archetypical Image of 
Mother and Daughter. N.Y.; L., 1967. Р. XIX f.; Idem Die Blume der Persephone //Der 
wei/3e Тuпn. 1967. Bd. 1. NQ 10. S. 29 [. 

7.3. Остров визионеров 

1 См.: Matz Р. Gottererscheinungen und Kultbild im minoischen Кrеш // Akade
mie der Wissenschaften und Litегаtш. Abhandlungen der Geistes- und Sozialwissen
schaftlichen Юassе. Мшnz, 1958. NQ 7. Это основательное археологическое иссле
дование, посвященное феномену видений в минойской религии. Его результат, 
в целом значимый и позитивный, был затемнен, однако, такой неудачной фор
мулировкой, как «верование В ЭIШфанию». Визионерская способность произво
дит не «верование В эпифанию», а прежде всего сами видения; она не требует 
и экстаза. Мац преувеличивает значение экстаза в минойской религии, не имея 
достаточной опоры в источниках. По его мнению, «существенные элементы 
дионисийской религии обнаруживаюгся уже в доисторическом Крите», однако 
следствия из именн «Дионнс» вьmодятся только для микенской Греции, а не для 
минойской культуры. Ему не удалось прояснить эти отношения. Добавлю, что 
мы пришли к ряду сходных положеннй независимо друг от друга. 

~ Miiller W Die Religionen der Waldland.ind.ianer Nordamerikas. Вегliп, 1956. 
S. 57. Автор ссылается на книгу: Whitman W. The Oto. N. У, 1937. Р. 85 . 

.1 Гомер. Одиссея. VI. 102. 
, См. примеч. 8 к разделу 1. 1.2. 
5 См.: Кетеnу; К., Sichtermann Н. Zeitlose Schieferbauten der Insel Andros // 

Paideuma. 1962. Bd. VIII. S. 33 f.; Кетеnу; К. Die andriotische Saule // Werke ... Bd. 
IП. S. 412 f. Согласно Эвансу, к тому же тнпу принадлежит и центральное свя
тилище Кносского дворца (см. примеч. 3 к разделу 1. 1.1). 

6 См.: Раите Р. Fonctions des cavemes Cretoises. Р., 1964. 
7 См.: Гомер. Одиссея. XIX. 189. 
~ эта иллюстрация заимствована из КЮIГИ П. Фора (см.: Fаиrе Р. Ор. cit Pl. VП, 

5). При ОIШСании я исхожу из собственных наблюдений, которые находят под
крепленне и в археологических исследованиях С. Маринатоса (см: Mapllla'rO~.E. 
ТО aтcicx; Пj~ Е[лtt81J(Щ // Прctх'ttхСх Пj~ 'АрхcttолоrtхТj~ 'E'tcttpt(ct~ Xct'tCx 'to 1929. A8~\/a, 
1931.1:.100 sq.). Другие «толкования» принадлежат Н. I1латону (см.: ПU'rllJlI N 
Пtр! Пj~ Е\/ Kp~'t1]t Лct'tрt(ct~ 'tW\/ О''tctЛctх't('tW\/ // 'Eq>7]fLtpt~ 'АрхcttоЛоrtх~. 1930. 1:. 164 
sq.) и П. Фору (см.: Раите Р. Ор. cit. Р. 84). Онн совершенно лишены оснований, 
как будто и не существовало мифа, направлявшего и определявшего фантазmo. 

!, Например, на выполиенном в 'SPитском стиле рельефе из слоновой кости 
VII в. до н. Э., хранящемся в Нью-Иорке (см.: Richter С. Ап Ivoгy Relief in the 
Metropolitan Museum of Лrt// AJA. 1945. Vol. XllX. Р. 261 f.). К верному истолко
ВaнJПO ближе всего здесь подошел Фридрих Мац (см.: Matz Р. Arge und Opis // 
Maгburger Winkelmann-Programm. 1948. S. 1 f.). Одна из фигур является «осво
божденной» и поэтому «освобождающей», другая - «связанной» И поэтому 

также «связывающей». Таким образом, обе они являются ипостасями богинн 
рождения, в которой легко можно узнать Илифmo. Однако Мац и другие ис
следователи наделяли ее ложными именами. 

10 Согласно обобщающему обзору, сделаниому Полем Фором, и сообщенmo 
Н. I1латона (см.: Раите Р. Cavemes et sites аux deux extremites de la Crete // Bulletin 
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de Сопеsропdепсе Hellenique. 1963. Vo!. LXXXVП. Р. 493 f.; Ш.О:'tw" N. ТО 'IEpo" 
Ma~a ха! 'Сх fLL"WLXCx 'IEpCx Kopu!p1i~ // KP7]'tLXCx XPO"LXO:. 1951. Т. V. 1:. 119 sq.). 

11 Опубликовано С. Алексиу (см.: AAt:f{olJ Е Nta 1tapO:a'taaL~ ла'tРЕLа~ E1t! 
fLL"W'LXOV &"а'УЛUФОU &ПЕLОU // KP7]'tLXCx XPO"LXO:. 1959. Т. ХП. 1:. 34б sq.). 

'~ Опубликовано Н. I1латоном (см.: пu .. (,)~ N KO:'tw ZО:хрщ // То Е'р'УО" 't1i~ 
'АрхаLOЛО'УLх1i~ 'E'taLpELa~ xa'tCx 'О 1963. A8~"a, 1964.1:. 174. Fig. 187). 

1.4. Трансуенденуuя в природе 

1 Опубликовано Д. Леви (см.: Levi D. Attivita della Scuo!a Archeo!ogica Italiала 
di Atene пеll'алпо 1955// Bolletino d'Arte. 1956. Vo!. Xl1. Р. 254. Fig. 33). 

~ См.: AAt:f{olJ Е Н fLL"W'LX~ 8ЕСх fLE8' UфWfLt"W" ХЩW" // KP7]'tLXCx XPO"LXO:. 1958. 
Т. ХП. 1:. 250 sq. 

j См.: Кеnnа V-E.-G. The Сгеtan Seals. Oxford, 1960. Р!. Х, 250. 
4 это стаryэтки из подземного клада, в котором, вероятно, хранились пред

меты из главного святилища Кносского дворца. 

1.5. Искусственно достигаемая трансуенденуuя 

1 См.: AAt:f{olJ Е 'Н fLL"W'ix~ 8ЕО:оо. 1:. 188 sq. 
~ Высота стаryэтки составляет 77,5 см. 
3 См.: Ventris М., Chadwick}. Documents in Мусепаеал Greek. Carnbridge, 

1956. Р. 35. 
4 Феокрит. Идиллии. VH. 157. 
5 См.: Афиней. XIV. 648а; Kakouri к.-!. Death алd Rеsuпесtiоп: Conceming 

Drarnatised Ceremonies of the Greek PopuJar Worship. Athens, 19б5. Р. 31. 
"См.: Kerenyi К. Eleusis. Р. 55, 74 f., 142 f., 184. 
7 См.: Kpтx~ л-г, Паtrаоах, Е-Л М~ХW"Щ ха! 01tLOU ta'topLa. A~"a, 1965 (см. 

англ. пер.: Kтitikos Р.-С., Papadaki S.-P. The history of the рорру алd of opium алd 
their ехралsiоп in алtiquity // Bulletin оп Narcotics. 1967. Vo!. XIX. Р. 23 f.). 

м См.: Диоген АаэртскиЙ. О жизни, учениях и изречениях знаменитых фи-
лософов. 1. 109. 

!. См.: Гомер. Одиссея. IV. 220. 
IU Baudelaire Ch. Les Paradis artificie!s. Р., 1917. Р. 119-120*. 
11 См.: Schneider Е. Co!eridge, Opium алd КиЫш Кhал. Chicago, 1953. Р. 41. Ав

тор ссылается на книry: Abтaтs М-Н The мilk ofParadise. Carnbridge (МА), 1934. 
'~ Или, по крайней мере, то, что французский писатель под этим подразу

мевает (см.: сосееаи). L'opium//ffiuvгes comp!etes: In 11 уо!. Сепеуе, 1946-1951. 
Vo!. Х. Р. 113). 

13 БодАер Ш. Цветы зла. ХИХ. б--8. 

" См.: Kercnyi К. Meskalin-Perioden der Religionsgeschichte // Wege zum Меп
schen. 1965. Bd. XVH. S. 201-203. 

15 См.: Mellen С. Reflections of а Peyote Eater //The Harvard Review. 1963. Vo!. 1. 
NQ 4. Р. 65: «В тот самый момент, когда вся традиционная crpyктypa воспро-

• Прилагательное «алкионический» (фр. alcyonien) образовано от слова alcyon (2реч. 
aAxи":'~) - «зимородок». «Алкионическими» в древности наЗblВались семь дней перед 
знмним солнцестоянием н семь дней после него, когда зимородок вил гнезда и ВblСИЖИ· 

вал яйца, а море оставалось необblЧайно СПОКОЙНblМ (см.: Овидии. МетаМОрфОЗbl. XI. 
7-!5). (Примеч. пер.) 
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изводсгва племени crала бесполезной (после поражения в Индейских войнах 
187(},х годов с Соединенными Штатами), и был впервые использован пейот». 

11, Miiller к.-о. Handbuch der Archao!ogie der Kunst. 3. yermehrte АuП. (mit 
Zusatzen уоп F.-G. Welcker). Bres!au, 1848. S. 594. 

17 См.: Edwards M-W Representation ofMaenads оп Archa.ic Red-Figure Vases // 
JHS. 1960. Уо!. LXXX. Р. 78 f. 

1" Schweitzer В. Altkretische КШ1st // Die Antike. 1926. Bd. П. S. 311 f. 

2. Сияние и мед 
2. 1. П.Аа.мен.еющее Ha~(Uo года 

1 См.: Меует Е. Geschichte des Altertums. 5. АuП. Stuttgart; Berlin, 1926. Bd. 1. 
Teil 2. S. 107. 

~ См.: Hipparchos. In Arati et Eudoxi Phaenomena commentarii. П. 1. 18. 
з См.: Weniger L. Das Hochfest des Zeus in O!ympia // Юiо. 1905. Bd. У. S. 14 f. 
• См.: Bischoff Е. Kalender // RE. Bd. Х. S. 1569 . 
.\ Речь идет об утреинем гелиакическом восходе Сириуса. Гелиакическим 

восходом или заходом светила в астрономии назьmают его восход или заход 

вместе с СоЛJЩем, в лучах вечерней или утреиней зари (от греч. ~л~схх~ - «сол
нечный' ). В течение солнечного года звезда проходит через периоды вечерне
го гелиакического захода, утреннего восхода, утреннего захода и вечернего 

восхода, причем с каждым днем время восхода или захода у6ьшает или возра
craeт на несколько минуг. Перед yтpeтmм восходом Сириус вместе с созвез
дием Большого Пса около 70 дней не виден на небе. (Прuме~. пер.) 

" См.: Marinatos S. Zur Orientierung der minoischen Architektur // Proceedings 
of the 1. Intemational Congress of Prehistoric and Protohistoric Sciences. Oxford, 
1934. Р. 197 f. 

7 См.: Nilsson М.-Р. Geschichte der griechischen Religion: In 2 Bd. 2. АuП. 
Мiiлсhеп, 1955-1961. Bd. 1. S. 321. 

~ Antoninus Liberalis. МИСХfLОРq1wcrt<uV cruvcx"y<u"y~. XIX // Mythographi Graeci: lп 
4 уо!) Ed. Е. Martini. Leipzig, 1894--1902. Уо!. П (1). 

9См.: Catalogue ofthe Greek and Etruscan Vases in the British Museum. L., 1893. 
Уо!. П. Р. 123 [. NQ В 177; Cook А.В. Zeus: А Study in Ancient Religion: In 3 УО!. 
Carnbridge, 1914--1940. Уо!. П. Part 2. Р!. 42. 

111 См.: Овидий. Фаcrы. Ш. 736. 
11 См.: Еврипид. Вакханки. 142; Usener Н. Юеinе Schriften. Leipzig; Ber!in, 1913. 

Bd. 1V. S. 398 [. 
1~ См.: Еврипид. Вакханки. 711. 
11 См.: Аnо...иониЙ Родосский. Аргонавтика. 1V. 1136. 
,. См.: Zimmermann Н. Das ursргiiлgliсhе Gescblecht уоп dies // G!otta. 1934. Bd. 

Xlll. S. 79 [.; Kretschmer Р. Dyaus, ZtU~, Diespiter Ш1d die Abstracta im lndogeгma
nischen // lbid. S. 101 [.; Kerenyi К. Griechische GrtшdЬеgriffе. Ziirich, 1964. S. 25 f. 

1.; См.: Ka..иuмax. Гимн к 3евсу. 10--14. 
1" См.: Са ШтасЛus. Hymni. 1. 12-13 (scholium). 
17 См.: Павсаний. VlП. 38. 6. 
1" См.: П-"Утарх. Греческие вопросы. XXXIX. 300 С. 
'" См.: Kerenyi К. Niobe: Neue Studien uber antike Religion und Humanitat. 

Ziirich, 1949. S. 185 [. 
21' См.: Euripides. Fr. 472 Nauck; см. также с. 68---б9 Hacr. изд. 
" См.: Афиней. 378а (со ссылкой на Arафокла Вавилонского). 
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:l:l Добавление «будь то человек или бог» выражало тотальность запрета. 
:I.J См.: Kerenyi К. Eleusis. Р. 82. 
l' См.: Гамер. Илиада. У. 340: [хыр, oM~ 1tEP ,Е PEE~ fLlXXaPEcrcr~ BEOTcr~v*. 
~ См.: Liddell Н с., Scott R., Junes HS. А Greek-English Lexicon. 9. ed. Oxford, 1940. 
1" См.: Аристотель. История животных. 58БЬ. 

2.2. И Зlотов-ление медовОlО напитка 
во время npedympeHHelO nояв-ления Сириуса 

] См.: Reallexikon der Vorgeschichte / Hg. М. Ebert Berlin, 1926. Bd. vп. ТаЕ. 113; 
Ransome н-м. The Sacred Вее in Ancient Times and Folklore. L., 1937. Р. 19 [. 

1 Страбон рассказывает о племенах троглодитов, обитающих в пещерах 
Южной Аравии, которые готовят для своих вождей напиток из меда (см.: 
Стра60Н. XVI. 4. 17). В своих комментариях к «Фастам» Овидия (III. 736) сэр 
Джеймс Джордж Фрэзер утверждает, что «употребление меда является обыч
ным делом у диких народов, даже если его получают не от пчел» (см.: The Fasti 
of Ovid: In 5 vol. / Ed.J.-G. Frazer. L., 1929). Ссылаясь на Спенсера и Джилле
на, он описывает, как аборигены Австралии получают мед от муравьев (см.: 
Spenser в., СШеn F.-]. The ЛrипШ. L., 1927. Vol. 1. Р. 23,159-162). 

:J См.: Fr. 116 Кеm. 
] См.: Kerenyi К. Ше Schichten der Mythologie und ihre Erforschung // Univer

sitas. 1954. Bd. IX. S. б37 f.; Jdem. Мiti sul conceptimento di Dioniso // Мюа: Rivista 
di letterature classiche. 1951. Vol. IV. Р. 1 [. 

; См.: Fr. 154 Кеm. 
<; См.: Kerenyi К. Niobe. S. 197; Idem. Die Herrin des Labyrintes // Werke ... Bd. п. 

S. 266 [. 
7 Овидий. фасты�. ш. 736. 
НСм.: ЭсхlJ.,l. Просительницы. 953: ЕХ xp~Bwv fLEBIJ**. 
'1 См.: п.щltиЙ Старший. Естественная история. XIV. 113: nusquam laudatius 

quam in Pluygia***. 
]{] Гамер. Одиссея. Х. 519: 1tPW"t1X fLE)..~XP~"t(U~, fLИЕ1tЕ~"t1X 3& ~Ы·( oi'V(U~. 
]] Что подчеркивается особо, как, например, у Еврипида (см.: Еврипид. 

Орест. 115: fLE)..~Xpa"tov ya)..IXX"to~'*). 
]1 См.: Гиппократ. Афоризмы. У. 41. 
]3 См.: Аристоте-ль. Метафизика. 1092Ь. 
], См.: П-линий Старший. Естествениая история. XIV. 113. 
];; См.: Ibid. XXXI. 69: ех imbre puro.i*. 
]6 См.: Thomsl)n с. The Greek Calendar // JHS. 1943. Vol. LXIII. Р. 63. 

2.3. пробуждение nче-л 

] ВШет von Gaertringen F. Aristaios // RE. Bd. п. S. 852. 
1 См.: Диодор Сиl,jlJ.,lиЙский. IV. 81. 2. 
J См.: П-линий Старший. Естествениая история. XIV. 5. 

* "Влага, какая сгруится у жителей неба счастливых". (Пер. н.и. Гнедича.) 
** мед из ячменя (греч.). 

*** нигде не хвалят так, как во Фриrnи (.лат.). 
'* с молоком медовая смесь (zpe'l.). 
:.* из чистой влаги (лат.). 
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I См.: Аnо..иониЙ Родосский. Аргонавтика. П. 52G--527 (схолии к Anоллоиию 
см.: Scholia in Apollonium Rhodium vetera / Ed. С. Wendel. Berlin, 1935). 

; См.: Варрон. Сельское хозЯЙсгво. III. 16.4. 
" См.: Columella. De re rustica. IX. 14. 6. 
; См.: BepzU.AUU. Георrnки. IV. 538--553; о времени проведеиия ритуала см.: 

Там же. IV. 425-428. 
н См.: Cassianus Bassus. Geoponica sive Cassiani Bassi scholasticia de re rustica 

eclogae. ХУ. 2. 22-29. 
!) Сэр Джеймс Джордж Фрэзер объясняет веру в подобное чудо аналогией 

с ecтecrвeHHЫM зарождеиием мух в трупах живo'лfых. Таким образом, возник
новеиие мифа о ~cи~ было подкреплено природным феноменом (см.: The Fasti 
ofOvid/Ed.J. Frazer. L., 1929. Vol. П. Р. 158). 

2.4. Рождение Ориона 

I См. с. 62-65 наст. изд. 
1 Гомер. Одиссея. XIX. 179; см. также: Eustathius. Commentarii ad Ноmеп 

Odysseam. 1535// Eustathii commentarii ad Ноmеп lliadem et Odysseam ad fidem 
exempli Romani editi: In 4 vol. Leipzig, 1827-1830 . 

.1 См.: Эратосфен. Катастеризмы. XXXII. 
I См.: Kerenyi К. Die Mythologie der Griechen. Bd. 1: Die G6tter- und Mensch

heitsgeschichten. S. 53 (Ausgabe dtv 392, S. 44). 
; См.: Эратосфен. Указ. соч. Согласно другой версии, смертъ от укуса скор

пиона настигла Ориона на Хиосе (см.: Арат. Явлення. 637-644). 
,; См.: Арат. Явления. 636 (схолии к Арату см.: Commentariorum in Aratum 

reliquiae / Ed. Е. МааВ. Berlin, 1898). 
; См.: Catalogue ofthe Greek and Etruscan Vases in the British Museum. Vol. П. 

L., 1893. Р. 298, В 678; Archiiologische Zeitung. 1881. Bd. XXXIX. ТШ. 5; см. также: 
Kerenyi К. n шо cacciatore // Dioniso. 1952. Vol. ХУ. Р. 7 f. 

н См.: Овидий. Фасты. У. 499 и далее; Eustathius. Scholium А in Homeri 
Iliadem ХVIП 489; Servius. Commentarii in Vergilii Aeneidem 1 535; Scholium in 
Nicandri Theriaca 15; см. также: Kerenyi К. Die Mythologie der Griechen. Bd. 1: Die 
Gбttеr- und Menschheitsgeschichten. S. 198 (Ausgabe dtv 392, S. 160). 

!I См.: Геродот. VII. 170; Стра60Н. VI. 3. 6; п.шниЙ Старший. Естесгвенная ис
тория. IV. 54. О Гирии в Танагре СМ.: Стра60Н. IX. 2.12; о Гирии в Корикосе СМ.: 
Стефан Византийский. Этника. Слов. СТ. «Гирия». 

111 См.: Hesychius. S. У. КWРUХЩ: 8UЛ&ХLОV. &IТtL O~ OtPfL&'tLVOV &nЙОV, ОfLОЮV ,xcrxCUL*. 

2.5. Мифо.АОZUЯ кожаного мешка 

I См.: Antoninus Liberalis. Ор. cit. XIX. 2: 'ta 'tou LlLO~ Eтoov O'1t&pyotvot**. 
1 См.: Гомеровские гимны. ПI. К Гермесу. 150 и ел. 
j См.: Кам uм ах. Гимн к 3евсу. 40 и ел. 
I См.: П.Аутарх. Об Исиде и Осирисе. ХХХУ. 365 А; см. также с. 145-147 

наст. изд. 

; Antigonus Carystius. Historiae mirabiles. СХХVП. 141 // ПotрotОо~оур&q)QL. 
Scriptores rerum mirabilium Graeci/Ed. А. Wеstепnann. Braunschweig, 1839. Р. 91 . 

• Кwрuхщ: мешочек; кожаный сосуд, похожий на 'о",хо<; (zpe'l. кожаный мешок, 
используемый обычно как сосуд для питья). (Прrиtf'l. реа.) 

•• они увидели пеленки Зевса (zpe'l.). 
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"См.: Aтistonous Corinthis. Hymnus in Apollinem. 37; см. также: Powell j..u. 
Соllесtanеа Alexandrina. Oxford, 1925. Р. 162. 

7 См.: Стра60н.. VIII. 5. 1. 
н См.: Inscriptiones Creticae / Ed. М. Guarducci. Roma, 1939. Уо1. 11. Х. 2. 
" См.: Диодор СиguлиUскиU. Ш. 66. 
10 См.: Гомеровские rnмны. 11. К Аполлону ПиФийскому, 39; Hecataeus. Fr. 

231 /lJacoby, FGrHist. NQ 1. У Тита Ливия она называется Корик Пелорский 
(см.: Тит АивиЙ. XXXVII. 12. 10). 

11 См.: Стра60н.. XIV. 3. 8. 
12 См.: Там же. XIV. 5. 5; Pomponius Mela. De chorographia. 1.13.71-76. Опи

сания путешественников HOBOro времеlDl приводит Фрэзер (см.: Fra.zer j.-G. The 
Go1den Bough: In 12 уо1. 3. ed. L., 1911-1915. Уо1. IV. Part 1. Р. 153 f.) 

13 См.: Beaufort F. Karamania. L., 1817. Р. 238. 
" См.: Pomponius Mela. ар. cit. 1. 13. 76. 
1.; См.: Garstang j. The Hittite Empire. L., 1939. Р. 167. Позднее название Ки

ЛИКIDI сохранилось только за узкой полосой прибрежной террИТОрlDl. 
1" См.: Kerenyi К. Die Mytho1ogie der Griechen. Bd. 1: Die Gбttеr- und Mensch

heitsgeschichten. S. 33 (Ausgabe dtv 392, S. 28). 
17 См.: Furlani G. La religione degli Ншiti. Bo1ogna, 1936. Р. 88; Goetze А. 

Юеinasiеп//НandЬuсh der Altеrtшnswissепsсhaft. 1933. Bd. Ш. Abt. 1, Ш, 1. S. 140. 
Нижеследующие цитаты заимствованы из Гётце. 

IН См.: (ПсевiJо-)АnO.LlоiJор. Мифолоrнческая библиотека. 1. 6. 3. 
19 См.: Staudacher W. Ше Trennung von Himme1 und Erde (Diss.). Tiibingen, 

1942. S. 69. 
>'() См.: (ПсевiJо-)Аnо.иоiJор. Мифолоrнческая библиотека. 
21 По-церковнославянски medvedi. 
~ См.: п..fутарх. Греческие вопросы. ХII. 295 С. 
2з См.: Kerenyi К. Ше Mytho1ogie der Griechen. Bd. 1: Die G6tter- und Mensch

heitsgeschichten. S. 134 (Ausgabe dtv 392, S. 108). 
"' См.: Philochoтus. Fr. 7//Jacoby, FGrНist N2 328 (комментарий СМ.: Ibid. S. 272). 

Золотая статуя Аполлона стояла в святая святых храма (см.: ПавсаниU. Х. 24. 5). 
Счиrалось, что моrnла ДиОlDlса представляет собой ~CtepO\l - CBoero рода пороr 
или ступень перед треножником (см. также с. 150 наст. изд.). 

2j См.: п.~утарх. Об Исиде и Осирисе. ХХХУ. 365 С. В 365 А Плутарх упо-
мннает и "сСх 'tOU .1.Ю\lUаоu Лt(фlX\llX* (см. С. 146 наст. изд.). 

2u См.: Гомеровские rnмны. Ш. К Гермесу. 55:2-559. 
л См.: ПинiJар. Пифийские оды. IV. 60. 
2н См.: Гомеровские rnмны. П. К Аполлону ПиФийскому, 285-323; см. так

же с. 139-140 наст. изд. 
"" См.: Levi D. The Ita1ian Excavations in Crete and the Earliest Ешореап 

Civilization // Quademi dell'Instituto Ita1iano di Cu1tura in Dublin. 1963. Уо1. 1. Р. 
7. О хронолоrии СМ.: Levi D. The recent excavations at Phaistos // Studies in 
Mediterranean Archaeo1ogy. 1964. Уо1. XI. Р. 14. 

3. Критское ядро мифа о Дионисе 
З.7. Бык, змея, 1UЮЩ U BUHozpaiJ 

1 См.: Galenus. Ad G1auconem de medendi methodo. 1. Medicorum Graecorum 
Opera: In 20 уо1. / Ed. c.-G. Kiihn. Leipzig, 18:l1-1833. Уо1. XI. Р. 59. 

* останки Диониса (zpe'l.). 
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2 См.: Ventris М., Chadwickj. Documents in Мусепаеап Greek. Cambridge, 
1!)56. Р. 131. 

j См.: РМ. Vol. 1. Р. 415; Vol. IV. Р. 637 f. 
I См.: Kerenyi К. Eleusis. Р. 177-180. 
" См.: Диодор СuguлuЙскиЙ. У. 77. 3. 
1, эги находки были значительно умножены блarодаря раскопкам Н. Пла

тона в Като-3акро (см.: п).а'{J)1I N Ka't(U Zахрщ // То E'p,O\l 'tij~ 'АрхаШАо,~хij~ 
'E'ta~pt[a~ xa't~ 'to 1963. A6~\la, 1964. 1:. 167 sq.). 

7 На нашей иллюcrpации представлен лучше всего сохрaюmlШfЙСЯ экземпляр 
из Микен. Несколько таких сосудов хранятся в археологическом музее Гераклио
на, среди них прекрасный образец из Киосса (см.: Maтinatos S., Hirmer М. Ор. cit. 
Taf. 98). Еще великолепнее экземпляр, найдеЮIЫЙ в Като-3акро (см.: П).а'{J)1I N 
Ka't(U zахрщ.1:. 175. Fig. 188). Фрarмеиты сосуда с пятнистой бычьей головой из 
старого Фестского дворца (пнrно - в виде розетки вокруг глаза) опубликованы 
Д. Леви (см.: Levi D. Attivita della Scuola Archeologica Italiana di Atene пеll'anпо 
1955// ВоПеtinо d'Arte. 1956. Vol. LXI. Pl. Ш d). 

в См.: Stella L.-A. La civilta micenea nei documenti contemporanei. Roma, 1965. 
Р. 1б6. 

"См.: Ventтis М., Chadwickj. Ор. cit. Р. 130. 
10 См.: ro....uep. Илиада. XIII. 703; Он же. Одиссея. XIII. 32. В другом месте им 

назван отец праведного жертвогадателя (см.: ro....uep. Одиссея. XXI. 144); оно 
встречается и в качестве прозвища самого Диониса (см.: Палатинск3.Я антоло

ГИЯ. VI. 44. 5). 
11 См.: ПавсанuЙ. VIII. 19. 2. 
12 См.: Aelianus. De паtша animalium. ХII. 34. 
IЗ См.: Плутарх. Греческие вопросы. ХХХУ. 299 В; см. также с. 120-127 

наст. изд. 

" См.: ro....uep. Илиада. VI. 132-135; XXII. 461; XIV. 325; см. также: Оио W-F. 
Dionysos: Mythos tшd Kultus. Frankfurt а. М., 1934. S. 52 [. 

1., См.: ro....uep. Илиада. VI. 265. 
11; См.: MIXPlva,~ 1:. Прах'tLXO: 'tij~ ЕУ 'A61jvaT~ 'АрхаШАо,U(ij~ E'ta~p[~ 'tOU E''tou~ 1952. 

A6~\la, 1955; Idem. 'Ауаахасра! t\l Ba6u1tE'tpwt Kp~'t1j~. 1:. 592 (см. также сообщеющ 
публиковавllШеся в издании АфюlCКОГО археологического общества начЮl3.Я с 
1949 г.: Прах't~х~ ... A6~ya, 1951.1:. 100 sq.). СовремеЮIЫЙ вид этого места можно 
найти у МарЮlатоса-Хирмера (см.: Maтinatos s., Hiтmer М. Ор. cit. Taf. XXI). 

17 См.: П).а'{J)1I N Ka't(U zахрщ. 1:. 221 sq. 
IH См.: Stella L.-A. Ор. cit. Р. 173. 
1" См.: Ventтis м., Chadwickj. Ор. cit. Р. 35, 130. 
:111 См.: Eтman А. Aegypten tшd aegyptisches иЬеп im Altertum / Neu bearbeitet 

уоп Н. Ranke. Tiibingen, 1923. S. 227. АЬЬ. 72. 
21 См.: Ibid. S. 228. 
и См.: Нетттаnn А. Nysa // RE. Bd. ХУII. S. 1655. 
l'J См.: Lhote Н. The Search for the Tassili Frescoes /Тг. А-Н. Brodrick. L.; N. У, 

1959. 
21 См.: ro....uep. Одиссея. У. 69. 
:15 См.: Аnо.монuЙ РодосскuЙ. Агронавтика. 1. 1116--1139. Как сообщает плиний 

СтарlШfЙ, сгатуя Юrrнтeра в городе Популонии, относительно которой можно до
пустить, что она представляла собой изображеЮlе архаического Фуфлунса (Дио
Юlса) в качестве покровителя города, была сделана из <<цельной лозы» (см.: Пли
ний СтаршuЙ. ЕстествеЮl3.Я история. XIV. 9). плиний ynОМЮlает и о других спо
собах применения гигантских виноградных лоз, которые, конечно, не носили 
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исключительно «дионнсийского» характера. Речь идет только о «синдромах», 
могyuшx иметь то или иное значение, не претеидуя на исключительность. 

2" Рядом с Трапезундом их наблюдал Якоб Филипп Фальмерайер (см.: 
Fallmerayer }.-Р. Fragmente aus dem Orient. Stuttgart, 1877. S. 94). 

27 Нонн ПаноmмuтаНСlCий. Деяния Диониса. ХП. 293-362. 
2Н См.: Плутарх. Сравнительные жизнеописания. Александр. 11. 6. Своей 

многочислеиностью такие змеи особеино бросались в глаза в дионисийекой про
цессии Птолемея Филадельфа, описанной у Афинея Каллнксеном Родосским 
(см.: Афиней. У. 28. 198е). Эта разновидность безвредных змей (оqщ 1tCltPE(CIt~) 
была занмcrвована из культа Сабазия, где она, вероятно, была прежде в упот
реблении (см.: Демосфен. За Ктесифоита о венке. 260). 

2!) На Андромаха ссылается Гален (см.: Galenus. De antidotis. 1. 8. Medicorum 
Graecorum Opera. Уо!. XIV. Р. 45). Андромах 6ыл критянином, что особенно 
подчеркивается Галеном (см.: Galenus. Ad Pisonem de theriaca. 1// Mediconun 
Graecorum Opera. Уо!. XIV. Р. 211). Возможно, это дейcrвительно так, вопре
ки мнению Дильса, которому я следовал ранее (см.: Kerenyi К. Werke ... Bd. 1. 
Апm. 408; RE. Bd. ХХ, 2. S. 1802). Во всяком случае, он не был уроженцем 
Пергама, как угверждает Нильссон (см.: Nilsson М-Р. Geschichte der griechischen 
Religion. Bd. 1. S. 579). 

:J() 9 мая по юлианскому календарю (см. коммеит. Дж.-д. Фрэзера к «Фас
там»: The Fasti of Ovid / Ed.J.-G. Frazer. Уо!. IV. Р. 73). 

:11 Это древнейшее из известных на сегодняшний день изображений менад 
(так называемая «тирренекая» амфора). Одну змею мы видим в броске, дру
гую - в руке менады (см.: Louvre Е 831; Beaz!ey, АВУ 103/108; РоШет Е. Vases 
antiques du Louvre. Р., 1901. Р. 7). Согласно замечанию Эдвардса, это «первая 
поразительно менадическая сцена» (см.: Edwards M.-W. Representation ofMae
nads оп Archaic Red-Figure Vases /IJHS. 1960. Уо!. LXXX. Р. 80, note 17). 

з2 В своем «Божественном лекаре» я цигирую Д. Лоренса, кaroрый говорит, что 
«шорох В траве даже самого огрубелого "современного" человека может испугать 
до такой глубины, что он не будет над собой властен» (см.: Kerenyi К. Der gбttliсhе 
Arzt 3. Aufl. Daгmstadt, 1975. S. 19; Lawтence дн Apocalypse. L., 1932. Р. 160) . 

.il На это намекает ГIлутарх (см.: Плутарх. сравmпельны�e жизнеописания. 
Александр. 11. 6: ЕХ "tOU X\"t"tou*). 

:ц См.: Плутарх. Римские вопросы. СХII. 291а . 
. li РМ. Уо!. 11. Р. 478. Р!. Х; см. также изображеЮIЯ на фресках из Агиа-Три-

ады: Маиоn R. La Crete antique. Athenes, 1955. Р!. хп, 27; XVI, 36. 
~, См.: Павсаний. 1. 31. 6. 
:17 См.: Софо/U. Эдип в Колоне. 675. 
:fj Оио W-F Dionysos. S. 143; об ассоциации змеи и плюща с Дионисом в силу 

их холодной природы см.: Плутарх. Застольные беседы. Ш. 52. 673 А. 
.~) См.: Гй.«ер. Илиада. XVIII. 561-572. 
~) См.: Он же. Одиссея. VП. 125. Слово "tPOm]LOY (имеюю так оно читается пра

вильно) встречается у Гиппонакса (см.: fr. 53 Diebl); там же упоминается и о мешке. 
О выжимании упоминается в приписываемом Гесиоду сочинении «Щит Геракла» 
(301); о переминанни винограда ногами - впервые, насколько я могу судить, у 
ямбического поэта Анания в VI веке до н. э. (см.: fr. 5, line 4 Diebl). плиний Стар
ший рассказывает об изгaroвлении нamпка под названием diachyton (ит. passito) 
(см.: Плиний Старший. ЕстеcrвеЮlая история. XIV. 84: octavo die calcatis**). 

• из-под плюща (zреч.). 
*. [виноград] выдавливается на восьмой день (лат.). 
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" См.: Гесиод. Труды и дни. 609-614. 
'2 См.: Karouzou S. The Amasis Painter. Oxford, 1956. Pl. 29; croиr упомянугь так

же чернофшурную вазу из Ленинграда (см.: Вendinelli С. l.д vita е il vinо: Мопшnепti 
anticru in ltalia. Мilanо, 1931. Р. 45. Fig. 86); в этой же юrnгe можно нaйnt и поздней
шие образцы (см.: Ibid. Р. 126. Fig. 172-173; Р. 204. Fig. 251-253; Р. 214. Fig. 264). 

н Фиrypки эротов, занимающихся сбором винограда, украшают римский 
саркофar из Сан-Лореш.ю (см.: Rodenwaldt С. Der Кlinensarkophag von S. Loren
zo // JDAI. 1930. Bd. XLV. S. 174. АЬЬ. 50). И если на самых поздних памятни
ках давильщики держат в руках peduт - кривой посох, принадлежавщИЙ пас
тухам или охотникам на зайцев, этот предмет все еще указывает на наряд са
тиров (см.: Bendinelli С. ар. cit. Р. 246. Fig. 299. Pl. Х) . 

.... Об этом свидетелъсгвует Калликсен Родосский у Афниея (см.: Афu1tеЙ. У. 
199а) 

.jj См.: Sсhоliшn in Clementis ЛlехandЛni Prоtrерtiсшn. 1. 2. 2: 1tEPIt"i"XEv 'О" "toi.i 
дlОVUООU aтtOlPOl"'(fLOV * . 

.u; &"'(POIXIX~ WI8~;** см. также: Anacreontea. 59: 1tOl"toi.iOIV O"tOllPuЛ~v ... l1tIЛТjV[ОIОIV 
UfLvOI~*** . 

,7 См.: Pollux. Onomasticon. IV. 55. 
-18 См.: Kop1tyт. Греческое богословие. XXIX. 
~ fL~ ,о "toi.i ~8ЕЛUХ"t0i.i дlOvuооu OVOfLOI "tou~ ~" O"tOllPuл~v lхеЛ[~ОV"tOl~ lv ,0T~ ЛТjvоТ~ 

l1tlj3oav'* (циr. по: Коихои).е; П BU~OIV"tIV<йV ~[~ ХСХ! 1tОЛI"tIOfL~. A~vcx, 1952. Т. У . .I;. 293). 
50 1tpoow1t[801~ 1P0poi.iV"t~* (см.: Ibid.). И наоборот, вакхическое празднество с 

тирсом и венком из плюща могло выдаваться за сбор вниограда - siтulacruт 
vindeтiae"* (см.: Ta!Juт. Анналы. XI. 31). 

51 См.: Schott S. Das blutriinstige Keltergerat // Zeitschrift Еш agyptische Sprache 
und Alterturnskunde. 1938. Bd. LXXIV. S. 93 f. 

52 Ис. 63: 2. 

3.2. ДионисиЙС1Сие имена 

I См.: Pylos Ха 102. 
2 См.: Pylos Sb 1419: di-wo-nu-so-jo [ ... / tu-ni-jo [ ... // nо-ре-nе-о [ ... / wo-no-wa-ti· 

si [ ... ; См.: также: Pиhvel}. Eleuther and Oinoatis: Dionysiac Data Егоm Мусепаеan 

* заключала в себе расгерзание Диониса (zpe'l.). 
** деревенская песнь (zpe'l.). 

*** Цигата в тексте К. Кереньи дана неверно. Ниже npиведен восполнеиньш фрагмент 
исгочника (сг. 4---8): 

XCX"tCx Л 1jVOU 0& ~схл6v"tt~ 
f16vov <XP"tVt~ 1tCX"tOU"LV 
"1:СХ<р\)ЛТj~ ЛUОV1:t~ o!vov, 
f1&"'(cx 1:0" 8tov XP01:0UV1:t~ 
E1tL1jV(OL"LV Uf1VOL~ ... 

В корыгах давя, 
только мужчины� топчут [виноград], 
гроздей выпуская виио, 

торжественно бога славя 
винодельческими гимнами ... (ПриАU'l. ред.) 

'* всем давящим в корыгах гроздья не возглашать имя поганого Диониса (zpe'l.) . 
. ;* носящие маски (zpe'l.). 
,,* имитаllllЯ с60ра винограда (..сат.). 

17 ],11\,11."'_' К· -; I ~ 
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Greece // Мусепаеan Studies: Proceedings оС the Ш. Intemational Colloquium Сог 
Мусепаеan Studies, held at «Wingspread», 4-8 Sept. 1961 / Ed. E.-L. Bennett аг.). 
Madison, 1964. Р. 168. 

J См.: Pylos Сп 3. 1-2:jo-ije-si те-ха-nа e·re-u-te-re di-wi-je-we qo-o (см.: PиhvelJ 
ар. cit. Р. 164). 

, См.: Кnossos As 603. 
; О Пенфее см.: Kerenyi К. Die Mythologie der Griechen. Bd. 1. S. 255 (Ausgabe 

dtv 392, S. 206). О Мегanенфе см.: Kerenyi К. Die Mythologie der Griechen. Bd. П. 
S. 66 (Ausgabe dtv 397, S. 51). Согласно Гомеру, Мегапенфом звали сына Мене
лая. В своем имени он нес «многосградальноCIЪ» arцa, кaroрому Елена так и не 
родила сьrnа: Мегапенф был рожден ar рабъnm (см.: Гомер. Одиссея. IV. 11 и ел.). 

1, См.: Kerenyi К. Ше Bacchantinnen des Euripides // Kerenyi К. Werke ... Bd. П. 
S. 283 [. 

; См.: Арuстофан. Ахарняне. 236. 
н Оно имело rmсъменную форму ра-те, кагорую Вентрис уже в 1953 г. в сво

ем «Глоссарии» читал как Phales (см.: Ventris М. Glossary оС 1556 ипеаг В Sign
Groups. [Privately circu1ated], 1953). В 3-м издании «Кносских табличею> в одном 
месте это слово читается как ре-те, а второе место никогда не имело однознач

ного прочтения (см.: The Кnossos Tablets / Ed.J. Chadwick,J.-Т Юllеп. 3 ed. L., 
1964). 

!' См.: Pylos Ап 5.6; Сп 4.3; См.: также: Landau О. Mykenisch-griechische 
Personennamen. GбtеЬогg, 1958. S. 189: crlivvtov Ott8oTov*. 

IU См.: Кnossos У 466.1; См.: также: Landau О. ар. cit. S. 257. 
11 См.: Demargne Р. Deux representations de la deesse Мinоеnnе dans la песгоро

le de Мзlliа // Melanges Gustave Glotz. Yol. 1. Р., 1932. Р. 305 f. 
12 К ним относятся около двадцатн фаллообразных предметов, сохранив

lШfXся в яме неподалеку ar <<царской ложи» перед Кносским дворцом. Вероят
но, это были вотивные npиношения. Рядом лежала половина «СВJПЦеиноro рога» 
(aHZ.A. «hom of consecration») - одного из тех, которые украшали минойские 
святилища. Этими деталями я обязан проф. Н. Платону, кагорый датирует 
найденные предметы при.лизителъно 2000---1700 гг. до н. Э. 

1] См.: ForsdykeJ The «Harvester» vase ofHagia Triada/lJoumal ofthe WагЬшg 
and Сошtau1d Institutes. 1954. Yol. XVN. Р. 8. Об урожае олив (или молarъбе, что 
совершенио неверно) думал и С. Маринатос (см. его примечания к иллюсгра
циям, на кагорых представлен сосуд: Marinatos S., Hirmer М. ар. cit. ТаС. 103-
105). 

" См.: Геродот. 11. 48. 2; параллели с ЕгиIПом затрагиваются и Видеманом 
(см.: Wiedemann А. Herodots zweites Buch mit sachlichen Erlauterungen. Leipzig, 
1890. S. 233 f.). 

1'> См.: Kerenyi К. Ше Mythologie der Griechen. Bd. 11. S. 316 (Ausgabe dtv 397, 
S. 232 f.). 

11, См.: Геродот. 11. 49: о t~1]r1]crIiIlEvo~ "tou dшvucrОIJ "to "tE OVOIlOt XOtt "t~v 1tOIl1t~V 
"tou ipOtАЛоU**. 

17 от глагола crOtLVEtV (zpe't.) - «махать», «вилять». 

* срамной член (zpe't.). 
** Цитата, приведенная К. Керенъи, иеточиа. ПОЛJIOCJЪЮ она звyчиrтак: (, l~"'fТIа6tfLЕVЩ 

~oи ~LOvuaou ~6 ~E OUVOfLCX хсх, 'Т]У 8uaL1jV хсх, "tТjy 1tOfL7tТ]v ~oи ",схНои, «[онl истолковал и имя 
Диоииса, и жертвеиныIe обряды, и фаллические шествия». (При.«еч. ред.) 
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3.3. Иакар и Иакх 

1 Следует учесть, <по этому времени предшесгвовал засушливый период. 

(Прu.«еч. пер.) 
1 См. с. 45 наст. изд. 
, Гомер. Илиада. ХХII. 26-31. Здесь это слово употре6ляется в форме 

01tWP1jt;· 
I См.: Там же. У. 5: &o"t~p 01tWP~\/Ot;*. 
; См.: Гесиод. Труды и дни. 609--611. 
1, См.: П.Аатон. Законы. VIП. 844d: ~\/ ла;~8~Сх\/ ALO\/Uo(a;8a; &B1joa;Up~o"tO\/**. 
7 См.: Пиндар, [Г. 140 Bowra: 

8E\/8piw\/ 8Е \/OfLO\/ A~w 
\/uощ 1tOAuj'a;B~, a;u~6t\/o~, 
&j'\IO\/ срiпщ o1twpa;,***. 

ПослеДlПОЮ crpочку можно интерпретировать двояко: &у\/о\/ срij'j'Щ o1twpa;t; 
может относиться как к Дионису - тогда «чистым светом высокого лета» бу
дет сам бог, - так и к 8E\/8piw\/ \/OfLO\/ - садам, которые ДиOlmс должен заставить 
расти, источая «чистый свет позднего лета». В обоих случаях, непосредсгвен
но или опосредсгвованно, свет исходнт от него. 

н О так называемом «художнике Диосфа» см.: Haspels С-Н-Е. Attic B!ack
Figured Lekythoi. Р., 1936. Р. 96. Здесь приводится также комментарий сэра Джо
на Бизли, ОТНОСЯЩИЙСЯ к рисунку и Нaдrn'lси. В своем издании чернофшурной ва
ЗОВОЙ живописи Бизли указывает на ложное толкование у Фурмана (см.: Вешеу, 
АВУ. Р. 509; Fuhттann Н Athamas//JDAI. 1950-1951. Bd. LXVjLXVI. S. 111 f.). 
Правильную классификaцmo этого рисунка как старейшего изображения с рож
дением из бедра можно найги у Трендалла (см.: TrendallA.-D. А Vo!ute Кrater at 
Тагапtо //JНS. 1934. Уо!. ИУ. Р. 176 Е. См. также с. 222-223. 

!I См.: СтраОон. lX. 4. 10. 
10 См.: Hekataios, Fr. 8Jacoby, FGrHist. 1; Kerenyi К. Die Mytho!ogie der 

Griесhеп. Bd. П. S. 126 [. (Ausgabe dtv 397, S. 95 f.). 
11 Согласио одним источникам, он носил имя «Ориста» (см.: Первый Ватикан

СКИЙ мифограф. 1. 87), согласно другим - имя «Стафил», образованное от 
O"ta;cpUA~, «виноградная гроздь» (см.: Seтvius. Comrnentarii in Vergilii Georgica. П. 1). 

I~ См.: rUZUH. Мифы. 129. 
1] См.: Павсании. Х. 38. 1. 
1. См.: Kerenyi К. Die Mytho!ogie der Griechen. Bd. 1. S. 198 (Ausgabe dtv 392, 

S.160). 
1.1 См. с. 62--63 наст. изд. 
'" См.: Кnossos As 1516.18. 
17 См.: Кnossos V 60.2, uf 120 Ь; Py!os.Jn 310.1б; 310.11; uъ 1317. 
IH См.: Hesychius. S.v. 'Ia;x6tp' о XUW\/ &o-njp'*. 
19 См.: Suidae Lexicon: Iп 5 уо!. /Ed. А. Adler. Leipzig, 1928-1935. Vo!. П. Р. бl6, 

line 2; См.: также: Aelianus, fr. 105 . 

• авеада предосенняя (lреч.) . 
•• недолговечная Диоиисова аабава (lреч.) . 

••• Да умножит древесную поросль 
Добрый Дионнс, 
Чнсгый светоч поаднего лета ... 

(Пер. с lреч. м.А. Гаcnарова) 
1. Иакар: авеада-<:обака (zpеч.). 
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<!о имя этого царя из других иcroчников нам не извеcrnо (см.: Кее! Н. Senyes // 
RE. Bd. ПА. S. 1541). О самой истории автор замечает, что «это сообщение 
несомненно восходит к еnmетскому ИСТОЧlШКу». 

21 Еu8шvоv (см.: Hesychius. S.v. '!otXpov). 
1:1 Своей фонетической формой ОЮl отличаюгся от гомеровского lotX~, lOtxw, 

позднее также !otXEw, первоначально еще и с IJ- в первом слоге. 
:IJ Об этом свидетельствуюг рельефы с афинской агоры. 
2' См.: Лукиаlt. Вакх. Ш. 
25 См.: Еврипид. Вакханки. 757-758. 
21; См.: Софо'/U. Антигона. 1146-1152. 
27 См.: Kercnyi К. Eleusis. Р. 62-б4. 
2!! См.: Арисmофаlt. Лягушки. 340-342: 

Ej'ELPEL (j'ЛОj'Еot~ ЛotfL7tOt8ot~ ЕУ ХЕра! 'tLVOtcrcrwv -
V!otXX' (;) V!otXXE -

VIJX'tEPOIJ 'tЕЛИТj~ (j'wcr(j'орщ &a~p * . 

Средняя строчка представляет собой versus intercalaтis - рефрен, сиитакси
чески независимый как от предшествующей, так и от последующей строчки, 
хотя последние связаны между собой. В соответСТВЮl с этим я читаю Ej'ELPEL** 
вместо Ej'ELPE***. После ЕУ XEpcrl'* в качестве пояснения было добавлено: 'Уар 
~XEL5*, что подтверждает третье лицо, а не императив. 

Основное различие между элевсШlСКИМ шествием и процессией Ариcroфа
на заключается в том, что учаCТlШКИ последней хоть и призываюг Иакха по 
имеЮl, но не несут с собой его ста'I)'И, как это происходило на пути из АфШl в 
ЭлевсШl. они верят, что он ЯВИЛСЯ к ЮIМ в видеЮIИ (ег. 340 и далее). Слова aU 8~ 
ЛotfL7tOt8L6О (350) обращены не к Иакху, а к предводителю хора, одному из блажен
ных (fLOtxotp). 

:19 См.: Kercnyi К. Eleusis. Р. 8. 
:J() См. с. 83 наст. изд. и сл. 
ЗI См.: Kercnyi К. Der gбttlichе Aпt. S. Х f. 

3.4.3агреЙ 

I См.: Savignoli L. Scavi е scorperte пеНа necropoli di Phaestos // Мопшnепti 
Antichi. 1904. Vol. XIV. Р. 622. Fig. 96. Тау. 9. Рисунок комментируется следую
щнм образом: «В центре изображена человеческая голова с большими ушами 
и выдающимся подбородком» (см.: Ibid. Р. 623). Печать датируется приблизи
тельно 1400-1300 гг. до н. э. 

2 См. с. 180-181 наст. изд. 
з См.: Webster т-в.-L. From Мусепае to Homer. L., 1958. Р. 50. 

* Раздуй свет искряных смол, подымай ввысь 
знойный витень! 

Иакх, о Иакх, 

Ты ночных хороводов nламеносец. 

*. взвивает (zpe'l.). 
* ** взвей (zреч.) . 
.. в руках (zреч.). 
5* ибо идет (zреч.). 
б* ты же факелом (zpеч.). 

(Пер. с zpe'l. А. ПuоmРО8СКОZО) 
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, Например, в сцене рождения некоего бога из головы богини, украшаю
щей пифос УН в. до н. э. Найден и часгично опубликован Н.-М. Коитолеоном 
(N.-M. Kontoleon) (см.: Kykladika. 1956. Vol. п. Fig. 5; Кretika Chronika. 1961-
1962. Vol. XVjXVI. Part 1. Pl. 52). 

'> О месте находки геммы сообщает Эванс: «Обнаружено в ближайших 
окрестностях Кании, на месте древней Кидонии или недалеко от него» (CM.:jНS. 
1901. Vol. XXI. Р. 164; См. также: Кеnnа V.-E-G. The Сгеtaп Seals. Pl. XVПI, 9Р). 

"См.: Langlotz Е Dionysos//Die Antike. 1932. Bd. УIII. S. 177. АЬЬ. 11,12; 
Picard С. Dionysos Psylax // Melanges Navarre. 1935. Р. 317 f.; Segall В. Sculpture fопn 
АгаЫа Felix // AJA. 1955. Vol. их. Р. 212 f. Pl. 59, 2; АМ. 1926. Bd. и. ТаС. XIX. 

, См.: Etyrnologicum Gudianшn. S. у. ZtXYPEU~. 
н Об этом свидетельствует ионийское окончание у Гесихия: ZtXYP'fj· ~68рщ, 

лtX1ttX80\l * . 
!' См.: Pylos Еа 56; 304; 756 (i-je-re-wo); 776. 
]о См.: Stella L-A. La religione greca nei teste micenei // Numen. 1958. Vol. У. Р. 34. 
II См. с. 44-45 наст. изд. 
I~ См.: Kerenyi К. Ше Mythologie der Griechen. Bd. 1. S. 145 (Ausgabe dtv 392, 

S.117). 
IЭ См.: Ibid. S. 113 (Ausgabe dtv 392, S. 91). 
l' См.: Fr. 3 Юпkеl. 
15 См.: Fr. 5 Nauck. 
IG См.: Fr. 228 Nauck. 
l' См.: Диодор Сиуu_шUскиU. У. 75. 4; Firmicus Maternus. De eгrore profanarum 

religionum. VI. 5. 
IH См.: Еtyrnоlоgiсшn Маgnиm. S. у. ZtXYPEU~; Callimachus, fr. 43, 117. 
19 См.: Kerenyi К. Die Mythologie der Griechen. Bd. 1. S. 196 f. (Ausgabe dtv 392, 

S.159). 
~O Находка датируется VIп в. до н. э. (см.: Kunze Е Кretische Bronzereliefs. 

Stuttgart, 1931. S. 247. ТаС. 49). Несколько более поздшою датировку отстаива
ет Сильвия Беитон (см.: Benton S. The Date of the Сгеtaп Shields // BSA. 1938-
1939. Vol. XXIX. Р. 52 f.). 

~I См.: Firmicus Maternus. Ор. cit. VI. 5. 
~~ См.: Плутарх. Сравнительные жизнеописания. Фемистокл. ХПI; Оп же. 

О сдерживании гнева. ХIП. 
:/:1 См.: ПорфuрuU. О воздержaюrn от мясной шпци. п. 55; Алкеu, fr. 129 Lobel; 

Орфические гимны. ххх. 5; UI. 7. 
~, См.: Fr. 472 Nauck; Cantarella R. Euripide, I Cretesi: Testi е commenti. 

МНanо, 1963. Р. 23 f. 
:t; Otto W-F. Dionysos. S. 105 f. 
~O См.: HamsonJ Prolegomena to the Study of Greek ReligioIL Cambridge, 1903; 

N. У, 1955. Р. 485 f. (со ссылкой на св. Нила Синайского [Nilus. Opera//Patrologiae 
cursus completus, series I: Ecclesia graeca / Ed.J.-Р. Мignе. Vol. LXXXIX)); Jeanmai
те Н. Dionysos: Нistoire du Culte de Bacchus. Р., 1951. Р. 259 f. (со ссылкой на Рене 
Брюэля [Втиеl R. Essai sur 'а confrerie religieuse des Aissaoua аи Магос. Р., 1926]); 
Dodds E-R. The Greeks and the Irrational. Berkeley; Los Angeles, 1951. Р. 276 (Домс 
публикует сведения Эрнеста Тесигера [Ernest Thesiger] об одном из танжерских 
ритуалов). 

~, См.: Jeanmaire Н. Ор. cit. Р. 259 f. 
~H См.: Eisler R. Nachleben dionysischer Mysterienriten? // ARW. 1929. Bd. 

ххvп. S. 172-183. 

* ztiypТj: яма, западня (zpеч.). 
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~, См.: Fr. 472, liпе 15 Nauck: ocrlwBt(~· . 
.юСм.: Fr. 472, line 12 Nauck: 'tou~ (по Науку '~~ ') WfLО!р<ХУОЩ 8oc('toc~ 'ttHcroc~··. 

Эта трактовка подтверждается и Гесихием: WfLО!р<ХУОЩ 8oc('toc~' 'tou~ '~ WfL~ ХРЕОС 
fLEp(~O\l'toc~ xoci EcrB(O\l'tOC~·**. 

31 \/lJх'tI1tОЛОIJ Zocypiw~ ~PO\/'t<X~, где аккузатив является аккузативом содержа
ния к 'EHaoc~ (см.: Fr. 472, line 12). 

1~ См.: Порфирии. Жизнь ПИфагора. 17; См.: также: П).атах,{ Е.-К ТО '18oc1"0\/ 
&\/'tpO\/. НР<ХХЛElО\/, 1965. I:. 48, note 44. 

13 См.: Диодор СиljlUиUскиU. Ill. 62. 2: yE\/Ecrl\/ fLE\/ 'tou'tOIJ &\lBpw1tOfLOP!PO\/ fL7]8E 
уЕуО\/Е\lОСI ,о 1tocP<X1toc\/'·. 

:;, Об этом свидетельствуюг изображения на золотом кубке из Вафио и на зо
лотой табличке из местечка Рутси недалеко от Пилоса (см.: Marinatos S., Hiттer 
М. Ор. cit ТаЕ. 179, 209; Mocpl\l<X't~ I:. 8w'tpoc xoci 8WfLOC'tOC 'tOU МtcrоуEICЖ.хоU ПОЛI't1crfLОU: 
LlW8EXOC 8lослi~щ // ВI~ЛIOВ~Х7] 'EB\/IXOU 8 EOC'tpOU. AB~\/oc, 1961. Т. 1. I:. 180 f.). 

i\ См.: Kercnyi К Ше Mythologie der Griechen. Bd. 1. S. 145 (Ausgabe dtv 392, 
S. 117). 

:~, См.: Арат. Явления. 338-339. 
:J7 См.: Codex Vоssiапus. [Lat. qto). 79; Thiele С. Antike Himmelsbilder. Вегliп, 

1898. S. 128. АЬЬ. 45; Но/ет О. Опоп // Roscher W.H. Lexikon. Leipzig. Bd. Ш. S. 
1027. 

:Jtj См.: Рим, национальный :-узей,терм, NQ 106429; каталог Парибени (1932), 
NQ 94; каталог Ауригемма (1946), NQ 64; См.: также: Kercnyi К n шо cacciatore // 
Dioniso. 1952. Vol. ХУ. Р. 131. 

з9 См.: Trendall А.-д Friihitaliotische Vasen. Leipzig, 1938. Taf. 24. Сапоги 
(cothuml) особеюю бросаются в глаза на рельефе так назьmаемой <<три6уны Фед
ра» в театре Диониса на Афинском акрополе (см.: Svoronos j.N. Das Athener 
Nationalmuseum. Athen, 1908. Bd. 1. Taf.i.XII. АЬЬ. 60). Истолкование их в каче
стве признака фракийского происхождения бога, например, у Ш. Пикара, явля
ется ложным (см.: Picard С. Les reliefs dits de «La visite chez Ikarios» // AJA. 1934. 
Vol. XXXVШ. Р. 138). Дионис пришел в Aтrnкy не с севера, а с юга, через море. 

<о См.: Гомеровские гимны. XXVI. к Дионису. 7-9. 
j( См.: Еврипид. Вакханки. 731: XUVE~;:'· 1189 (о В<ХХХ1Щ XIJVOCyE'tOC~ ao!pO~);O. 1192 

(&YPEU~);7. 1146 (~IJ\/XU\/ocyo~, ~IJVEPY<X't7]~ &ypoc~)8 •. См.: также: Kercnyi К Die 
Mythologie der Griechen. Bd. 1. S. 254 (Ausgabe dtv 392, S. 206). 

"См.: ЭСХIU. Эвмениды. 26; Оио W-F ар. cit. S. 101. 

З.5. Ариаднд 

1 См.: Кnossos Gg 702, 2. 
~ См. мою рабary, где развивается мифологическая идея лабиринта: Kercnyi К 

Labyrinth-Studien // К. Kerenyi. Werke ... Bd. 1. S. 226-273; См. также первую редак
цию, где впервые в литераrypе о лабиршrre ynОМЮIaется в высшей степени поучи-

* очищенный (zpe't.). 
** посвятивший тех, кто участвовал в поедании сырого мяса (zреч.). 

*** wfJ.o<payou<; OIX(,IX<;: распределяющих и поедающих сырое мясо (греч.). 
'* его происхождение вообще не было антропоморфным (греч.). 
'* собаки, гончие (греч.). 
[,* Вакх - великий охотник (греч.). (Пер. Ф.Ф. Зелинского.) 
;* ловчий (греч.). 
"* товарищ по охоте, помощник в ловле (zpеч.). 
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тельный керамезнйскнй образец: Kerenyi К. Labyrinthos: Der Linienref1ex einer 
mytho!ogischen Idee //Laureae Aquincenses mеmопае Valentini Kuzsinszky dedicatae. 
Vo!. П. Budapest, 1941. S. 3-29. О воплощении Э'IUЙ идеи в танце см.: Kerenyi К. Vom 
Labyrinthos zum Syrtos: Gedanken иЬег den griechischen Tanz//K Kerenyi. Werke ... 
Bd. 1. S. 274--283. Дополнительные сведения приводкrcя ниже. . 

3 См.: Wiegand Т Didyma: In 2 Teilen. Tei! 11: Die Inschriften / Hg. А Rehm. 
Berlin, 1958. 

'См.: /hid. Teil 1: Die Baubeschreibung/Hg. Н. Кnackfuss. Berlin, 1941. S. 79 f. 
Taf. 85, F 327. 

5 Idem. Sechster vor!aufiger Bericht иЬег Ausgrabungen in Milet und Didyma // 
Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften: Philos.-hist Юassе. Berlin, 1908. S. 75. 

(; Wolters Р. Darstellungen des Labyrinths // Sitzungsberichte der bayerischen 
Akademie der Wissenschaften: Phil.-hist. Юassе. Mtinchen, 1907. S. 113-132; Idem. 
Archao!ogische Bemerkungen // Sitzungsberichte der bayerischen Akademie der 
Wissenschaften: Phil.-hist. Юassе. Mtinchen, 1913. S. 3-21. 

7 См.: Везz!еу, ARV. Р. 1174. NQ 1. 
Н См.: Wolters Р. Darstellungen des Labyrinths. Taf. 3; Стае! в., Langlotz Е. Die 

antiken Vasen уоп der Akropolis zu Athen. Berlin, 1925. Bd. 1. NQ 1280. Taf. 73. 
9 См.: Wolters Р. Archao!ogische Bemerkungen. S. 3. Taf. 1. 
IIJ См.: Стае! в., Langlotz Е. Ор. cit. NQ 1314а; Wolters Р. Darstellungen des 

Labyrinths. Taf. 2. 
11 Если меандр или сrmраль использованы в качестве знаков, более подроб

ная классификация узоров несущественна. 
Il См.: Eilmann R. Labyrinthos. Athen, 1931. Р. 60 [.; Haspels СН-Е. Ашс Вlack

figured Lekythoi. Р. 179. NQ 2. 
13 Платон. Евтидем. 291Ь-с. 
l' См.: Платон. Федон. 108a: на пyrи в Аид, «похоже, миorо распутий и обход

ных путей» (tЩХЕ <г,«(О"Щ 1:"Е xcxt 1tЕРL630Щ 1tоАЛщ tXEL\I)*. Прокл говорит даже не об 
«обходных путях» (1tЕРL680Щ), а о <<ipеxпyrьяx» (1:"РL630Щ) (см.: Prосlш. In P!atonis Rem 
publicam commentarii: In 2 уо!. /Ed. G. Кroll. Leipzig, 1899-1901. Vo!. П. Р. 85). 

15 Stobaeus. Antho!ogium. V. 1089. 16: 1tЛOt\lСХL 1:"~ 1tpw"t"cx xcxt 1tEPL3pof1cxt хо1tW8щ. 
16 См.: Kerinyi К. E!eusis. Р. 99. Note 65. 
17 См.: Ibid. Р. 70-72. 
IH Вероятнее всего, что это было опосредствованное критское предание (че

рез орфическую традицию). 
1') См.: Akademie des Inscriptions et Belles-Lettres: Comptes Rendus des Seances. 

Ser. 4. Vo!. ХХ. Р., 1892. Р. 319; Foucher L. InvenWre des Mosaiques. Tunis: Institut 
National d'Archeo!ogie et Arts, 1960. Р. 76. НадПИСЬ можно найти в Корпусе ла
тинских надписей (см.: CIL. VIII. 10510). 

:10 См.: The Fragments ofSophoc!es/Ed. А-с. Peaгson. Cambridge, 1917. Fr. 1030. 
II См.: Phrynichus. Preparatio sophistica. S. у. 'AXCX\lE~ // Anecdota Graeca: In 3 

уо!. Berlin, 1814--1821. Vo!. 1. Р. 28. 
II См.: Fr. 1, 18 Die!s. 
~3 См.: РМ. Vo!. 1. Р. 356-359. Fig. 256. 
~, См.: РМ. Index (1936). S. у. «Spiгals»; Kerinyi К. Labyrinth-Studien // Kerenyi К. 

Werke ... Bd. 1. S. 226 f. 
CI:. См.: РМ. Vo!. 1. Р. 359, Fig. 25&; Р. 122. Fig. 91. 
l(; См.: Pendlebury }.-D.-S. А Handbook to the Palace of Minos. L., 1954. Р. 50. 

* в русском перевод е С. Маркиша слово 1tEP(OOOU<; неточно переведено как «пере
креСТIШ». (Прu.ме'l. пер.) 
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27 О том, какую хитрость применяли при ее посгроении, см.: Heller j.-L. 
А Uibyrtnth from Pylos? // AJA. 1961. Vol. LXV. Р. 57 f. как и в более ранней своей 
рабаге (см.: Heller j.-L Uibyrtnth ofTroya Тоwn? //The ClassicalJownal. 1946--1947. 
Vol. XIЛ. Р. 123-139), автор исходит из ОllШбочного воззрения, чro лабиринт да", 
жен бьnъ настоящим «местом блужданий» (<<а t:rue mзzер»), в котором нельзя не 
сбиться с nyrи, и не считает э1)' фиrypу лабиринтом. Такая точка зрения опровер
гается устройством леС11lИЧНЫХ клеток в Дидимах и коридора в Кносском двор
це, а также сoarветствием между ПОМllейским graffito и кносскими монетами. 

2!j См. также: Hallman F Das Ratsel der Uibyrinthe. Ardagger: DamЬбсk, 1994. 
как и Кереньи, этот шведскнй исследователь трактует лабиринт скорее как пло
щадку для плясок. Oгraлкиваясь от сходства между ТЗJЩем, представленным на 
щите Ахнлла, и скандинавскими народными плясками, он пъrraeтcя доказать, чro 
исходной точкой распространения лабиринтов был север Европы�. Названне го

рода Трои он возводит к германскому корню dreh· и валлийскому troi-, имеющим 
значение «кружиться, верте1ЪСЯ», обращается и к изображению на этрусском 
сосуде из тральятеллы� (см. примеч. 33 к наст. разделу). (Прuме'Ч. пер.) 

2!) ~o слово, очевидно, является употребительным в ювелирном искусстве. 
Я заимствовал его у одного специалиста в этой области. 

зо См.: CIL. IV. 2331; Pl. XXXVIII, 1. 
31 См.: Wroth W Catalogue of the Greek Coins of Crete and the Aegaean Islands 

in the British Museum. L., 1886. Pl. У, 12; VI, 3, 11-18; Svoronosj.-N Numismatique 
de 'а Crete Ancienne. Vol. 1. Масоп, 1890. Pl. У, 19,22; VI, 1-9, 15-16. 

3'2 См.: Wroth W ар. cit. Pl. VI, 5; Svoronos j.-N. ар. cit. Pl. VI, 19. 
ЗЗ В узоре, украшающем этот сосуд, можно разобрать слово tтuia, сл ужив

шее обозначением лабириита (см.: Helbig, Fi.ihrer ... Bd. 11. S. 341 [). В своих 
«Labyrinth-Studien» я назвал этот тип лабириита «типом из Тральятеллы». 

:J; См.: Buschor Е. Die Tondacher der Akropolis. Bd. 1. Berlin; Leipzig, 1929. 
S. 45. ~ рисунок воспроизводится Геллером (см.: Heller j.-L. А Labyrtnth from 
Pylos? Pl. ХХХIII, 10). 

3.\ См.: Pylos Сп 1287; См. также: Lang М. The Palace ofNestor Excavations of 
1957, Part 11 // AJA. 1958. Vol. LXII. Р. 183, 190. Pl. XLVI. 

31, См. примеч. 44 к наст. разделу. 
37 См.: Гомер. Илиада. XVIП. 590-593. 
:J8 См.: Он же. Одиссея. XI. 321-322. 
:fJ Об этом изображении, отиосящемся к VII в. до н. э., см.: Kercnyi К. Уоm 

Labyrinthos zum Syrtos // к. КеrЕшyi. Werke ... Bd. 1. S. 274-288. 
-w См.: Hesychius. S. у. 'АБ"6,,. ~o отнюдь не позднейшая выдумка, посколь

ку переход dn в gn действительно имеет место. Согласно Фриску, он представ
ляет собой «в высшей степени корректное» произношение (см.: Fтisk Н. Griechi
sches etymologisches WбrtеrЬuсh. Heidelberg, 1960. S. 21). 

" См.: Kercnyi К. Die Mythologie der Griechen. Bd. 11. S. 250 (Ausgabe dtv 397, 
S.I85). 

'2 См.: The Fragments ofSophokles /Ed. А.-С Реan;оп. Cambridge, 1917. Vol. 11. 
Р. 3 f. 

н См.: Toepffer j. Attische Genealogie. Berlin, 1889. S. 165 f. 
" См.: Кnossos Fp 1,3. 
,; LlC(Loa)"~6,, Б~; См. мой доклад на э1)' тему: Kercnyi К. Мбgliсhеr Sinn уоп di· 

wo-nu-so-jo und da-da-re-jo-de // Atti е mеmопе del рпmо congresso intemazionale 
di Micenologia. Roma, 1968. Р. 1021-1026. 

"; Сообщение Филосграта является легендарным (см.: Флавий Филострат. 
Жизнь Anоллония Тианского. IV. 34), а если это и не так, то все равно трудно ска-
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3a'IЪ ТОЧНО, 'п6 имеино в Кноссе в 1 в. н. э. показывали в качестве лабиршпа. Воз
можно, это была и площадка для плясок. 

" См.: Faure Р. Fonctions des cavemes Cretoises. Р. 166 f. 
4!j Эванс обнаружил изображение такой площадки на одной из фресок в 

Кносском дворце (см.: РМ. Vol. 11. Р. 23, 8; Vol. Ш. Р. 66 f. Pl. XVIII). 
49 Го.мер. Одиссея. XI. 325. 
50 См.: П"утарх. Сравнительные жизнеописания. Тесей. ХХ. 2. 
5] См.: Там же. XXVlII. 1; Диодор СШjluиискuи. IV. 62. 1. 
j~ Имя «Федра» 06разовано от прилагательного !pot~8p6~ - lре'Ч. «светлый, 

сияющий". (ПРlL«е'Ч. пер.). 
j:J См.: Плутарх. Сравнительные жизнеописания. Тесей; Юеidеmоs, [г. 17 

Jacoby, FGrНist. 323. 
: .. Изображения этой сцены неоднократно встречаюгся на вазах. Среди них 

можно упомянуть rnдршо ХУДОЖЮfКа Силея (см.: Вегliп F 2179; Kerenyi К. Die 
Mythologie der Griechen. Bd. 1. Taf. 65), кратер раБО'IЪ1 художника Кадма из 
Сиракуз (см.: Beazley, ЛRУ. Р. 1184), а также кратер из Археолоrnческого му
зея в Таранто (см. ил. 36). 

"; См.: Плутарх. Сравннтельные жнзнеописания. Тесей. ХХШ. 4: Д~Оlluаw~ xoti 
'Ap~Ct8117]~ Xotp~~6fLtIlO~*. ПЛутарх ссылается на афинского историка Демона (см.: 
Demon, fr. б Jacoby, FGrНist. 327). 

-.. См.: Павса/tuи. 11. 23. 8. 
57 См.: Го.мер. Одиссея. XI. 321-325. Было замечено, что даже имя Диони

са здесь упагребляется Гомером в аттнческой форме . 
.iIj Оио W-F Ор. cit. S. 55. До него на это же обратил внимание Людвиг Прел

лер (см.: Preller L. Ausgewahlte Aufsatze. Вегliп, 184б. S. 294). 
5~ См.: Anthologia РзlаЬпа. VII. 578; см. рус. пер. в изд.: Греческая эпиграм

ма. М., 19БО; Hanslik R. Panopeus // RE. Bd. XVIII, 3. S. 649. 
(j() См.: Hesychius. S. У. 'Ар~8~Лotll. Чита'IЪ следует по лучшему списку и в пра

вильном алфавитном порядке. В издании Курта Лапе (1953) это место заме
нено произвольной конъектурой. 

6] См.: Kerenyi К. Der g6ttliche Arzt. S. 93. Anm. lбl. 
ш См.: Wroth W Ор. cit. Pl. IV, 7; Svoronos }.-N. Ор. cit. Pl. IV, 23--25. 
б3 См.: Wroth W Ор. cit. Pl. IV, 10--13; Svoronos }.-N. Ор. cit. Pl. IV, 1-11. 
w См.: Svoronos}. N. Ор. cit. Pl. IV, 34. 
ti5 См.: Wroth W Ор. cit. Pl. У, 1; Svoronos }.-N. Ор. cit. Pl. У, 1. 
"" См.: Wroth W Ор. cit. Pl. IV, 12; Svoronos }.-N. Ор. cit. Pl. У, 2. 
67 См.: Kerenyi К. Aгethusa // к. Kerenyi. Werke ... Bd. 1. S. 210 f. 
6!I См.: Wroth W Ор. cit. Pl. IV, 13; Svoronos }.-N. Ор. cit. Pl. У, 3, 4, 7. 
ш См.: (Пвсевдr>-)Аnо.иодор. Ш. 1.4. 
70 См.: Павса/tuи.lI. 31.1. 
7] См.: Eustathius. Scholium in Homeri Iliadem. ХII. 292; Аnо.иодор. Ш. 1. 2. 
n См.: Kerenyi К. Der g6ttliche Arzt. S. 44, 93 f. 
73 См.: Плутарх. Сравнигелъные жизнеописания. Тесей. ХХ. 1; Otto W-F Ор. cit 

S. 174; см. также с. 109--110 наст. изд. 
7] См.: Пи/tдар. Пифийские оды. Ш. 3В--44; Kerenyi К. Die Mythologie der 

Griechen. Bd. 1. S. 142 (Ausgabe dtv 392, S. 115). 
7; См.: Овидии. Метаморфозы. Ш. 30В--312; Гишн. Мифы. 179; Kerenyi К. Ше 

Mythologie der Griechen. Bd. 1. S. 250 (Ausgabe dtv 392, S. 202). О семи месяцах 
см.: Диодор Сuуuлиискuй. 1. 23. 4; Аукиан. Разговоры богов. IX. 2; во фракийском 

* в угоду Дионису и Ариадне (zреч.). (Пер. с.п. Маркиша.) 
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фольклоре эта тема была вновь обнаружена Доукинсом (см.: Dawkins R.-м. The 
Modem Camival in Thrace // JHS. 1906. Vol. XXVI. Р. 19б). Последний фахт 
имеет решающее значение, поскольку мифографы ПРИIDfсывали преждевре
менное рождение еще и Аполлону, священным числом которого было число 

семь. 

71, См.: п.~утарх. Сравюпельные жизнеописания. Тесей. ХХ. з-4 (со CCLL\-

кой на исгорика Пеона Амафунтского). 
77 См.: Там же. XVIII. 2. 
7Н См.: Там же. XXI. 1. 
7!' См.: Оио W-F Dionysos. S. 171. 
'" См.: Ibid S. 171. 
НI См.: Kretschтer Р. Semele und Dionysos // Aus der Апоmiа. Berlin, 1890. S. 17 f. 

Автору не следовало только допускать, что имя «Семела» обозначало «боnnпo 
земли» в том же самом широком смысле, что и «Гея,.. По своему происхожде

нию оно было прилагательным, родственным греческому х81XfJ.IXЛ~, и в рамках 
дионисийского мифа должно толковаться как X8o\J11X (см.: Кетеnу; К. Miti sul 
concepimento di Dioniso//Maia. 1951. Vol. IV. Р. 1 f.). 

,,2 См.: П~утарх. Сравниrельные жизнеописания. Тесей. ХХ. 2 (со ССЬL\Кой 
на Иона - поэта с острова Хиос, продолжателя афннской традиции). 

ю См.: Кетеnу; К. Eleusis. S. 93 f. 
н.t См.: Гесиод. Теогония. 947-949. 
ю См.: Еврипид. Иrnюлит. 339. 
!jI; Именно так, даже если такой поэт, как Арат, принимая во внимание сцену 

из .. Илиады», употребляет двусмысленный оборот речи: aiifJ.1X a1tolxofJ.i\J1j~ 
'Aplao\J1j~* (см.: Арат. Явления. 71. 2). В передаче Германика: tunc Ш; Bacchus 
thalami тетor addit honorem** (см.: Gerтanicus. Aratea. 72). 

н'i См.: rUZUH. Астрономия. П. 5. Согласно стихотворению, которое Гигин 
использует здесь в качестве источника, во время свадьбы на остров дня явились 
все боги, а Афродита вместе с Горами преподнесла в подарок венец. 

НIi См.: Epimenides, [Г. 24 Diels; rUZUH. Астрономия. П. 5. 
'" См.: rUZUH. Астрономия. П. 5. 
'" Himerius. Orationes. IX. 5. 
!" См. примеч. 63, 64 к насг. разделу. 
"2 См.: Диодор CUI&~UUC"UU' У. 75. 4. 
!IJ См.: Там же. Ш. 64.1. 
!" См.: Афинаzор. Прошение о христианах. 20; Oгpheus, [Г. 58 Кеm. 
'1'> См.: Овидий. Метаморфозы. VI. 114: varius Deoida serpens. Varius cOO1l!eтcrвy

ет здесь греческому IXrолщ***, которое могло бы быть поиято и как 1tО(ХIЛО~'*, 
но подразумевает скорее стремительные движения змеи; пео - мисгическое имя 
Деметры. 

'.; См.: Кетеnу; К. Miti sul concepimento di Dioniso. Р. 1 f.; Jdem. Ше Schichten 
der Mythologie und ihre Erforschung // Universitas. 1954. Bd. IX. S. 637 f. 

'17 См.: Гесиод. Теогония. 912. 
!!Н См.: Павсаний. VIП. 25. 5. 
''-' См.: Orpheus, [Г. 145 Кеm. 

• знак покннутой Арнадны (zреч.) . 
•• почеcrью этою Вакх наградил ее в памJП'Ь о браке (Ааm.) . 

••• проворный, верткий (zpe'l.). 
1. пестрый, разноцветный (zреч.). 
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1'" См.: Гомеровские гимны. У. К Деметре. 469; Кетеnу; К. Eleusis. S. 44. 
1111 См.: Евриnид. Елена. 1307. 
1'" Афuнаlор. Прошение о христианах. 20. 
IШ СМ. с. 41-42 наст. изд. 
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10. Там ему был присвоен псевдоним Сосиполид, «спаситель города» (см.: 
ПавсанuU. V1. 20. 2-3; FameZl L.-R. The Cults ofthe Greek States: In 5 vol. Oxford, 
1896-1909. Vol. 11. Р. 612). 

l<li это подтверждается надIDfСЬЮ из Латоса (см.: CoZlitz н., Bechtel F Samm-
lung der griechischen Dialekt-Inschriften. Bd. Ш. Gбttingеп, 1905. NQ 5075, 74). 

ItН; См. с. 38 наст. изд. 
107 См.: Нонн Паноn(Uuтанс,,;uU. Деяния Диониса. V1. 120-165. 
IIIH СМ. с. б8 наст. изд. 

II'-'Там же. 

110 См. с. 55-5б наст. изд. 

111 См.: Kerenyi К. Der friihe Dionysos. S. 33 f. 
11' См. примеч. 21 к разделу 1.3.4. 
ш Matz F Minoischer Stiergott? //Кretika Chronika. 1961-19б2. Vol. XVfXV1 

(1). Р. 220 f. 
114 См.: Кетеnу; К. Eleusis. S. 27. 
11.\ См.: Первый Ватиканский мифограф. 1. 47. 
11<, См.: Dieterich А. Eine Мithraslitшgiе. 3. Auf1. Leipzig, 1923. S. 215. В грече

ском вариаите мы находим эту формулу у Фирмика Матерна (см.: Firmicus 
Maternus. Ор. cit. XXV1. 1), в латинском - у Арнобия (см.: АрнобuU. Против 
язычников. V. 21). 

11, См. с. 41 наст. изд. и далее. 
11" См. с. 65 наст. изд. 
II!I См.: Кетеnу; К. Eleusis. Р. 92 f. 
1;0 М.-П. Нильссон подходит близко к иcnrnе, замечая: «Возможно, В том, 

что касается орфиков, Крит имел еще большее значение, хотя доказательсгва 
этого были уничтожены временем» (см.: Nilsson М.-Р. The Minoan-Mycenaean 
Religion. 2. ed. Lund, 1950. Р. 581). Доказательсгва появятся, если не исходить, 
как это делает Нильссон, из ложного убеждения в том, что орфизм был «спе
кулятивной релш-ией, созданной, по крайней мере в своих сущесгвенных полег 
жениях, религиозным гением, который сочетал и трансформировал различные 
элементы с гениальной независимосгью и суверенносгью». Как раз в пользу 
этого нет никаких доказательсгв. Напротив, сквозь все эпохи прослеживается 
неразрывная взаимосвязь культуры, что становится особенио явным благода

ря тщательным исследованиям проф. Д. Леви в районе Феста. 
111 См.: Kerenyi К. Griechische GrundbegrifТe. Ziirich, 1964. S. 16 [. 
m См.: FarneZl L.-R. The Cults of the Greek States. Vol. П. Р. 612; См. также 

примеч. 104 к наст. разделу. 
11.1 См.: Kerenyi К. Die Mythologie der Griechen. Bd. П. S. 258 (Ausgabe dtv 397, 

S. 191). 
"" См.: TU1UH. Мифы. 255: «Какие женщины были нечестивы к родным». 
I~; СМ. с. 86 наст. изд. 
1l1, См.: Kerenyi К. Der friihe Dionysos. S. 48. 
117 См.: Диодор CUgIUUUC";UU. V. 52. 2. 
"" См. с. 79 наст. изд. На вазовой росписи из Палермо (см.: Monumenti 

inediti. Vol. 11 (1834-1838]. Pl. 7), на которую ссылается Вальтер Orrо (см.: 
Оио W.-F. Ор. сН. S. 173), имя «Ариадна», вероятно, было приrrnсано к фиryре 
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одной из кормилиц позднейшей рукой. Если возникнет вопрос о том, почему 
на росписи появилось именно имя Ариадны, то следует допустить, что для 
этого уже имелись какие-то причины. 

1-'" См.: Диодор СU~IJ.,fUЙС1(UЙ. У. 51. 3. 
1"1 См.: Altheim F. Griechische Gбttеr im alten Rom. GieBen, 1930. S. 55 f.; Rad· 

ke С. Die Gбttеr Altitaliens. Munster, 1955. S. 104 f. 
131 См.: Welter С. Altionische Tempel. Teil I: Der Hekatompedos von Naxos // 

АМ. 1924. Bd. Xl1X. S. 17-22. Сообразно своей величине, этот храм, без сомне
ния, был посвящен самому почитаемому на острове божеству, Т.е. Дионнсу. По
сейдон напрасно пьrrался оспорить у него права на остров (см.: П.луmарх. За
стольные беседы. IX. б. 1). 

11; См.: Stephanus Byzantinus. S. v. ~ovo\Ja(lX. 
ш Эга сцена пред ставлена на настенной росписи в доме Паммахия, под цер

ковью Святых Джованни и Паоло в Риме, а также на передней стороне сарко
фага с изображением гавани в Ватикане (см.: Helbig, Fiihrer ... Bd. I. NQ 232). Ис
толкованию содержания, но не географического положения этой сцены, кото
рое на обеих картинах представляется идеализированным, посвящено мое эссе 

«Богиня с чашей» (см.: Kerenyi К. Die Gбttiп mit der Schale // Idem. Niobe. Ziirich, 
1949. S. 208-230). Юноша Дионис наливает вино в чашу, которую ему в ожи
дании протягивает Ариадна. Маленькая женская фигурка рядом с ней пред
ставляет ее кормилицу Коркину, могилу которой - своего рода переосмысле
ине «могилы Ариадны» - показьmали на Наксосе (см.: П.луmарх. Тесей. ХХ. 5). 
Ее присутствие стало решающим свидетельством того, что действие происхо
дит именно на Наксосе, что прежде ускользало от моего внимания. До опреде
ленного пункта с моим толкованием соглашается и Бернард Андреэ, но всю сце

ну в целом он тракгует в качестве образа потустороннего мира (см.: Andreae В. 
Studien zw" rбmisсhеп Grabkunst // RМ. 1963. Bd. IX, Erganzungsheft). Однако на 
приближающихся к острову барках изображены эроты (как и на утраченной 
картине из Сеполькро Корне, см.: Andreae В. Ор. cit. Taf. 78-79), которых впол
не естественно ингерnpeтиpoвать в качестве существ поаостороннего мира. В них 
следует видеть идеализированных участников наксосских празднеств вокруг 

брачного острова. 
11' См.: П.луmарх. Сравнительные жизнеописания. Тесей. ХХ. 5. 
13:' от IЩЛ(Х!Щ (греч.) - «кроткий, милостнвый». (Приме't. пер.) 
1.0. См.: АфuнеЙ. IП. 7&. Афиней ссылается на наксосского писателя Аглаос

фена, или Аглосфена (см.: Aglaosthenes, fr. 4Jacoby, FGrНist. 499). 
lJi См.: Cook А.-Е. Zeus: А Study in Ancient Religion. Уоl. П. 1925. Р. 1108-1110. 

Fig. 944-946. 
1,111 См.: Диодор СU~IJ.,fUЙС1(UЙ. У. 51. 4. 
I,I!/ См.: Kerenyi К. Sееlепwandеnшgslеhrе bei Ennius // Kerenyi К. Pythagoras 

und Orpheu~: Priiludien zu einer zukunftigen Geschichte der Orphik und des 
Pythagoreismus. 3. АuЛ. Ziirich, 1950. S. 77 f. 

1'" Согласно пифагорейскому учению, это была Рея (см,: Kerenyi К. Pythago
ras und Orpheus // К. Kerenyi. Werke ... Bd. I. S. 49 [); 7t1]Y~ 3!IXVOf.LfJ~*, согласно 
Никомаху. 

111 См.: Kerenyi К. Eleusis. Р. 32 С . 

• исгочник распределения (zpеч.). 
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Часгь 11. ГРЕЧЕСКИЙ МИФ И КУЛЬТ 
1. Мифы о прибьrrии Диониса 

1 СМ. с. 24 наст. ИЗД. 
1 СМ. с. 36 наст. ИЗД. 

7.7. Из истории науки 
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:1 СМ.: Kerenyi K.JohannJakob Bachofens Portrat//Tessiner Schreibtisch. 
Stuttgart, 1963. S. 27. 

• Bachofen j.-j. Das Mutterrecht. Теil 1// Gesammelte Werke. Bd. 11 / Hg. Karl 
Meuli. Basel, 1948. S. 45. 

5 Оио W-F. Dionysos: Mythos und Kultus. 2. Auf1. Frankfurt а. М., 1939. S. 62. 
ь СМ.: Гомер. Илиада. VI. 132. 
7 СМ.: Там же. VI. 264-265. 
м СМ.: П-шmoн. Законы. VI. 773d: fLСЦ"ОfLt"~ fL&" O\,,~ E"yxtXOfLE"~ Сй, хоЛotСОfLt"сх; 

3& Ьло "~q>o,,'t~ t'tEPOU 8tou*. Согласно «Законам» (11. 672d), вино было дано лю
ДЯМ, чтобы они «впадали В неистовство» C{"ot fLot"wfLt"). У Еврипида в «Вакхан
ках» (130) fLott"OfLt"Ot ~11'tUPOt - «буйные сатиры», а в «Киклопе» (698) fLott"OfLt"~ 
Кuхлwф - «неистовствующий Киклоп». 

9 Оио W-F. Dionysos. S. 126. 
10 Ibid. S. 131. 
11 СМ. С. 20-21 наст. ИЗД. 
11 Оио W-F. Dionysos. S. 132. 
1:1 Ibid. S. 127. 
1< Цит. по: Ни!Jше Ф. Рождение трarедии из духа музыки // Соч.: В 2 т. М., 

1990. Т. 1. С. 138. 
15 Там же. С. 62. 
1" См.: Kerenyi К. Nietzsche und Лriаdnе. S. 39-49. 
17 Цит. по: Ни!Jше Ф. Рождение трarедии из духа музыки. С. бl--62. 
IH См.: Rohde Е. Psyche. 2. Auf1. Freiburg i. Вг., 1898. Bd. 11. S. 5. 
I~ См.: Wilamowilz.Moellendorff U. von. Der Glaube der Неllепеп. Вегliп, 1931. 

Bd. 1. S. 60. 
~ См. с. 16-17 наст. изд. 
11 См.: Павсании. IX. зо. 5. 
'/2 См.: Rohde Е. Die Religion der Gnechen // Rohde Е. Юеinе Schriften. ТиЫп

gen, 1901. S. 332. 
"1 См.: ПJ.iТlJJlI N '0 't11q>cx; 'tOU ~'totq>UЛОU // КР1]'tuШ XpO"tXI1. 1949. Т. Ш. ~. 534 sq. 
2. См.: Диодор Си!JuлиUскиU. У. 79. 2; [Scymnus] Orbis descnptio // Geographi 

Graeci minores / Ed. С. Miiller. Р., 1855. Vol. 1. Р. 219, 580-582. 
:l5 См.: Nilsson м.-Р. Geschichte der griechischen Religion. 2. Aufl. Miinchen, 

1955-1961. Bd. 1. S. 564. 
1& См.: jeanmaire Н. Dionysos: Histoire du culte de Bacchus. Р., 1951. Р. 157; 

Dodds E.-R. The Greeks and the Irrational. Berkeley; Los Angeles, 1951. Р. 270. 
17 Dodds E.-R. Ор. cit. Р. 271. 

• ... бурлиг нaлиroe [в кратер] неиcroвое вино, а другое, трезвое, божеcrво (Т. е. вода. -
К К) его сдерживает ... (zреч.). (Пер. А.н. EzynoBa.) 
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7.2. Формы прибытия Диониса 

1 Оио W.-F. Dionysos. S. 75. 
2 См.: Weniger L. Theophanien, a1tgriechische Gбttегаdvепtе // ARW. 1923-1924. 

Bd. ХХII. S. 16 [ . 
. 1 См.: Kerenyi К. Umgang mit Gбttliсhеm. 2. Auf1. Gбttiпgеп, 1961. S. 17. 
• См.: Leipoldt j. Dionysos // ·'АПЕАщ. Beiheft 3. Leipzig, 1931 . 
.i См.: Kerenyi К. Hegels Wiederentdeckung der Gбttег Griechenlands // Der 

hбhеге Standpunkt S. 90-107. 
1, См.: ldem. Apollon-Epiphanien // К. Kerenyi. Niobe. Ziirich, 1949. S. 151-172. 
7 Ис. 6: 4. 
н См. с. 123-124 наст. ИЭД. 
" См. с. 133 наст. ИЭД. 

7.3. Пути прибытия Диониса в Аттику 

1 См.: Павсаний. Х. 4. 3: 1ta.pa. E'tO~;* см. также: Tabulae Heracleenses. 1. 101. 
2 См. с. 68 наст. ИЭД. 
I См.: Kerenyi К. Persephone und Prometheus: Vom Alter griechischer Mythen // 

Festschrift Шг Hans Oppermann: Aus demJahrbuch der Raabe-Gesellschaft. 
Braunschweig, 1965; ldem. Prometheus: Archetypa1 Image ofHwnan Existence, N. У.; 
L., 1963. Р. 70. 

• В иеронимовском переводе «Хроники» Евсевия Кесарийского под 1497 г. 
дО Р. Х. мы читаем: «Dionysus verum поп ille Semelae filius, сит in АШсат 
pervenisset, hospitio гесерtш а Semacho flliae eius capreae реПет largitus est»;** под 
1387 г. дО Р. Х. стоит: «Dionysus, qui latine Uber pater, nascitur ех Semele,,*** (см.: 
ЕшеЫш. Chronicon // Die Chronik des Нieronymus / Ed. R Helm. Berlin, 1913). См. 
также: ЕшеЫш. Сшоniсоrwn Canones / Ed. А. Schoene. Berlin, 1866. Bd. П. S. 28: 
'AfL1tEAOIJPY(a. iJ1to 610\/6аОIJ ly\/wp(a87] ouXl _ои ЕХ ~EfLEA7]~;'* Ibid. S. 30: xa.'ta. 
'AfLtplx"tUW\/a. _о\/ 6ЕlJха.А(w\/щ IJlo\/ 'tl\/~ tpa.crl 610\/lJcro\/ Еи; 't1j\/ 'A't'tlx~\/ a80\l'ta. ~E\/08ij\/a.1 
~7]fLaxwl ха.l 'tijl 81JYIX'tpl a.u'tou \/E~p(51X 5Wp~crlXcr8lXl. Е'tЕрЩ 5' ~\/ ОU'tЩ [7'1 Ь ЕХ] ~EfLiA7]C;i* 
(дополнение мое. - К К). Эго различие можно проследитъ вплоть до Касто
ра Родосского (1 в. до н. э.), дату прибьrгия - вплоть до «атrnдографов», исто
риографов Атrnки (cM.:Jacoby, FGrHist. Bd. III, В. 1. S. 269 f.). Другую версию 
прибьrгия можно найти у Стефана Виэантийского (см.: Стефан Византийский. 
Этника. S. У. ~7]fLIXX(51X1: 5ijfLЩ 'A't'tIXij~, &1tO ~7]fLaXOIJ, С:)I xlXl _a.T~ 8IJYIX'tpacrl\/ 
E1tE~E\/w87] 610\/lJащ, &tp' с:)\/ a.l tiPE11X1 IXU'tou6*). 

5 См.: Павсаний. 1. 2. 5. 
1, См.: Furtwiingler А., Reichhold К. Griechische Vasenma1erei. Ser. 1. Miinchen, 

1904. Taf. 1-3. 

• каждый год (zpe'l.) . 
•• Когда Диоиис - не сын Семелы, а другой - прибыл в Аттику, он был радушно 

принят Семахом и подарил его дочери шкуру козы (лат.) . 
••• Дионис, которого на латыни называют LibeT pateT, рожден от Семелы (лаm.). 
'* Виноградарс-гву людей научил Дионис, однако не сын Семелы (фе'l.). 
j. Некоторые говорят, что при АмфЮа"ионе, сыне Девкалиона, Дионис, придя в Ат

тику, был принят Семахом как гOCIЪ и подарил его дочери шкуру молодого олеия. Это 
был другой Дионис, не сыи Семелы (zpe'l.). 

<,. Семахиды: дем Аттики, названный по имени Семаха; он и его дочери оказали 
госгеприимство Дионису, после чего дочери Семаха стали жрицами бога (фе'l.). 
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; См.: Афиней. п. 3&d; У. 179е; см. также с. 113 и примеч. 9 к разделу п. 1. 4. 
н См. с. 116 наст. изд. и сл. 
" См.: Lenschau Т Peiraieus // RE. Bd. XIX, 1. S. 74. 
10 Дионисии и процессия в честь Диониса в Пирее подтверждены только 

начиная с IV в. до н. 3., самое раннее начиная с V в. (см.: Foucart Р. Sur l'authen
ticite de la loi d'Evegoros // Revue de Philologie. 1877. Vol. 1. Р. 168 f.). 

II См. календарный фриз визaнrnйской церкви Агиос-Элефтерос в Афинах 
(см.: Deubner L. Attische Feste. Вегliп, 1932. Taf. ХХХУ, 3). 

" См.: Hesychius. S. у. I.!"xocp6pLo\/. 
I! См. с. 78--79 наст. изд. 
" См.: ПавсаниU. 1. 20. 3. 
1.; См.: Proclus. Chrestomathia // Photius. Bibliotheca / Ed. 1. Bekker. Berlin, 1824-

1825. S. 322,13. ДопущеШlе, что женская одежда, по существу, была старинной 
ионийской одеждой мужчин, которую больше не узнавали как таковую и поэто
му воспринимали неадекватно, является чистейшим абсурдом (это допущеШlе по
вторяется Дойбнером, см.: Deubner L. Ор. cit. s. 143). Ионийский хигон не вызвал 
бы в Афинах удивлеIШЯ, к нему отнеслись бы совершеюю спокойно. Если в древ
них памятниках roворится о женской одежде, это объясняется тем, что имеШlО 
этот пережиток архаических времен привлекал ВНИМaIШе в силу своей необыч
ности. 

"; См.: АфuнeU. XIV. 631Ь. 
1; См. с. 112 наст. изд. 
1М См.: Pickard-Cambridge А. The Dramatic Festivals of Athens. 2nd ed. / Ed. 

J. Gould, D.-M. Lewis. Oxford, 1968. Р. 58: «Действня Пегаса были, вероятно, 
только инцидентом в постепенном распространении ДИОШlсийских культов по 
всей Греции, которое не было связано с политическими мотивами» (см. также 
с. 113-114 наст. изд.). 

1" См. 113-114, примеч. 4 к наст. разделу. 
:/() В пользу его западносемитского происхождеIШЯ высказывается М. Астур 

(см.: Astour М-С. Hellenosemitica: An Ethnic апd Cultural Study in West Semitic 
Impact оп Мусепаеan Greece. Leiden, 1965. Р. 195). В данном случае наиболее 
вероятна связь с еврейским словом simah «<возрадовавшийся»), которое как 
нельзя лучше подходит для описания действня вина. 

~I См.: IG П2 1582. 53 f.; Oikonomos С.-Р. Einе пеие Bergwerksurkunde aus Athen // 
АМ. 1910. Bd. ХХХУ. S. 308 f. 

~2 См. сообщеIШЯ Стефана Визaнrnйского и Евсевня в примеч. 4 к наст. раз
делу. 

2:1 См.: Harpocration. Lexicon in decem oratores Atticos. S. у. \/E~PL~(U\/: ol fLE\/ ~~ 
'tOU 'tЕЛОU\/'tщ \/E~PLtlCX &\/т]fLfLt\/оu ~ xcxi 'tou~ 'tЕЛОUfLt\/ощ tlLСХ~(U\/U\/'tщ \/E~PL"L\/, ol tlE t1ti 
'tou~ \/E~POUC; tlLCXa1ttX\/ xcx't,x 'tL\/CX аррТ]'tО\/ ).6)'0\/;* Photius. Lexicon. S. у. \/E~PL~EL\/: ~ \/E~POU 
blpfLCX СРОРй\/ ~ tlLCXa1ttX\/ \/t~рощ· xcx'tCx fLLfLТ]"L\/ 'tOU 1tEpi ~L6\/u,,0\/ 1t,х80Щ**. 

~" См.: Curtius L. Pentheus // Вегliпег Winckelmannsprogramm. 1923. Bd. 
LXXXVIII. S. 12. 

* yt~p(~wy: в одном случае [так говорят,] когда в качесгве посвящающих [В таинсгва] 
носят оленью шкуру, надев ее на себя, или опоясьmaJaГ ею посвящаемых; в другом слу
чае [это значm] разрьmать оленей на чаC11f, согласно одному обычаю, о котором не при
нято говорить (zpеч.). 

** yt~p(~tLY: [значm] либо носить шкуру молuдого оленя, либо разрывать оленей на 
чаCП'l, в подражание страданиям, которые пришлось претерпеть Дионису (Iреч.). 
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:25 Стиль вазописи принадлежит к кругу т. н. «мастера из Эдинбурга». 
:l<. а названии этого дема см.: Lewis D.-M. The Deme Ikarion // BSA. 1956. 

Уо). и. Р. 172. 
~7 См.: Lawson j.-C Modem Greek Folklore and Ancient Greek Religion: А 

Study in Survivals. Cambridge, 1910. Р. 43. 
:111 См. с. 180 и 203 наст. изд. 
~I Начало строфы передается неясно. Мейнеке в своем издании Стефана Ви

зантийского читал: ~ Б' O't't (см.: Стефан Византийский. Этника. S. у. "Acr't1J); Па
уэлл читает: Etcro't't Б~ eop~xoи ХIXЛОV '(XIXVtV ЕБщ* (см.: Рошеи j.-u. Соllесtanеа 
Alexandrina. axford, 1925. Р. 64). 

, .. См.: Гомеровские гимны. У. к Деметре. 126. 
31 См.: Milchhoefer А. Кarten von Attika. Berlin, 1889. Heft III-IV, 9. 
"~ См.: Павсаний. III. 24. 3. На основе игровой Э'rnМолоrnи слово «Прасин» 

(Prasiai) было преобразовано в «Брасии» (Brasiai). 
З] СМ. С. 124 наст. изд. 
:J.I См.: Milchhoefer А. ар. cit. Heft III-IV, 9. 
35 См.: VeTmeule с-с The Co)ossus of Porto Raphti in АШса // Hesperia. 1962. 

Уо). XXXI. Р. 75 f. Согласно ему, это бьv.а персонифш<aI1ИЯ, близкая к Деметре. 
:J6 См. с. 53-54, 84 и 169-170 наст. изд. 
J7 См. с. 90 наст. изд. 
JIj См.: Kerenyi К. Неrktшft der Dionysosreligion. S. 21 f. 
~ это заслуга rpеческого археолога Иоанна Пanадимитриу, который расска

зал мне об этом. Смерть помешала ему уточнить свое открьП'Ие топоrpафиче
ски и подтвердить с помощью раскопок. 

40 См.: Аристофан. Мир. 874-876 (со схолиями). 
" См.: Suidae Lexicon. S. у. ВРlXирЫ\I. 
,~ См.: Scholiurn in Aristophanis Расеm. 874: ЕУ BPIXUPW\lI БЕ Б~fLW~ <Тj~ 'A't"t'~xТj~ 

1tОЛЛIXI 1tOpVIX~... fLtGUo\l't'~ БЕ 1tоллCt~ 1tOP\lIX~ i1P1tIX~OV * * . 
н См.: Гомеровские гимны. XXXIV. К Дионису. 1. 
"" См.: Там же. VП. К Дионису. 
4.1 См.: (Псевдо·)Аnомодор. Ш. 5. 3. 
~ Этого мнения npидерживался уже сэр Apryp Эванс (см.: РМ. Уо). IV. Р. 26). 
'7 См.: RE. Bd. IX. S. 978. Возможно npоисхождение этого слова от зanадно-

семитского корня, ер. аккад. ikkaтu - «фермер, сенгель» (см.: Astour М.-С. ар. cit 
Р. 194 f.). 

~ См.: IG Р 186-187 (А 3, 6, 9, 19,24). На предпоследнем месте, по всей 
вероятноC11f, следует читать КАР. 

'11 СМ. С. 37 и сл. наст. изд. 
50 См: Eratosthenis Catasterismorurn reliquiae / Ed. С. Robert. Berlin, 1878. S. 

72 f.; Maass Е. Analecta Eratostenica. Berlin, 1883. S. 57-138; Кеиет С.-А. Erato
sthenes Ш1d die a1exandrinische Stemdichtung. Ziirich, 1946. S. 29-94. 

51 от глагола fLlXpfLIX1ptIV***, в свою очередь происходяшего от fLlX~P~Тjv' <О 
XIXXW~ tXt~V'*, согласно Гесихию - слово тарентского диалекта (см.: Hesychius. S. 
у. МIXТРIX). 

* До того как в Форик прибыло прекрасное изображение [или: седалище] (zре'Ч.). 
** В Бравроне, атгическом деме, много проcnпyrок ... Пьяные хватали МНОntX про

cтmyroK (zре'Ч.). 
*** сверкать (zpe'l.). 
'* fLIXLpLijV: страдать (zpе'Ч.). 
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л См.: (Псевдо-)Аnм.лодор. Ш. 14. 7. 
53 а превращении Икария в созвездие Волопас рассказьmается у ГШ'ИНа (см.: 

ГигuH. Астрономия. П. 4); о быках Икария (boves Icaтil) упоминает Проперций 
(см.: Проnеру,иЙ. IП. 33. 24) . 

.... См.: Maass Е. ар. cit. S. 136, Anrn. 120; продолжено Меркельбахом (см.: 
Merkelbach R. Ше Erigone des Eratosthenes // Miscellanea di studi Alessandrini in 
mеmоге di Augusto Rostagni. Torino, 1963. Р. 489 f.). 

55 ГШ'ИН говорит О атЬот qua ратеns sepultus videbatur*, где videbatur выдает, что 
«дерево» В дейсгвительноcrи было Икарием (см.: rUZUH. Астрономия. П. 4). 

50 См. с. 63-64 насг. изд. 
57 СМ. С. 203 насг. изд. 
5/j См. с. 203-204 насг. изд. 
5g См.: rUZUH. Мифы. 122. 
(j() См. с. 194 насг. изд.; ил. 94 и 95. 
61 См. с. 195 насг. изд. 
ш См. с. 194 насг. изд. 
6з Boehm Р. Das attische Schauke!fest // Festschrift [иг Eduard Hahn. Stuttgart, 

1917. S. 290. 
64 См.: Kerenyi К. Das Wesen des Mythos und seine Gegenwiirtigkeit // Die 

Егбffnung des Zugangs zшn Mythos: Ein Lesebuch/Ed. К. Kerenyi. Daлnstadt, 1967. 
S.244. 

ti5 См.: Frazer j.G. The Go!den Bough. Vo!. Ш. Р. 276 [. 
66 См.: Wagenvoort Н. Phaedra ор de schomme! // Hermeneus. 1930. Vo!. 11. 

Р. 72 f.; 83 [. 
67 См.: rUZUH. Астрономия. П. 4: сит in finibus Atheniensium multae virgines sine 

саиsа suspendio sibi mortem consciscerent, quod ЕПgоnе fuerat precata, ut eodem leto filiae 
Atheniensium adficerentur ... ** 

68 См. с. 190 и ел. насг. изд. 
ш См. примеч. 73 к разделу 1.3.5; соответсгвующая культовая легенда об 

Артем иде приводится у Павсания (см.: Павсании. VIII. 23. 6). 
70 Раскачивающуюся на дереве Елену впоследсгвии сгали назьmать Дендри

тндой (<<Древесной») (см.: Павсании. Ш. 19. 10). 
71 См.: Furtwangler А., Reichhold К. Griechische Vaserunalerei: In 21 Bd., Ser. 1-

IП. MUnchen, 1900--1932. Ser. Ш. Taf. 125. Textband, S. 28-32; см. также с. 194 
насг. изд. 

n См.: Freud S. Drei Abhandlungen zш Sexualtheorie. 6. Aufl. Leipzig und Wien, 
1926. S. 76. Согласно сведеииям из облаcrи медицины, благодаря положению 
шеи при раскачивании пробуждается чувсгво сексуального удовольсгвия. То 
же самое происходит у танцующих мен ад при соответсгвующих движеииях го

ловой (см.: Еврипид. Вакханки. 185: xpa'tcx aEТacxL;*** Овидий. Метаморфозы. III. 
726: collajactare;'* Тау,ит. Анналы�. XI. 31: iacere caput;5* Dodds E.-R. ар. cit. Р. 273 
[.). Начиная с Роде «энергичное покачивание и кружение головой» прmrnсьmа-

* ... дерево, которое казалось погребенным родителем (лат.). 
** Тем временем на афинской земле множество дев лишили себя жизни, беспричин

но повесившись, ведь Эригоиа [перед смертью] молилась о том, чтобы той же смертью 
[, какую она намеревалась всгретить,] умирали и дочери афииян ... (лат.) (Пер. А.и. Ру. 
бана.) 

*** трясти головами (zpe'l.). 
'* трясти шеями (лат.). 
:.. запрокидывать голову (лат.). 
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лось «эксгазу И неисговству», то ecrъ вообще опьянению (см.: Rohde Е. Psyche. 
Bd. П. S. 11, Anm. 3). 

':1 СМ. С. 116-117 насг. изд. 
"Феодора Колофонского (см.: Афuнеи. XN. бl8е-~. 
;.; См.: Овидии. Метаморфозы. VI. 125: Liber ut Eтigonen faLsa deceperat uva*. В 

Новое время эта тема в ее различных вариациях получила отражение в живопи
си начиная с Гвидо Рени и Пуссена (см.: Panofsky Е. А Mythologica1 Painting Ьу 
Poussin in the Nationalmuseurn Stockhohn. Stockhohn, 19(0). К первоначальному 
мифу, бьnъ может, ближе всего подошли художники Жан-Франсуа де Труа 
(Hi79-1752) и Анн-Луи Жироде (1767-1824) (см.: Panofsky Е. ар. cit Fig. 18-19). 

;" а гигангских виноградных лозах можно прочитатъ выше (см. примеч. 25 
к разделу 1.3.1); см. также: Milani L.-A. Museo Topogra.fico dell'Etruria. Firenze; 
Roma, 1898. Р. 145: «иn серро di vite di eccezionale grossezza, trovato поп lunghi da 
Populonia» [чурбан виноградной лозы огромных размеров, найденный недале
ко от Популонин] хранится <те! Мusео di Stoтia Naturale соте oggetto di Taтita» [как 
уиикальная находка в Музее есгествеиной историн] во Флоренции. Но как раз 
это в античную эпоху не было редкосгъю. 

;; См.: Paribeni R. Ricerche пе! sepolcreto di Haghia Triada presso Phaestos // 
Monumenti Antichi. 1904. Vol. XN. Р. 747; Picard С. Phedre а 'а Ьа1ащ:оiге et 'е 
symbolisme des pendaisons // Revue Archeologique. 1928. V. Ser. Vol. XXVШ. Р. 50. 

7Н это предположение было высказано Эвансом из-за различных датировок 
найдеJПlЫХ в нем предметов, последний из которых О"пюсился приблизитель
но к 1360 г. до н. э. (см.: РМ. Vol. IV. Part 1. Р. 24. Note 4). 

;" См.: Paтibeni R. ар. cit. Fig. 42, 43 . 
.. , См.: Nilsson м.-Р. The Мinoan-Mycenaean Religion. Р. 331. Note 7. 
HI См.: Parrot А. Les fouilles de Мап // Syria. 1940. Vol. XXI. Р. 18 f. Pl. VIlI. 
ю См.: Delvoye С. Rites de fecondite dans les religions prehelleniques // ВСН. 

1946. Vol. LXX. Р. 127 f. 

7.4. Появ.Аенuе Диониса в Афuнах 

I На другой сгороне кратера - менада между Дионисом и обнаженным 

мужчиной: она как будто покидает бородатого бога, который стоит тут с рогом 
изобилия, облачеJПlЫЙ в широкое одеяние, и смотрит, как она уходит вслед за 

мужчиной (см. ил. 45). 
2 См.: Haspels С-Н-Е. АШс Black-Figured Lekythoi. Р., 1936. Pl. 38, 2. Лира 

характеризует Диониса как Мельпомена, его культ в качестве такового имел 

скорее чаcrnый характер (см.: Павсанuи. 1. 2. 5). 
:1 Перерисовка заимствована у барона фон Штакельберга (см.: Stackelberg О.-м. 

von. Die Graber der НеПепеп. Berlin, 1837. ТаС. ХП, 4). 
I а вознесении Эригоны ясно сказано у Лукиана (см.: Аукиан. Разговоры 

богов. 5). 
" На ил. 44 предсгавлена одна необычная вариация: перед Дионисом - бо

родатыI,' в широком одеянии и с канфаром - сгоит козел, голова которого 
нanоминает человеческую, странный предсгавитель дионисийского потусторон
него мира. Параллелью к этому примеру, только с другим распределением 
ролей, я обязан д-ру Гансу Петеру Ислеру из Галле (см.: Zeitschrift der Martin-

• Эригону провел виноградом обманчивым Либер (_шm.). (Пер. С. ШеРIJUНСКОZО.) 
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Luther-Universitat Hal!e.Wittenberg. 1952-1953. Bd. 11. Heft 3. Taf. 7. Fig. 4.): Дио
нис BCI)'Ilaeт в колесницу, а женщина сгоит рядом, тут же приписано и имя 

«Семела» (см. ил. 47). Вазописец изобразил сцену в подземном мире, откуда 
Дионис появляется вмесге со своей матерью. о. Хёфер ингерпретировал ее как 
вcryпление на Олимп (см.: Но/ет о. Seme!e // Roscher, Lexicon. Bd. IV. Со!. б76). 
Это магив ascensio*, который здесь использован вне рамок а'IТИЧеского мифа, 
героиней которого Семела не являлась, однако в соответсгвии с а'IТИЧеским 
прототипом. 

" См. с. 181 насг. изд. 
7 Амфора принадлеЖJП руке «масгера Pикpoфra» (см.: Beazley, АВУ. Р. 3З6, 9). 
н См. с. 102-103 насг. изд. 
~ См.: АфuнеU. 11. 38с: OLO ХСХ! 6pGou~ yt\/tcrGCXL "'COU~ а\/Gрw1tощ OU"'CW 1t(\/O\/"'CCX~, 

1tpO"'CtpO\/ U1tO "'COU axp,x"'Cou XCX!-'-1t"'СО!-'-t\/ощ**. 
10 В свою очередь, этимология названия месга и имени боrmrn объясняется 

посредсгвом имени культурного героя «Элевтер». Элевтер, подобно Семаху 
и Икарию, был героем - основателем дема и одновременно двойником бога. 
(ПРlJ.Меч. пер.) 

11 См.: Suidae Lexicon. S. у ... .cxt "'Cou 'Ю.tuGТjрщ Guycx"'CtPt~ Gtcxcr,x!-'-t\/CXL ~,xoo!-,-cx "'Cou 
dLO\/UcrOU ЕХО\/ !-'-tл,х\/7]\/ сх1у(осх &!-'-t!-'-ФСХ\/"'СО· Ь ОЕ OPYLcrGtL~ E~E!-'-7]\/E\/ cxu"'C,x~. !-'-ИOt "'CcxU"'CCX Ь 
'ЕЛtuG~р ~лсх~t ХР7]ОО!-,-О\/ t1tL 1tCXUcrtL -CТj~ !-,-CX\/(CX~ "'CL!-,-ТjcrСХL МtЛСХ\/СХLУ(ОСХ dLO\/Ucro\/***. 

I~ См.: ПавсаниU. 1. 2. 5. 
I:J См.: Pickard-Cambтidge А. The Dramatic Festivals of Athens. Р. 57 f. 
1< См.: Scholium in Aristophanis Achamenses. 243. 
15 ОШfсано в схоЛЮI к Лукиану (Разговоры богов. 5), которая образует до

полнение к схолии к «Ахарнянам» Аристофана (243) и первоначалъно, долж
но бьггъ, принадлежала к одному и тому же комментирующему тексту. 

1(; См.: Flavius Philostratus. Vita sophistarurn. п. 1.3: "'Со "'Cou dLO\/UcrOU tOo~'*. 
17 См. с. бl-62 насг. изд. 

IH См.: Hesiodus. Carmina / Ed. А. Rzach. Leipzig, 1913. S. 191 [; Fragmenta 
Hesiodea/Ed. R. Merke!bach, M.-L. West. Oxford, 1967. Р. 133 f. 

1" См.: (Псевдо-)Аnомодор. 1. 9. 11. 
:10 См. с. 126 насг. изд. 
~I См.: Pиhvelj. Eleuther and Оiпоаtis: Dionysian Data from Мусепаеan Greece // 

Мусепаеan Studies / Ed. E.-L. Веппеtt, jr. Madison, 1964. Р. 161 f. 
~~ См.: ПавсанuU. 1. 44. 5. 
:tJ См.: Там же. 1. 29. 2. 
l4 На Делосе это происходило в месяц, сответсгвующий афинскому элафе

болнону (см.: Fтickenhaus А. Der Schiffskarтen des Dionysos in Athen//JDAI. 1912. 
Bd. XXVII. S. 68). «Возок, на котором носят Диониса», хранился в сокровищ
нице андросцев, что подтверждает наличие подобной церемонии и на о-в е 
Андрос (см.: ВСН. 1910. Vo!. XXXIV. Р. 177; ВСН. 1882. Уо!. VI. Р. 125). 

* восхождение, вознесение (.-сат.). 
** < ... > начав пить разведенное вино, люди выпрямились, - патому что прежде, уд

ручеЮlые не смешанным питьем, они ходили сгорбившись ... (zpe'l.). (Пер. н.т. Гruинке· 
ви'lа под ред. МА. Гаспарова.) 

*** Дочери Элевтера, увидев призрак Диониса в черной козьей шкуре, отнеслись к 
нему с презрением; тогда разгневанный бог наслал на них безумие. После этого Элев· 
тер получил оракул, согласно которому для исцелеlillЯ ат безумия нужно было почитать 
Диониса Меланайгнса (zpe'l.). 

'* седалише Диониса (zpe'l.). 
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ПЕРLtpор6t* сгатуи как важный MOMeнr ДиOlrnсий имела месго в общине фокей
цев в Метимне** (см.: IG ХП 2, 503, 10; Афиней. Х. 428е); все это подчеркива
ется Фрикенхаузом. 

JS См. с. 179 насг. изд. 
:16 См.: Frickenhaus А. Ор. cit. S. 76 f. 
ТJ См.: Buschor Е. Griechische Yasen. MUnchen, 1940. S. 128. 
:11:1 См.: Гомеровские ПfМны. УП. К Гермесу. 38-40. 
:.!!, Сущносгное соответсгвие подметил Фердинанд Дюммлер, указавший на 

изображеЮlе у Адольфа Эрмана, воспроизведеиное, в свою очередь, Карлом 
Рихардом Лепсиусом (см.: Diiттler F. Skenische У asenbilder // Diinunler F. Юеiпе 
Schriften. Leipzig, 1901. Bd. III. S. 28. Anm. 3; ЕттаnА. Aegypten und ii.gyptisches 
Leben im Altertum. Tiibingen, 1885. S. 374; Lepsius к.R. Denkmiiler aus Aegypten 
und Aethiopien. Leipzig, 1892-1913. Bd. Ш. тш. 14). 

:ю См. с. 62 насг. изд. 
Ji См.: Ziehen L. Panathenaia // RE. Bd. ХУIII. S. 462. 
3'2 См.: Flavius Philostratus. Yita sophistarum. 1. 25; Aelius Aristides. Rhetorica. 

XLVI, р. 440 Diпdоrf. 
ЗJ См.: Usener Н. Sintflutsagen. Воnn, 1899. S. 116. Anm. 2. 
J.I См.: Неrтippиs. Fr. 63 //The Fragments of Ашс Comedy: In 3 yol. /Ed.J.-М. Ed

monds. Yol. 1. Р. 304). Эro фрarменг из комеДЮI «Носильщики» (Ot tpopf!OtpOPOL): V; 
OU \IOt1JxA'I]PE'i дLОV1JGЩ t1t' O'{V01t1X 1tO\l'tov ... *** 

:!5 См.: Nilsson м.-Р. Dionysos im Schiff // М.-Р. Nilsson. OpuscuJa selecta. Lund, 
1951. Yol. 1. Р. 21. 

з6 См. также ил. 53: здесь аналоrичная сцена перерисована фон Штакель
бергом с атгического лекифа (см.: Stackelherg О.-м. von. Ор. cit. тш. XIV, 5). 

;r; См. с. 197 и ел. насг. изд. 
ЗIj См.: Museo Na.zionale di Yilla Giulia, NQ 3550; Beazley, АВУ. 375, 201; СУ А. 

Yilla GiuJia 1, m Не. Pl. VПI, 5. Очень похожая сцена изображена на атгиче
ском сгамносе в музее Черветери. 

:f) См.: Karouzou S. The Amasis Painter. Oxford, 1956. Pl. ХХХ, 2 . 
.wСвязь между праздником и изображеЮlем заметил еще Фрикенхауз (см. 

также: пеuЬnет L. Ор. cit. S. 102) . 
• , См. зарисовки ВО втором томе моих «СочинеЮlЙ»: Werke. Bd. П: Auf Sршеп 

des Mythos. S. 48--49; оперевозке ВЮfа на СПЮfе мулов: S. 24 . 
• ~ См. с. 109-110 насг. изд . 
• :1 СМ. С. 102 насг. изд . 
.. См. с. 195 насг. изд. 
~ См.: пеuhnет L. Ор. cit. S. 107 f. 
~ См. с. 195 насг. изд. 
п См. примеч. 16 к насг. разделу. 
-II! См.: Frickenhaus А. Ор. cit. S. 72. 
'9 Приводится по изд.: Стае! Н, Langlotz Е. Die antiken Yasen уоп der Лkrо-

polis zu Athen. Вегliп, 1925. Bd. 1. тш. 74. NQ 1281 а, Ь . 
. ", Приводится по изд.: Frickenhaus А. Ор. cit. Beilage 1. NQ 11 В. 
51 См.: Picard С. L'acropole. Р., 1929. Р. 76. 
5~ См.: P!uhl Е. De Atheniensium pompis sacris. Berlin, 1900. S. 73. 
53 СМ. С. 104-105 насг. изд. 

* Обнесение (zpe'l.). 
** Метимиа (Мефимна) - город на о-ве Лесбос. (ПрlLМе'l. пер.) 

*** С тех пор, как владеет кораблем Диоиис на вииноокрашениом море ... (zpe'l.). 
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.;, См.: Frickenhaus А. ар. cit. S. 61-79. 
,', См.: Bethe Е. Programm und Festzug der Grossen Dionysien // Hermes. 1926. 

Bd. Х1. S. 459-464, в особенноcrn S. 463. 
5<, См.: Mittelhaus К. Kanephoroi // RE. Bd. Х. Teil 2. S. 1856. 
57 СМ. С. 127-128 наст. изд. 
5Н См.: Stackelberg О.-м. von. ар. cit. Taf. XVI; Fn'ckenhaus А. ар. cit. 
:" это доказывает подсчет шкур жертвенных жнвIлных за roды 334(3-331;1) 

(см.: IG П 741). 
'" См. с. 123 наст. изд. 
';1 IG. IIjllI: Р 1006 (гт. 12312-122/1 до н. э.): Etcr~"t'a"t'o\l 8е. ха! 'tov ДtОVlJcrоv .x1tO 

'tТj~ Eaxapa~ Et~ ,о 8ia'tpov fLиа ip(J)'to~ ха! ~1tЕfLфа\l ,oT~ дto\llJcr(оu; 'taupov &~tov 'tou 8EOU, 
OV ха! t8IJcrav lv 'tWt tEPWt 't7jt 1tOfL1t7jt *. 

ш В книге «О столетиях» своих «Древностей дел человечearnx» Марк Теренций 

Варрон упоминал - очевидно при окончании одного saeculum** и начале другого
о том, что auditum sonum еиЬае de caelo*** (см.: Seтvius. Commentarii in Vergilii 
Aeneidem. VIП. 526). 

,,) См.: Гомер. Илиада. XVIП. 219; ХХ1. 388; см. также: Miiller к.-О., Deecke W 
Die Etrusker. Stuttgart, 1871. Bd. П. S. 207; Loтimer H-L. Homer and the МОПlШ1епts. 
L., 1950. Р. 490. Афина Сальпинга (Груба), у которой в Аргосе был храм, согласно 
легенде о его основании (см.: Павсании. П. 21. 3), была, конечно, родом из Лидии, 
а значит, близка этрускам по происхождению. 

м См.: Pollux. Onomasticon. IV. 86: ~cr'tt 8Е 'tt ха! 1tOfL1ttXO\l l1t! 1tofL1tai~, ха! 
iEPOIJP"t'txov l1t! 8IJcr(at~, At"t'IJ1t't(Ot~ ,Е ха! 'Ap"t'E(Ot~ ха! ТlJррТ]vоi~ ха! ·P(J)fLa(Ot~'*. 

,;:, См. с. 122-123 наст. изд. 
61; См.: ЭсхlЦ. Эвмениды. 567; Софо1СЛ. Анке. 17; Еврипид. Финикиянки. 1377; 

Гераклнды. 830; Рее. 988. 
ы См.: Fтickenhaus А. ар. cit. S. 66. 
ЫI См. с. 197 наст. изд. 
ш См. с. 106-107 и ел. наст. изд. 

7.5. Миф о nриоытии Диониса 
и древний риту{И за npeдe~fLМи Аттики, 

Фив и Де~ьф 

1 См.: Rohde Е. Psyche. Bd. 11. S. 41. 
~ Роде отделяет эти исторlШ от своего тезиса о фракийском происхождеНIШ 

Диониса (см.: Ibid. S. 40. Anm. 2). Доказательства, однако, он привеcrn не ма
жет. 

j См.: Гомер. Илиада. VI. 130-140. 
1 См.: Kerenyi К. Eleusis. Р. 34 . 
. , См. с. 93-94 наст. ИЗД.; у Гомера в «Илиаде» (ХХII. 460) в сравнении. См. 

также: Оио W-F. Dionysos. S. 53; Dodds E.-R. ар. cit. Р. 271. 

* [Статую] Диониса привезли О'Г жертвенника в театр при свете факелов и посла
ли на Дионисии быка, достойного бога; быка тоже принесли в жертву в святилище во 
время торжественной процессии (zреч.) . 

• "" век, сголе-гие (Ааm.). 
Н* с неба был слышен трубный глас (лат.). 

'* Бьmают [трубы] торжественные - для торжественных шествий и рmyальные - для 
церемоний жертвоприношения; такие трубы используются египтянами, аргивянами, 

тирренцами и римлянами (!реч.). 
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(, Таково было !1>еческое предсгавление, подтверждаемое (Псевдо-)Аполло
дором (см.: (Псевдcr)АnО.LIодор. Ш. 5. 1). 

7 См.: Овидий. Метаморфозы. IV. 22; Он же. Скорбные элегии. У. 3. 39. 
н См.: Scholiurn in Ноmеп Iliadem. VI. 135: ~OU1tA1ij'~' 1J.<X0""t~j'~ ~ 1tEAEXE~*. Вто

рое значение было общепринятым (см.: Schweitzer В. Herakles. Tiibingen, 1922. 
S.46). 

" Го.мер. Илиада. VI. 134-135; выше (VI. 130) Ликург был наделен только 
эпитетом Xpot"tEPO~ (<<сильный»). 

1() См.: Павсаний. 11. 20. 4; 22. 1. 
11 См.: Там же. 11. 19.3-4. 
12 См.: Го.мер. Илиада. VI. 135-136: Д~WVUО"Щ &Е !pO~7j6E~ / МО"Е6' &AO~ xot"tlx xUlJ.ot, 

eE"t~~ &' U1tEbl~ot"tO XOA1tW~ ... ** Последнее слово означает как «!1>УДЬ» богини, так 
и море с его широким лоном (XOA1tO~) (см: Илиада. XXI. 125). 

13 См.: П.Ауmарх. Греческие вопросы. XXXVIII. 299 F: 7t<XP' Ev~otU"tov. Этот 
оборот означает «в чередующиеся годы» - когда, как и в случае с триетеридой, 

имелась возможность чередования: один раз с преследованием, другой раз без 
преследования (о триетериде см. с. 131 и сл. насг. изд.). 

1. См.: П.AJmарх. Засгольные беседы. VIII (предисловие). 717 А: ou !p<XUAW~ ouv 
xoti 7totp' ~lJ.lv tv "<o1~ 'Aj'P~wv(o~~ "tov Д~ОVUО"ОV otL j'uvotlxE~ W~ <X7tO&E&P<XXO"tot ~7j"touO"~v' 
EI"tot 7totUov"tot~ xoti Hj'ouO"~v, o"t~ 7tPO~ "<lx~ MouO"ot~ Xot"tot7tE!pEUj'E xoti xixpu7t"tot~ 7totP' 
EXE(V<X~~*** . 

15 пл утарх рассказывает произошедший при его жизни случай с жрецом 
Зоилом, увлекшимся грубой реализацией ритуала (см.: П.Ауmарх. Греческие 
вопросы. ХХХУIII. 299 F). 

1" Плутарх, вероятно, всегда имеет в виду Орхомен, даже если он, как в 
вышеприведениом месте из «Застольных бесед» (VIII), говорит только «у нас»: 
так близко к Орхомену находится его родной город Херонея. 

17 См.: Antoninus Liberalis. Х; Овидий. Метаморфозы. IV. 1-2, 389 и далее. 
Положение Орхомена по соседству с Фивами исключает изображение прибы
тия бога издалека. Миниады должны бьL\И участвовать в культе, который фи
ванцы отправляли на горе Киферон. 

lН См.: Э.Аиан. Пестрые рассказы. Ш. 42: Ev"totu6ot "<O~ xoti 7t<Х6щ EPj'<XO"ot"to, t~w "tOU 
К~6ot~рwvщ, ou IJ.ELOV "tOU EV K~6ot~pwv~'*. Так же ясно Элиан выражается и в дру
гих месгах. 

1" См.: Scholium in Ноmеп Iliadem. XIV. 319: Д~ОVUО"ОV <XVELAEV Et~ rijv ЛЕРVot(otv 
EIJ.~<xAWV Л(IJ.V7jv5 *. 

20 См. с. 119 насг. изд. 
21 Сообщение Сократа Аргосского можно найти у Якоби (см.: Fr. 2Jacoby, 

FGrНist. 308). Его же приводит Плутарх: 'APYE(O~<; &Е ~OUj'EV~~ Д~ОVUО"О<; t7t(XAEV 
EO""t(V' <XVotXotAOUV"tot~ &' <xu"tOV U7tO О"otА7t(ПWV E~ UОot"tщ, EIJ.~<XAAOV"tE<; Et<; rijV .x~uO"O"ov .xpvot 

• ~OU7tA1ij'~: бичом или топором (2pe'l.) . 
• * ... Вакх устрашенный / Бросился в волны морские и принят Фетидой на лоно ... 

(2pe'l.) (Пер. Н. Гне(}U'lа.) 
••• Таков смысл справляемого у нас на Агриониях обычая: женщины ищут как бы 

скрывающегося от них Диониса, а затем прекращают поиски, говоря, что он убежал к 

укрывающим его Музам ... (2рe'l.) (Пер. я.м. БоровСКО20.) 
,. Огсюда и беда, стрясшаяся не на Кифероне, но не менее страшная, чем киферон-

екая ... (2реч.) (Пер. ев. Поляковой.) 
,; .... [ПерсеЙj убил Диониса, бросив его в Лернейское озеро (zpe'l.). 
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't"GH Пu)"Otохо!' 'ix~ ОЕ Clа)"1t!ПOt~ Е\/ 8брClО!~ !X1tOXPU7t't"OUCl!\/* (см.: П.,/утарх. Об Исиде 
и Осирисе. XXXV. 3б4 F). 

22 См. примеч. 21 к наст. разд. 
:IJ См.: Kercnyi К. Die Mythologie der Griechen: In 2 Bd. Ziirich, 1951-1958. Bd. 

П: Ше Heroen der Griechen. Ше Heroengeschichten der griechischen Mythologie. 
S. 158 f. (Ausgabe dtv 397. Miinchen, 19бб. S. 118 f.). 

2' См.: Павсаний. П. 23. 7--8; см. также с. 78 наст. изд. 
25 На этой традиции основывалась одна из трагедий Эсхила: I:ЕfLЕЛ1j ~ 

'Yopoq>oPO! (<<Семела, или Водоносицы», см.: Die Fragmente der Тгаgбdiеп des 
Aischylos / Ed. Н.;)'. Mette. Berlin, 1959. Fr. 355-3б2). 

2" См.: Павсаний. П. 37. 5; Scholium in Lycophronis Alexandram. 212. 
27 Из фиrовоro дерева (см.: IUlL«eHm A..tександриЙскиЙ. Увещание к эллинам. 

11. 34. 3-4). 
lI! См. с. 235-236 наст. изд. 
0!9 См.: Гомеровские гимны. XXVI. К Дионису. 3-4. 
:J(J См.: Афиней. 1. 34а. 
:11 См.: Павсаний. У. 16. 2--8; Weniger L. Das Kollegium der sechzehn Frauen 

und der Dionysosdienst in Elis. Weimar, 1883. (В работе Венигера, однако, не 
учтена локализация - «на море», указаниая в сохранившемся тексте.) 

:12 См.: П.,/утарх. Греческие вопросы. XXXVI. 299 АВ. 
3з Почти во всех новых изданиях &).,!о\/ изменено, согласно Берку, на 'А).,Е(си\/, 

что не относится к изданию Холлидея (см.: Halliday W-R. The Greek Questions 
of Plutarch. Oxford, 1928. Р. 29). В одной из работ я также выcryпил против этого 
изменения (см.: Kercnyi К. Dionysos am Alpheios // Giessener HochschulbIatter. 
1959. Bd. VI. NQ 3). 

J.I См.: Kercnyi К. Die Mythologie der Griechen. Bd. П: Die Heroen der Griechen. 
Ше Heroengeschichten der griechischen Mythologie. S. 25 (Ausgabe dtv 397, S. 21). 
Поскольку Дионис в этом смыеле был «героем», статуя Элевтерия находилась 
в герооне Академа, рядом с «очагом» (EClX1japOt), жертвенником для героя (см. 
с. 119 наст. изд. и примеч. бl к разделу П. 1.4). 

з.5 'Е).,8й\/, ~pcи ~!O\/иClE, 
&).,!о\/ E~ \/OtО\/, 
&"(110\/ аи\/ XOtp('t"EClCI!\/ E~ \/OtО\/, 
'сй! ~oEcи! 1tOOL 8бси\/. 

Возможно, эта версия приводилась Сократом Аргосским. Если бы песнь, 
исполнявшаяся в женской коллегии при исключенни мужчин, уже не была бы 
обнародована прежде Плутарха, вряд ли он пошел бы на это первым. 

3ь См.: Пиндар. Пифийские оды. П. 42; благодаря харитам «эпифания» могла 
свершиться в чистом храме. 

J7 См. с. 28 и ел. наст. изд. 
jIJ См.: ПАутарх. Греческие вопросы. XXXVI. 299 В. 
3!) См.: Preisendanz С. Zum Thyiafest // ARW. 1922. Bd. XXI. S. 231 Г.; см. так

же примеч. 48 к наст. разделу. 
,о См.: Ртоtl Н. von. МНТНР // ARW. 1906. Bd. IV. S. 88: «первоначально 8БЕ!\/ 

всегда означало сексуальное неистовство». 

н См. с. 190 наст. изд . 

• у аргивян же Дионис именуется сыном быка; его вызывахУ!' из IЮДЫ звуками Ч1уб, 
бросая в глубину (;арана для Привратиика; а Ч1убы они прячуг в тирсах ... (zреч.) (Пер. 
н.н. Трухи//оЙ.) 
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'1 См. с. 105 наст. изд. 
1.1 См.: Павсанuii. ПI. 24. з-! (от tх~рсХа(юу, «выбрасывать"). 
н См. комментарий Фрэзера к Павсаюпо: Pausanias' Description of Greece: 

In б уо1. / Trans1ated with а commentary ofJ.-G. Frazer. L., 1898. Уо1. ПI. Р. 391 f. 
~\ См.: Kerenyi К. Sonnenkinder - Gбttегkiпdег // Werke ... Bd. П. S. 245-249. 
,,; СМ. С. 37-38 наст. изд. 
" См. с. 123 наст. изд. 
'" См.: Павсанuii. VI. 26. 1. Во времена Павсания каждая из восьми фил 

Элиды посылала в кол.леnпo двух жеНlщm (см.: ПавсанuЙ. У. 16.7). Без сомне
ния, э'ш жеmцины играли главную роль и в других ДИОЮfсийских культах стра
ны, включая культ при храме, ОСНОВaЮfом в 471 г. до н. э. В восьми стадиях от 

города Элиды, в рамках которого, наряду с довольно поздними по своему сти
лю церемониями, демонстрировалось чудо сотворения юmа. Это происходило 
в праздничный день, названный по имени женщин-фиад «Фийи» (см. также 

с. 127 наст. изд.). 
I!I См. с. 106 наст. изд. 
:.u См. с. 114-115 наст. изд. 
iI Генеалогия Меranенфа приводнтся (Псевдо-)Апол.лодором (см.: (Псевдо-) 

Аnомодор. 11. 2. 2); злой образ, согласно Гшину (см.: rUZUH. Мифы. 244; Апthо10-
gia Pa1atina. Ш. 15). 

5, Лиcиrma и Ифианасса по Ферекиду (см.: Pherekydes, &. 114Jacoby, FGrНist 3); 
Элега и Келена по Элиану (см.: Э.шан. Пестрые рассказы Ш. 42); Лиcшmа., Ифи
ноя и Ифианасса по (Псевдо-)Апол.лодору (см.: (Псевдо·)Аnомодор. П. 2. 2); Лисип
па, Гиппоноя и Кирианасса по Сервию (см.: Seтvius. Commentarius in Vergilii 
Ec10gas. VI. 48). 

IJ СМ. С. 121-122 наст. изд . 
. -н Согласно (Псевдо-)Апол.лодору, это была старшая, ИфЮfоя (см.: (Псевдо-) 

Аnомодор. Указ. соч.; см. также: Hesychius. S. у. 'А",р(сХу(CIt). 
;; См.: (Псевдо- )АnО.А..Аодор. 11. 2. 2: tfLcX"1)aClt"'" ..,t"OfLt"CIt( ОЕ lfLfLCIt"tL~ ... fLИ' 

&xoafL(~ &1tcXa1)~ O(~ 't"ii~ lpfL(~ E'tPOXCIt~O";* Э.Аuан. Пестрые рассказы. Ш. 42: fLcXX)..OIJ~ 
ОЕ au't~~ ~ 't7j~ Ku1tpolJ ~aa()"i~ ttp",cXaa'to**. Последнее выражение не вызывает 
никаких сомнений относительно сексуального характера их безумия. К тому же 
в тексте подчеркивается их обнаженность. 

-., См.: Hesiodus. Fr. 28--29 Rzach. В этом смысле наказaюtе было истолковано 
Верrnлием (см.: BepzU.Auii. Буколики. VI. 48: Proitides implerunt falsis mugitibus 
agros***). См. также комментарий Проба: quae crederent se boves [асеш'*. 

;7 У Гесиода, согласно (Псевдо-)Апол.лодору (см.: (Псевдо-)Аnомодор. 11. 2. 2); 
У Диодора Сицилийского (см.: Диодор СЩJU.AUUСICUЙ. IV. 68. 4). 

',н По Акусилаю (см.: (Псевдо·)АnО.А..Аодор. Указ. соч.), Претиды презирали 
древнее культовое изображение Геры; по Вакхилиду (BalCxU.AuJ. Х. 47), они го
ворили, будто их отец богаче боПfНИ: воиcnmy, этих оснований недостаточно 
для столь жестокого наказания! 

'," В Афинах жрицам Геры и ДиОЮfса было якобы запрещено разговаривать 
друг с другом (см.: Евсевий КесариЙСlCиЙ. Приyroтовление к Евангелmo. ПI. 1.2; 
в основе этого сообщения лежнт уграчениый текст Плутарха). 

* Впали в безумие ... Bnaв в безумие ... они беспорядочно носились по пустыиным кра
ям страны (zреч.). (Пер. В.г. Баруховича.) 

** Владычица Кипра внушила безумное вожделение (zреч.). (Пер. СВ. ПIМ}/ковоЙ.) 
*** Дочерн Прета и те nо-коровьи В поле мычали ... (лат.) (Пер. С Шервинскоzо.) 
'* Они думали, что nревратились в коров (лат.). 
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f>(J См.: Kerenyi К. Eleusis. Р. 213. Note 160. 
6J Согласно Плугарху, он имел силу в Афинах (см.: Плутарх. Римские во-

просы. СХП. 291 А). 
ш Представлены в музее Бафи на осгрове Самос. 
u3 См.: Fr. 17, 129 Lobel. 
Ы Я высказывал это предположение и раньше (см.: Werke ... Бd. П. S. 54; 

Werke ... Бd. III. 15.4.1956 и 25. 4.1956). 
u5 См. с. 114--115 наст. изд. 
(<; См.: Геродот. IX. 34; мотив повышения цены за излечение возникает в 

другом варианте в известном рассказе о Сивилле и Тарквинии Приске, где речь 
идет о разделе царства Прета (см.: Wissowa G. Religion und Kultus der R6mer. 
2. АиП. Miinchen, 1912. S. 536. Апm. 5). 

67 Б ЭТОЙ связи, например, история 06 убийстве собственных детей всгреча
ется у (Псевдо-)Аполлодора, которому неизвестна история Миниад с соответ

ствующим сюжетом. Б его версин сказывается ВЛИЯJDfе Геродота, согласно ко
торому безумие охватило остальных женщин. 

68 См. примеч. 54 к наст. разд. 

2. Дионис Триетерик - бог двухгодичного периода 

2. 1. Древность u непрерывность трuетерuчес7СОZО 7СУАьта 

I См.: Элuан. Песгрые рассказы. Ш. 42; см. также примеч. 7 к разделу П. 1.5. 
2 См. примеч. 48 к разделу П. 1. 5; присугствие бога демонсгрировалось там 

жрецами с помощью винных чудес, в то время как шестнадцать женщин участ

вовали в празднестве по случаю его прибьrгия в «храме на море». 
j См.: Оио W-F. Ein griechischer Kultmythos уот Urspгung der Pflugkultur // 

Das Wort der Апtikе. Stuttgart, 1962. S. 140 f. 
~ См. с. 69-70 наст. изд . 
.1 Перевод "tW( &v8pw1toppa(lТt7]( dLQVucrw( (см.: Aelianus. De паtша animalium. ХП. 

34) как «разрьmателю людей Диоинсу» (см.: Оио W-F. Dionysos. S. 99) неправи
лен как в языковом, так и в фактическом смысле. Разрьmание на частн чело
века, если таковой акт свершался, было резким огрублением ритуала, вопре
ки его первоначальному смыслу (см. примеч. 22 к разделу П. 2. 2). В(Щ, или alwv, 
Т.е. время индивидуальной жизни, в смерти сокрушается вместе с самими ко
стями (см.: Pindaтus, fr. 100, line 5 Боwrа: alwv ОЕ 0(' ocr"tEWV !ppa(cr81j*). 

(, См. с. 52 наст. изд. 
7 Опубликовано в: Lacrois L. Iles de la Grece. Р., 1853. Р. 33 f.; Newton с.-Т 

Travels and Discoveries in the Levant. L., 1865. Р. 271 f. 
н См.: Welcker p·G. Griechische G6tterlehre. G6ttingen, 1857. Бd. 1. S. 444. Нумиз

мат Барвик Рот (Wroth W Catalogue ofthe Greek Coins ofTroas, Aeolis and Lesbos 
in the Бritish Museum. L., 1894. Р. XLVЩ пишет: «The coins themselves lend some 
support to the view, that the Tenedian double-axe is connected with Diопуsоs, for all 
the silver pieces from circa 420 Б.С. onward show, in addition to the double-axe оп the 
reveгse, а bunch of grapes as а constant symbol». (Монетъl сами по себе дают неко
торое основание считать, что двойной топорик с о-ва Тенедос имеет агношение 
к Дионису, так как на всех серебряных монетах начиная приблнзительно с 420 г. 
до н. Э., В дополнение к топорику на реверсе, изображается виноградная гроздь 

* Жизнь была сокрушена через кuсти (zpe'l.). 
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как поcroЯЮIЫЙ символ.] Рат, очевидно, не знает мнеЮIЯ Элиана и Велькера. Он 
ссылается только на два оrmсaЮIЯ пугешеcrвий (см. примеч. 7 к насг. разделу). 

'1 См.: Aelianus. De natura animalium. ХН. 34 : о j't IJ.~\I 1t~'t&:~~~*. 
]0 См.: Caskey j.-L. Investigations in Keos, 1963// Hesperia. 1964. Vol. ХХХШ. 

Р. 33. На одном а1ТИЧеском скифосе (Pl. 64а, Ь) выцарanана надrшсь (граффи
ти): tU~&:lJ.t\lO~ 'А \l611t1tщ ДЮ\luО'(U( &\li67)xt\l 't~\I XUALXIX 't~\lSt * *. 

]] См.: Caskey j.-L. Excavations in Keos, 1964-1965// Hesperia. 1966. ХХХУ. 
Р. 369-371. Pl. 87-89. 

]2 См.: АфинеU. Х. 456е. 
]] См.: Уг. 69 Diebl. 
]] См.: Theopompos, [г. 352Jacoby, FGrHist. 115. В тексге (см.: Scholia in 

Нотеп Iliadem. XXN. 428) сгоит: O~ tXIXAtL'tO ПiАtХО~*** - более сложный ва
риаит прочтения (difficiliOT lectio), в противоположность чтению Таулейана 
(Тоwlеianus): ПtА&:j'Ю~·*. Правильносгь первого варианта признана нумизматами 
(см.: WToth W Catalogue of the Greek Соins of Troas, Аеоlis and Lesbos; Нем в.-V. 
Нistoria Numorum. 2. ed. Oxford, 1911. Р. 308, 551). В иcroрни, рассказаююй Фео
помпом, Дионис является одному рыбаку и сообщает ему о том, что лежит на 
дне моря. Двойной топорик был опущен именио туда. 

].> СМ. С. 90 насг. изд. 
]6 См. примеч. 17 к разделу П. 1. 5. Относительно характера мрачного празд

Hecrвa на горе Киферон Еврипид является нашим главным исгочником (см. 
с. 122 насг. изд.). 

]7 См.: Еврипид. Вакханки. 50'7: «ПенфеЙ! .. И имя то беду тебе сулит» (про-
износит пленеЮIЫЙ Пенфеем Дионис). (Пер. и.Ф. AHHeHcKozo) 

]~ См. с. 67-68 насг. изд. 
]~ См. с. 207 насг. изд. 
20 См. с. 203-204 и сл. насг. изд. 
2] См.: Touloupa Е. Bericht йЬег die neuen Ausgrabungen in Theben//Кadmos. 1964. 

Bd. Ш. S. ~27; Lambeтt W-G. The Reading of а Seal Inscription Егот Thebes // Ibid. 
Р. 182 f. 

~2 См.: Kepaf.lo7roli),),o~ A.-Ll. 'н olx1~ 'toi.i K&:SIJ.0U // 'Eip7)lJ.tp~ 'APX~LOAOj'LX~, 1909. 
A6~\IIX, 1910. L. 111. Над недавно обнаружеЮIЫМ углом комплекса располагались 
римская и визaнrnйская купальни. Только визaнmйское crpoeние в хп В. н. Э. пол
ностью расчнсгило часгь микенскоro дворца; см. также: Tuoloupa Е. ар. cit. S. 25 f. 

2] См.: ПавсаниU. VIII. 33. 2; IX. 7. 4; IG хп 3,1089 (с Мелоса). 
2. См.: Там же. IX. 12. 3. 
2, См.: Там же. IX. 16. 5. 
~, См.: BoUTguet Е. Inscriptions de l' entree du sanctuaire аи tresor des Atheniens // 

Fouilles de Delphes. Т. Ш, 1. Р., 1929. Р. 195. Nr. 351. 
27 См. с. 79 насг. изд. 
:111 См.: Еврипид. Вакханки. 6-12. 
~/ См.: ПавсаниU. VIП. 12. 4. 
](/ См.: Etyrnologicum Gudianum / Ed. У.-С. Sturz. Leipzig, 1818: К&:SIJ.Щ Aij't'tIXL 

о 'EpIJ.Тi~ 1tlXpix 'to1'~ TUPO'L\l1o~;*. О том же свидетельcrвует уменьшительная форма 
в схолиях к «Александре» Лнкофрона (см.: Scholium in Lycophronis AlехanШam . 

• он же, нанеся удар ... (zpеч.) 

.. почтенный АlПИПП посвятил сию чашу Дионису (zpеч.) . 
••• которого называли Пелек (zpe'l.). 
'* Пелагий (Т. е. Морской) (zpe'l.) . 
. ,. Кадмом зовется Гермес у тирренцев (zpеч.). 
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219 [: КIXОfLLЛЩ ЛЕ,E'tIXL 'EpfLТj~ 1tIXPex 'tOL~ TUPCТI]VOL~*) и У беотийскоro историографа 
Дишшсодора (см.: Fr. 1Jacoby, FGrНist. 68: КIXОfLLЛЩ /) 'EPfLТj~ tcтtLV**); тем самым, 
вероЯIНО, подразумевали «мальЧИК<l» (1tIXL~) фиванских мистерий кабиров, юно
го Гермеса (см.: Kercnyi К. Griecrusche Grundbegriffe. S. 30). ПрочгеlШе «Кadmos» 
у ПавсaJШЯ имеет меcro, вероЯIНО, благодаря его объяснению имеlШ через Э'ПI
мологическую игру: t1tL-хоcrfLELV, "украшаTh». 

31 См.: KEPO(f.J01rOU).).~ A.·LI. еф:iimjj'АРХIXLОЛОУLXОV LltЛ't(оv. 1917. Т. Ш.~. 341 
sq.; см. также: Nilsson м.Р. Gescruchte der griесrusсhеп Rеhgiоп. 2. Aufl. Bd. Т. 1955. 
S. 572. Aпm. 5. 

3~ См.: Клu.,uент Александрийский. Строматы. Т. 24. 163: cr'tuлщ e7]~IX(OLcrL 
LlLWVUcrщ 1tОЛU'7]8~~***. Цитируемые Климентом сгрофы из "АнгиопыI> Евршrn
да следует читаTh, вероЯIНО, следующим образом: tLOOV ОЕ 81XлlifLОL~ ~оuх6лwv j 
XOfL(ilV1:1X XLcrcrWL cr'tuлоv Eu(ou 8tou, «я увидел в жилье пастухов колонну, увитую 
ILЛЮщом Диониса». Бог был тут в ILЛЮще. Месго дейсгвия, Элевтеры, в связи 
с дионисийским культом следует отнести скорее к Аттике, чем к Беотни. Ко
лонна обладала в аттическом культе своей функцией: см. с. 179-180 насг. изд. 

33 Сообщенне Мнасея, см.: Scholia in Euripidis Phoenissas. 651. 
J< См.: Павсаний. Т. 31. б. 
35 См.: Орфические гимны. XLVII; согласно Мнасею, ILЛЮщ рос вокруг не

скольких колонн (см. примеч. 33 к насг. разделу). 
3u Если ILЛЮщ покрывал, согласно Еврипиду (см.: Еврипид. Финикиянки. 650-

654), бога после его прежде в ременного рождения, то это может БЬrTh снова 
чисто поэтической выдумкой, благодаря которой не освещенная другими источ
никами фаза жизнн Диониса между родами семелыI и помещеннем в бедро 
Зевса включается в исгорию рождения бога. 

37 Возможно, сущесгвовал культ Гармонии (см.: Павсаний. ТХ. 12.3), чей 
образ напОМШlал образ АфРОдИThI, почитавшейся наряду с Семелой, подобно 
тому как Ариадна в Аргосе имела Афродиту Уранию в качесгве своей культо
вой соседки (см.: ПqвсанuЙ. 11. 23. 8). 

з8 См.: Bourguet Е. Ор. cit. Р. 198. 
З!J См.: Диодор Сu,&uлuЙскuЙ. IV. 3. 2 . 
.w См. с. 133 насг. изд. 
'1 См. с. 145-147 насг. изд. 
,~ См. примеч. 2 к насг. разделу. 

2.2. ДUfUекmuка двУХlодU'ЧНОlО nериода 

I См.: Орфические гимны. XLV; Ш. Об этом говорится в гомеровском сти
ле (см.: Гомеровские гимны. XXXIV. К Дишшсу. 10-11). 

~ См.: Орфические гимны. ИII. 
3 Если следоваTh прочтению Квандта (см.: Orphei hymni / Ed. С. Quandt. 

Berlin, 1955. LIII. 7): tuvli~wv XLVWV ,Е хр6vощ tvt хuхлlicrLV WpIXL~. 
, См. с. 141-142 насг. изд. 
5 По Г. Оллахеру, см.: Mitteilungen aus der Papyrussarnrnlung Rainer. 1932. 

N. S. Bd. Т. S. 136 [.; New Chapters in the History of Greek Literature j Ed.J.-U. 
Powell. 3. ser. Oxford, 1933. Р. 209 r. 

• «Маленьким Кадмом» зовется Гермес у тирренцев (zpе-ч.) . 
• * «Маленьким Кадмом» является Гермес (фе'l.). 

*** колонна у фиванцев - радостный Дионис (lреч.). 
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" См.: Орфические ПfМны. ИII. 3-4: O~ 1ta.p/x ПЕРОЕipО\lТ]~ lEPOLO~ 36(J.o~o~\I la.uw\I 
KO~(J.(CE~ 'P~E'tijpa. xpO\lO\l. Ba.xX~~o\l. 0:"'(\10\1*. 

7 См.: Орфические гимны. LШ. 2: l:YPO(J.E\IO\I Koupa.u; &(J.a. w(J.ipa.u; Е&л:)..ОХ«(J.О~ot\l**. 
ИII.5 : ... ~\I(xa. ,0\1 ,P~E'tij 1tCt)..~ xbl(J.O\l EYE(pТ]~***. 

~ См.: Диодор Сщ~u..cиЙскиЙ. IV. 3. 3. 
!, '~" 1ta.P01Jo(a.\I \I(J.\I&\\I ,OU Д~О\lUОО1J'*. 
,о СМ. с. 190-191 насг. изд. 
11 См. примеч. 21 к разделу 11. 1.5. 
12 См. с. 122-123 насг. изд. 
11 См. с. 119 насг. изд. 
1. Издано по копии надписи на одном, как казалось, потерянном камне: 

Saridakis S., Gaertтingen F.·H von, in:Jahreshefte des бstеrrеiсhisсhеп Archeo1ogi· 
schen Institutes in Wien. 1904. Bd. VII. S. 92 f. 

15 Ст. 24--25: ,Ы~ Ы)ра.U)..Т]~ ,Ы~ !1tErE(pO\l'~ ,0\1 8ЕО ... 5*. 
11, Ст. 26: ,a.L~ ,OU 8EOU 8t xa.8080~~ o1Jol ,0\1 ... 
17 Также см.: Saтidakis S., Gaeтtтingen F.-H von. Ор. cit. S. 94. Триетерида для 

Родоса засвидетелЬ(~гвована и дрyrим исгочником: IG ХII 1, 155 а; 11 50. 
IН См.: Inschriften von Priene / Hg. F.-H. von Gaertringen. Berlin, 1906. Nr. 113, 

7~. 
19 Мрачные рmyалы связываюгся с Триетериком (см.: Орфические ПfМны. 

XLV и Ш. 7 [W(J.Ct8~E, «rrnтающийся сырым мясом»]). См. также надrrnсь с пред· 
писаниями для дионнсийского культа в Милете: в тексге надписи идет речь 
о «жертвенном ЖИВОТНОМ, мясо которого едят сырым» (w(J.oiplir~o\l), а также о 
триетериде (см.: Sokolowski F. Lois sacrees de l'Asie Mineure. Р., 1955. Nr. 48). 

,О См.: Фu..cон. О жизнн созерцательной. 11. 2; Роде приводит свидетельсгво 
Филона в качесгве примера «чрезмерно обосгретюго восприятия вплоть до 
появления пророческих видений» (см.: Rohde Е. Psyche. Bd. 11. S. 11). 

" См. с. 145-146 насг. изд. 
12 Так случилось в беотийсхих Пarnияx, где ПРШlесеШlе в жертву жреца ООъяс

мялось опьянеШlем жертвователей, а ПРШlесеШlе в жертву прекрасного юноlШf -
предсказанием оракула. Обычно прШlосили в жертву козу (см.: Павсаний. IX. 8. 2). 
Данные о Лесбосе (см.: lUu.мeHm Александрийский. УвещеВaШIе к эллинам. Ш. 42) 
и Хиосе (см.: Порфирий. О воздержании от животной ШПЦИ. П. 55) касаюгся, веро
ятно, только отдельных случаев; данные о Тенедосе (Там же. П. 55) являюг собой 
ложнъrii вьшод из эrmклезы a~9p'J1roppa{~&1h (ср. примеч. 5 к разделу П. 2. 1). как 
чрезвычafun.rii единичнъrii случай оrшсьшает Плутарх в «Фемистокле» жертвопри
ношение персидских юношей (см.: П.4уmарх. Сравнительные жизнеоrmсaIOUl. фе

мистокл. 13). 
" Еврипид. Вакханки. 115: «Bacchus fit, qUicunque ducit thiasos», согласно 

иитерпретации Жильберта Муррея в его издании Еврипида (см.: Euripides. 
Fabu1ae / Ed. С. Murray. Oxford, 1913. Уо1. Ш). Ср. сг. 141: Ь 8' E~a.pxo~ ВРО(J.Ю~, 
«Предводитель ecrъ Бромий» «<шумньrii бог»). 

" См. с. 70-71 насг. изд. 
,;, См. примеч. 19 к насг. разделу; см. с. 68 . 

• ... Спит же ()лиз Ферсефонеи в ее священном чертоге, / Время ч>ехлетнее Вакхо
во. время святое покоя (!реч.). (Пер. 0.8. С//ы"и.) 

..... Бодpcmует он с npекраснокудрявыми нимфами вместе ... (!реч.) (Пер. о.В. с.иы"u.) 
... Минут Ч>И юда - и вновь поднимаешь веселые толпы ... (lpe'l.) (Пер. О.В. Смы"и.) 

•• воспевать I1рисугствие Диониса (lреч.) . 
. ,. водяным oРI·iшом. пробуждающим бога (lреч.). 
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", На rurrи посвmиreльных нaдrrnсях из беагийских Феспий: 8~o~ 'tаuрщ, «бог-
бык» (см.: Nilsson М.Р. Geschichte der griechischen Religion. 2. Aufl. 1955. Bd. 1. S. 571). 

l7 См. с. 158 наст. изд. 
:IJ< См. примеч. 19 к наст. разделу; см. с. б8 наст. изд. 
"" См. с. 100 наст. изд. 
j() См.: Hesychius. S. у. 'Ayp!ftv!a: v~xucr!a 1tapa 'Apy~(o!~*. 

2.3. Дионис в Де-tъфах 

1 Этот тезис я представЛJПO в своей книге (см.: Kerenyi К. Ше antike Religion. 
1. Aufl. Amsterdam; Leipzig, 1940), присоединяясь к Зигмунду Фрейду (<<По ту 
сторону ПРИНЦШlа удовольствия»), С пометкой (S. 273): «Если я в нижеследую
щем апеллирую к известным фактам психологических исследований, то я все 
же не идентифицирую себя никоим образом с чисто психологическим или био
логическим направлеШlем». В случае с ДиОШlсом фактически ближе всего био
логическая ГШIотеза, и она остается незамеШlМОЙ в качестве рабочей. 

2 Цит. по: reze.tb Г-В.-Ф. Наука логики. М., 1970. Т. 1. С. 192. Цитата при
ведена в книге: Otto W.-F. Dionysos. S. 126. Orгo увидел в единении жизни и 
смерти основу ДИОШlсийского безумия . 

. 1 См. с. 21-22 наст. изд. 
, См. с. 37-38 наст. изд. 
5 См. гимн К Аполлону Алкея в прозаическом пересказе Гимерия: Himerios. 

Orationes. XIV. 10 f. (см.: Alcaeus. Fr. А. 1 Lobel). То, что Зевс посылает Апол
лона в Дельфы, а тот в своей лебединой упряжке едет к ГШIербореям и оста
ется там на целый год, есгь непоследовательносгь, которую можно объясlПfГЬ 
только из калеидарной данности, т. е., во времена Алкея, из тpaд~, основы

вавшейся на более старом калеидаре. 
6 См.: Bischoff Е . Кalender // RE. Bd. Х, 2. S. 1570. 
7 См. с. 62-63 наст. изд. 
S Kerenyi К. Ароllоп. 1937. S. 49 (1953. s. 42). 
!J Хотя такое смешение встречается (см.: Pomtow Н. Delphoi // RE. IV, 2. 

S.2528). 
10 См.: П.tуmарх. Греческие вопросы. IX. 292 E-F. 
11 См.: Otto W-F Ароllоп // Das Woгt der Апtikе. Stuttgart, 1962. S. 54 f., 68 f. 
I~ См.: ЭсхU.t. Эвмениды. 2; ПавсаниU. Х. 6. 6. Женский пол этого змеевид-

ного существа не вызьmает сомнений с эпохи гомеровского гимна к Аполлону 
(см.: Гомеровские гимны. п. к Аполлону. 122). 

I~ См.: Lerat L. Fouilles de Delphes (1934-1935) //Revue archeologique. VI. ser. 
1938. т. хн. Р. 205. 

14 См.: Amandтy Р. La mantique аро1liniеппе а Delphes. Р., 1950. Р. 204 f. 
15 Интерпретация и применение культового объекта в качестве «пупа» 

COfLq>aA6~) - древневосточного происхождения (см.: Kerenyi К. Eleusis. Р. 80). 
16 Испарения в Дельфах бьL\И возможны в древности так же, как и в настоя

щее время (см.: Maplva,o,.E. ТО 3~Aq>!XOV XftcrfLa хаl 'to a1t\l~ufLa~ 'tii~ Пu8(а~. A8~ya, 
1959). Но их значение в истории религии намного меньше, нежели считают 
Маринатос и другие. Испарения, пожалуй, бьL\И внешним, но никогда не внут
реиним поводом для оракула, чье функционирование нуждалось в высвобож
деюrn значительной человеческой энергии. 

* Агриании: празДННК умерших у аргивян (zpеч.). 
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17 См.: Го.мер. Илиада. XVI. 235. 
16 См.: Гомеровские гимны. П. к Аполлону. 192-196: будто бы Пu8w проис

ходwr от 1tU8EtV «загнивать через тление». 
1'1 См.: BayaTd L. Pytho-Delphes et lа legende du serpent 11 Revue des etudes 

grecques. 1943. Уоl. LVI. Р. 25-27. 
1'1 См.: KeTenyi К. Werke ... Bd. 1. S. 97 f.;jung к.G., KeTenyi К. Eiпfiihnшg in das 

Wesen der Mythologie. Ziirich, 1951. S. 79 f. 
21 Название «Парнас» встречается как имя города в Малой Азни (см.: PaZ· 

тет L.R. Mycenaeans and Minoans. 2. ed. L., 1965. Р. 343. Fig. 46 [карта]). Слово 
paтn·assos в языке лувийцев изначально значит «(гора) дома» и только ВО вто
рую очередь - «(гора) храма». 

~2 См.: Seтvius. Commentarius in Vergilii Aeneidem. IV. 143: Constat Ароlliпеm 
sex mensibus hiemalibus apud Рашam Lyciae civitatem dare responsa ( ... ) et sex 
mensibus aeslivis apud Delum*. 

:[j Я формулирую тем самым изначальную суть образа Аполлона, который 
имеет не только положwrельную связь с солнцем и светом, но также и положи· 

тельную связь с тьмой (см.: Kerenyi К. АроНоп. 1937. S. 37 f. [1953. S. 33 f.]). 
2< См.: ЭСХIU. Эвмениды. 1~. 

L'i См.: Там же. 24-26. 
1'; См.: Еврипид. Ифигения в Тавриде. 1244-1282. 
27 См.: Гомеровские rnмHЫ. П. К Аполлону Пифийскому, 122-126. 
2н См.: Еврипид. Ифигения в Тавриде. 1261-1262. 
~ См.: Там же. 1239-1244. 
:ю См.: Scholium iп Piпdari Pythica. У пo8E~, scholium а: пpЫ'tТj Nu~ lXPTjcrt-LwtБТjcrщ 

EI"tO: ЕЩI.t<;. Пu8wvщ БЕ "tO"tE хuрtЕUcrо:V"tщ "tou 1tpO'j'Тj"tLXOU "tрt1tоБщ, lv Wt 1tрw"tщ ~tоvucrщ 
l8EfLtcr"ttUcrE. «Первой стала ПРОРlЩать Ночь, затем Фемида» (Э'ro происходило еще 
явно без треножника, т. е. она посылала сны, как Э'ro описано у Еврипида [см.: 
Еврипид. Ифигения в Тавриде. 1261-1262], где Земля и Ночь, как NuXto: X8wv**, 
составляют единство). «Но когда Пнфон овладел пророчествующим треножин, 
ком, Дионис первым стал давать нам оракулы ... » 

31 СМ. С. 49-50 наст. изд. 
~ :f2 О распространенни мифа см: FontenTose j. Python. Berkeley, 1959. Однако 
Иозеф Фонтенроуз слишком далеко отклоияется от главного - связи дельфий
ского и киликийского мифов, о чем я уже писал в 1951 г. в своей работе «Мифо
лоrnя греков» (см.: KeTenyi К. Mythologie der Griechen. Bd. П: Die Heroen der 
Griechen. Die HeroengesclUchten der griесlUsсhеп Mythologie. S. 32 [dtv 392. S. 27 f.]). 

;~j См. примеч. 30 к наст. разделу. 
]< СМ. С. 47-48 наст. изд. 
;ti См.: OlympiodoTUS. In Platonis Phaedonem commentarii / Ed. W. Norvin. 

Leipzig, 1913. Р. 111: о БЕ 'А1tОЛЛWV cruvo:yttptt ,Е o:u"tov хlX! &v6tytt xo:8o:p"ttxo~ wv 8EO~ 
хо:! "tou ~tovucrou crw't7jp ~~ &AТj8ы~, хо:! Бt/х "tou"tO ~tovucroM'tТj~ &VUfLvt\"to:t. «Но Апол
лон собирает его и ведет наверх, он ведь бог очюцения и действwrельно спаси· 
тель Диониса и поэтому воспевается как Дионисодот»***. 

* Извеспю, 'По в течение щеcrn холодных месяцев года Аполлон дает оракулы в 
Патарах, городе Ликии < ... >, а в течение щеcrn теплых месяцев - на Делосе (..сат.). 

** В тексге; VUXLIX XOiuv lttxvWCllXtO CPOtClfLlXt' O<vtlPWV> (lреч.) - ночиые Земля породи· 
ла сновидения. Прилагательиое VUXLIX относится не к Сyu.\еCПIИТельному -Земля., а к сле
дующему далее Сyu.\есгвительному CPOtClfLlXtlX, «видения-. (прu.меч. ред.) 

* •• Имя Дионисодот значит по-гречески «дающий (т. е. возвращающий) бога». (При· 
меч. ред.) 
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,., См.: Гомеровские rnмHЫ. 11. Гимн к Аполлону ПифиЙскому. 211 и сл. 
л См.: Там же. 33В--341. 
JН См.: Га.мер. Илиада. У. 401--402; 899-900. 
J" СМ. Кnossos V 52.2: pa-ja-wo-. 
~I См.: Kerenyi К. Der gбttlichе Arzt. 3. АuЛ. Daпnstadt, 1975. S. 82 [. 
11 Носители топора упоминаются в связи с Афинами в схолиях к Эсхилу 

(см.: Scholiurn in Aeschyli Eurnenides. 13), только с вымьшлеюIыЪ�,' более поздне
го происхождения оБОСНОВamIем. Соответствующая процессия эниаи подроб
но изображается Гелиодором (см.: Ге.4иодор. Эфиоnика. m. 1.3-5): согласно его 
описaнmo, для гекатомбы брали только черных быков. 

'~ См.: Boethius А. Ше Pythais. Uppsala, 1918. Автор не заметил взаимосвязи 
между афинским и дельфийским дарами и оттого не понял смысла процессии. 
О подражamrn краже треНОЖlПIКа, которую совершил Геракл, как думает Бое
циус (S. 73), не может бьП'Ь и речи; против такого мнения говорят сами надпи
си, приведенные в качестве примера Боециусом. 

н См.: Ibid. S. 47 f. 
... См.: Га.мер. Одиссея. XI. 580-581: Л1]'tW уар 7]ЛХ1]О'Е, ALO~ xu8p~\I 1tapOLxoL'tL\I, / 

Пu8(О)8' lPXOjJ.E\l1]\I 8LCx хаЛЛLХОРОU Па\lо1tТjщ*. 
,:, См.: Kerenyi К. Mythologie der Griechen. Bd. П: Die Heroen der Griechen. Die 

Heroengeschichten der griechischen Mythologie. S. 133 (dtv 392. S. 108) . 
.)<, См.: Павсаний. Х. 4. 3: 1tapa Ё'tО~**. 
nАристоной Коринфский В своем пеане под номером 37 (см.: Powell 1. U. 

CoIlectanea A1exandrina. S. lб3) говорит о 'tрLИЕО'L\I tpa\laT~***. У Еврипида речь 
ндет о танцах, освещаемых факелами (см.: Еврипид. Ион. 550; 716--717: E~ tpa\lOL~ 
'(Е BaxxLou'*). 

<8 П.4уmарх. О Е в Дельфах. IX. 389 С. 
,!' Там же. 389 А: 1ta8w\l jJ.EO''tCx ха! jJ.иа~оЛТj~ 1tЛOL\l1]\I 'tL\la ха! 8Latpop1]O'L\I lxouO'1j~. 
,;(1 Там же. 389 В: 'tиаjjJ.Е\l1]\I ха! O'(o)tppo\la fLouO'a\l. 
:'1 «8 ноября - день предутреинего восхода Плеяд и тем самым, согласно llШ

роко распросграиеююму, популярному календарю, это - начало зимы» (см.: 
Boll F. Zu HoIls Abhandlung иЬег den Ursprung des Epiphanienfestes // ARW. 
1916--1919. Bd. XIX. S. 190). К дельфийскому календарю эта дата присоедине
на Эдуардом Норденом (см.: Norden Е. Die Geburt des Юпdеs. Leipzig; Berlin, 
1924. S. 36). Все-таки Норден заблуждается, когда помещает пробуждение Лик
mпа в начало зимы (см. с. 145-146 наст. изд.). В конце года по такому счету за
ходит на небе «дикий охотник»S* (см.: Boll F. Griechischer Kalender, 111// Sitz
ungsberichte der Heidelberger Akademie der Wissenschaften. 1913. Phil.-hist. Ю., 3. 
Abhandlung. S. 11). 

,;~ См. примеч. 47 к наст. разделу. 
,,;1 П.4уmарх. О Е в Дельфах. IX. 389 А: tp80POL~ 'tL\la~ ха! &tpa\lLO'jJ.ou~ El'ta 8' 

а\lа~L(о)О'Щ ха! 1tаЛLjjЕ\lЕО'Lа~. 
,,< Отсюда уже в старых календарных исследованиях о Дельфах вьггекало 

как предмет празДlПIКа следующее: «Все два года: Рождение Диониса - все два 

• Латону, супругу 3евеса, / Шедшую к Пифию, он осрамил на лугу Панопейском 
(zpe'l.). (Пер, В.А. Жуковскоzo.) О Панопее буквально ГОВОРlПся: «с прекрасной площад
кой для плясок» (ХOf.ЛАLхорщ). (прu.МС'l. ред,) 

•• В русском переводе Павсания стоlП «раз В два года» [см,: Павса//uU. Описание 
Эллады. М.: Ладомир, 2002]. (прuме'l. пер.) 

._. ЧJиетерических факелах (zpe'l.). 
'* к огням Вакха (zpe'l.). 
',. Орион. 
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года: Смерть Диониса» (см.: Pomtow Н. Delphi // RE. IV. S. 1532) . 
. \5 См.: П~утарх. Греческие вопросы. IX. 292 Е. 
56 См.: Он же. Сравнительные жизнеописания. Александр. XIV. 4. 
57 См.: Scholium in Pindari Pythia. IV. 4; scholium in Callimachi Hymnum in 

Apollinem. 1. 
51! См.: П~утарх. О Е в Дельфах. IX. 388 F. 
59 СМ. С. 123-124 наст. изд. 
ш См. с. 132 наст. изд .. 
1,] См.: Powell j. U. Соllесtanеа Alexandrina. S. 165, только с точными добав-

лениями. 

ш П~утарх. Греческие вопросы IX. 292 Е. 
ьз См. с. 136 наст. изд. 
ы См. с. 127 наст. изд. 
65 См.: ЭсхlЦ. Эвмениды. 11,26; см. с. 138--139 наст. изд. 
66 См.: П~утарх. О Е в Дельфах. IX. 389 АВ. 
67 См. с. 123 наст. изд. 
68 См. с. 186 наст. изд. 
ш См. надписи у Эмиля Бурге (Bourguet Е. 8ЛАI-8r~ТION // Melanges Репоt 

Р., 1903. Р. 25). Вместе с Виламовицем мы читаем у Геродага fM7j~ (см.: ГepoiJoт VN. 
178; WiZатгwwitz-Моеllеndurf! И; V01L Sappho und Simonides. Berlin, 1913. S. 209, Arun.). 

70 &Aы\/~IX* (см.: Bourguet Е. 8ЛАI- 8r~TION. Р. 27). 
7] Фиванок называет Лукан (см.: Аукан. Фарсалия. V. 74). 
72 СМ. С. 141 наст. изд. 
73 См. с. 196--197 наст. изд. 
"Поэтому дельфийцы соорудили на месге «Фийи», или «Фийя», алтарь вет-

ров (см.: Геродот. VH. 178. ЧтеЮfе согласно примеч. 69 к наст. разделу). 
75 Euтipides. Hypsipyle. Fr. 752/ Ed. А. Nauck. 
76 См. с. 132-133 наст. изд. 
77 ГорауиU. Оды. Ш. 25,9-11. 
7~ Аукан. Фарсалия. I. 678--Ш). См.: Kerenyi К. De teletis Mercurialibus observa-

tiones, П // Egyetemes Philologiai K6z16ny. 1923. Bd. XUI. S. 150 f. 
79 П~утарх. О доблести женской. ХIП. 249 EF. 
tЮ Он же. О первом холоде. XVIII. 953 D. 
~] Ср. с. 11 О и примеч. 69 к разделу П. 1. 3. 
в2 Я благодарю за сообщеЮfе из Кариитии (Австрия) археолога Рудольфа 

Эггера. 
ю Евриnид. Ион. 551-552. 
J!.I П~утарх. О заброшенных оракулах. XIV. 417 С. 
liI См. с. 184 наст. изд. 
~ O'tIX\/ ... tytLPWCJt\/**, ср. примеч. 89 к наст. разделу. 
~ См. с. 46 наст. изд. 
~ П~утарх. Об Исиде и Осирисе. XXXV. 364 Е. 
If) Там же. 365 А: dtAq>CH 'tOt 'tOU dю\/uаоu АtLфlX\/1X тtIXP' IXU'tO"i~ тtlXpOt 'to XP7ja-n]р~О\/ 

,xтtoxйa81X~ \/OfLL~oua~' xlXt 8uoua~\/ 0\ "OaLo~ 8UaLIX\/ ,xтt0PP7j'tO\/ Е\/ 'tw~ \.pЫ~ 'tOU 'ЛтtОААw\/Щ, 
O'tIX\/ IX! 8ULlXa~ tytLpWaL\/ 'tO\/ Л~х\/L't7j\/. « ... дельфиЙцы считают, что ocra.нки ДиОЮfса 
хранится у них, позади прорицалища; и "чистыI" приносят тайную жертву в свя
тилюце Аполлона, когда вдохновенные жрицы пробуждают Ликнита»***. 

* То же, что IiAW<; - «молотильный ток» (гре'l.). 
** когда ... пробуждают (гре'l.). 

*** Пер. Н.Н. Трухиной. 
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!к, Плутарх. О Е в Дельфах. п. 385 D: "'(о "tou "tР(1tоОщ. 
'11 См. с. 147-148 насг. изд. 
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"2 Chronique des fouilles en 1950//ВСН. 1951. Vol. LXXV. Р. 138: &\l6C1, «здесь»; 
Chronique des fouiJles en 1951 //ВСН. 1952. Vol. LXXVI. Р. 249 [.; ср. мой рису
нок: Kerenyi К. Werke ... Bd. п. S. 49. 

!JJ См. с. 49-50 насг. изд. и сл., с. 138-139. 
~I Уже в период Персидских войн (см.: Геродom. VПI. 36), а в последний раз-

во время Сопротивления в 1941-1944 гr. 
95 Павсаниii. х. 32. 2, 7. 
!'" См. с. 46 насг. изд. 
97 Софо1U. Антигона. 1128-1129: E\l6C1 KWpUX(C1t O""tt(xouO"t \lUfLCPC1t BC1XX(Ot~*. 
!J/j 0YALlAN. См.: Collitz Н. Sammlung der griechischen Dialektinschriften, п. 

Gбttiпgеп, 1899. Nr. 1536Ь. В данной публикации справедливо агмечается отно
сительно языка надписи: «согласно имеющимся у нас научным данным - не 

rpеческий», т. е., вероятно, это неудачная архаизированная подделка. 
!J'J Scholiurn in Lycophronis Alexandram. 212: fLИСх cpw"t~ ХС1! ЛС1fL1tOtощ t1tt"ttлйcr601t 

IXU"tOU "'(Сх fLUO""t~PtCX * * . 
100 См. с. 49 насг. изд. 
IUI См.: Орфические гимны. XLVI. 1; ИI. 3. 
)('2 Эга цитата из гётевской «эпирремы�> К элеnm «Метаморфозы растений» 

здесь приводится с той же самой целью, что и в моей работе «Мисгерии каби
ров» (см.: Kerenyi К. Mysterien der Kabiren//Die Geburt der Helena. Zfuich, 1945. 
S. 49): «Тайно хранившееся в rpеческом культе было, без сомнения, извесгно 
всем, кто жил в районе соответствующего культового месга, но о нем не сле

довало говорить. Да, оно имело такой характер, характер &pP7]"tO\l***, незави
симо от произвола участников культа. Ибо в самой глубиие - в той глубиие, где 
оно могло бьггъ предметом культа, оно было именно неизрекаемым, подлин
ной тайной. Лишъ позже категорические запреты превращают &pP7]"tO\l в <X1tOP
P7]"tO\l·*». Подобный вид «всеобщей свящешюй тайны» встречался всегда чаще, 
чем насгоящий &pP7]"tO\l. 

IOЗ См. с. 174-175 насг. изд., ил. 72. 
10-1 Ср. примеч. 90 к насг. разделу. 
105 Ср. примеч. 89 к насг. разделу. 
)('" Плутарх. О Е в Дельфах. п. 385 С: "'(о fL7]OtfL(CXt j'U\lC1tXL 1tpO~ "'(о XP7]O""t~pto\l 

.I\llXt 1tроО".Л6Йv5*. 
Между тем не существовало никакого запрета для женщин спрашивать 

оракул (см.: Amandтy Р. Ор. cit. Р. 111. Note 4). 
107 См.: Еврипид. Ион. 222-232. 
)(J/j Там же. 232: 1tOt\l"tcx 6.&0"6'. о "tt хсхl 6EfLt~. ОfLfLС1О"t\lб*. 
)(1.1 <10uег le гбlе de mediurn» «<иrpатъ роль медиума») как наиболее подхо

дящее выражение встречается уже у Амандри (см.: Amandтy Р. Ор. cit Р. 116), 
правда, без подробного рассмотрения вопроса о Пифии как медиуме. Точно так 
же посгупает Доддс, он просго признает наличие медиалъности (см.: Dodds E.-R. 

* ... куда поднимаюгся корикийские вакхические нимфы (zреч.). Ср. в поэтическом 
переводе с. Шервинского и Н. Познякова: «Где корикийские нимфы пляской / Служат 
тебе - твои вакханки ... » 

** При свете факелов совершаются его мистерии (zреч.). 
*** неизрекаемого (zреч.). 
'* неразглашаемое (zреч.). 
>* Никакой женщине не дозволено приближаться к оракулу (zpеч.). 
1,* Все СМOЧJи. на <по смOЧJетъ не грех (zpеч.). (Пер. и.Ф. Анненскоzo.) 

IlJ \;",:,! i _,~_. К- '.' l' 



:.190 Прu.ме'lания 

ар. cit. Р. 73): «1 take it as fairly certain that the Pyth.ia's trance was autosuggestively 
induced, like mediumistic trance to-day». [Я счm-аю достоверным тот факт, что 
транс Пифии вызывалея путем самовнушения, подобно медиумическому 
трансу в наши дни.] Я пьrrался более точно осознать феномен на основе извест
ной тmюлогии достижений медиумов (см.: Kerenyi К. Gedanken иЬег ше PytШа // 
Werke ... Бd. 1. S. 357 [.). 

1111 Когда ПИфия у ЕврИIШДа в «Ионе» (см.: Еврипид. Ион. 1353) говорит о себе: 
7tO(C!W\/ Дд.Cjl[Оw\/ Е~О([РИЩ, «меж дельфийских дев / избранная» *, это никоим обра
зом не «expression vague»**, как думает Амандри (см.: Amandry Р. ар. cit. Р. 115), 
но подразумевает тшательный и необходимый выбор. 

111 Б период расцвета оракула действовали две ПИфии, а третья была в резер
ве. См.: П.4уmарх. а заброшенных оракулах. vш. 414 Б. Б этом случае следует 
также предположить, '!!о несколько оракульских дней следовали один за дpyrnм. 

ll~ См.: Bozzano Е. Ubersinnliche Erscheinungen bei Natuгv61kem. Бет, 1948. 
Этот автор ссылается на л. Жаколио, когда касается телекинетической энер
гии: «Факир протянул обе ноги в направлении наполненного водой сосуда из 
бронзы. Через пять МИИУТ сосуд начал шататься и наконец подвигаться к фа
киру не сотрясаясь. По мере того как paccтoтrne сокрашалось, все чаше и силь
нее раздавались металлические звуки, как будто по бронзовому сосуду били 
железным прутом» (см.: Jacolliot L. accult Science in India. Р., 1927). 

11:< Засвидетельствованы золото и бронза (см.: Willemsen Р. Der delphische 
Dreifuss // JDAI. 1955. Бd. LXX. S. 80 [.). 

11' Ibid. S. 92. 
115 См.: Courby Р. La Тепassе du Temple // Fouilles de Delphes. Vol. п. Р., 1927. 

Р. б7; Holland L.-B. The mantic mechanism at Delphi // AJA. 1933. xxxvп. Р. 207. 
llb Suidae Lexicon. S. у. Пu8w: Е\/ wt XO(Axoii~ "tР[7tощ \'Opu"to хо(! 1J7tEp8E\/ CjltCtA1], 1i 

"t1x~ fLO(\/"ttx1x~ Е!ХЕ ф~Cjlощ***, o('("tt"E~ tpofLi\/w\/ "tW\/ fLO(\/"tEUOfLi\/w\/ 1]ЛЛО\/"tо, хо(! ~ Пu8[0( 
tfLCjlOPOUfLi"1], i\"tOt &,,8ouO"twO"O(, ~ЛЕУЕ" IX t~iCjlEPE\/ Ь 'А7tОЛЛw\/. Этот ясный И значимый 
текст, который повторяется в «Биолариуме» Евдокии (см.: Amandry Р. ар. cit. 
Р. 259), не был рассмотрен в одном важном случае Б. Фаутом (см.: Fauth W. 
Pythia // RE. Halbband XUI. S. 528, 42 f.) 

117 См.: П.4уmарх. а Е в Дельфах. XIV. 391 D. Текст в отдельных местах 
испорчен, но в основе своей, как я его передаю, он точен. 

llH Состояние транса пояснялось также на более грубый манер, будто пи

фия, uшроко расставив ноги, принимала опасные, поднимающиеся снизу испа
рения. См.: Scholium in Aristophanis Plutum. 39. 

II!J Крышка, «на которой сидm- пророчица», называлась ОАfLЩ (см.: Pollux. 
ар. cit. Х. 81). То, что Пифия проводил а ночь на ОАfLщ'е, следует из поговорки 
«&\/ OAfLWt EU"CtO"W»'*, приблизительно означающей «я стану пророчествовать», а 
также из текстов, которые собрал Амандри, не сделав на их основе конкретного 
вывода относительно процесса в Дельфах (см.: Amandry Р. ар. cit. Р. 40. Note 2). 

I~O См.: ПавсанuU. Х. 24. 7; Holland L.-E. ар. cit. Р. 210. 
ш См.: Арuсmофан. Плутос. 213 (со схолиями). 

.. m См.: Hauser Р. Ein neues Fragment des Medi~lschen Кraters //Jahreshefte des 
аstепеiсhisсhеп Archeologischen Institutes in Wien. 1913. Бd. XVI. S. 43 . 

• Пер. И.Ф. Анненского . 
•• расплывчатое выражение (фр.) . 

• _ •... в котором находился медный треножник и сверху - чаша с пророческими жре

биями ... (фе'l.). 

а Ляry почива1Ъ на «голмосе» (zpe1l. ОАfLЩ), т. е. на крышку. 
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ш См. примеч. 125 к наст. разделу. 
m Раскопки производилисъ С. Дакарисом (см.: Dakaris S.-J Neue Ausgrabun

gen in Griechen!and// Antike Kunst. 1963. Beiheft 1). См. также выражение ~XЫ\l 
лi~1]~ Е>Еа1tрw'ШО~* у Михаила Пселла (см.: Psellos М. Graecorum opiniones de 
daemonibus, в моей книге: Kerenyi К. Eleusis. Р. 200. Note 22) и сообщения о на
ходках (см.: ВСН. LXXXIX. 1965; особенно Fig. 11). В ДоДоне также находились 
треножники с железными котлами, вероятно, вокрут священного дуба (см.: 
Dakaris S.-j. Ор. cit. S. 38 f., АЬЬ. 5). 

I~i Гиzuн. Мифы. 140: Pythonem sagittis interfecit (inde PytШш est dictus), ossaque 
eius in соrtinam coniecit et in temp!o suo posuit, !udosque funebres ei fecit, qui !udi 
PytШа dicuntur**. это произошло на четвертый день после рождения Аполлона: 
тем самым объясняется, что Пифийские игры повторяюгся каждые четыре года. 

111, См.: Seтvius. Commentarius in Vergilii Aeneidem. Ш. 92, 360. 
IЛ эгу напрашивающуюся само собой мысль высказывал уже Apryp Кук 

(см.: Cook А.-В. Zeus: А Study in Ancient Religion. Vo!.ll. Cambridge, 1925. Р. 231): 
«Perhaps the pebbles, which for purposes of divination were гезl!у kept in the bow! 
оС the tripod, had Ьееп exp!ained as the re!ics of Python». Бьггь может, камни, 
которые действительно хранились в котле треножника для целей гадания, 

толковались как останки Пифона.] 
I~H Похожий на змеиную кожу покров ОЛfLщ'а на треножнике описывает 

Дионисий Периегет (см.: Dionysius Peтiegetes. Orbis descriptio // Geograph.i Graeci 
Minores: In 2 уо!. Р., 1855--1861 /Ed. С. миllег. Vol. 11. Р. 130,443--444). 

I~) Seтvius. Commentarius in Vergilii Aeneidem. VI. 347. 
I.JO СМ. С. 157 наст. изд. 
131 Плутарх. О Е в Дельфах. IX. 389 А. 
Ш Он же. Об Исиде и Осирисе. ХХХУ. 3б4 F. 
JjJ См. с. 156 наст. изд. 
13-1 СМ. С. 166-167 наст. изд. 
135 См.: Orph. fr. 35 Кеm. 
136 Так у Каллимаха (см.: Callimachus, fr. 643 Pfeiffer); так же в «Большом 

Э'I1iМологике», см.: Etymo!ogicum Маgnum // Ed. Т. Gaisford. Oxford, 1848. Р. 255, 
14-16: 1tCtреж "tWt "tp(1to8t а1ti8ио 1tCtреж "tWt а8ЕЛсрWt***. 

137 Philochoтus, fr. 7 Jacoby, FGrНist. 328: ~a8poy ы "tt E{VCXt U1tovoE1""tCXt ~ aop6~ .. .'* 
1:J!j По Свороносу (см.: Svoтonos J-N. Das Athener Nationalmuseum. Athen, 1908. 

Bd. I. Taf. 54). Связь со свидетельством Филохора uгмemл уже Кук (см.: Cook А.-В. 
Ор. cit. Уо!. 11. Р. 221): «we should regard the stepped base ... as а representation of 
Dionysos' tomb» [следует считать, что постамент в виде лестmщы ... представ
лял могилу Диониса]. Найденные следы треножника и омфала (см. примеч. 115 
к наст. разделу) не исключают возможности того, что ~a8poy находился перед 
треножником, с той стороны, где не было омфала. 

139 Philochorus, fr. 7 (продолжение цитаты�' см. примеч. 137 к наст. разделу): 
tv wt урасрисхt' 'Еу8а8Е xE1""tCtt 8Ctvwv ~t6V\iащ tx ~EfLi)..1]t;"I*. 

* звучащий феспрO'ЛlЙСКИЙ котел (zpe'l.). 
** [Аполлои] убил стрелами Пифона (arчего стал называться Пифийскнм), положил 

его кости в треножннк, который поставил в своем храме, и установил в его чеcrь погре

бальные игры, которые называются пифийскими (Аат.). (Пер. д.о. ТорШUAова.) 
*** поместилн около треножника брата (zpe'l.). 

'* Предполагается, что могила представляет собой нечто вроде сгупени ... (zpe'l.) . 
.1* .•• на котором написано: .Здесь лежит Дионис, сын Семелы, после своей смерти» 

(zPe'l.). 
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1<" Судя по извеCПIЫМ образцам, которые восходят к роману о богах Евге
мера (см_: Cook А.В. ар. cit. Vol. П. Р. 220). Последней из таких романических 
вариа.щШ была вариация Пор фир ия (см.: ПорфириU. Жизнь Пнфагора. XVI), 
согласно которой Аполлон, съrn Силена, и поэтому второй Дионис, лежал за
хороненный в треножнике; этот вымысел также объясняется хтоническим 

характером треножника. 

1<1 См.: WilZemsen F. ар. cit. S. 85. 
1<1 См.: Fr. 86 Mette. 
1<1 Ь XLO"O"&U~ 'А1tоллw\/ Ь ВО:ХХЮ~ Ь f.L0:\/"щ. 
1Н blO"1tO"tIX qаЛООIX(JI\/& BO:xXL&, ПIXL(х\/ 'А1tоллw\/ &UЛUр&, fr. 480 Nauck; обе цитаты 

ПРИВОдlП Макробий (см.: МастоЫиs. Satumalia. 1. 18.6). 
1<.\ См.: с. 142 наст. изд. 
1"; См.: с. 148-149 наст. изд. 
1" См.: Диодор CuylLtuUCKUU. XVI. 26. 2-3. 
1<8 См.: П-4утарх. Греческие вопросы. IX. 292 Е. 
1<~) См.: ЭСХILt. Эвмениды. 31-33. 
150 Значение козы подчеркивает также Амандри (см.: Amandтy Р. ар. cit. 

Р. 104). Постановка вопроса о том, не должен ли это бъnъ козел, является пра
вомерноЙ. Но даже если именно козел играл в ритуале особую роль (об этом мы 
скажем в следующей главе), не следует ожидать, что об этом будут также гово
ритъ. Плутарх IПШIет oX011lee всего только о «жертвенном ЖИВ011l0М»: [&рЙо\/. 

1.11 См.: П-4утарх. а заброшенных оракулах. XLVI. 435 С. 
Ш это толкование самого Плутарха (см.: П-4утарх. застольны�e беседы. VШ. 

8,3. 729 F.) 
1.\3 См.: Он же. а заброшенных оракулах. И. 438 АВ. 
1.;< См. следующую главу. 

15.\ См. прнмеч. 89 к наст. разделу. 
156 См.: П-4утарх. Греческие вопросы. IX. 292 D; Usener Н. Die Sintflutsagen. 

Bonn, 1899. S. 40. 
157 Подробнее об этом см.: Kerenyi К. Ше antike Religion. 3. Aufl. 1952. S. 87; 

Idem. Ше Religion der Griechen und Rбmег. Miinchen; Ziirich, 1963. S. 115. 
1.111 См.: п.."утарх. Греческие вопросы. IX. 292 D. 
159 См. с. 140 наст. изд. 
160 См.: Lykophron. Alexandra. 209-210. 
1Ы См.: паих С., Воusqиеt j. Agamemnon, Telephe, Dionysos SphaJeotes et les 

Attalides // Revue Archeologique. VI ser. 1942-1943. Vol. XIX. Р. 119 [; см. так
же отчеты� о раскопках в Дельфах (см. прнмеч. 92 к наст. разделу). 

161 См.: с. 146 наст. изд. 
163 МастоЫиs. Satumalia: In hoc monte Pamaso Bacchanalia altemis annis aguntur: 

ubi et Satyrorwn, ut affinnant, frequens cemitur coetus, plerumque voces propriae 
exaudiuntur: itemque сymЬшоrwn crepitus ad aures hominum saepe perveniunl 

11>1 См.: Ko~oo).uf~ А.-Е 'OOTГ(O~ ",ои Kwpux(ou "A\/"tpou. A8~\/IX, 1911, ~, 15-18 
(wO""t& IXl xopu(JIlXl "tW\/ ЕЛIX"tw\/ XIXf.L1t"tOf.L&\/IXL Е'П(~ОUО"L 't7j\/ yТj\/). 

11>5 См.: Еврипид. Вакханки. 1064-1069; 1109-1110. 

2.4. Мистическая жертвенная uеремония 

1 См.: Геродот. VII. 6; см.: Kerenyi К. Ше Miinzen des anomakritos // Mythos. 
Raccolta МаПо Untersteiner. Genova, 1970. S. 171 f. 

2 См. с. 181-182 и 116-117 наст. изд. 
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J Fr. 15 Diels 1 154 [.: Ei fJ.~ "(с"р ~\O\lUO'WL 1tOfJ.тt7]\I t1to\OU\l'tO XCXL UfJ.\lEO\l IXLO'fJ.CX cxi8o(OLO'L\I, 
a\lcxL8iO''tCX'tCX E!P"(CXO''t' а\l' w,J'to~ 8i 'A(8'1]~ XCXL ~LО\lUО'Щ, O'tEWL fJ.cx(\lO\l'tCXL XCXL AE\lCXt'OUO'L\I. 
Толкование этих строк Альбином Лески является ложным (см.: Lesky А. Dionysos 
und Hades // Wiener Stud.ien. 193б. Bd. LIV; см. также: Privitera С.-А. 1 rapporti d.i 
Dioniso соп Posidone in eta rniсепеа // Stud.i Urbinati. 1965. Уоl. XXXIX. Р. 203). 

, См.: Гомер. Илиада. XIV. 279. 
" Павсаний. VШ. 37. 5: 1tCXPc" 8Е 'OfJ.~POU 'О\lОfJ.~ХРL'tщ 1tCXPCXAcx~i.J\I 'tW\I TL't~\lW\I 'to 

O\lOfJ.CX ~LO\lUO'WL 'tE 0'\I\li8'1]XE\I OP"(LCX XCXL EL\lCXL 'tou~ TL't<i\lCX~ 'tWL ~LO\lUO'WL 'tW\I 1tcx8'1]fJ.~'tw\I 
E1tO('I]O'E\I cxU'toup"(oU~*. 

"См.: Suidae LexiCOIL S. v. 'OPCPEU~. Ср.: Krueger А. Quaestiones Orphica (Diss). 
НаНе, 1934; против этого с необоснованиой критикой высгупает Конрад Циглер 
(см.: Ziegler К. Orphische Dichtung // RE. 1942. Bd. XXXVI, 1. S. 1414). 

; См.: Olympiodorus. In Platonis Phaedonem commentarii / Ed. W. Norvin. 
Leipzig, 1913.61 С, р. 2, 21; Orph. fr. 220 Кет. 

н См.: Кеrn О. Orpheus. Berlin, 1920. S. 43; Jdem. Orphiker aufКreta//Hermes. 
1916. Bd. и. S. 554. 

" См.: Berthelot М. Collection des anciens alchimistes grecs. Р., 1888. Р. 250. 
10 СМ.: Dio Chrisostomus. Orationes. ХХХ. 10; Овидий. Метаморфозы. 1. 156-

162; Krueger А. Ор. cit. S. 46. 
11 См. с. 132 наст. изд.; Ziegler К. Ор. cit. S. 1332. 
" Орфические гимны. XXXVII. 2, 4: ~fJ.E'tipw\I 1tPO"(O\lOL 1tcx'tipW\I ... apxcxL XCXL 

1t'l]"(CXL 1ttX\I'tW\I 8\1'1]'tW\I 1toAufJ.0X8w\I. 
Следующие две строфы, в которых все живые существа понимaкrrcя как по

томство титанов, заключают в себе учение о странствовании душ. Эro учение в 
Греции, веронnю, восходиг к мифу 06 Орфее и органстическим переживаниям 
дионисийского культа, как они извеСl1lЫ из «Критян» Евриrrnда. См.: Kerenyi К. 
Pythagoras und Orpheus // Werke ... Bd. 1 S. 43. Также см. с. 69 и 149-150 наст. изд. 

1.1 См.: Орфические гимны. XXXVП. 7~. 

11 В своей последней форме «Святые истории В двадцати четырех песнопе-

ниях» ('IEPOL AOYOL Е\I рсхфWL8(сх~ х8). См.: Orph. fr. 6G-235 Kem. 
1.\ См. с. 8б наст. изд. 

"; См.: Orph. fr. 34; 35; 210; 214 Kem. 
17 См.: Hesychius. S. v. "ЕРLСРЩ' О ~LО\lUО'Щ. Таково правильное прочтение. 

Ep(cp\O~ у Стефана Византийского есть, по всей вероятносги, Паи (см.: Стефан 
Византийский. Этника. S. v. 'AxpWpELCX). 

1Н См.: Antoninus Liberalis. XXVIII; Овидий. Метаморфозы. У. 329; Первый 
Ватиканский мифограф. 1. 85. 

19 См.: (Псевд()-)Аnо.иодор. IП. 4. 3; Kerenyi К. Mythologie der Griechen. Bd. 11: 
Die Heroen der Griechen. Die Heroengeschichten der griechischen Mythologie. S. 257 
(dtv 392. S. 208). 

"" Ср. с. 121-122 и 238 наст. изд. 
~1 Aristotle. Anecdota problemata. IП. 43/ Ed. u.-C. Bussemaker // Opera Omnia. 

Р., 1857. Уоl. IV, 1.; ер.: Reinach S. Cultes, mythes et religions.: Еп 5 vol. Р., 1923. 
Vol. У. Р. бl f. 

z2 Ср.: Kerenyi К. Eleusis. Р. 24. См. с. 146-147 наст. изд. 
:LJ В одном древнеегипетском тексте (см.: 0110 Е. Osiris und Arnип. Miinchen, 

1966. S. 27) читаем следующее: «К тебе (т. е. кОсирису. - К. К) приходит твоя 
сестра Исида, ликуя от любви к тебе. Ты посадил ее на свой фаллос. Твое семя 

• от Гомера имя ТlПанов заимствовал ОномакРIП [, сосгавил оргии[ и предсгавил 
Титаиов виновниками сграсгей Диониса (zреч.). (Пер. сп. Ко//Ораmыва.) 
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входит в нее ... оно выходит из тебя как Гор». Е. Oгro добавляет: «На более 
поздних изображениях тайный процесс пред ставлен так, что она в образе яс
треба-<:амки ... опускается на тело мертвого супруга и зачинает от него сына» 
(см.: Ibid. S. 56, АЬЬ. 5, 16--19). Другие пр~~ры (изображения и тексты) см.: 
HopfneT Т. Plutarch iiber Isis und Osiris. Text, Ubersetzung und КоmmепШ. Prag, 
1940. Bd. 1. S. 82 f. По Плутарху (см.: п."уmарх. Об Исиде и Осирисе. ХVШ. 
358 В), Исида не нашла фаллос, так как его проглотили рыбы, и поэтому поста
вила коIШЮ и так чествовала фаллос: Otv'r;' ~XE(V01J iJ.[iJ.7]iJ.<X 1tO~7]C!<XiJ.EV7jV X<xe~EpWC!<X~ '"tov 
ср<хлл6v, С::н Х<Х! vuv ~Op'"t6t~E~V '"tou~ Аt"'(1J1t'"t(ощ*. Дополнение «в честь него и сейчас 
египтяне устраивают празднества» с определенностью показывает, что леген

да объясняла использование искусственного фаллоса в неких ритуалах. У 
Плутарха - это епmетские ритуалы, так как зачастую он мог говорить OТКPbrro 
только о них, но не о греческих тайных ритуалах. 

21 См.: Philodamus. De pietate. 44/ Ed. Т. Gomperz. Leipzig, 1866. Р. 16; Eupho
Tion, fr. 36// ].-0. Powell. Соllесtanеа alexandrina; Orph. fr. 36 Кет. 

25 См. с. 84 наст. изд. 
26 См.: KeTenyi К. Mythologie der Griechen. Bd. П: Die Heroen der Griechen. 

Ше Heroengeschichten der griechischen Mythologie. S. 143 f. (dtv 392. S. 116). 
27 См.: Диодор СugUAUЙС/{UЙ. Ш. 62. 7-8. 
28 'Сх 1t<xpE~C!<x"'(6iJ.EV<X x<X'"tCx 'Cx~ '"tЕАи6t~* *. 
w См.: Orph. fr. 216 Кет. 
:~) Варрон. О сельском хозяйстве. 1. 2. 19; Палатинская антология. IX. 99; ср.: 

Там же. IX. 75. 
См. также рус. пер. эпиграммы Леонида Тарентского в ИЗД.: Эпиграммы 

греческой антологии / Пер. с древнегреч. под ред. и с коммент. М. Гаспарова 
и Ю. Шульца. М., 1999. С. 300: 

Вдруг из земли ему голос послышался: «Режь, окаяиный, 
Режь челюстями и рви мой плодоносный побег! 
Корень, сидящий в земле, даст по-прежнему сладостный нектар, 
Чтоб возлиянье, козел, сделать над трупом твоим». (Пер. А. БАу.менау.) 

3) См. с. 113 наст. изд. 
32 На Филохора ссылается Афиней (см.: АфuнеЙ. XIVm 656 А). Сообщение 

Филохора привлекает С. Райнах при рассмотрении вышеприведенного места из 
Аристотеля (см.: Reinach S. Cultes, mythes et religions). 

33 См.: Wilamowitz-Moellendorff И. von. Der Glaube der Неllепеп. Bd. 1. Berlin, 
1931. S. 288. 

3-1 По Альбрехту Дитриху, который восстановил 1tA7]"'(~C!E'"t<X~*** в плохой ко-
пии. См.: Dieterich А. De hymnis Orphicis // Юеiпе Schriften. Leipzig, 1911. S. 72 f. 

,\5 См.: Himerius. Orationes. XLV. 4; Orph. fr. 214 Кет. 
36 См. с. 58-59 наст. изд. 
37 Orph. fr. 32 Кет. 
JIj Julius Firmicus Matemus. De errore profanarum religionum. VIП. 2: аиt in olla deco

quunt, аиt septem veribus'* etc. Фирмик Матерн, вероятно, не знал ритуал; он только 
взял слова из одного греческого источника и неправильно соединил их с аиt «<или»). 

J!J См.: Caelius Apicius. De re coquinaria. VШ. 6.7,11 . 

• ... вместо него сделала его изображение и освятила фалл; в честь него и сейчас 
егиmяне устраиваюг празднества (греч.). (Пер. НН ТРУХUIiОЙ.) 

•• происходившее в мистериях (lреч.) . 
••• получит удар (греч.). 
'* ... или варят в котле, или на семь вертелов ... ( .. шm.). 
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10 См.: Ibid. УIII. 6. 6. 
" См.: Nogara В. Una base istoriata di maпnо nuovamente esposta пеl Museo 

Vaticano // Ausonia. 1907. Уоl. 11. Р. 261-278. 
'~ См.: Fuchs W. Die Vorbilder der neuattischen Reliefs // JDAI. 1959. 20. 

Erganzungsheft. S. 157. 
13 См.: Picard С. Observations sur la date et I'origine des reliefs dits de la «Visite 

chez Ikarios» // AJA. 1934. Vol. ХХХУIII. Р. 137 [.; Watzinger С. Theoxenia des 
Dionysos // JDAI. 1946--1947. Vol. LXI-LXП. Р. 76- 87; Rohden Н. von, Winnefeld Н. 
Architektonische гбmisсhе Tonreliefs der Kaiserzeit // Die antiken Terrakotten. / 
Hg. R. Kekule уоп Stradonitz. Berlin; Stuttgart, 1911. Bd. IV. Teill. Тзf. ХХХ. Празд
ник тот же, что из06ражается на саркофагах: см. с. 237 и ел. наст. изд. 

" См.: Helbig, Fiihrer ... Bd. 1. S. 138 [. (ссылка на Вернера Фукса); Kerenyi К. 
Die Gбttiп mit der Schale // К. Kerenyi. Niobe. S. 220}. 

1:' См. послесловие Карла Мейли к собр. соч. И.-Я. Бахофена (см.: Bacho
[en]-] Gesarnmelte Werke / Hg. К. Меиli. Basel, 1958. Bd. VП. S. 500 f.) 

,,; См.: Исх. 23: 19; 34: 26; Втор. 14: 21. Толкование этого запрета как нanрав
леююго против обычая язьгчников-ханаанигов находим уже у еврейского фи
лософа и комментатора Маймонида (см.: Маймонид. Путеводигель заблудших. 
Ш. 48; ссылка на него приводигся Гастером [см.: Gaster Тh.н. Thespis. New and 
rev. ed. N.Y., 19б1. Р. 423]). Историки религии не сразу пришли к этой правиль
ной точке зрения. См.: Ramsay W-M. Phrygians // J. Hastings. Encyclopaedia of 
Religion and Ethics; Reinach S. Une formule orphique // Culte, mythes et religions. 
Р., 1909. Vol. 11. Р. 133; Radin М. The kid and its mother's mi1k // The Amепсап 
Joumal of Semitic Languages and literatures. 1923-1924. Vol. XL. Р. 209-218; Ноо· 
ke S.-н. Traces of the Myth and ritual Pattem in Сanаan // Myth and Ritual. Oxford, 
1933. Р. 71 f. 

,; См.: Gaster Тh.-н. Thespis. New and rev. ed. N.Y., 19б1. Р. 420 [. Правиль
но название песнопения должно звучать как «Song о[ Vintage» (Песнь, исполняе
мая при сборе винограда], но не «Song ofVintage and Harvest» [Песнь, исполняе
мая при сборе винограда и урожая]. Название дано Гастером. 

4н доеловный перевод по Гастеру, см.: Gaster n.-н. Thespis. N.Y., 1950. Р. 243. 
ш См. с. 122-123 наст. изд . 
. ., См. с. 159-160 наст. изд. 
51 См.: Аnомоний Родосский. Аргонавтика. 1. 1117-1119. 
:.~ См.: ЭСХ1L1. Персы. бl4; Еврипид. Алкеста. 757. 
53 См.: Cumont F. Etudes syriennes. Р., 1917. Р. 185 . 
. ~ На это указьmает наска.льный рельеф в Иври:це, в местностн, которая имеет 

агношение к «мифу О кожаном мешке». Новое изображение этого рельефа оnyб
ликовано у Экрема Акургала (см.: Akurgal Е. Ше Kunst der Hethiter. MUnchen, 
19б1. Taf. XXIV): в правой руке бога - виноград, в левой он держиг колосья. 
Поэтому его назьmают «крестьянским богом» (см.: Garstang] The Нittite Ernpire. 
L., 1939. Р. 1(5) или «богом вегетации» (см.: Akurgal Е. Spathethitische Bi1dkunst. 
Ankara, 1949. S. 106). Но в иероглифическом хеттском письме «БОГ ВИНО» 
выcrynает как «господию> (taparas), согласно даниым проф. Л.-Р. Палмера; ве
роятно, речь идет об. одном и том же божестве. 

',; См.: Cumont F. Etudes syriennes. Р. 260. 
О,; См.: Геродот. Ш. 8. 1. 
,;; См.: Moortgat А. Tammuz. Berlin, 1949. S. 30. 
',н См.: Smith W-R. Lectures оп the Religion ofthe Semites. L., 1894. Р. 417, со 

ссылкой на арабского историка И6н а.ль-Афира. 
'" См. с. 58 наст. изд. 
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'" См.: Мк. 7: 24. 
ы См.: Пс. 79: 9; Иер. 2: 21. 
ШИн. 15: 1: Е,Ы ElfJ.~ ~ <ХfJ.1tЕЛЩ ~ &ЛТjв~v~. 
6:1 См. перевод Сеrпyагинты: ЕУЫ ОЕ Еq)1J'щ)crti "Е ,хfJ.1tЕЛОV XlXp1tO<j)OPOV 1t,xcrIXV 

&ЛТj8~v~v* - Бог к народу Израиля: «Я насадил тебя как благородную лозу, -
самое чистое семя». 

,~ Orph. fr. 21 О Кеm. 
6.\ Наиболее четко говорит об этом Прокл (см.: Про/U. Гимны. УН. К Афи

не. 13 [1tOPE~ ОЕ Е 1t1X'tpi <j)EPOIJcrlX**]; строки гимна Керн приводит в дополнение к 
соответствующему орфическому фрагменту [см. предыдущую сноску]). 

,", См.: ГиlИН. Мифы. 1б7. 
07 См.: Julius Firmicus Mateтnus. De erтoгe profanarum religionum. VI. Слова 

Фирмика Матерна Керн приводит в дополнение к орфическому фрагменту 214 
(см.: Orph. fr. 214 Кеm). 

,;Н См.: Proclus. In Platonis Timaeum commentaria. 35Ь; Orph. fr. 199 Кеm. 
'" См. с. 196 наст. изд. 
70 См.: Scholium in Lycophronis Alexandram. 208; ер. с. 150 наст. изд. и при

меч. 136 к разделу 11.2.3. 
71 См.: Seтvius. Commentarius iп Vergilii Aeneidem. VI. 347; ер. примеч. 129 к 

разделу 11.2.3. 
n См.: Proclus. In Platonis Timaeum commentaria. 35Ь; Orph. fr. 210 КеПl. 
7.1 См.: Nilsson М.-Р. Geschichte der griechischen Religion. Bd. 1. 2. АuП. 1955. 

S. 246 (1. АuП. 1941. S. 329). 
7' См. с. 46 и ел. наст. изд. 

2.5. Инmронuза1J,U.я 

1 Так выразился Вольфганг Фаут в своей обобщающей статье 1967 г., посвя
щенной «Загрею» (см.: Fauth W Zagreus // RE, 2. Ser. XVIII. Halbband. S. 2222). 

1 См.: Kerenyi К. Die orphische Kosmogonie und der Ursprung der Orphik // 
Werke ... Bd. I. S. 323-339 . 

.1 См.: ldem. Uъeг Ursprung und Grйndung iп der Mythologie // Werke ... Bd. 1. S. 
155-158; Jung к.С., Kerenyi К. Einfilluung in das Wesen der Mythologie. S. 13-19. 

, См. с. 83 наст. изд. 
5 См.: Книги Сивилл. VHI. 49; Klauser Т. Die Cathedra im Totenkult der 

heidnischen und christlichen Antike. Miinster, 1937. S. 44. 
6 См.: Гомер. Одиссея. XI. 568-571. 
7 См.: РМ. Vol. IV. Р. 915-920. 
н См.: Blegen G.-W, Rawson М. Palace ofNestor in Western Messenia. Part I: The 

Buildings and Their Contents. Princeton, 1966. Р. 87 f. 
9 См.: Funwangler А. Meisterwerke der griechischen Plastik. Leipzig, 1893. S. 188 f. 
10 Кратер из Национального музея Копенгагена (см.: СУ А. Pl. 146). 
11 См.: Hesychius. S. v. 8povwcr~~: XIX'tIXPX~ 1tEpi 'tou~ fJ.IJОIJfJ.Еvощ***. 
12 См.: Ventтis м., Chadwick}. Docurnents in Mycenaean Greek. Р. 221. 
13 См.: Orphicorum fragmenta / Ed. О. Кеm. Berlin, 1922. S. 64. 
14 См.: иЛmаnn К. Samothrace: А Guide to the Excavations and the Museurn. 2. 

ed. N. У, 1960. Р. 49-52; Kerenyi К. Unwillkiirliche Kunstreisen//Werke ... Bd. П. S. 148. 

* Букв.: Я насадил тебя как истинную виноградную лозу (zpe'l.). 
** ... и родителю после вручила (zреч.). (Пер. О.В. Смыки.) 

*** Июронизация: начало того, что происходит с посвящаеМblМИ (zреч.). 
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1.; Платон. Евтидем. 277d. 
11, См. с. 156 наст. изд. 
17 См.: Graeven Н. Antike Schnitzereien. Hannover, 1903. S. 5. 
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1" Изображено на серебряном сосуде (см.: Maiuтi А. La casa del Menandro е 
il suo tesoro di argenteria. Roma, 1932. Pl. XXXVIII. Fig. 130). 

"'См.: НОНН ПаноnолитанскиЙ. Деяния Диониса. VI. 172 и сл. 
1\' См.: Кетеnу; К. Der spiegelnde Spiegel // Festschrift fiir A.E.Jensen. MUnchen, 

19б4. S. 285-291. 
11 См.: Idem. Die Mythologie der Griechen. Bd. 1: Die G6tter- und Menschheits

geschichten. S. 93 (dtv 392, S. 75 f.). 
21 См.: Hamson}.-E. Themis. 2. ed. Carnbridge, 1927. Р. 8. 
1.1 См.: Кетеnу; К. Die Mythologie der Griechen. Bd. 1: Die G6tter- und Mensch-

heitsgeschichten. S. 87 (dtv 392, S. 71). 
11 См. с. 3В-39 наст. изд. 

:l.I См.: Порфирий. Жизнь Пифarора. ХVП. 
1Ii Посредсгвом ударов ремнями; см. с. 236-237 наст. изд. 
17 См.: !UuмeHm Александрийский. Увещевание к эллинам. 11. 19. 1. 
lН См.: Кетеnу; К. Die Mythologie der Griechen. Bd. П: Die Heroen der Griechen. 

Die Heroengeschichten der griechischen Mythologie. S. 3Об (dtv 397, S. 225). 
l!J Наряду с ХЕq>IXЛ~ ("голова»), сущесгвует еще слово ХЕq>IXЛЩ ("большеголо

вая морская рыба), уже в rpеческом, видимо, npиобретшее двусмысленный (JТ
тенок. PoдcrвeHHoe ему итальянское слово cefalo также может употребляться 
в значении "фаллос» (как, например, в шутке кардинала Аззолино, адресован
ной шведской королеве Крисгнне, см.: Stolpe S. Fran stoicism till mystik Stock
holm, 1959. S. 212). 

"См.: НОНН ПаноnолитанскиЙ. Деяния Диониса. VI. 165-173. 
11 См.: Там же. ХLVIП. 28. 
л См.: Орфические гимны. XXXVII; см. также с. 156-157 наст. изд . 
. Н См.: Fr. 80 Powell (Powell}.-U Со1lесtanеа Alexandrina. Oxford, 1925): П<Х\I"t1X 

БЕ 0\ \lЕХU7]БО\l tЛЕUХIX(\lО\l"tо 7tp6crw7t1X *. 
J .. См.: Геродот. VIII. 27; Полиен. Стратегемы. VI. 18; Павсаний. Х. 1. 11; см. 

также: Weniger L. Feralis exercitus // ARW. 1906. Bd. IX. S. 223-230. 
:J.i См.: MiilleT к.-о. Prolegomena zu einer wissenschaftlichen Mythologie. G6ttin

gen, 1825. S. 390 [ . 
• , См.: Lobeck С-А. Aglaopharnus. K6nigsberg, 1829. S. 654; Weniger L. Feralis 

exercitus. S. 242 [.; Dieteтich А. De hymnis Oгphicis. S. 120 f. 
J7 См.: Hamson }.-Е. Themis. Р. 17 f. 
.. См.: KeTenyi К. Mensch und Maske // Werke ... Bd. 1. S. 350 f.; Idem. Il dio 

cacciatore // Dioniso. 1952. Vol. XV. Р. 7 f. 
~) См.: Oгph. [г. 34 Kem. 
j<J См.: Ibid. 
н См.: Платон. Законы. VII. 790d-e. 
'1 См.: Jensen А.-Е. Beschneidung und Reifezeremonie bei Naturv6lkem // Studien 

zш Кultшkundе. Bd. 1. Stuttgart, 1933. 
н См.: Геродот. 11. 104. 
н См. с. 52 наст. изд. 
,.; См.: НОНН ПаноnолитанскиЙ. Деяния Диониса. VI. 1б5; см. также с. 158 

наст. изд. 

)/, См.: Oгph. [г. 2J(j Kem . 

• Все лица побелели, как у мертвецов (lpe'l.). 
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., См.: Диодор СU!JIUUЙС/(UЙ. Ш. 62. 6. 
'" См.: Rohden Н. von, Winnefeld Н. ар. cit. Taf. XXIV, 2; Simon Е. Zagreus // 

Hommages а AJbert Grenier (Collection Latomus, 58). Bruxelles, 1967. Р. 1424. Упо
минание Эрики Симон о титанах является ошибочным. 

<!, См.: Rohden Н. von, Winnefeld Н. ар. cit ТаЕ. XV1; Simon Е. Zagreus. Р. 1419 f. 
:., См. с. 170 наст. изд . 
. ;1 См.: Rohden Н. von, Winnefeld Н. ар. cit. Тас. XCIX; неправильно истолко

вано Симон (см.: Simon Е. Zagreus. Р. 1426). 

3. Дионис в Афниах и у его почитателей 
в греческих мистериях 

З. 7. Рождение из бедра и идO.t с маской 

1 См.: Rohden Н. von, Winnefeld Н. ар. cit. ТаЕ. CXXIII. Об одном варианте 
Роден и Виннефельд замечактг: «То, что пробуждает отвращение у крылатой 
фигуры, - это не только фаллос в корзине и у сатира, но инедвусмысленное 
распределение одеяний у лона стояшей на коленях девушки» (lbid. S. 53). См. 
также: А Description of the Collection of Ancient Теиасоttзs in the British Мusешn. 
L., 1810. Pl. XVI, 27 (в экспозиЦШI отсутствует: «Возможно, некогда удалена из
за своей непристойности» ). 

1 Изображение фаллоса было допустимо также и в подготовительном кон
тексте (см. с. 236-237 наст. изд.). 

з См.: Aretaeus. De acutis morbis // Corpus med.icorum Graecorum. Vol. 11 / Ed. 
К. Hude. Berlin, 1923. 11. 12: oi crO:"tIJpO! .ои дшvucrоu iEPOt EV "t1)!cr! yplXipij!O! xlXt .oi:cr! 
<ХУО:ЛfLlXcr! op8!1X rcrxoucr! ./К IXtI30i:1X, ~UfL~ОЛОV .ои 8ELOU 1tР~УfLlX'Щ*. 

I См.: Геродот. 11. 132; 170. 
" Sсhоliшn in Aristophanis Acharnenses. 243: Ycr'lX'o Ь ipО:ллщ .Ы! d!OVUcr(aH XIX'Cк 

.! fLUcrтJ\P!Ov. 
1, См.: Kercnyi К. Symbolismus in der antiken Religion//Werke ... Bd. П. S. 213-220. 
'См.: Orph. fr. 199 Кеm. 
н См.: Keтn О. Die Негktшft des orphischen Hymnenbuchs // Genethliakon / Hg. 

С. Robert. Berlin, 1901. S. 90 f. 
!, См.: Орфические гимны. XLVIII. 4; XLIX. 5. 
111 См.: Там же. XLVIП. 1. 
11 Зевсом главным образом во Фригни, даже в городе под названием Дно

нисополь (см.: Eisele Т. Sabazios // Roscher, Lexikon. Bd. IV. S. 236; о Дионисе: 
Schiiferj. Sabazios // RE [2. ser.]. Bd. 1 А. S. 1542). 

11 См.: Страбон.. Х. 3. 15: 1tlXрО:130Щ .0: .ои d!ovucrou xlXt lXu.6~**. 
11 См.: Scholia in Ноmеп Iliadem. VI. 131. 
11 См.: Hepding Н. Attis, seine Mythen und sein Kult // Religionsgeschichtliche 

Versuche und Vorarbeiten. Giessen, 1903. Bd. 1. S. 121,160 f. 
1.; См.: }UuмeHffl А.АександриUскиU. Увещевание к язычникам. 11. 15.2; Арно, 

бuU. Против язычников. У. 21. 
11, См.: Орфические гимны. XLIX. 1. 
17 См. с. 172-173 наст. изд. 
IH }Uuмен.тА.АексанiJpuЙскuЙ. Увещевание к язычникам. П. 19.4: 13!'1jv IXt.шv oux 

<Х1tЕ!х6.щ .ov d!6vucr6v .!vu; "A .. !v 1tPOcrIXYOPEUEcr8IXL 8€Лоucrщ IXt130Lwv Ecr"rEP1jfLEVOV . 

• СiПИРЫ, священные спутники Диониса, изоGрi1жuкrrся на карПIНi1Х и в l1Ai1стике 
в кrnфi.Lt\..Л.ическuм СОLIОЯНИИ, что является символuм божественного дела (lрr'Ч.) . 

•• И он принес ТО, 'По было 8 мистериях Диониса (ipеч.). 
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'" См.: П-"уmарх. Сравнпrельные жизнеописания. Тесей. ХХ. 4 (согласно ис-
торику Пеону АмаФунтскому), 

10 EtPlXqHW"t1j~ происходит - через ~PPIXq>IW"tl]~ - от ~IIPIXq>IW"tl]~*. 
11 См. с. 49 наст. изд. 
11 См.: Гомеровские гимны. XXXIV. К Дионису. 4; 17; 20. 
13 См.: Орфические гимны. ХХХ. 2; L. 1; ИТ. 9. 
" В своем «Элевсине» Я руководствовался допущением о державшихся в тай

не, однако издревле СyIЦествовавших связях элевсинской религии с религией 
Диоинса (см.: Kerenyi К. Eleusis. Iпdех. S. У. «Diопуsоs»). Элевсинская религия дер
жалась веры в производительную склу Аида-Плутона-Диониса в период Малых 
мистерий, примыкающих к Анфестериям. Об орфическом влиянии (после Оно
макрита) можно судить по одной элевсинской нaдrrnси Ш в.: ДЮIIUGWI1tlXра1tIX(~ОIl"t1 
(см.: Kupu~to-rt{ К 'ЕЛtUGIIIllXxCt //'ЛРХIXЮЛОУIХОII ДtЛ"t(ОIl. 1923. Т. VШ. ~. 171 sq.). С 
этой нaдrrnсью играющему божествениому ребенку был посвящен фимиатерион 
(сосуд для куреlШЯ); перевод нaдrmси: «Дионису, играющему рядом». 

1:, См. с. 187-188 наст. изд. 
11, См.: Kerenyi К. РагУа realia // SO. 1960. Bd. XXXVI. S. 9. 
li См.: Scholium iп Aristорhапis Rапas. 479; пеиЬnет 1 •. Attische Feste. S. 125. 
l!I См. с. 65 наст. изд. 
-", См. примеч. 8 к разделу Т. 3. 3 . 
. ~, См.: Trendall A.-D. А Volute Кrater at Тarапtо // JHS. 1934. Vol. LIV. Р. 175-

179. Pl. УIII-IX. 
iI Шарль Пикар не анализирует сцены вазописи, где Дионис или мужчины, 

которые его чествуюг, носят повязку (zpеч. fL("tpa) (см.: Picard Ch. ДI6I1UG~ MI"tpl]q>6-
рщ//Меlапgеs Gustav Glotz. Р., 1932. Vol. 11. Р. 709-721). 

31 См.: П-"uнuU. Есгествениая история. ХХХУ. 140: petulanti pictura** . 
.1.1 См. кратер с волютами в Ферраре и колоколовидный кратер в Компье

ни: Fuhrmann Н. Athamas//JDAI. 1950-1951. Bd. 65-66. S. 117, 119; АЬЬ. 7, 8. 
Здесь допусгимы и другие толкования . 

• , См.: Alfieri N., Arias Р.-Е., Hirmer М. Spina. Miinchen, 1958. Taf. 10, 11. 
Интерпретация фигуры юноши на коленях у Диониса (Tbid. S. 31) неверна. 

,.; См.: Prickenhaus А. Lenaenvasen // Wiпсkеlmaпnsргоgramm der archaologi
schen Gesellschaft zu Вегliп, 72. Вегliп, 1912. Ng 2. Нельзя согласиться с замеча
нием, что интерес представляет только изображение на одной стороне. 

"' См.: Tbid. Ng 26, 27, 29. 
'i См.: П-"уmарх. Об Исиде и Осирисе. XV-XVI. 357. 
'" См. с. 66, 90 наст. изд. 
'" См.: Wrede W. Der Maskengott // АМ. 1928. Bd. LIII. S. 57-70; Kerenyi К. 

Mensch und Maske // Werke ... Bd. Т. S. 111. 
'" См. с. 123 наст. изд. 
н Согласно Х. Лаши [Н. Luschey], статуя была установлена самое большее 

50 годами позже мраморной маски, которая датируется примерно 530 г. до н. э. 
(см.: Kerenyi К. Tage- und WапdегЬiiсhег 1953-1960// Werke ... Bd. Ш. S. 159). 

11 См.: Prickenhaus А. Lenaenvasen. N" 5, 7. 
" Это название принадлежит Фрикенхаузу; примеры ленейских ваз допол

нены Пикард-Кеймбриджем (см.: Pickard-Cambridge А. The Dramatic Festivals of 
Athens. Р. 30 [). Против критики Нильссона СМ.: пеиЬnет L. Attische Feste. S. 130, 
а также мои рассуждеlШЯ в этих r лавах. 

'* СЛОlJО, IlреДlIолuжнте..\ьно Ilроиэводное от глагола E-VрсХ1t't'w - «вшивать, зашивать)) 

(греч.) . 
•• ВЫ;II,шаlOщей картиной (Aall/.). 
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,.. См. с. 211 насг. изд . 
• ; См.: Fтickenhaus А. Lenдenvasen. NQ 19,29; Beazley, ARV. NQ 33 (Р. б21), NQ 2 

(Р. 1151-1152). 
-1<, Когда-то ваза находилась в Париже. См.: Witte j. -}. Description des Соllес-

tions d'antiquites conservees а I'Нбtеl Larnbert. Р., 1886. Р. 48. Pl. XI, ХН . 
., См.: Hopfner Т. Ор. cit. Bd. 1. S. 77. 
-I<i См. с. 210 насг. изд. 
"1 П4уmарх. О сребролюбии. VIII. 527 О. 
,1 Nilsson М-Р. Geschichte der griechischen Religion. 2. АuЛ. Bd. 1. S. 590 f. 
,,1 Ibid. S. 593. 
,',1 СМ. С. 62 насг. изд . 
. -,.1 СМ. С. 113 насг. изд. 
:., См.: Hesychius. S. v. 'E\J6pX1j~; Tzetzes. Scholium in Lycophronis Alexandram. 

212// Lycophronis Alexandra. 11 / Ed. Е. Scheer. Leipzig, 1908. 
'" См. английский тексг визд.: Whitman W. Leaves of Grass. N.Y., 1945. Р. 104 f. 
"А; См.: АфuнеЙ. XN. 622Ь . 
. ;) См.: Rilke R.-M Samtliche Werke. Wiesbaden: Insеl Verlag, 1956. Bd. 11. S. 473: 

«Эго - немое поднятие фаллосов» . 
. \11 См.: Fouilles de Delos // ВСН. 1907. Vol. XXXI. Р. 504--511; Buschor Е. Ein 

choregisches Denkmal // АМ. 1928. Bd. ИН. S. 96--98. 
5!) См.: Pickard-Cambтidge А. Dithyramb, Tragedy and Comedy. 2. ed. / Revised 

Ьу T-B.-L. Webster. Oxford, 1962. Р. 303. NQ 15. 
Ш Предложенная Эрикой Симон идентификация культа Сабазия, самым 

ранним памкгником которого в Афинах является данная ваза, в этой связи ока
зывается правильной (см.: Simon Е. Opfemde Gбttег. В., 1953. S. 79 [.; см. также: 
Patitucci S. Osservazioni suJ cratere polignoteo della tomba 128 di VaJle Т геЬЬа // Лrtе 
antica е modema. 1962. Vol. V. Р. 146 f.). В надrmсях над божествеиной парой
халО<; ((красавец») и хал~ ((красавИЦа») - приветсгвуюгся новые (и все же дреВЮfе) 
божества. ДальнеЙllrnе гmютезы, включая мои собственные, отньrnе излmшrn. 

(;, См.: Hooтn С. van. Choes and Anthesteria. Leiden, 1951. Р. 24. 
(.~ См.: П4аmон. Пир. ХХIII. 203Ь--с. 

JiJ это не узнавалось или не признавалось археологами. По крайней мере, одно 
живarnое ПРШfНМалось за осла, а Андреас Румпф cчнraл ослами обоих животных 
(см.: Rumpf А. Attische Feste - Attische Vasen//BonnerJahrbiicher. 1961. Bd. CLXI. 
S. 209 [.). Он не заметил, что животны�e разрисованы не только болышfми поло
сами по плечам, но и КРaI1Юfами. Возможно, эти животны�e зanpягались в колес
ницу, на которой царица в сопровождении одетого ДиОЮfСОМ мужчины ехала в 
Буколион (c~. с. 195 насг. изд.). Разрисован также мул на одном аттическом со
суде в Нью-Иорке (см.: Bulletin оС the Metropolitan Мшеum оС Лrt. 1925. Vol. ХХ. 
Р. 130. Fig. 5). Следует нanоМШfТЬ о том, что ранее уже БЬL\О сказано о мулах (см. 
с. 11&-117 насг. изд.) и что уже высказал Бахофен в замечании о «бесплодном 
сладострастии мула» (см.: Bachofen j.-j. Die Unsterblichkeitslehre der orphischen 
Theologie // Gesanunelte Werke ... Basel, 1958. Bd. VП. S. 102). 

3.2. Дuонuсuйскuе nразднuкu афuнян 

'См.: Pickard-Cambridge А. The Dramatic Festivals of Athens. Предлагаемая 
автором ученая дискуссия скорее избьггочна, чем плодотворна. 

1 См. с. 141, примеч. 51. 
, См.: Fr. 12Jacoby, FGrHist. 325; АфuнеЙ. XI. 465а: Фаv601jfLЩ ОЕ 1tpO~ ,(7н tEpGH 
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СР7]СI'\ 'tOU Е\/ Л(fL\/СЩ ~ш\/uаО1J 'О ,АЕUХЩ CPEPO\/'tCX~ ,oи~ 'A67]\/cx(0~ ЕХ 'tW\/ 1t(6w\/ 'tWL 6EWL 
XLP\/cX\/CXL, EL't' [CXU'tOL~] 1tpoacpEpEa6cxL*. Правильно не CXU'tOL~, а CXU'tOL~. В следующих 
двух примечаниях продолжение цитаты. 

, 06Е\/ xcxi ЛLfL\/СХLО\/ XA7]6Тj\/CXL ,О\/ ~LO\/1JaO\/, O'tL fLLX6t\/ ,О ,АЕUХЩ 'tWL ii8cx'tL 'tO'tE 
1tpw'tO\/ E1to67] XEXPCXfLE\/O\/. 8L01tEP O\/OfLcxa6Тj\/CXL ,a~ [1t7],ix~] NUfLCPCX~ xcxi 'tL6~\/cx~ 'tou 
~ш\/uаО1J, O'tL ,О\/ О{\/О\/ CXU~cX\/EL ,о ii8wp XLP\/cXfLE\/O\/ * *. 

5 ~afjE\/'t~ OU\/ 'tТ)L xpcXaEL Е\/ WL8cxL~ [fLEA1tO\/ ,О\/ ~LO\/1JaO\/, XOPEUO\/'t~ xcxi гX\/CXXCXAOU\l't~ 
Eиcx\/6Тj xcxi ~L6upCXfL~0\/ xcxi BCXXXE1J'tix\/ xcxi BpOfLLO\/***. 

6 Все происходит 1tpO~ 'tWL lEPWL (<<в святилище»), это значение 1tPO~ 'tWL под-
тверждается и другими примерами. 

7 См.: Фукuдuд. 11. 13. 3-4. 
н См.: Hooтn G. van. Ор. cit. Р. 29. 
" См. с. 122-123 наст. изд. 
1() См.: Арuсmофан. Ляryшки. 215-216. 
11 См.: Там же. 217-219. 
1~ См.: СmраОон. VПI. 5. 1. 
13 См.: ФУ7Сuдuд. П. 15. 4. 
1. См.: Pseudo-Demosthenes. их (1п Neaeram). 76. 
15 См.: lbid. 75. 
16 См.: Ibid. 73. 
17 См.: Ibid. 78; Deubner L. Attische Feste. S. 100. Алm. 5. 
18 См.: EtymologiCum Маgnum. S. У. rEpCXLpCX(; роиих. Ор. cit. VIII. 108. 
1" См. с. 123 наст. изд. 
2u См.: Bтugsch Н. Das Osiris-Mysterium УОП Tentyra // Zeitschrift fiir agyptische 

Sprache und Altertumskunde. 1881. Bd. XIX. S. 88 f. 
~I См.: Pseudo-Demosthenes. их. 76. 
и На швейцарском диалекте такое вино называется "Suser im Stadium» (см.: 

Kerenyi К. Parva realia // SO. 1960. Bd. XXXVI. S. 9). 
:IJ См.: Codex Theodosianus. П. 8. 19; Usener Н. Der Heilige Tychon // Sonder-

Ьме Heilige. Leipzig; Berlin, 1907. Bd. 1. S. 44. Anrn. 2. 
~. См.: Kercnyi К. Parva realia. S. 8 f. 
:IS См.: /dem. Алkunft des Dionysos // Werke ... Bd. П. S. 271. 
:lb См.: ПАуmарх. Об Исиде и Осирисе. XIX. 358 Е; LXV. 377 ВС; Нор/nет Т. 

Ор. cit. S. 79 f. Согласно более древним еmпетским источникам, он родился 
через девять месяцев и несколько дней. 

17 См.: АУ7Сиан. Разговоры богов. IX. 2; Диодор СugIUUЙС7СUЙ. 1. 23. 4. 
~ См. примеч. 75 к разделу 1.3.5. 
~ См.: Keil]. Inschriften aus Smyma// Anzeiger der i::isterreichischen Akademie. 

Philos.-hist. Юassе. 1953. Bd. хс. S. 17. Один из памятников греческой религии 
в Еmлте, образующий параллель к надписям из Смирны, также, вероятно, 

происходит из святилища Диониса (Plaumann G. Ptolemais in Oberagypten // 

* Согласно Фанодему, афиняне носили в святилище Диониса «на болотах» моло
дое вино, которое они брали из пифосов н смешивали для бога; затем угощались сами 

(Iреч.). 
** Orrого и назвали Диониса Лимнейским, что тогда впервые молодое вино было 

выпито, будучи смешанным с водою. Источники были названы нимфами и кормилица
ми Диониса потому, что вода приумножает вино, смешиваясь с ним (Iреч.) . 

••• Насладившись таким образом смешением [вина с водой], начинали воспевать Дио
ниса, водя хороводы и призывая его как Эванта, Дифирамба, Бакхевта и Бромия (lреч.). 
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Leipziger historische Abhandlungen. 1910. Bd. XVIII. S. 55; без указания Mecra 
находки). Его значение не было понято Нильссоном (см.: Nilsson М.-Р. The 
Dionysiac Mysteries of the Hellenistic and Roman Age. LШ1d, 1957. Р. 134 f.) . 

. Ю Об этом свидетельствует кувшин Хоэс в руке Геракла в Аграх (см.: 

Кетеnу; К. Eleusis. Р. 51. Fig. 10). 
l' См. С. 177-178 Hacr. изд. 
3' См.: Bepl~UU. Эклоги. IV. 61; Norden Е. Die Geburt des Кindes. Leipzig; 

Berlin, Ш24. (3. Aufi. Daпnstadt, 1958). S. 61 (Anm. 1), S. 116. 
,. Наши месяцы лишь приблизительно совпадают с подвижными аттиче

скими лунными месяцами. Я приравниваю к современиому месяцу только пер

вую половину лунного месяца . 
• , См.: Pickard-Cambridge А. Тhe Drarnatic Festivals оС Athens. Р. 4:2 С . 
. L; См.: Ibid. Р. 57. 
~, См. с. 118---119 Hacr. изд. 

37 См. с. 203 Hacr. изд . 
• IН См.: Scholium in Aristophanis Achamenses. 202 . 
. ~I СМ. с. 188---189 и ел. Hacr. изд., примеч. 44 к Hacr. разделу. 
ю См. с. 181-182 и ел. Hacr. изд. 
" См. с. :210--:211 и ел. Hacr. изд. 
,~ См.: СУ А. Deutschland, Schloss Fasanerie. MUnchen, 1956. Taf. 46. Божество 

на троне и ситуация в целом не бьL\И поняты редактором Франком Броммером. 
,. См.: DelamaTre j. Location du domaine de Zeus Temenites // Revue de 

Philologie. 1901. Vol. XXV. Р. 180 f. 
... См.: Hesychius. S. у. Л7]\I<ХL' BaxX<XL, ·лрха3Е1;*. Полагали, что ионическое имя 

вакханок ЛТj\l<ХL еледует отличать от A7]y6~ ("пресс для давления ВНИОГРада.»), так 
как оно обнаруживает у аркадии наличие старого 7], в то время как «пресс» В 
этой греческой области должен был бы называться A<X\I~. это мнение опровер
гается тем фактом, что на Кшrpе, где говорили на аркадском диалекте, место 
изготовления и хранения ВШlа до сих пор называется linos, т. е. A7]~. ЛТjУ<ХL тогда 
означает: «жеюцины при давильне", те самые, которые помогали при рожде

нии Диониса. См. примеч. 46 к наст. разделу. 
"" См. с. 14:2-143 наст. изд. 
'" Mommsen А. Heortologie. Leipzig, 1864. S. 341 (Anm.). Август Моммзен ци

тирует Жюльена (см.: Jullien А. Topographie der Weinberge. Leipzig, 1853. Bd. П. 
S. 134). Во французском оригинале (Р., 182:2. Р. 469 f.) эти сведения отсутствуюг, 
в перевод они, вероятно, попали из другого источника. 

'7 См.: Pickard·Cambтidge А. Тhe Drarnatic Festivals of Athens. Р. 37 . 
. I!j См. с. 181 Hacr. изд. 
'" См.: Кетеnу; К. РагУа realia. S. 9. 
50 См.: Norden Е. Ор. cit. S. 38. 
51 См.: П..синиЙ Старший. Естественная история. П. :231; XXXI. 16; Кетеnу; К. 

Die andriotische Sii.ule // Werke ... Bd. Ш. S. 408 f. 
-'~ См.: Аристоте..сь. Политика. VII. 1335а. 
;3 См.: Bтueckner А. Athenische Hochzeitsgeschenke // АМ. 1907. Bd. XXXII. S. 

114 f.; Кетеnу; К. Zeus und Hera // Sаесulшn. 1950. Bd. 1. S. 248. 
'" См.: Photius. Lexicon. S. у. 'IEpo~ уаf.LЩ; Кетеnу; К. 'IEpo~ yaf.Lo~ // 'ЛрхЕТоу 

K<xAL't"OUvCtx~. Лftr]Yot, 1970. ~. 389. О Тheogamia СМ.: пеиbnет L. Attische Feste. S. 177 f. 

• Лены: вакханки, аркадянки (zрtч.). 



Часть II. Греческий .миф и культ 303 

То, что этот праздник был якобы вымыслом неОIlЛатоников, - совершенио про
извольная ГЮlareза. 

',.; Об этом можно заключить по схолии к «Трудам И дням» Гесиода (780), 
согласно которой свадьба молодых пар имела место в один из дней перед но
волунием. Праздник'!tРо<; r6:fLo<; отмечалея, по Менандру, 24-го числа, что не 
подлежит сомнениЮ (см.: MenandeT, fr. 320, liпе 4// The Fragments of Attic Соте
dy: In 3 vol. / Ed.J.-М. Edmonds. Leiden, 1957-1961). Ленеи приходились на пол
нолуние, «вероятней всего» на 12-е число, согласно Дойбнеру (см,: DeubneT L. 
Attische Feste. S. 123), 

-,; См.: Fowler w-w Mundus Patet// Roman Essays and Inteгpretations. Oxford, 
1920. Р. 25, 

'>7 СМ. С. 132 наст. изд. 
:,н См.: Powell j.-u. Соllесtanеа Alexandria. Р. 192. Fr. 22. 
;" См.: Deubner L, Attische Feste. S. 100. Anт. 5; о четырнадцати алтарях см.: 

EtymologiCum Маgnum. S. у. [tPIXLPIXL; о корзниах см.: Pseudo·Demosthenes. их. 78, 
т См. с. 185-186 наст. изд. 
1,1 См.: П.AJтарх. Застольные беседы. III. 655 А. Здесь дается очевидно лож

ное объяснение афинской Пифоигии: будто праздник приходилея на время, 
когда брожение могло еще повториться. Вино понимается как амбивалентиое 
лечебное средство (cp6:pfLIXXOV), что имеет отиошение к более ранней стадии про
цесса брожения. Римляне праздновали 11 октября праздник вина под названием 
Meditrinalia, говоря при этом: Novum vetus vinum ЫЬо, novo veteri тотЬо medeor* (см.: 
Wissowa С. Religion und Kultus der Rбтег. 2. АuП. Miinchen, 1912. S. 115). 

ш См.: Palmer L.-R. The Inteгpretation of Мусепаеan Greek Texts. Oxford, 1963. 
Р. 244 [. Палмер уже связал di-Pi-sijo-i (Pylos Fr 1231) с Анфестернямн (см.: Ibid. 
Р.252). 

1>.' С Анфестериями это изображение связал Джейн Харрисон (см.: Натп· 
sonj.-E. Pandora's Box//JHS. 1900. Vol. ХХ. Р. 101 [.; Мет. Prolegomena to the 
Study of Greek Religion. Cambridge, 1903. Р. 43 [.). По ее мнению, сам пифос слу
жит входом в Аид; это было излишним предположеиием, вызвавumм неIlЛО
дотворную дискуссию, 

li-I См.: Scholium in Hesiodi Opera et dies. 360, 
u,; См.: Scholium in Aristophanis Achamenses. 961. 
l<j Варрон у Макробия (см.: МастоЫus. Convivia satumalia. 1. XVI. 8). 
lJ7 См.: Die Chinesischen Geister- und Liebesgeschichten / Ed. М. Buber. Manes

se-Bibliothek der Weltliteratur. Ziirich, 1948, 
,,н Что по праву включено в схолии к «Ахарнянам» Аристофана (1076). 
ш См.: Suidae Lexicon. S. у. eUplX~t: eUplX~t, xiip~, оuхи' (или OUX tVL) 'Av8Ecm]PLIX. 

Пояснение, что XТjpE<; - это не духи мертвых, а KlXpi<;, т. е. карийские рабы, да
леко от реальности как архаического, так и классического содержания празд

нества (см.: Deubner L. Attische Feste. S. 113). 
70 См.: Gjerstad Е. Tod und Leben// ARW. 1928. Bd. XXVI. S. 152-186. 
7' См.: Аристофан. Лягушки. 213-219. 
n См.: Photius. Lexicon. S. у. MLlXplx ~fLiplX;** 'Р6:fLVЩ. Вероятно, 'р6:fLVЩ*** -

это spina alba'* римлян (см.: Rohde Е. Psyche. Bd. 1. S. 237. Anт. 3). 

* Пью новое старое вино, лечу новую старую болезнь (лат,). 
** Нечистый день (//lе'l,), 

*** Название различных видов колючих кустарников, в том числе крушиновидного 
терна (//lе'l.). 

'* терновннк (лат.). 



304 Прu.,uечания 

73 Возможно, тем самым Фринихом, который был еще и автором комедий 
(см.: Johansen K-F. Eine Dithyrambosauffiihrung // Arkeologisk-kunsthistoriske 
Meddedelse. Dапskе Videnskabemes Selskab. 1959. Bd. IV, 2. S. 10). 

7. См.: Ibid. S. 3 f. 
75 СМ. С. 239 наст. изд. 

~ )1, Шведский «майский шест» (тaypole), приводимый в качестве параллели 
Иохансеном, является крайним недоразумением (см.: Johansen K-F. Ор. cil S. 31). 

77 См.: Archilochus, fr. 77 ШеЫ: 
Ы~ Ll(cuYUGO(' IXУСХХ"СЩ хсхАОУ E~cXP~CX( fLо..щ 
О{ОСХ o(8uPCXfL~OY о{уси( G1J"(Xtpcxuycu8ti~ cppEycx~*. 

7Н См.: Афиней. VIII. 362а. 
7!' Еврипид. Вакханки. 523-524: \8(, Ll(8upCXfL~' tfLay IXpGtYCX "CcXYOt У7]OUу. 
'"' См.: Fr. 75 Bowra. 
НI См.: Нооm G. van. Ор. cit. S. 26. 
t<2 См.: пеиbnет L. Attische Feste. S. 116, 96 f. 
ю См. с. 109 наст. изд. 
ЫТам же. 

lii Юноши также могли пробовать раскачиваться (см. примеч. 83 к наст. 
разделу). 

НI> См. с. 108-109 наст. изд. 
Ij) См.: Siтon Е. Ein Anthesterien-Skyphos des Polygnotos // Antike Kunst. 1963. 

Bd. VI. S. 8 f. 
Ifj См. с. 110 наст. изд. 
llJ См.: Ноотп G. van. Ор. cit. АЬЬ. 5. S. 26 f. 
!JJ См.: Buschoт Е. Ein choregisches Denkrnal // АМ. 1928. Bd. LШ. S. 100. Anm. 2. 
91 Резиденция архонта-басилевса находилась рядом с Буколионом (см.: 

Suidae Lexicon. S. У. "ApxoY"C~; Anecdota Graeca/Ed. 1. Bekker. Вегlin, 1814-1821. 
Bd. 1. S. 449, liпе 20), но последний находился в сфере его влаcrn (см.: Аристо
те.lЬ. Афинская полиrnя_ Ш. 5). 

!'" См. с. 123 наст_ изд. 
"3 См.: Pseudo-Deтosthenes_ ИХ. 75. 
!" См_ со 193 наст. изд. 
95 См_ со 117 наст_ изд. 
9u См_: Pseudo-Deтosthenes. ИХ. 73: t~tБ687] "CW( LlШУUGCU( "(uy~**. 
97 См_: Ibid_ 75: \УСХ хсх"Са "Са 1tcX"CP(CX 8и7]"ССХ( "Са IXPp7]"CCX ttpa U1tEP "CТj~ 1t6Лtcu~***. 
!I!i См. с. 175 наст. ИЗД_ и далее. 
! .. , См.: Аристоте.lЬ. Афинская полития. 111. 5: "CТj~ "Coi.i ~cxa(Hcи~ "(UYCX(XO~ 

crUfLfLtф~ ty"Ccxi.i8cx ,,(tYt"CCX( "CW( Ll(oYUGcu( xcxi О "(сХfLща. 
1(Х) См. основополагающие выводы Адольфа Вильгельма: Wilhelт А. Sym

meixis // Anzeiger der Akademie der Wissenschaften in Wien. Philos.-hist. Юassе. 
1930. Bd. LXVIII_ S. 3-57. 

1111 См.: Дионисий ГиикарнасскиЙ. О риторике. П. 3; Wilhelт А. Ор. cit_ S. 49. 
101 Вероятно, это она с незапамятных времен носила титул ~СХGtЛ(УУСХ «<цари-

• и владыке Дионису дифирамб умею я 
3атянутъ прекраснозвучный, дух вином воспламенив. (Пер. В.В. вересаева.) 

•• Она была отдана в жены Дионнсу (zpe'l.) . 
••• ... чтобы, согласно усгановлениям предков, исполнять для города неизрекаемые 

священные обряды (zpe'l.) 
'* ... там происходпг соединение и брак жены басилевса с Дионисом (zpеч.). (Пер. с.и. Рад

Uuza.) 
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ца»), и, возможно, только из-за нее OCPXW\/ ~ааtЛЕUС; сохранял nnyл царя. Грейс 
Макерди приходит к неверным выводам (см.: Macurdy G.-M. Basilinna and 
Basilissa, the Alleged Title of the «Queen ЛrсЬоп» in Athens // AmericanJoumal of 
Philology. 1928. Vol. XI1X. Р. 276-282). 

103 СМ. С. 167 наст. изд. 
IW СМ. с. 159, примеч. 23. 
105 См.: Павсании. П. 37. 5; Арно6иЙ. Против язычЮfКОВ. У. 28. 
106 См.: HeтteT Н. Phallos //RE. Halbband XXXVШ. S. 172~1733. 
IU7 СМ. с. 174-176 наст. изд. 
l(}j См.: JU.uмeHm А.m"андрuйс1СUЙ. Увещевание к язычникам. П. 34: хл&80\/ 

оу\/ auxijc;, wc; &"tIJXEII, ~X"tEf.LW\/ ,x\/8pE(OU f.LOp(ou ахЕu&~иаt "tP01tO\/ ~срi~иаt"tЕ "t(7)t хЛ&8Wt*. 
HJ'J СМ. с. 236 и 241-242 наст. изд. 
110 См.: Deubner L. Attische Feste. S. 96. 
111 См.: Арuстофан. Ахарняне. 1224. 
112 См.: Scholium in Aristophanis Achamenses. 1224. 
113 См.: Арuстофан. Ахарняне. 1001: 1t(\/Et\I U1tO "tijc; а&Л1ttпос;**. 
114 См. с. 119 наст. изд. 
115 См.: Афиней. Х. 437d. 
116 См.: Scholium in Aristophanis Achamenses. 1000. 
117 См.: Аристофан. Ахарняне. 1091-1092. 
IIH Опу6лш<овано Эрикой Симон (см.: Simon Е. Бп Anthesterien-Skyphos des 

Polygnotos). 
119 Эрика Симон видит в ней саму «царицу» на пути в Буколион, хотя здесь 

нет на это Юf малейшего намека. 
I~ О передней стороне см. с. 93 наст. изд. 
ш См.: Johansen к.-р. Ор. cit. S. 42. 
122 Не признается Химмельманом-Вильдшютцем (см.: Himmelmann· Wild

schiitz N. Zш Eigenart des klassischen GбttегЫldеs. МiinсЬеп, 1959. S. 27 {.). 
12:J Возвращающийся домой хозЯШI не врьmался 6ы в дом так стремитель

но, да и таинственность в его случае 6ыла бы неуместна. Гетера тоже не при
lШМала бы гостя с такими предосторожностями. Это визит самого бога, даже 
если его представляет супруг. 

124 Людвиг Курциус толкует основные фигуры этой сцены неверно - как 

ДИОЮfса и басилиссу (см.: Curtius L. Zш Aldobranclinischen Hochzeit // Уегта
chtnis der antiken КШ1St. Heidelberg, 1950). Текст, объясняющий это изображе
ние, мы находим у Гигина (см.: Ги2ин. Мифы. 129). На эту сцену, возможно 
имевшую место в какой-то пьесе сатиров, намекает Еврипид (см.: Евриnид. 
Киклоп. 3~). 

. .. O"tE Baxx(wt 
xb>f.LOt au\/a01t(~O\/"tEc; 'АлВа(ас; 86f.LOUC; 
1tpoaijt"t' ,xot8aTc; ~ap~("tw\/ ааUЛОUf.LЕ\/оt***. 

12.5 См. с. 230--231 наст. изд . 

• Срубив ветку - как обычно это делают - с фигового дерева, он изготавливает из 

нее подобие мужского члена и садится на чурбан (zpе'Ч.) . 
•• Пить под звуки трубы (zре'Ч.). 

*.* ... когда, ликуя, хором 
Вы, Сатиры, к Алфее провожали 
Гремучего, и лиры опьянил 
Вас нежный сгон, божественная свита. (Пер. И.Ф. АннеНСКО20.) 

'О .I;lhаLХ~'1(-7'1' 



306 ПРlJ.,Uечанuя 

3.3. Зарождение трагедии в Аттике 

1 Цит. по: орmпа·и·Гассеm Х. Размышления о «Дон-Кихоте». СПб., 1997. 
С. 156 ел. 

1 См.: Пuндар. Олимпийские оды. XIII. 19. Здесь дифирамб называется 
~О1jЛ<Х·t11~, «погонщиком быков». В ответе на загадку Симонида, а именно, что 
«быкоразяший слуга ДиOlшса» - это дифирамб (см.: Афиней. Х. 456cd), имеется 
в виду то же самое. Другое решение загадки - «двойной топор» (см. с. 128, при· 
меч. 8). 

1 Симонид выигрьmал «быка и треножник» 56 раз (см.: Anthologia Palatina. 
VI. 213. Рус. перевод см. в изд.: Греческая эrшграмма. М., 1960). 

'См. с. 11В-119 наст. изд. 
" Ионийцы упоминаются Фукидидом (см.: Фукидид. П. 15.4). 
" См.: Геродom. У. 67; Suidae Lexicon. S. У. 'ApLWV. Солон поставил Ариона ВЬШIе 

Фесrmда, к кагорому он был насгроен неблагосклонио, Поскольку Арион придер
живалея элепrческого CПtЛЯ, представляется в высшей степени маловеРОЯТНЫ]."I, 
чтобы он в одном из своих сгихотвореmIЙ использовал слово 1:PIXY'!JOLIX*. 

7 См. с. 113 наст. изд. 
н См.: Philochorus, [Г. 171Jacoby, FGrНist. 328: 'A81jVIXLOL 1:0T~ ДLОVUОLIXХОL~ ,xYWOL 

1:0 fL~V 7tPW1:0V ~PL01:1jX01:t~ xlXi 7tt7tWX01:t~ i~<XOL~OV t7ti 1:~Y 8ЕIXУ xlXi i01:t~lXvWfLEVOL 
i8twpol.lv, 7tlXpix O~ 1:0У ,хУЫУIX 7t<XV1:1X oIvo~ IXб1:0Т~ ~LVOXOtL1:o**. 

!) См.: Pindarus, [Г. бl Bowra. 
\u Apucmome.Ab. Поэтика. IV. 1449а: ytVOfLEV1j ... ,x7tO 1:ЫУ E~IXPXOy1:ыy 1:0У oL8uPCXfL~ov. 
11 См.: Burkert W. Greek Tragedy and Sacгificai Ritual // Greek, Roman and 

Byzantine Studies. 1966. Vol. VII. Р. 92 f., с указанием на параллели. 
" Об этом говорит историограф Дионисий Аргосский (см.: Fr. 2Jacoby, 

FGrHist. 308: 1:0и O~ &8лоu 1:0T~ VLXWOLV ,xpyo~ &7tOOtOtLYfLEVOU 7tpoolXyoptu8ТjvIXL ... 
,xPVWLOOU~***). 

11 См.: Нооrn G. van. Ор. cit. Fig. 296. 
" См.: Ibid. Р. 46. 
15 См.: Ibid. Р. 47. 
1" См.: Ibid. Р. 64. 
17 См.: Ibid. Р. 46. 
'н См. примеч. 43 к разделу П. 3. 5. 
'!) См.: Deubner L. Attische Feste. S. 252. 
"') См. с. 113 наст. изд. 
" См.: ЕtупюlОgiСum Маgnит. S. У. 8I.1fLЕЛ1j; Pickard·Cambridge А. The Theatre 

of Dionysus in Athens. Oxford, 1946. Index. S. У. «Лlш in Orchestra». 
1:2 См.: роиих. Ор. cit. IV. 123: tЛtо~ ~Y 1:P<X7tt~1X &pXIXLIX, E~' ~Y 7tpO 8ЕО7tLОЩ й~ 

Щ ,хУIX~iж~ 1:0T~ XOPEи1:IXT~ ,x7ttXPLVIX1:0;'* Гесиод. Труды и дни. 205: ~ о' tЛtОv5 *. См. 
также: Kerenyi К. Geburt und Wiedergeburt der Тгаgбdiе: Уоm Ursprung der 

• Здесь: трагедия (zреч.) . 
•• Когда устраивались дионисийские состязания, афиняне шлн в театр, прежде по

завтракав и выпив, и, украсив себя венками, смотрели представления, на протяжении 

которых нм наливали внно (zреч.) . 
••• Поскольку в Haf11aдY за победу в состязании давали овцу, участники состязаний 

назывались ... арнодами (zpеч.). 
'* Словом '.л.о, назывался прежде стол, на который кто-нибудь один вставал и от· 

вечал хору, - так было до Феспида (zpеч.). 
;. жалко [пищал соловей] ... (zpеч.). (пер. В.В. Вересаева.) 
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italienischen Орег zwn Uгsрnшg der griechischen Тгаgбdiе // к. Kerenyi. Streifzi.ige 
eines Hellenisten. Zi.irich, 1960. S. 46, 58. 

2J См. с. 11S-119 наст. изд. 
2< Гипотеза о том, 'По рядом С ЭUfLЕЛТ] приносили в жертву козла, выдвиrа-

ется также Буркертом (см.: Burkert W. Ор. cit. Р. 101 С.). 
;5 См.: Паросский мрамор. 43. 
"; См. с. 151-152 наст. изд. 
!7 См. С. 160 наст. изд. 
:18 См.: Kerenyi К. Die antike ReligioIL Di.isse1dorf; Кбlп, 1952. S. 138 f.; ldem. Die 

Religion der Griechen und Rбmег. Mi.inchen; Ziirtch, 1963. S. 188. 
~'CM.: Аристоmель. Поэтика. IV. 1449а 9. 
'" О названии дема см. примеч. 26 к разделу П. 1.3. 
ЭI В «Георгиках» Вергилий говорит о вреде, который причиняют виноrpад-

никам стада животных. См.: ВерzUAUЙ. Георгики. П. 3~384: 

поп aliam оЬ culpam Baccho сарег omnibus aris 
caeditur et veteres ineunt proscaenia 1udi, 
praemiaque ingeniis pagos et compita circum 
Thesidae posuere, atque inter роси1а \aeti 
mollibus in pratis W1ctOS sa1uere рег utres*. 

J; СМ. с. 179-180 наст. изд. 
I:J См.: Паросский мрамор. 43. 
'" См. с. 115 наст. изд. 
:J5 В одной эпиграмме Диоскорида (см.: Antho1ogia Palatina. VП. 413. 3) была 

введена конъектура ~РLЕ't1j**, однако более веРОЯ'I1юе чтение - ~РUУLХО\l*** (см. 
с. 210 наст. изд.). 

:~; См. с. 107 наст. изд. 
:J7 'Iхсхрюi, ~оЭL 7tPW-ССХ 7t&pl ~рIiУО\l wрх~crСХ\l-со. Таково npавильное чтение, соглас

но Пауэллу (см.: Powell }.-и. Соllесtanеа ЛlехandЛпа- Р. 64). 
зв См.: ruzu/t. Астрономия. П. 4. Гиnm объединяет обе части игры, танец 

вокруг козла и 'схcrХWЛLсхcrfLО~, но их можно легко развести. Цитата из Эратосфе
на (см. npедыд. примеч.) относится к первой части игры. 

3!J См. с. 197 наст. изд. 
'" См.: Ницше Ф. Рождение трагедни из духа музыки. Гл. Х. Ницше делает 

выводы из поговорки OUO&\I тcpo~ -СО" LlLO\lUcrO\l (см. ииже в тексте). 
'1 См.: Suidae Lexicon. S. v. ПРСХ-С(\I~; Афu/tеЙ. XIV. 617. У Афинея npиводится 

плясовая песнь, с которой новый хор сатиров ворвался в античНЬ!Й театр. 
,; СМ. ил. 92а, б; 104, 105. О таких мужских rpynnax, которые еще суще

ствовали в позднюю античность, говорит Макробий (см.: Macrobius. Satumalia; 
см. с. 153 наст. изд.). 

'" См.: Непет Н. Vom dionysischen Тanz zwn kornischen Spie1// DarstellW1g W1d 
Deutung. 1947. Bd. 1. S. 16 . 

..., См.: Pollux. Ор. cit. IV. 123; см. npимеч. 22 к наст. разделу. 

• Козья вииа такова, 'По у всех алтарей убиваюг 
Вакху козла и ведут иа просцеmrn древние игры. 
Вот почему в старину пореIIШЛИ внуки Тесея 
Сельским талантам вручать награды, - с тех пор они стали 
Пить, веселиться в лугах, на мехе намасленном прыгать. (Пер. С. Шерви/(скоzо.) 

•• трехлетний (zpe'l.) . 
••• комедийный (zреч.). 
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~ См.: Арисmоmиь. Поэтика. IV. 1449а: lx fIotXP~v fIou8wv xOti }Дtw~ 'YEAO(~ Бt& 
,О lx aOt't1Jptxoii fIot'tOt~OtAtLV офt a7ttatflovuv8Тj *. 

'" См.: Тhemistius. Orationes. XXVI. 316d; Lesky А. Die tragische Diсhnшg der 
Hellenen. Gбttingеп, 1956. S. 40 С • 

., См.: Lesky А. Ше tragische DiсhnШg der Hellenen. S. 39. 
48 См.: Suidae ИЮсоп. S. У. 8ia7tt~ . 
• 9 СМ. С. 154-155 наст. ИЗД. 
50 См.: ГорауиU. Пнсьма. П. 3. 275-277. 
51 См.: П."уmарх. Солон. XXIX; Kerenyi К. Geburt und Wiedergeburt der 

Тгаgбdiе. S. 42 С. 
51 См.: Kerenyi К. Geburt und Wiedergeburt der Тгаgбdiе. S. 43 . 
.• ) 't1JAtxOtii,Ot фtuБ6f1otv~. 
5< См.: Suidae ИЮсоп. S. У. 8Eaп~. 
55 См. с. 210-211 наст. ИЗД. 
56 См. с. 171-172 наст. ИЗД. 
57 По моим собственным сведениям, это делается в Греции, особенно на о-ве 

Андрос. 
58 См.: Павсании. IX. 22. 2. 
59 См. с. 123 наст. НЗД. 
w См.: Tod M.-N., Wace A.-j.-B. А Catalogue оС the Sparta Мизеит. OxCord, 

1906. Р. 102. Fig. 1-3, 10; Kerenyi К. Ше Mythologie der Griechen. Bd. 11: Ше 
Негоеп der Griechen. S. 25 f. (dtv 397, S. 20 С.). 

61 Здесь я ссылаюсь на исследования женIцшlы�археолога,' которая ПРИIIIЛа 
к такому выводу после основательных шryдий (см.: ВiebeT М. Die Herkunft des 
tragischen Kostiims //JDAI. 1917. Bd. ХХХП. S. 15--48). Цитата взята из конца 
статьи. 

ш См.: Арисmофан. Осы. 1476-1478. 
6J См.: ropalJUu. Пнсьма. П. 1. 161-163. 
6< См.: Suidae Lexicon. S. У. eEaп~; Nаш:k А. Tragicorum Graecorum fragmenta. 

Leipzig, 1889. S. 832 f. 
65 См.: Scholia in Homeri lliadem. ХХШ. 660 . 
.., См. с. 61 наст. ИЗД. 
61 См. с. 70-71 наст. изд. 
6tI См.: Меие H-j. Ше Fragmente der Trag6dien des Aischylos. Вегliп, 1959. 

S.137. 
ш См.: Ibid. S. 25-34. 
70 См.: Кетеnу; К. Vorwort zu .. Orpheus und Ешуdikе» // Тheater der Jahrhun

derte. Miinchen, 1963. S. 12 f. 
71 См.: П."уmарх. Застольные беседы. 1. 5. 615 А. 
72 См.: Suidae Lexicon. S. У. ОuБtv пpo~ ,оу ~t6vuaov. 

3.4. Рождение и mрансформ.аIJUJl комедии в Афинах 

1 Hofmannstahl Н. von. Prologue geschrieben Сш die erste Auffiihrung der Lysist
rata des Aristophanes im deutschen Theater // Das deutsche Theater in Вегliп. 
Minich, 1909. S. 78. 

• .Затем нз малых фабул явились большие пронзведения, н диалог НЗ шутливого,
так как ОН развился НЗ сатировской драмы, - сделался позднее серьеЗным .... (zреч.). (Пер. 
В. Аnnельроmа.) 
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~ Аристотель. Поэтика. V. 1449а 37-Ь 9. 
] См.: Там же. IV. 1449а 11-13. 
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, Это следует из ряда текстов, цитируемых Пикард-КеЙмбриджем. См.: 
Pickard·Cambridge А. The Drarnatic Festivals of Athens. Р. 102. 

5 См.: Anthologia Palatina. IX. 186. 3--4. 
б См.: Scholium in Dionysium Тhracem. 18, lines 27-31. 
7 См.: Аристофан. Ахарняне. 499-500. 
в См.: Weinreich О. Einleitung zu Aristophanes // Siirntliche Коmбdiеn. Zi.irich, 

1952. S. XXXI. 
9 Гесиод. Труды и дlПl. 504. 
IU СомнеlПlЯ по поводу того, допускались ли комосы в праздник Леней (см.: 

Pickard·Cambridge А. The Drarnatic Festivals of Athens. Р. 36), являюгся необосно
ванными. 

11 См.: пеиЬnет L. Attische Feste. S. 133. 
1~ См. с. 188 наст. изд.; Pickard·Cambn·dge А. Dithyrarnb, Tragedy and Comedy. 

Р. 114 f. 
1] См.: пеиbnет L. Attische Feste. S. 136 f. 
1~ См.: Kerenyi К. Parva realia. S. 9 f. 
15 См.: Scholium in Aristophanis Ranas. 479: хotлtТ"tЕ 8EOV, xotl о! U1totXOUOV"tE~ 

~O~crL*. СМ. С. 186-187 наст. изд. 
16 См.: Аристофан. Осы. 58-59 (со схолиями). 
17 Он же. Ахарняне. 241-252. 
18 Он же. Птицы. 1005: о хuхлщ yiv1]"tot( crOL "tир6tуwvщ. См. также: Kerenyi К. 

Ursinn und Sinnwandel des Utopischen//EranosJahrbuch. 1963. Bd. ХХХП. S. 11 f. 
19 Аристофан. Ахарняне. 253-258. 
~ Там же. 259-270. 
~1 См.: Pickard·Cambridge А. The Drarnatic Festivals of Athens. Р. 220 f. 
2~ См. с. 204 наст. изд. 
LJ См. с. 188-189 наст. изд. 
~~ См.: Pickard·Cambridge А. Dithyrarnb, Tragedy and Comedy. Р. 165. 
~ Учаcпrn:ки комоса могли также требовать подобной исключительности. 

См.: Аукиан. О доверчивом отношеюm к клевете. XVI. Изображения на вазах 
начиная с архаических времен см.: Pickard·Cambridge А. Dithyrarnb, Tragedy and 
Comedy. Pl. Vla, Ь. 

2<. Засвидетельствовано Филостратом СтарlIШМ. См.: Филострат Старший. 
Картины. 1. 2; Aelius Aristides. Dionysos. хи. 9 КеН. 

~7 См.: Nilsson М.-Р. А Кrater in the Cleveland Museum of Art with Меп in 
Women's attire // OpuscuJa selecta. Lund, 1960. Vol. Ш. Р. 84: .. Тhis is sufficient for 
the explanation оС ош vases; they represent а komos». (Эroro достаточно для интер
претawrn изображеlПlЙ на наших вазах; они представляюг собой комос.] Воп
рос О том, идет ли речь о публ.нчном или же частиом мероприятии (такое раз
л.нчеlПlе было проведено Биэли, см.: Beazley J-D., Caskey L-D. Attic Vase Paintings 
in the Museum ofFine Лrts, Boston. Oxford, 1954. Vol. П. Р. 55), не ПРlПlцшшален 
для психологической оценки происходяшего. 

:111 См.: Herter Н. Vom dionysischen Tanz zum komischen Spiel. S. 8; Pickard· 
Cambridge А. Dithyrarnb, Tragedy and Comedy. Pl. IXa, Ь. 

>!9 Аристофан. ВсадlПlКИ. 521-523. 
j() Crates. T?t 8i}PLot. Fr. 14, 17 //The Fragments of Attic Comedy /Ed.J.-М. Ed

monds. Leiden, 1957. Vol. 1. Р. 158-161 . 

• «Зовите бога'. - И они, повинуясь, призывают (zреч.). 
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31 Эror издатель - Эдмондс. См.: The Fragments of АШс Comedy / Ed.J.-М. Ed-
monds. Leiden, 1957. Vol. 1. Р. М. 

3" СМ. ил. 86а. 
33 Менандр. Третейский суд. 218-304. 
" Слово «утомляющий» (ermiidend) употреблено Альфредом Керте, СМ.: 

Korte А. Ше hellenistische Dichnшg. Leipzig, 1925. S. 32. 
3.. См.: Менандр. Третейский суд. 341-345. 
3u См.: Tolles R. Untersuchungen zur Кindesaussetzung bei den Griechen. Diss. 

Breslau, 1941. S. 37 [ . 
.17 См.: Kerenyi К. Humanismus und Hellenismus // Ароllоп: Studien йЬег antike 

Religion und Hurnanitii.t. 3. Aufl. Diisseldorf, 1953. S. 232 f. 

3.5. Греческая дионисийская реЛИlИЯ в эпоху поздней античности 

1 Софо/U. Aнrиrона. 1117: хлu"tСхv O~ &fL~i1tщ '1 "totЛ(otV. 
2 Мартин Нильссон не прmmмает во внимание основополarающее единство 

диоинсийской религии (см.: Nilsson м.-Р. The Dionysiac Mysteries ofthe Hellenistic 
and Roman Age. Lund, 1957). См. рецензию Ф. Матца (Gnomon. 1960. Bd. ХХХП. 
S. 542): «Нильссон не оценивает должным образом многослойность источников 
позднего периода и обилие точных данных в источниках ранней эпохи». Матц 
пьггается с помощью доброжелательной интерпретации спасти хоть что-инбу дь 
от книги, но он сам разделяет принцнпиальное заблуждение критикуемого им 
автора относительно «ужасов загробного мира», которым Нильссон отводил не 
свойственную им роль в дионисийских мистериях; см. с. 236 наст. изд. 

3 См.: Орфические гимны. 1. 10; XXXI. 7. См. также: Dieterich А. De hymnis 
oгphicis // Юеiпе Schriften. Leipzig; Berlin, 1911. S. 70 [. (об афинском Буколио
не см. с. 77). 

, См.: Арuстофан. Осы. 10: "tov otu"tov ар' E.fLot ~оuхолй~ Lot~&~LOV*. 
• См.: Сrаtinиs, [Г. 18// The Fragments of Attic Comedy / Ed. J.-M. Edmonds. 

Leiden, 1957. Vol. 1. Р. 28-29; см. также: Dieterich А. De hymnis orphicis. S. 76. 
(; См. с. 161 наст. изд. 
7 См.: Dieterich А. De hymnis orphicis. S. 72: L1tiHLO~ EU~eL~ &РХL~оuх6ло~ 

'НрotХЛЕ(ООU 'АЛЕ~&VОРОU &РХLfLuО'"tОUV"tщ**. 
В См.: Qиаndt W. De Baccho аЬ Alexandri aetate in Asia Minore culto. Diss. 

НаНе, 1915. S. 123 [. 
!) См.: Оhlетиtz Е. Die Kulte und Heiligtiimer der Gбttег in Pergamon. Wiirz

burg, 1940. S. 90 f. 
JO Упоминание об этом дважды встречается в надписях, приведенных у Кван

дта (см.: Qиаndt W. De Baccho: ol XOPEUO'otV"tE~ ~оuх6ЛОL "t7jv Еп' otu"tou "tPLE't7]p(Oot***). 
11 См.: Оhlетиtz Е. Ор. cit. S. 96. 
1" См.: Vogliano А. La grande iscrizione Bacchica del Metropolitan Museum // 

ЛJА. 1933. Vol. ХХХУII. Р. 218 f. 
13 См.: Ibid. S. 223. Фигура «героя» неверно интерпретирована Хиллером 

фон Гертрингеном, см: Gaeтtтingen H-F von. Neue Forschungen zur Geschichte der 

* crало быть, ты чтишь (букв.: «пасешь») того же самого Сабазия, что и я (Ipe'l.). 
** Архипаcrырь Спеллий Эвефид в присугствии архимиcrа Гераклида Александра 

(Ipe'l.). 
*** волопасы, исполнявшие танцы на справлявшемся в это время триетерическом 

празднестве (Ipe'l.). 
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Epigraphik von Lesbos (Nachrichten von der Gesellschaft der Wissenschaften Zll 
G6ttingen. Phil.-hist. Юassе. N. S. Бd. 1). G6ttingen, 1936. S. 112. 71pw~ в этом списке 
не может относиться к умершему. 

1. См.: Quandt W. De Бассhо. S. 153, 161; Nilsson м.·Р The Dionysiac Mysteries. 
Р. 53. Note 47. 

1.3 См.: Kerenyi К. Griechische Grundbegriffe (ЛlЬае Vigiliae. N. S. Vol. XIX). 
Zurich, 1964. S. 19. Anm. 75. 

IH См.: Nilsson М.-Р. The Dionysiac Mysteries. Р. 60. 
17 См.: Ibid. Р. 9. 
IH См.: Тит АивиЙ. XXXIX. 18.3 ел. 
I!J См.: Там же. XXXIX. 12.4. 
~1J См.: Овидий. Фасты. VI. 503: dubium Semelae Stimulaene vocetur;* CIL, VI. 

9897: аЬ [исо Semeles**. 
~I См.: Herbig R. Neue БеоЬасhtuпgеп аm Fries der Mysterien-Villa in Pompeji 

(Deutsche Беitrаgе zur Altertumswissenschaft, 10). Баdеп-Баdеп, 1958. S. 39 f. 
2~ Ibid. S. 51 f. 
~] Ibid. S. 52. 
~. Аналоrnчную интерпретацию находим y'~e у А. фон Салиса (см.: Salis А. 

von. Pompejanischer Беitrаg // Jahreshefte des Osterreichischen Archaologischen 
Institlltes. 1952. Бd. XXXIX. S. 92). 

2.3 См.: Kerenyi К. Pompeji und der Zauber der Malerei//Werke ... Бd. П. S. 209--212. 
2б См.: Idem. Mensch und Maske //Werke ... Бd. 1. S. 351; Herbig R. Ор. Cit. S. 43. 
"7 Богиня сгыда может пониматься как дочь Ночи, подобно Немезиде Г есио-

да (см.: Гесиод. Теогония. 223-224), с которой она, у того же Гесиода, тесно свя
зана (см.: Гесиод. Труды и дни. 200). Она охраняет ночные тайны. 

2н Curtius L. Ше Wandmalerei Pompejis. Leipzig, 1939. S. 370. 
2!J Herbig R. Ор. cit. S. 39. 
:ю Замечено Курциусом (см.: Curtius L. Ше Wandmalerei Pompejis. S. 336). 
ЗI См.: Apollodorus. The иЬгагу / With ап English translation Ьу J.-G. Frazer. 

Vol. 1. Р. 94. Note 1. 
3" Предложено Пьером Бойансе (см.: Воуаnсе Р. Le disque de Бгiпdisi et 

l'apotheose de Semele // Revue des etudes anciennes. 1942. Vol. XLIV. Р. 202). 
Опровергается Ф. Матцем (см.: Matz Р. Ariadne oder Semele? // Marburger 
Winckelmann-Programm. 1968. S. 110 f.) . 

. 11 См: Диодор Сuу,UAuЙскuЙ. IV. 25. 4; (Псевда-)Аnомодор. III. 5. 3. Ср.: Гомеров
ские гимны. XXXIV. К ДИOlПlсу. 21 . 

. ч Также повреждены две изящные женские фигуры и большой шест на 
плечах женщины, открывающей ликнон (см. ил. 110г). Интерпретация этой 
конструкции как каркаса для маски и одеяния дионисийского идола вполне 

допустима; другие варианты, вероятно, вообще исключены (см. с. 193 наст. 
изд.). 

15 Гербиг называет эту узкую дверь Schlupfpforte, «лазейка» (см.: Herbig R. 
Ор. cit. S. 14. Anm. 1). 

3б См.: Ibid. S. 39 . 
.17 См.: Salis А. von. Ор. cit. S. 90 f. 
JIj См. с. 197-199 насг. изд.; ил. 99. См. также: Deubner L. Attische Feste. S. 97. 
1'! См.: Тillyard Е.-м.-W. The Норе Vases. Cambridge, 1923. S. 115 f. 
.J() Б таком порядке располагает фигуры Салис (см.: Salis А. von. Ор. cit. S. 89). 

* [Роща священная еегь], то ли Стимулы, то ли Семелы (.лат.). (Пер. Ф. ПетровСКОlО.) 
** от рощи Семелы (.лат.). 
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" См.: Maiuтi А. La Уillа dei Мisteri. Roma, 1931. Р. 178. 
41 См.: Демосфен. За КтеСИфOlпа о венке. 259. 
-IJ Саркофаг, рельеф с кaroрого предсгавлен на иллюсграции, агнОСIПCJI к 

саркофагам с так называемым «детским комосом». Кратер на рельефе нахоДIП
ся в це1Пре ТОЛПЫ дионисийских мальчиков. Речь здесь, однако, идет не о комо
се, а о первой иющиации умершего мальчика, за кaroрой должна последовать 
другая, более высокая. Список таких саркофагов был сocraвлен Ф. Мащем (см.: 
Matz F. Ein гбmisсhеs MeisteIWerk // JDAI. 1958. Bd. XIX. Erganzungsheft. S. 82-
84). Хорошие образцы предсгавляюг собой саркофаги под следующими номе
рами: 2, 10,29. Ср. детали, кaroрые являюгся общими для саркофагов и кув
шинов Хоэс (см.: Ibid. S. 101). Но Мащ эахоДIП слишком далеко, полагая, будто 
«комос детей а'IТИческих саркофагов есть изображение дня Хоэс праэдника 
АнфесгерИЙ». 

н См.: Hooтn С. van. ар. cit. Р. 30 f. 
'5 См.: Servius. Commentarius in Vergilii Eclogas. У. 29; Cuтont Р. Les religions 

orienta1es dапs 'е раgапismе romain. Р., 1929. Р. 198. 
'" См. с. 162-163 насг. изд. 
47 Например, с предсгавлениями об иcroчниках забвения и памяти. См.: 

Kerenyi К. Mnemosyne - Lesmosyne // Werke ... Bd. I. S. 311-322. 
-IН См.: Hooтn С. van. ар. cit. Р. 51 f. 
4!I См.: Ibid. Fig. 403. 
,0;0 См.: Ibid. Fig. 406. 
51 См.: Ibid. Fig. 404. 
51 См.: Marzano С. П Museo Provinciale Fгапсеsсо Ribezzo di Brindisi: Guida. 

Fasапо, 1961. Pl. XXVП; RМ. 1963. LXX. Pl. XLIII. 
53 Значение памятника было признано Бахофеном (см.: Baehofen]]. Gesaт

melte Werke ... Bd. УН. Basel, 1958. S. б4). См. также: Kerenyi К. Bildtext einer 
ita1ischen Vase in Giessen (Collection Latomus, 70). Brussels, 1964. S. 334-348. 

5' Anakreon, fr. 5 Diehl (фр. 32 впереводе В.В. Вересаева, см.: Эллинские 
поэты� VНI-Ш века до н. Э. Эпос, элеrnя, ямбы, мелика. М., 1999. С. 364.). См. 
также: Kerenyi К. Bildtext. S. 337. 

55 Надпись была правильно прочитана Миллингеном, который первым 
опубликовал фaroграфmo вазы (см.: Millingen]. Ancient Unedited Monuments. 
Vol. 1. L., 1822. Р. 30): УЕаа" fLO! 't(ж\l a~ctlplX\I. 

,'" См.: Kerenyi К. Bildtext. S. 338. 
" См.: Schefold К. Buch und Bild im A1tertum // Stultifera Navis. Mitteilungsblatt 

der Schweizerischen Bibliophilen Gesellschaft. 1950. Bd. УН. S. 104 f.; Вielefeld Е. 
Zum Problem der kontinuierlichen Daгstellungsweise // Archaologischer Anzeiger des 
Deutschen Archaologischen Instituts. 1956. Bd. LXX. S. 30 [. 

,\Ij См. с. 198 насг. изд. 
"!} СМ. С. 170 насг. изд. 
1;) См.: MonJuQToP.-Z. П corredo della sposa// Archaeologia Classica. 1960. Vol. ХП. 

Р. 37 f. 
1,1 СМ. С. 231 насг. изд. 
I,~ См.: Langlotz Е. Eine apulische Arnphora in Воnп // Anthemon: scritti in onore 

di Caгlo Anti. Venezia, 1954. Pl. IV. 
l,j См. с. 198 насг. изд.; ил. 96. См. также ил. 97а, б. 
1" Опубликовано Барточчи (см.: Bartocchi Р. Un nuovo cratere а сатрапа del 

pittore di Arnykos // Bollettino d'Arte. 1958. Vol. ХИН. Р. 193 [). 
1,; См.: Sichterтann Н. Griechische Vasen in Unterita1ien aus der SaтrnlungJatta 

in Ruvo. Ti.ibingen, 1966. S. 36 f. 
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1<; См.: ЮвеНаА. Сатиры. rv. 84. 
"' См.: Sichteтmann Н. Ор. cit. S. 54. 
6н См. с. 206 наст. изд. 
ш СМ. ил. 125. 
70 Нa.rmсаниое рядом имя прочитал Юрген Тимме. 

313 

71 Рыб, изображенных на внутреlDlей стороне блюда (см. ил. 129в), можно 
отнести к другой форме апофеоза, «Urwasserseligkeit .. * (термин принадлежит 
мне. - К К). См.: Тhimme j. Rosette, Myrte, Spirale und Fisch als Seligkeitszeichen // 
Opus nobili: Festschrift U1CJantzen. Мainz, 1969. S. 156 f. 

n Опубликовано Вилли Жшцманом (см.: Zschietzschmann W. Die Giessener 
Spitzamphora // Nachrichten der Giessener Hochschulgesellschaft. 1960. Bd. XXIX. 
S. 115 С.); см. также: Kerenyi К. Bildtext. S. 344 f. 

7.J См.: Kerenyi К. Bildtext. S. 347 f. 
71 См.: Zschietzschmann W. Ор. cit. S. 119. 
;> См.: Ibid S. 120. 
76 См.: Kerenyi К. Bildtext. S. 344, 347. 
77 Согласно ван Хоорну (см.: Hooтn С. van. Ор. cit. Р. 158), этот кувшин из 

собрания Канесса, вьmолненный в «раниекерченском CПiЛе», явно не предна

значался для использования на территории Атгики. 
78 См.: Trendall A.-D. Two Skyphoid pyxides in Moscow // Bulletin van de 

Vereeniging tot bevordering der kennis van de antike beschaving. 1951. S. 32 f. 
79 См.: OpuzeH. Прarnв Цельса. IV. 10: 't'o'i~ ЕУ 't'cx'i~ BcxxXtxot'i~ 't'tЛt't'сх'i~ 't'tx ~OtO'f/.cx't'cx 

хсх! 't'tx 3ttf/.cx't'cx 1tPOttO'OtyouO't**. Нильссон (см.: Nilsson М.-Р. The Dionysiac Mysteries. 
Р. 122) прочитал это место неверно (1tCXpttO'OtyouO't*** вместо 1tPOttO'OtyouO't), связал 
его с полемикой Плутарха и эпикурейцев (см.: n~ymapx. Слово утешения к 
жене. 611 D), которую он не понял, и основал на этом двойствеlDlОМ заблужде
нии утверждение о том, что "the belief in the punishments and horrors of the 
Underworld were integral elements of the Bacchic mysteries» [вера в наказание и 
ужасы подземного мира была cytцecтвeHHЫM элементом вакхических мисте
рий). Его ошибочное положение переняли без какой-либо проверки MHome, 
в частности, Матц и Бойансе (см.: Воуаnсе Р. Dionysiaca // Revue des etudes 
anciennes. 1966. Vol. LXVIII. Р. 44. Note 4). В источниках, на которые ссылает
ся Нильссон, речь идет о наносимых при посвящении ударах (см. с. 227-228 и 
239-240 наст. изд.). 

11) Не исключено, что Феокрит (см.: Феокрum. ИдИЛЛШ!. XXVI. 27-29) защи
щает эксцесс конкретизации, имевший место в Emrrre при Птолемеях; возмож
но, однако, что тогда просто ходили слухи о «ритуальном убийстве детей». 

81 См. с. 239-240 наст. изд. 
"2 См.: Calza С. Rinvenimenti nell'Isola Sacra // Notizie degli scavi. 1928. VI. Ser. 

Vol. rv. Р. 156-161. 
I{j См.: ВесаШ С. Rilievo соп la nascita di Dioniso е aspetti mistici di Ostia paga

па // Bollettino d'Arte. 1951. Vol. XXXVI. Р. 14,36. 
SI См.: Wilamowitz·Moellendorff U. von. Sepulchri Potuensis imagines // Studi 

Italiani di filologia classica. 1929. Vol. VII. Р. 95. "Геркулес» появляется вместо 
.. Гермеса» еще раз в Laudamia (см.: Ibid. Р. 90). ХудожlШК, вероятно, знал толь
ко римское имя Гермеса - Меркурий (Метсuтius). 

* .Праблаженсгво в воде .. (нем.). 
** ... кагорые, но время мистерий в честъ Вакха выносят напоказ разные страшили

ща и принидения (zреч.). (Пер. А. Писарева.) 
*** вводят, представляют, нзображают (в рассказе) (zpеч.). 
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". См.: Арuсmофан. Лягушки. 159: О"Щ 01,((0)" fLUCJ"t1]PIIX* . 
.. , См. ниже. 
'" См.: Kerenyi К. Eleusis. S. 198. Anm. 42. 
ж Кальца (см.: Calza С. Ор. cit. Р. 156) считает эту нишу первой: «La рпта 

nicchia di fronte all'ingresso doveva contenere anch'essa delle figure, та sull'intonaco 
rosso son rimaste soltanto debolissime traccie di alberi е fogliami». [Первая ииша 
нanparив входа должна была также содержать изображения фигур, но на крас
ной шгукатурке сохранились только очень слабые следы деревьев и лисгьев.] 

'" См.: Kerenyi К. Mythologie der Griechen. Bd. 1: Die Gбttег- und Menschheits
geschichten. S. 251 (dtv 392, S. 203). 

'" См.: Malz F. 6IONYI:IAKH ТЕЛЕТН // Abhandlungen der Geistes- und Sozial
wissensch. Юassе, Akademie der Wissenschaften und Literatur. Мainz, 1963. S. 1394 f. 

'01 Действие неверно истолковано Матцем (см.: Ibid. S. 1402). 
'" См.: Simon Е. Drei antike Gefasse ащ Kameoglas in Coming, Florenz und 

Besanc;on//Joumal ofGlass Studies. 1964. Vol. VI. Р. 21 f. 
'1] На параллелизм рельфов виллы Фарнезина указал Матц (см.: Matz F. 

blONYI:IAKH ТЕЛЕТН .... ), но разница между мужскими и женскими инициа
циями не была им понята. 

'" См. с. 174-175 насг. изд. 
". См. также изображения в кодексах (см.: Malz F. 6IONYI:IAKH ТЕЛЕТН .... 

Taf. 20, 21). 
,", См.: Ibid. Taf. 11. См. также с. 174 насг. изд. 
,,; Примером может также слyжкrь так назьmаемый «Кубок Моргана» (см.: 

Simon Е. Drei antike Gefasse) с изображением осла, на спине которого лежат 
fLUCJ"t1]PIIX; там же показана подготовка к обряду, осуществляемая за занавесом. 
Однако причина скрытности заключается не в том, что, как думает Эрика 
Симон, содержание ликнона не смели обнаруживать под открьггым небом. 
Гораций (см.: ГорауиЙ. Оды. 1. 18. 11-13) прarивопосгавляет свою собственную 
сдержанносгь эксгатическому поведению вакхантов и вакханок, которые рас

качивали ликнон и oткpьгro носили его содержимое, как это было им позволе
но и как это показано на определенных изображениях (см. с. 174 насг. изд.; 
ил. 71). Об использовании занавеса см. с. 240 насг. изд. 

'IН См.: Simon Е. Dionysischer Sarkophag in Princeton // RМ. 1962. Bd. LXIX. 
ТаГ. 47. 

'~I Процессия Птолемея описана Калликсеном Родосским (см.: АфuнеЙ. У. 
197c-d). 

1111 См. с. 193 насг. изд. 
1111 Там же. 

IIIl Эрика Симон говорит о кресгообразной конструкции как о «шесте, укра

шенном большим бантом» (см.: Simon Е. Dionysischer Sarkophag in Princeton. 
S. 145). 

1113 См.: Ibid. S. 137. 
"" Так же ОШfсьmает изображенную сцену и Химмельманн-Вильдшюгц (см.: 

Himmelmann- Wildschiitz N. Fragment eines attischen Sarkophags // Marburger 
Winckelmann-Programm. 1959. S. 28). 

111', См.: Matz F. 6IONYI:IAKH ТЕЛЕТН .... S. 1452. 
1", Два др)'ПiX примера соответствующих изображений npиводнт Матц (см.: 

Ibid. S. 1452. Anт. 3). 

* Осел. lIе:lУЩИЙ реКIIИЗИТЫ для священнодеЙСТIIИЙ (zprч.). 
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]07 См. с. 227-228 наст. изд. 
] .. , См.: Simon Е. Dionysischer Sarkophag in Princeton. S. 137. 
11" Matz F. blONYLIAKH ТЕЛЕТН .... S. 1447. 
"() Simon Е. Dionysischer Sarkophag in Princeton. S. 143. 
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11] См. с. 206 наст. ИЗД., а также: Elderkin G.-W. Kantharos: Stud.ies in Dionysiac 
and Кindred Cult. Princeton, 1934. Р. 1 [. 

]]; См.: Lehmann-Hartleben к., Olsen Е.-с. Dionysiac Sarcophagi in Baltimore. 
BaJtimore, 1942. Р. 10. 

11.1 Ibid. Р. 20 f. 
]" Lehmann-Hartleben к., Olsen Е.-с. ар. cit. Р. 12 f. Fig. 7. 
".> См.: Ibid. Р. 14 [. Fig. 9. 
]11, Ibid. Р. II f. Fig. 2. 
] 17 См.: Maiuri А. ар. cit. Fig. 88. 
"н См. с. 184 наст. изд. 
"" См.: Lehmann-Hartleben к., Olsen Е.-С. ар. cit. Р. 21 f. 
]:4] дuoдop СиУИАиUскиU. IV. 5. 2: Б[fLорqlOУ Б' ~u'tOY БОХELУ u1t&рХЩ Бш 'to 860 ДLQуUаоl.К; 

YEyoyEy~(, 'tOY fLEY 1t~Л~(оу x~'t~1twyWY Б(Cl 'to 'tou~ &PX~[OI.К; 1t&Y'tщ 1twYWYO'tpOCPE(Y. 'tOY БЕ 
YEW'tEpOY ~p~Toy x~! 'tPUCPEpOY x~! УЕОУ. См. также: Титсап R. Dionysos Dimorphos 
(Melanges d'archeologie et d'histoire, 70). Р., 1958. Р. 293. 

m См.: Matz F. дIONУLIАКН ТЕЛЕТн. ... S. 1426. 
m Пять предметов (см.: Ibid. S. 1421). 
ш По Мащу (см.: Ibid. S. 1422), этот саркофаг поздний по СТИЛЮ, что, од

нако, не доказано. 

]~, По Мащу, саркофаг принадлежит к более древнему типу и датируется 

90-ми годами II в. 
]~:'> См. с. 89-91 наст. изд. 
]~" См.: Kerenyi К. Die Gбttiп mit der Schale // К. Kerenyi. Niobe. S. 208-230. 

Тас. Ш, IV, VI. 
]27 Диаметр диска 35 см. См.: Kerenyi К. Anodos-Darstellung in Brind.isi // ARW. 

lЮ3. Bd. ХХХ. S. 271-307; ldem. Die religionsgeschichtliche Eiпогdпung des Diskos 
уоп Brind.isi // RМ. 1963. Bd. LXX. S. 93-99. 

IlH См.: Elworthy F.-T Dischi Sacri // Proceedings оС the Society оС Antiquaries 
оС London. 1897. Yol. ХУН. Р. 51 f. Автор указанной работы обнаружил в му
зее г. Таранто· еще 56 экземпляров, которые я не смог найти. Но мною были 
найдены отдельные части и фрагменты в Бриндизи, Бари и Потенце, а также 
хорошо сохранившаяся форма для соответствующей «выпечки» В Палинуро 
(см.: Kerenyi К. Werke ... Bd. Ш: Tage und Wanderbiicher 1953-1960. Index. S. У. 
«focaccie sacre» [«священные пироги»]). 

]", См.: Boll F., Bezold с., Gundel W. Sternglaube und Stemdeutung. 4. АиП. 
Leipzig, 1931. S. 7, 52. 

] . ., См.: Воуапсе Р. Le d.isque de Brind.isi. См. также с. 196-223 наст. ИЗД.; при-
меч. 32 к наст. разделу. 

]]] у входа в святилище сохранилась надпись на языке осков. 
]:j~ См. с. 233 наст. изд. 
]Л См.: Kerenyi К. Mythologie der Griechen. Bd. 1: Die Gбttег- und Menschheits

geschichten. S. 261 (dtv 392. S. 211). 
]11 См.: ldem. Der entschwebende Adonis // Werke ... Bd. П. S. 226-232. 

* АtrГИЧНЫЙ Тарен'I'. (ПрILIlfЧ. ред.) 



Список сокращений 

AJA - AmericanJoum31 of Archeology. 
АМ - Athenische Мitteilungen (Мitteilungen des deutschen archaologischen Inslituts, 

Athenische Abteilung). 
AR W - Archiv fur Religionswissenschaft. 
ВСН - Bullelin de corтespondance hellenique. 
Beazley, АВУ - Beazley J-D. Attic Black-figure Vase-painters. Oxford, 1956. 
Веazlеу, ЛRУ - Beazley J-D. Attic Red-figure Vase-painters. 2nd ed. Oxford, 1963. 
Bowra - Pindari Сarminа сит fragmenlis: 2nd ed. / Ed. с.-М. Bowra. Oxford, 1947. 
BSA - The Anпи31 of the Brilish School of Archeology at Athens. 
CIL - Corpus inscriplionurn lalinarurn. 
СУ А - Corpus vasorurn anliquorurn. 
ШеЫ- Anthologia lynca graeca / Ed. Е. Diehl. 3. Aufl. Leipzig, 1949-1954. 
Diels - Diels Н. Die Fragmente der Vorsokraliker: In 3 Bd. 6. АиП. / Hg. W. Кranz. 

Berlin, 1951-52. 
Helbig, Fiihrer ... - Helbig W Fiihrer dшсh ше бffепtliсhеп Sarnmlungen klassischer 

Altertiimer in Rom: Iл 4 Bd. 4. Au.fl. / Hg. Н. Speier. Tiibingen, 1963-1972. 
Jacoby, FGrНist - Die Fragmente der griechischen Нistoriker / Hg. F.Jacoby. Berlin; 

Leiden, 1923-1959. 
IG - Inscripliones Graecae. 
JDAI - Jahrbuch des Deutschen Arcbliologischen Instituts. 
JHS - The Joum31 of Неllеniс Studies. 
Кеm - Orphicorum fragmenta / Ed. О. Кеm. Berlin, 1922. 
Кinkel- Epicorum Graecorum fragmenta / Ed. G. Кinkel. Leipzig, 1877. 
Lobel- Роеtзrum Lesbiorum fragmenta / Ed. Е. Lobel and О. Page. Oxford, 1955. 
Mette - Ше Fragmente der Тrаgбdiеп des Aischylos / Hg. H.:J. Mette. Berlin, 1959. 
Nauck - Tragicorurn graecorum fragmenta / Ed. А. Nauck. 2. АиП. Leipzig, 1889. 
РМ - Evans А. The Р31асе of Minos at Кnossos: In 4 vol. L., 1921-1936. 
RE - Paulys Re31encyclopadie der Юassisсhеп Altertumswissenschaft Iл 84 Bd. / Hg. 

G. Wissowa et 31. Stuttgart, 1893-1980. 
RМ - Rбmisсhе Мitteilungen (Мitteilungen des Deutschen Archaologischen Instituts, 

Rбrnisсhе Abteilung). 
Roscher, Lexikon - Ausfiihrliches Lexikon der griechischen und rбmisсhеп Mytho

logie: Iл 6 Bd. / Hg. W.-H. Roscher. Leipzig, 1884-1937. 
SO - Symbolae Osloenses (Societas graeco-latina, Юassisk forening). 
Werke ... Kerenyi К. Werke in Einzelausgaben: Iл 12 Bd. Miinchen; Wien: Langen 

Miiller, 1966-1971. Bd. 1: Hurnanistische Seelenforschung. Bd. 11: АиС Spuren des 
Mythos. Bd. IП: Tage und Wanderbiicher 1953-1960. Bd. VП: Die antike Religion. 



Содержание 

АЮ. Гepacuмoвa. КАРЛ КЕРЕНЬИ И ЕГО "ОБХОЖДЕНИЕ С БО-
ЖЕСТВЕННЫМ" ...................................................................... 5 

Предисловие .................................................................................... 15 

Введение. ПОНЯТИЕ КОНЕЧНОЙ И БЕСКОНЕЧНОЙ жизни 
В ГPE~CKOM ЯЗЫКЕ ............................................................ 19 

Часть 1. КРИТСКАЯ IIPЕ.ЛЮДИЯ ....................................................... 23 

1. Минойские видения...... .......................... ................... ...... ..... 23 

1.1. дух минойского искусства ... ...... ........................... ................ 23 
1.2. Минойские жесгы .......... ......... ............... ........................... ...... 26 
1.3. OCIpOB визионеров ................. .................. ...................... ........ 28 
1.4. Трансценденция в природе... ................. .................. ... .......... 32 
1.5. Искусственно достигаемая трансценденция ...................... 33 

2. Сияние и мед......................................................................... 37 

2.1. llламенеющее начало года ............ ... ........................ ............ 37 
2.2. ИзraroвлеШlе медового нamпка во время предугренне-

го появления Сириуса ........ ........ .................. ...... ................... 41 
2.3. ПробуждеШlе пчел ...................... .......... ........ ......................... 43 
2.4. Рождение Ориона ...................... .............. ..... .......................... 44 
2.5. Мифология кожаного мешка.. ................ .......................... ... 46 

з. Критское ядро мифа о Дионисе ........................................ 50 

3.1. Бык, змея, плющ и ВННОГРад ....... .......... ................... .... ........ 50 
3.2. ДиОШlсийские имена .............................. ................... ............. 59 
3.3. Иакар и Иакх .......................................................................... 62 
3.4. Загрей ........................................................................................ 66 
3.5. Ариадна... ............... ................. ............... .................... .............. 71 

Часть 11. ГРЕЧЕСКИЙ МИФ И КУЛЬТ ............................................... 92 

1. Мифы о прибьrrии Диониса............................................... 92 

1.1. Из исгории науки. ......................... ..................... .... ................. 92 



1.2. Формы прибьггия Диониса ........................ ................. ........... 98 
1.3. Пуги прибьrrия Диониса в Атгику ...................................... 100 
1.4. Появление Диониса в Афинах ............................................. 111 
1.5. Миф о прибьrrии Диониса и древний ритуал за преде-

лами Аттики, Фив и Дельф .................................................. 119 

2. Дионис Триетерик - бог двухгодичного периода .......... 126 

2.1. Древность и непрерывность триетерического кульТа ...... 126 
2.2. Диалектика двухгодичного периода ................................... 131 
2.3. Дионис в Дельфах .................................................................. 134 
2.4. Мистическая жертвенная церемония ................................. 153 
2.5. Интронизация .......................................................................... 168 

з. Дионис в Афинах и у его почитателей в греческих ми-
стериях ............................................................................. 174 

3.1. Рождение из бедра и идол с маской .................................... 174 
3.2. Дионисийские праздники афинян ....................................... 185 
3.3. Зарождение трагедии в Аттике ............................................ 199 
3.4. Рождение и трансформация комедии в Афинах ............. 208 
3.5. Греческая дионисийская рeлIO'ИЯ в эпоху поздней aнI'ИЧ-

ности .......................................................................................... 221 

Примечания ......................................................................................... 246 
Список сокращений ........................................................................ 316 



Научное издание 

Карл Кереньи 

ДИОНИС 

ПРООБРАЗ НЕИССЯКАЕМОЙ ЖИЗНИ 

Редактор 

А,А. Сuфурова 

Корректоры 
и.в. Ае6едева, н.м. Соколова 

Компьютерная Bepcrкa 
А.и. Баша 

ид NQ 02944 от 03.10.2000 г. 
Подписано в печать 31.09.2006 г. 

Формат БОх90 1/н;. Бумага офсетная NQ 1. 
Гарнитура «Баскервиль». Печать офсетная. 

Печ. л. 30,0. Тираж 1500 экз. Зак. NQ К-7312. 

000 «ВРС» 
124б81,Москва,ул.Заводская,д.~а 

Московский тел. склада: В-499-729-9~70 

Е-mаil: lomonosowbook@mtu-net.ru 

Отпечатано с оригинал-макета 

IYП «ИПК "Чувашия"», 428019, 
Чебоксары, пр. Ивана Яковлева, 13 

ISBN 5-86218-438-4 

9785862 184389 



Любые книги издательства 

можно заказать Н(J..Aоженны.м. rиатеж().,U 

по адресу: 124681, Москва, Заводская, д. ба. 
Тел. (не сотовый): 8499-717-98-33; 

тел. склада (не сотовый): 8499-729-96-70. 
E-mаН: lomonosowbook@mtu-net.ru 

ши куnить в uнтернет-маzазuне «OZON» 
www.ozon.ru 

для пол учения бесплатного перспективного плана издательства 

и бланка заказа вышлите по этому же адресу 
маркированный конверт. 


	Л.Ю.Гepacимoвa. КАРЛ КЕРЕНЬИ И ЕГО «ОБХОЖДЕНИЕ С БОЖЕСТВЕННЫМ»
	Предисловие
	Введение. ПОНЯТИЕ КОНЕЧНОЙ И БЕСКОНЕЧНОЙ ЖИЗНИ В ГPEЧCKOM ЯЗЫКЕ
	Часть I. КРИТСКАЯ ПPЕЛЮДИЯ
	1. Минойские видения
	1.1. Дух минойского искусства
	1.2. Минойские жесты
	1.3. Оcтpoв визионеров
	1.4. Трансценденция в природе
	1.5. Искусственно достигаемая трансценденция
	2. Сияние и мёд
	2.1. Пламенеющее начало года
	2.2. Изготовление медового нaпитка во время предутреннего появления Сириуса
	2.3. Пробуждение пчёл
	2.4. Рождение Ориона
	2.5. Мифология кожаного мешка
	3. Критское ядро мифа о Дионисе
	3.1. Бык, змея, плющ и виноград
	3.2. Дионисийские имена
	3.3. Иакар и Иакх
	3.4. Загрей
	3.5. Ариадна
	Часть II. ГРЕЧЕСКИЙ МИФ И КУЛЬТ
	1. Мифы о прибытии Диониса
	1.1. Из истории науки
	1.2. Формы прибытия Диониса
	1.3. Пути прибытия Диониса в Аттику
	1.4. Появление Диониса в Афинах
	1.5. Миф о прибытии Диониса и древний ритуал за пределами Аттики, Фив и Дельф
	2. Дионис Триетерик – бог двухгодичного периода
	2.1. Древность и непрерывность триетерического культа
	2.2. Диалектика двухгодичного периода
	2.3. Дионис в Дельфах
	2.4. Мистическая жертвенная церемония
	2.5. Интронизация
	3. Дионис в Афинах и у его почитателей в греческих мистериях
	3.1. Рождение из бедра и идол с маской
	3.2. Дионисийские праздники афинян
	3.3. Зарождение трагедии в Аттике
	3.4. Рождение и трансформация комедии в Афинах
	3.5. Греческая дионисийская рeлигия в эпоху поздней aнтичности
	Примечания
	Список сокращений



