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Введение: существо вопроса 
 

«Абхазы сохранили много пережитков пройденных 

ступеней культурного развития, представляющих 

драгоценный материал для истории культуры не 

только народов Кавказа, но и всего человеческого 

общества».  
Г.Ф. Чурсин 

 

Как ни парадоксально, в век фантастического научно-тех-

нического прогресса в духовной жизни многих современных 

народов наряду с государственными религиями заметное место 

занимает традиционная религия, которая чаще называется 

«народной», «этнической», «автохтонной».  
Традиционная религия как древнейшая форма общественного 

сознания является одной из важных сфер этнической культуры и 

поэтому находится в поле зрения научных интересов не только 

этнологии – науки об этносах, но и ряда других гуманитарных 

дисциплин: религиоведения, социологии религии, философии, 

фольклористики. В любой из них традиционная религия рассмат-

ривается отдельно от доктрин институциональных религий.  
 ряде случаев традиционная религия даже противопоставляется 

им, несмотря на то, что в той или иной степени в ней прослежи-

вается определенная доля синкретизма, образовавшегося в ре-

зультате многовекового наслоения государственной идеологии на 

ее реалии.  
Не стали исключением и абхазы. Несмотря на то, что в их ду-

ховную жизнь христианство проникло еще во времена своего 

возникновения, а в качестве официальной религии – в самом 

начале раннего Средневековья, абхазы не расстаются со своими 

древними культами. 

Мирное сосуществование официальной и традиционной рели-

гий не вызывает здесь удивления. Характер церковной организа-

ции христиан не оказался чуждым для идейной основы абхазской 

религии. Поэтому для большего упрочения новой конфессио-

нальной почвы христиане стали строить свои культовые соору- 
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жения на территории наиболее крупных аныха – народных свя-

тилищ абхазов, учитывая их (святилищ) сакральную значимость. Но 

время вносит в жизнь свои коррективы. В позднем Средневеко-вье, 

когда турецкая власть осуществляла насильственное насажде-ние 

ислама, обе эти религиозные системы подверглись гонениям, правда, 

христианству доставалось больше. С приходом правления русского 

царизма, сопровождавшегося православным миссионер-ством, на 

исторической арене Абхазии вместе с христианской ре-лигией вновь 

возродилась и традиционная религия абхазов. Сего-дня обе они 

функционируют параллельно так же, как и в прошлом: 
 
 мире и согласии. С другой стороны, стойкость позиции традици-

онной религии абхазов объясняется ее предельной простотой при-

общения людей к ней, не требующего от них усвоения сложной 

религиозной этики и обрядности, сильно отличающихся от соб-

ственной, традиционной этико-нормативной системы. 
 

Реликтовая природа и своеобразие ритуальных действий 

культовых праздников абхазской религии еще в XIX – начале XX 

столетия становятся предметом исследования ученых и даже 

просто почитателей старины, энтузиастов. В результате их дея-

тельности на свет появляется ряд замечательных работ, не теря-

ющих научной ценности и сегодня: С.Т. Званба – «Обряд жерт-

воприношения святому Георгию, совершаемый ежегодно в 

Абхазии» (Званба, 1852), «Абхазская мифология и религиозные 

поверья и обряды между жителями Абхазии» (Званба, 1855)
1
; А. 

Введенский – «Религиозные верования абхазцев» (Введенский, 

1871); А. Векуа – «Общественное жертвоприношение в Абхазии» 

(Векуа, 1913); Н.С. Джанашиа – «Религиозные верования абха-

зов» (Джанашиа, 1915), «Абхазский культ и быт» (Джанашиа, 

1917)
2
; Н.Я. Марр – «О религиозных верованиях абхазов» (Марр, 

 
———————  
 Первая работа была опубликована в газ. «Кавказ», вышедшей в Тифлисе в 
1852 (90), вторая – в том же издании, но уже в 1855 (81–82), затем, после гибели 
автора, она была перепечатана полковником Ф.А. Завадским под названием 
«Очерк абхазской мифологии» в 1867 (74–76).

  

 Первая работа была опубликована в жур. «Христианский Восток», вышедшем 
в Тифлисе в 1915, т. I (вып. I), а вторая – в том же издании, но уже в 1917, т. V 
(вып. III).
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1938); Г.Ф. Чурсин – «Религиозные верования», «Культ приро-

ды», «Религиозные верования, связанные с хозяйственной дея-

тельностью», «Магические воззрения и обряды», «Космогониче-

ские воззрения» (Чурсин, 1957)
3
; Д.И. Гулиа – «Культ козла у 

абхазов», «Божество охоты и охотничий язык у абхазов» (Гулиа, 

1926/1986)
4
. В начале второй половины прошлого столетия, в 

кульминации советского времени, появились работы профессио-

нальных этнографов: Ш.Д . Инал- ипа – «Религиозные верования 

и культы» (Инал-ипа, 1960, 1965); И.А. Аджинджал – «Кузнечное 

ремесло и культ кузни и железа у абхазов» (Аджинджал, 1969); 

Л.Х. Акаба – «Архаические корни архаических ритуалов абхазов» 

(Акаба, 1984); В.Г. Ардзинба – «К истории культа железа и куз-

нечного ремесла» (Ардзинба, 1988). После окончания эпохи сове-

тов были опубликованы: С.Л. Зухба – «Типология абхазской не-

сказочной прозы» (Зухба, 1995); Л.Х. Акаба – «Традиционные 

религиозные представления» (Акаба, 2007, 2012); Ю.Г . Аргун – 

«Традиционная календарная обрядность и современные народные 

праздники» (Аргун, 2007, 2012); А.Б. Крылов – «Религия и тра-

диции абхазов» (Москва, 2001), «Современная религиозная ситу-

ация» (Крылов, 2007, 2012); Барцыц Р.М. – «Абхазский религи-

озный синкретизм в культовых комплексах и современной 

обрядовой практике» (Сухум, 2010), «Семь святилищ Абхазии» 

(Барцыц, 2013) .  
Проблемы традионной религии абхазов были также объектом 

исследовательского внимания и автора этих строк : В.Л. Бигуаа – 

«Супремотеизм – основа традиционной религии абхазов: опыт 

реконструирования системы» (Бигуаа, 2012 а), «Ажьырныҳəа, 

или Новый год по- абхазски» (2012 б), «Амшаҧы – абхазская 

пасха» (Бигуаа, 2013), «Анцəаҳəа / Хыхь иҟоу – культ Верховного 

бога у абхазов» (Бигуаа, 2015), «Ацуныҳəара – общественный 

культ бо-———————  
 Материалы по этнографии абхазов Г.Ф. Чурсин собирал в апреле-мае 1928 
года, но издать написанные им на их основе работы он не успел. Они по-
мещены в сборнике работ, посвященных абхазам, который вышел лишь через

 

 лет после его смерти (Чурсин, 1957).  
4
 Обе работы помещаются в книге «История Абхазии», вышедшей в 1925 г., а 

затем перепечатаны в VI томе его сочинений (Гулиа, 1925; Гулиа, 1986). 
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жества «времени» у абхазов» (Бигуаа, 2016), «Хəажəкыра – культ 

плодородия у абхазов» (Бигуаа, 2016), «Жə абран – культ крупно-

го рогатого скота у абхазов» (Бигуаа, 2017 а), «Абхазское рожде-

ство: обрядовая практика и архаические корни празднества» (Би-

гуаа, 2017 б); «Амшапы / амшаҧы: обрядовая практика культа и 

его архаические корни» (Бигуаа, 2017 в) и др., помещенные в раз-

личных научных изданиях.  
Следует отметить, что среди ранних исследований проблем 

традиционной религии абхазов наибольшую значимость для темы 

данной монографии представляет собой научное наследие Н.С. 

Джанашиа, работы которого написаны, вне всякого сомне-ния, с 

большой любовью автора к старине абхазского народа, в среде 

которого он родился и вырос. Об отношении к ней ученого 

говорит даже краткое обращение, сделанное им в 1916 году на 

имя руководителя Общества распространения просвещения в 

крае: «Наш священный долг взяться за собирание материалов по 

истории, этнографии и лексикографии Абхазии и спасти все, чего 

еще не успела коснуться всемогущая разрушительная сила вре-

мени» (Бгажба, 1960). Продолжением сказанного ученым или 

дополнением к нему служит также его призыв «Давайте рабо-

тать!». «Нам пора, – писал он, – всерьез посвятить все наши силы 

изучению нашего дивного уголка – Абхазии, являющейся во всех 

отношениях прекрасной книгой “за семью печатями”: она мало 

изучена и исследована. Ни история абхазов, ни археология, ни 

лингвистический материал, ни религиозные верования, ни соци-

альный строй до сих пор почти не освещены. А между тем для 

науки настоящее и прошлое Абхазии представляет весьма и 

весьма ценный материал. Только нужно его собирать и обнародо-

вать» (Цит. по: Бгажба, 1960; там же).  
Конечно, очень небольшие по объему статьи ученого не могут 

раскрыть полную картину абхазской религии , но они дают либо 

общую характеристику функциональной сути культов, либо фик-

сацию их бытования в духовной жизни абхазов того времени. 

Ценно, что в них речь идет даже о тех культах, которые и тогда 

находились на грани исчезновения, а сегодня не видно и следов: 

Амраныҳəа – культ богини солнца; Амзаныҳəа – культ бога луны; 
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Ацəаҟəаныҳəа – культ бога радуги; Анаҧа-нага – культ богини 

зерновых культур; Кəыкəынныҳəа – культ богини льна; Ерыш – 

культ богини ткацкого ремесла; Џьабран – культ мелкого рогато-

го скота; Ашьхымзаныҳəара, или Анана-Гунда – культ богини па-

секи и бортничества; Ҽышьашьана – культ божества лошадей; 

Лышькьынтыр – культ божества собак; Нымираҳ – культ боже-

ства любви и семейного счастья; Ашəараӷь – культ духа сыпи и 

занозы. Забыты также и другие, менее значимые культы как об-

щеабхазского, так и локального значения. В разряд забытых 

культов можно включить также Аҳц əа и Аршышра, обряд кото-

рых совершается уже редко. Первый культ совершается при забо-

левании одноименной черной оспой, а второй – обычно во время 

заболевания у незамужней девушки центральной нервной систе-

мы, заключающегося в судорожных движениях, подергивании 

мышц лица, порою и всего тела. Обряд, связанный с ним, сопро-

вождался хороводом молодых людей, в центре которого танцева-

ла сама больная. В этнографии он больше известен как Виттова 

пляска
5
. 

 
Факт, что для всех последующих исследователей в области 

традиционной религии абхазов стартовой площадкой служил 

труд Н.С. Джанашиа. И автор данной монографии не представля-

ет исключение.  
 деле изучения теогонии большую ценность представляют 

материалы вышеуказанной монографии С.Л. Зухба «Типоло-

гия…», в которой методом сравнительного анализа дается харак-

теристика абхазских космогонических мифов. Безусловно, ряд 

суждений ученого используется и в соответствующем разделе 

настоящей монографии.  
Новым подходом к решению проблемы отличается работа 

Л.Х. Акаба – «Традиционные религиозные представления», в ко-

торой абхазская традиционная религия рассматривается как «си-

стема политеистических верований, имеющих многослойный ха-

рактер, с весьма многочисленными пантеонами божеств и 
 
———————  
 Термин, происходящий от имени христианского святого мученика Витта и 
принятый в медицине.
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объектов сакрального почитания» (Акаба, 2007; 2012: 356). Труд-

но оспорить мнение ученого. В работе дана правильная струк-

турная характеристика абхазской религии. Однако в ней, как и в 

работах других авторов старшего поколения, занимавшихся изу-

чением проблем традиционной религии абхазов, нет достаточно-

го материала, подтверждающего данное мнение. В ней не сделана 

также попытка показать типологию и особенность внутренней 

организации пантеона богов, которая бы могла хоть как-то «рас-

крыть» специфику религиозной жизни абхазов.  
Хотя бы несколькими фразами следует остановиться еще на 

двух исследованиях: А.Б. Крылов «Религия и традиции абхазов» 

(Крылов, 2001) и Р.М. Барцыц «Абхазский религиозный синкре-

тизм» (Барцыц, 2010). В исследовании, выпущенном в виде от-

дельной книги, А.Б. Крылов поднимает определенный круг во-

просов абхазской традиционной религии, точнее, ее святых мест 

и, в основном, связанного с ними института Аныха, которые за-

нимают немногим более половины его текста. Вслед за Г.Ф . Чур-

синым автор, опираясь на свои наблюдения и собственный мате-

риал, делает соответствующий вывод: «сам факт сохранения 

абхазами древней религии своих предков является историческим 

феноменом, значение которого выходит далеко за рамки соб-

ственно кавказоведения и представляет огромный интерес с точ-

ки зрения мирового религиоведения» (Крылов, 2001: 50)
6
. 

 
———————  
 Вся остальная часть (почти половина) книги ученого посвящена эволюции 
традиционных институтов абхазского общества на рубеже последних двух сто-
летий: его социальной иерархии, особенности феодальных отношений. В ней 
речь идет также о мотиве присоединения Абхазского княжества к Российской 
империи, последовавших за ним изменений в стране: ликвидации ее прежнего 
статуса, политических выступлений народа, депортации подавляющего боль-
шинства абхазского населения и ряде других. Вообще-то по всем этим вопросам 
истории народа в абхазоведении имеется большое количество специальной 
литературы. Правда, на то или иное положение этой литературы у ученого есть 
свой оригинальный взгляд. Он дает каждому из них правдивую характеристику 
в значительной мере методом критического подхода к ним. Тем не менее, 
справед-ливости ради следует отметить, что книга как таковая оставляет у 
читателя впе-чатление сочинения, написанного в аспекте политизированности 
цели исследо-вания как религиозности, так и традиционно-бытовой культуры 
абхазов. В этом отношении наибольшее усердие проявлено во введении, объем 
которого пре-вышает два печатных листа.

 

 
10 



Значительное место в монографии Р.М. Барцыц «Абхазский 

религиозный синкретизм…» занимает ряд вопросов традицион-

ной религии абхазов. При этом термин «синкретизм» ученый 

применяет в понятиях философии религии – «сочетании разно-

видных, противоречивых, несовместимых воззрений» (Словарь 

иностранных слов, 1981: 467). Как мне представляется, он удачен 

относительно взаимоотношений двух различных религий – ав-

тохтонной и официальной, но несколько натянут, когда речь идет  
 системе самой традиционной религии абхазов. Несмотря на 

многочисленность божеств, покровителей или духов, абхазский 

пантеон состоит не из разнородных, разноречивых сторон. Все 

божественные персонажи, несмотря на разность их функцио-

нального назначения, принадлежат единой религиозной системе, 

единой «большой семье» богов во главе с Анцəа (анцва / ancºa). 

Между некоторыми из божеств имеет место и антагонизм, кото-рый 

надо понимать лишь как единство борьбы противоположно-стей. 

Если речь идет о традиционной религии – автор использует 

«синкретизм» в его первом значении – «слитности, нерасчленен-

ности, характеризующей первоначальное состояние чего-либо», то 

есть религиозных верований (Словарь иностранных слов, 1981: 467), 

– то автор прав, но для читателя его намерения остаются до-гадкой, 

ибо он не делает на него соответствующего комментария. 
 

 исследовании Р.М. Барцыц встречаются и другие весьма 

спорные положения, требующие дополнения и уточнения. Но в 

целом исследование написано довольно добротно. Оно основано 

на новом полевом материале, полно новых характеристических 

суждений о той или иной проблеме абхазской традиционной ре-

лигии, которые, разумеется, я постараюсь рационально использо-

вать в соответствующей главе работы. 

Несмотря на научную значимость существующей в абхазове-

дении литературы, посвященной вопросам традиционной религии 

абхазов, следует отметить, что она исследована не до конца. Ни в 

одной из предшествующих работ данная проблема не подвер-

жена методу комплексного подхода, не говоря уже о том, что нет 

ни одной специальной монографии. Скорее всего, эти работы но-

сят несколько фрагментарный характер, в которых указывается 
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наличие в мифологии народа несметного количества божеств и 

духов, выполняющих те или иные функции. Однако винить в 

данном случае некого. Наоборот, мы все, современные исследо-

ватели абхазской религии, должны делать низкий поклон всем 

авторам, в особенности авторам старшего поколения, за то, что 

они сделали вклад, который служит для всех нас незаменимым 

ориентиром. Дело в том, что работа над изучением теогонии 

абхазов началась относительно поздно, а носителей информации  
 ней даже в тот период времени было мало, а уже сегодня их 

почти нет.  
Поэтому, если констатировать данное обстоятельство без 

преувеличения, в настоящее время сведения об исследуемом объ-

екте приходится собирать по крупицам, из которых можно хоть 

как-то восстановить его былую мозаику.  
Без ложной скромности следует сообщить читателю, что 

предлагаемая монография представляет собой первый опыт вос-

полнения имеющегося пробела. Это восстановление целостности 

абхазской традиционной религии как системы путем реконструк-

ции ее первозданного остова, на котором она зиждется; интер-

претация элементов обрядовых действ и выявление их историче-

ских корней; установление времени возникновения того или 

иного культа как такового и, конечно же, ее типологическая 

характеристика. Исследование данной темы имеет важную зна-

чимость еще и потому, что традиционная религия абхазов пред-

ставляет собой структурную единицу духовной сферы Аҧсуара 

(досл. абхазскость) – системы нравственной культуры народа (в 

смысле «уклад жизни»). Это отдельная книга, которая рано или 

поздно должна стоять на полках библиотек любого читателя, как 

минимум – абхазского.  
Работа основывается на базе более или менее полного описа-

ния культовых практик исследуемой религии, бытующих в со-

временных духовных реалиях абхазов. В ней широко использует-

ся как этнографический материал, так и материал других 

гуманитарных наук, главным образом филологических. В частно-

сти, язык – колоссальный историко-этнологический источник. 

Относительно полевого этнографического материала определен- 
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ное место в настоящей монографии занимают мои собственные 

воспоминания увиденного и услышанного в детстве и в ранней 

молодости жизни в селе, где я родился и вырос
7
. 

Традиционная религия абхазов, именуемая термином 

«анцəахаҵара » (анцвахацара / ancºxaçara), состоящим из двух 

слов: анцə а – нарицательного существительного «бог» и глагола 

ахаҵара – «верить», «признавать» (вера в бога), понимается как 

комплекс древнейших верований, на фоне которых вырисовыва-

ется стройный пантеон богов со свойственной ему иерархией. 

Она, как и религии политеистического происхождения многих 

других древних народов, построена на вере в чудодейственные 

сверхъестественные силы и определенные существа, от действия 

которых, по мнению верующих абхазов, зависит жизнь отдельно-

го человека, отдельной семьи, патронимии, рода и всего народа. 

Как уже отмечалось, зеркальным отражением сути абхазской 

религии являются обрядовые практики культов, сопровождаю-

щиеся, как правило, жертвоприношением в виде рогатого скота, 

домашних птиц, различных блюд растительного происхождения  
 отправлением соответствующей молитвы – верховному богу 

либо нижестоящему, так называемому функциональному боже-

ству, выполняющему его волю. На индивидуальном уровне рели-

гиозный обряд может совершаться еще и в честь личного боже-

ства, представляющего собой часть верховного бога – Анцəахəы 

(ancºaxºә / анцваху). 
 
———————  
 Много забавных мифологических рассказов я слышал от моей бабушки по 
матери, Гуарзалиапха Мамы, в доме которой я проживал в годы моего детства. 
Бабушка была известна еще как большой лекарь и незаменимый акушер (она 
ушла из жизни в 1971 в глубокой старости).

  

Собственно полевой этнографический материал собирался мною в различные 

годы работы в Абхазском институте языка, литературы и истории им. Д.И. Гу-
лиа – с 1976 по 1985. Информанты: Шамы Тарашь (Тхина, 1976, 78 л), Бигуаа 

Янкуа (Тхина, 1975, 70 л), Чхетиа Сандра (Арасадзыхь, 1976, 77 л), Кутелиа 

Акун (Арасадзыхь, 1976, 78 л.), Хаджимпха Маница (Мыку, 1976, 65 л), Бигуаа 
Руфбеи (Лыхны, 1976, 65 л), Таркил Иван (Дурипш, 1976, 55 л), Бебиа Махты 

(Хуап, 1983, 90 л), Джапуа Тараш (Отап, 1983, 106 л). Материал хранился в Ар-

хиве Абхазского института языка, литературы и истории им. Д.И. Гулиа, со-
жженного грузинскими госсоветовцами в 1992 г. В данном случае материал 

используется по памяти. 
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По убеждению участников религиозного обряда, их действия 

открывают путь к общению с богом, к установлению с ним доб-

рых отношений, благодаря которым они обращают на себя его 

внимание, которое обеспечит им самодостаточность в своей бы-

товой жизни. Благодаря налаживанию непосредственного кон-

такта с богом люди получают возможность принять участие в 

деле соединения небесных и земных сил. Тем самым они как бы 

заново соприкасаются с сакральным миром. А соприкосновение с 

сакральным миром предоставляет им условие для возрождения 

привычного ритма жизни в новом качестве.  
Очевидно еще, что традиционная религия абхазского народа, 

пусть даже лишь в форме культовой практики, в коей мы имеем  
 сегодня, способствует сохранению лица традиционной культу-

ры в целом, и наоборот.  
По логике вещей религиозная обрядность абхазского народа, 

как и любая другая его культурная доминанта, функционирует со 

времен формирования этноса. До наших дней формально она до-

шла с некоторыми изменениями, особенно ее регламентная сто-

рона. И, естественно, изменения, произошедшие в ней, были под-

властны тем социально-экономическим процессам, которые 

имели место в истории развития абхазского общества. Однако в 

функциональном отношении обрядово-нормативный комплекс 

сохранил целостность своего ядра. 

Обряд призван пробудить в душе людей положительные эмо-

ции, укрепить веру в обновление и усиление жизненной силы, 

способствующей благополучию и счастливому долголетию, все-

гда воспринимается как праздник. А праздник, в свою очередь, – 

важный источник укрепления чувства социальной солидарности 

и социального единения, жизненного духа в целом как на уровне 

семьи, так и рода или общества, поскольку праздник считается 

всенародным достоянием, одним из этнических признаков. Более 

того, обряд как важный атрибут религии способствует подготов-

ке молодого поколения, принимающего участия в нем, к самоор-

ганизации, саморазвитию и социальной интеграции, так как вы-

полняет еще и функцию транслятора нормативной культуры и 

морально-этических ценностей народа. И неслучайно, что за по- 
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следнее время среди абхазской молодежи стало заметно усиление 

интереса к традициям отцов как первооснове своей этнической 

культуры, в частности обрядовой.  
Религиозные культы и соответствующие им обряды у абхазов 

можно разбить на две группы: узуальную и окказиональную. 

Первая группа привязана к определенной дате, потому эти обря-

ды называют календарными, вторая не имеет предписанного тра-

дицией времени, по крайней мере, сегодня.  
При этом следует иметь в виду, что абхазская календарная 

система, как и любая другая, основана на законах астрономии – 

движении небесных светил, главным образом солнца (о кален-

дарных системах см.: Цибульский, 1982). Наиболее значимые 

культы сопряжены с четырьмя его состояниями: с одной стороны, 

весеннее равноденствие и осеннее равноденствие, с другой – лет-

нее солнцестояние и зимнее солнцестояние. 

Поэтому все обряды с установленными датами можно делить по 

принципу положения небесных светил или времени года. Одни 

являются солярными или лунарными, другие – сезонными: весен-

ними, летними, осенними, зимними, тесно связанными с хозяй-

ственной деятельностью народа. Поэтому в ряде специальных 

исследований встречается деление обрядов в соответствии с 

направлениями хозяйства: «земледельческие» и «скотоводческие». 

Этнографической науке известно, что уже в XIX – начале  
 вв. в Абхазии существовали два неразрывно связанных типа 

хозяйства: земледельческо-скотоводческий и скотоводческо-зем-

ледельческий, в зависимости от вертикальной зональности места 

проживания людей. В прибрежно-холмистой зоне страны прева-

лировало земледелие, а в предгорной и горной – скотоводство. 

Однако четкое расчленение религиозных обрядов между ними 

невозможно, хотя допустимо, что земледельческие культы имели 

большее значение в быту прибрежных обществ, скотоводческие – 

в обществах предгорья и гор.  
Думаю,  что наиболее оптимально изложение материалов  

 религиозной обрядности абхазов вести в контексте традицион-

ного понятия народа о начале и конце года: весна – лето – осень – 

зима. А значит, и последовательность культов такова: 
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Хəажəкыра (хважкыра / xºazºkәra) – культ плодородия, Амшаҧы 

(амшапы / amšapә) – абхазская пасха, Анцəаҳəа (анцвахва / an-

cºahºa) – культ верховного бога), Ацуныҳəа (ацуныхва / acun әhºa – 

культ «времени» или бога Афы), Нанҳəа (нанхва / nanhºa) – культ 

Великой матери земли, Қьырса (кирса / kәrsa) – абхазское рожде-

ство, Ажьырныҳəа (ажирныхва / ažәrn әhºa) – культ кузницы и 

кузнечного ремесла, Жəабран (жвабран / zºabran) – культ крупно-

го рогатого скота.  
Нелегко выстроить очередность возникновения этих культов. 

Скорее всего, наиболее архаичными являются охотничьи культы. 

Если не одновременно, то за ними следуют культы солярного 

значения. Корни земледельческих и скотоводческих культов 

кроются в глубине эпохи «неолитической революции», хотя не 

исключена возможность , что и их следы теряются во времена 

охоты и собирательства. По всей видимости, к временам возник-

новения производящего хозяйства относится и формирование 

лунного культа как такового.  
Естественно, что любой из них , независимо от его типа или 

характера, призван объединить два противоположных, но строго 

взаимообусловленных и взаимозависимых мира: сакрального и 

профанного. В данное время наблюдается, хотя в несколько заву-

алированной форме, превращение последнего в первое.  
 настоящей монографии речь идет лишь об основных рели-

гиозных обрядах, бытующих в настоящее время в традицион-но-

бытовой культуре абхазов, о празднествах общенародного ха-

рактера. 

Как уже отмечалось, в религиозной жизни абхазов бытуют 

еще культы, которые имеют родовое значение, но они еще мало 

изучены. Если судьба улыбнется в сторону вашего покорного 

слуги, дорогие читатели, то это дело ближайшего будущего. 

Материалы книги основаны, главным образом, на новом этно-

графическом материале, сбор которого осуществлялся автором в 

течение ряда лет в различных районах Абхазии методом опроса 

респондентов или личного наблюдения.  
Моими информантами были люди различных социальных и 

возрастных групп независимо от типа поселения и места прожи- 
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вания. Данные о паспортизации полевого этнографического ма-

териала даются на соответствующих страницах книги.  
Отдельные положения монографии опубликованы в различ-

ных периодических научных изданиях республики и за ее преде-

лами
8
. В соответствующих разделах они даются в дополненном и 

переработанном виде. А содержание главы «Пантеон абхазских 

богов» увидело свет в моей предыдущей книге «Вопросы тради-

ционной религии и бытовой культуры абхазов» (Бигуаа, 2012), но 

здесь и она подверглась «ревизии», на мой взгляд, в той или иной 

степени расставившей все точки над «i».  
Думаю, что следует уточнить некоторые встречающиеся в 

тексте данной работы специфические термины понятийного ап-

парата, ибо не всякий читатель – этнолог и, более того, порою и в 

этнологической литературе они толкуются не очень однозначно.  
 примеру:  

– «ритуал» и «обряд». В словарях и энциклопедиях, или даже 

в исследованиях, невозможно найти коренного отличия между 

этими двумя понятиями. Поэтому в данной монографии предпо-

чтение дается мнению, согласно которому «ритуал» понимается 

как частный порядок обряда, а «обряд» – как совокупность риту-

альных действ;  
– «культ». В религиоведении под культом понимаются особая 

форма почитания кого-либо или чего-либо и связанное с ним ри-

туальное действо. Другими словами, культ, с одной стороны, это 

есть само божество, с другой – отправление ему молитвы, завер-

шающейся жертвоприношением, то есть обряд в целом. И то, и 

другое понимается в зависимости от смысловой нагрузки пред-

ложения, в котором оно значится; 

– «моление» – то же, что термин «молитва», но, в отличие от 

последнего, выражающего устоявшуюся временем речевую фор-

мулу, оно представляет весь комплекс ритуальных действий. В аб-

хазском случае «моление» часто синонимично понятию «обряд»; 
 
———————  
 Например: Абхазоведение. Сухум: АБИГИ, 2012. № 7; Там же. Сухум: 
АБИГИ, 2013. № 8; Там же. Сухум: АБИГИ, 2016. № 10; Вестник Академии 
наук Абха-зии. Сухум, 2015. № 5; Там же. Сухум, 2016. № 6; Вестник 
антропологии. М.: ИЭА РАН, 2017. № 1; Там же. М.: ИЭА РАН, 2018. № 4.
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– «молельщик» – религиозный служитель семейного, патро-

нимического или родового значения, отправляющий молитву бо-

жеству, которая завершается обрядом жертвоприношения; 

– «жрец» – «профессиональный служитель культа», в абхаз-

ском случае – признанный молельщик как семейного, патрони-

мического или родового значения, так и общественного, совер-

шающий молитву божеству, которая завершается ритуалом 

жертвоприношения;  
– «жертва» – это то, что приносится в жертву божеству: начи-

ная с жертвенного животного кончая пищей мучного происхож-

дения, свечой и специфическим напитком; 

– «жертвоприношение» – ритуал принесения жертвы божеству;  
– «жертвователь» – тот, кто приносит жертву божеству в 

форме ритуальных действ;  
– «данник» – в религиозном понятии это тот, кто обязан куль-

ту, тот, кто должен делать жертву божеству
9
.  

Известно, что абхазский язык, как и другие языки коренных 

горских народов Кавказа, агглютинативный, к тому же сложный, 

особенно его фонетическая структура. Поэтому для передачи 

формы звучания абхазских ключевых терминов и выражений в 

тексте используется применяющаяся в кавказском языкознании 

международная латинская транскрипция.  
Далее отмечу еще, что местами в работе проскальзывают 

умышленно пропущенные мною «погрешности» в виде повторе-

ния разговора о том или ином элементе или символе обрядности, 

или же конструкции отправляющейся божеству молитвы. «По-

грешности» эти объясняются тем обстоятельством, что без дан-

ного элемента или символа описание конкретно интересующего 

обряда не может считаться полным, порою может остаться не до 

конца понятным. Это касается и той части обрядности, где дела-

ется опыт ее интерпретации. 

И последнее замечание. Монография не претендует на окон-

чательное и бесповоротное решение научных проблем абхазской 
 
———————  
 Определения всех указанных понятий даются автором монографии с учетом 
этнических особенностей культовой практики абхазов.
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религии. Повторюсь, она охватывает лишь круг ее основных 

вопросов. Впереди неизведанное еще поле деятельности этноло-

гии, поистине заслуживающее комплексного специального ис-

следования.  
Любой объективный и доброжелательный отзыв об этой 

работе автором принимается с искренней благодарностью,  
 возможные замечания буду учтены в его дальнейшей работе в 

данной области знания. 
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Р а з д е л I 
 

Пантеон абхазских богов: 
 

опыт структурирования системы  
 
 
 
 
 

Глава I. Большой пантеон 
 

 1. Традиционная картина мира. «По абхазским мифопо-  
этическим мировоззрениям, у космоса было начало. Однако … 

вселенная не представляет собой постоянную и неизменную ве-

личину» (Зухба, 1995: 32). Это намек на то, что раз вселенная / 

мир (адунеи – адуней / adunej) имеет начало, значит, имеет и 

конец. 

Вселенная / мир – неизмеримое живое пространство как по 

вертикали, так и по горизонтали
10

. По вертикали мир представля-

ется в виде трехчастного строения (адунеи хҧаны еихагылоуп):  
ахы (ахы / axә), аҵыхəа (ацыхва / açәxºa) – хвост, агəы (агвы / 

agºә). В дословном переводе с абхазского они означают «голова», 

«хвост» и «сердце» соответственно. Под понятием «голова» под-

разумевается верх, небо (ажəҩан – ажвюан / ažºωºan), «хвост» – 

низ, подземье (адгьыл аҵа – адгил аца / adgˊәl aça), «сердце» – 

середина, центр, земля (адгьыл – адгил / adgˊәl). Являясь неотъ-

емлемой частью целого и одновременно обладая собственной 

сущностью, каждая из трех частей мироздания представляет 

своеобразное семислойное существо.  
Между тем в абхазском языке бытует фразеологизм дгьыли 

жəҩани (дгили жвюани / dgˊәlj žºωºanj) – «земля и небо». Соглас-

но этому фразеологизму, отношение абхазов к частям мира неод- 
 
———————  
 Об этом говорят абхазские выражения, которые в переводе звучат как: «небо 
радуется», «небо обижается», «сердце земли царапается», «земля проклинает», 
«мир никто не мерил», «вокруг мира никто еще не проходил».
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нозначное
11

. В нем нет термина аҵа – «подземье». Только небо и 

земля находятся на равных, во взаимосвязи и взаимообусловлен-

ности, образуя видимый чистый мир (адунеицқьа). Земля – мать, 

взраститель, небо – словно отец: покровитель земли и ее населе-

ния. Небо всецело состоит из алмаза, отчего оно и прозрачно. 

Оно представляет собой образование из семи слоев / этажей 

(ажəҩан быжьбаны еихагылоуп). Самый верхний называется 

аршь (арш / arš). Аршь воспринимается народом как абсолютное 

воплощение верха.  
Вместе с тем по конструкции своей небо отличается от зем-

ли. Небо имеет форму круга / купола. Народное выражение гла-

сит: «над землей небо словно кровля круглого шалаша» (аж 

əҩан, ақəацə еиҧш, адгьыл иахагылоуп) . Небо сравнивают еще с 

верхним жерновом: ажəҩан лагоит – «небо мелит». Так говорят 

обычно в предгрозовое время, во время ожидания обильных 

хлопьевидных снегов, когда кажется, что с небес до-носится 

глухой гул. Напротив, земля представляет собой четы-

рехугольную пространственную величину (адгьыл ҟьаҟьа дуӡӡа; 

адгьыл ҧышьганк амоуп ). А подземье, на которое опирается 

земля, – «бесформенное, может быть куполообразное, но чер-

ное» ( аҵа зеиҧшру анцəа идырааит; аҵа хыкҽымпылааӡа иҟазар 

ҟалап, амала еиқəароуп)
12

. 
 

Расстояние между небом и землей неизвестно, но, тем не 

менее, для отважных героев звезды, которыми красуется небо-

свод, досягаемы
13

. Это потому, что непринято про небо говорить. 

Небо – свято, но сурово: «табу» – ҵасым. Но известно расстояние 

между слоями неба – это пятьсот лет ходьбы.  
———————  
 Этнологический интерес вызывает последовательность слов – «земля» и 
«небо», ассоциирующихся с понятием «мать-отец». Она наталкивает на мысль о 
том, что корни данного понятия восходят в эпоху матриархата. И не случайно, 
что в лексике абхазского языка термин «родители» имеется в форме слитности 
двух существительных: «мать и отец» – ани-аби.

  

 Точно так же, как у абхазов, в древней Месопотамии, Персии, Китае и у мно-
гих других народов земля изображалась квадратной.

  

 Герой нартского эпоса, Сасрыкуа, сорвал с неба звезду, чтобы спасти своих 
братьев от холода.
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Расстояние от земли до подземья измеряется понятием 

быжьра-быжьҵəа (бижрабижцва / bәžra-bәžçºa) – «семь шестов и 

семь локтей». Попасть в подземье возможно только через без-

донную пропасть. Время, которое необходимо для его достиже-

ния, равнозначно весу мяса нескольких сот волов, идущего на 

прокорм орла, на котором надо лететь. 

Мир как живое существо находится в постоянном движении, 

которое имеет круговой характер. Сам круговорот ощущается 

сменяемостью дня и ночи (амши аҵхи еикəшоит), времен года 

(ашықəсеикəшара, аамҭеикəшара) как беспрерывный и беско-

нечный процесс (адунеи кəыруеит, абырбал иануп). 

По горизонтали адуней представляет непостижимое про-

странство. Здесь, в горизонтальном пространстве, головной или 

начальной частью является мрагылара (мрагилара / mragәlara), 

восход солнца, хвостовой или конечной – мраҭашəара (мрата-

швара / mratašºara), его закат, средней – агəы (агу / agºә), место 

расположения человека, который наблюдает за светилом. Концы 

поперечного пространства представляют собой оппозиционные 

бока: аҩада (аҩада / aωºada), левый – север, правый – алада ( ала-

да / alada), юг
14

.  
Хотя виртуально, но глобальное измерение по горизонтали 

возможно только на земле, а именно только тогда, когда речь 

идет о «своей» и «чужой» земле. Между ними «семь гор и семь 

морей» (абжьышьхак-абжьымшынк) . Свидетельство тому – 

фольклор. Заговор «прогнал (болезнь) за семь гор и семь морей» 

(абжьышьхак ирхысцеит, абжьымшынк ирхысҭəҳəалт) означа-

ет «выгнал отсюда, прогнал туда, далеко, совсем далеко, на чу-

жую землю».  
На краю земли, независимо от направления (адунеи 

анаӡараҿы / adunej anaӡ araḉ), небо держится на мощных, вечно 

живых дубовых столбах. Край этот известен под названием дгьы-

ли жəҩани ахьеилало-иахьеилыҵуа (дгили жюани ахеилыцуа-

иахеилало / dgˊәlj žºωºanj axˊejlalo jaxˊejlәçua) – «место, где небо и 

земля соединяются-разъединяются».  
——————— 
 При определении частей света абхазы становятся лицом на восток.
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Возможно, понятие дгьыли-жəҩани ахьеилало-иахьеилыҵуа 

есть то, что в мировой мифологии называется «священным бра-

ком» неба и земли, поскольку они как бы и вместе, и порознь. 
 

Земля сама держится на рогах гигантского быка (адгьыл ацə 

атəыҩақəа ирықəгылоуп).  
Абхазская картина мира находит себе немало аналогов во 

многих традиционных культурах. Корни ее кроются в глубине 

времен бытования человека разумного . Судя по ритуальным дей-

ствиям культов, не стерших до наших дней свои первоначальные 

следы, можно сказать, что сформировавшийся в тот период ком-

плекс религиозных верований в полной мере отвечал требовани-

ям социального строя древнеабхазских этнических образований. 
 

 2. Анцəа (Анцва / ancºa ) – демиург. Как писал А.Ф. Лосев, 

во времена общинно-родового строя «решительно вся природа и 

решительно весь космос трактуются как универсальная общинно-

родовая формация, в которой присутствуют … родители и дети, 

деды и внуки, предки и потомки» (Лосев, 1991: 408). В свое вре-

мя классик мировой этнологии Э.Б. Тайлор дал «социальной» 

организации богов характеристику такого порядка: «Высшие бо-

ги народов земли являются отражением самого человечества – 

вот где ключ к их исследованию… Человек является типом, мо-

делью божества, и поэтому человеческое общество и управление 

было образцом, по которому созданы общество богов и управле-

ние в нем» (Тейлор, 1989: 390).  
И абхазы, пытаясь осмыслить происходящее вокруг них с це-

лью защититься от грозных стихийных сил, создавали своих бо-

гов по своему образу и подобию. Следовательно, «социальная» 

организация богов не отличается от малой абхазской ячейки – 

семейной общины (аҭаацəаду), которая состоит из трех-четырех 

поколений кровных родственников как по восходящей и нисхо-

дящей линии, так и по боковой. Правда, не без иронии, но это 

заметил еще в начале XX столетия этнограф Н.С. Джанашиа: 

«Своих богов абхазы как бы скопировали с человека» (Джана- 

шиа, 1960: 23). 
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По праву во главе семейной общины богов стоит Анцва – 

учредитель, хранитель мирового порядка и судья его (адунеи 

зшаз, адунеи иахылаҧшуа, адунеи ӡбаҩыс иамоу Анцəа иоуп).  
Весь мир со всем его разнообразием создан богом Анцва 

(адунеи анцəа ишеит). Он – начало всех начал, создатель всего и 

вся: неба со своими светилами, темного подземелья с загадочны-

ми опасностями, земли с флорой и фауной, морями и речной 

артерией, которыми она богата, людей, населяющих ее. А вот 

вопрос происхождения людей абхазами объясняется несколько 

иначе: «Все мы рождены от сестры и брата, Анамы и Адама», – 

говорят они (ауаа зегьы иашьеи иаҳəшьеи, Анами Адами, 

ирхылҵыз ҳауп ). Бытует и универсальный вариант, согласно 

которому люди – продукт рукотворения Всевышнего из глины.  
Однако о том, как Анцва появился и стал демиургом, мифоло-

гия умалчивает. Известно только, что мать его происходит из ро-

да Хьациаа (Анцəа иан дхьациаҧҳауп). Точнее, сказание о проис-

хождении матери Анцва – политеистический неофит. Дело в том, 

что родовое имя «Хьац(иа)» – тотемного происхождения: ахьаца 

– граб. Граб – дерево второго яруса. Это с одной стороны, с дру-

гой – у граба корни пускаются почти горизонтально, поэтому в 

его древесине мало влаги . Он настолько «сухой», что даже в сы-

ром виде идет в качестве отопительного материала. Эти качества 

предохраняет его от удара молнии. Отсюда и миф о принадлеж-

ности матери Анцва роду Хьациа: «поднять руку на мать – более 

чем святотатство».  
«Анцва субстанционален. Для него нет ни начала, ни конца. 

Он не увядаем, течение времени никак не сказывается на его воз-

расте (Анцəа дажəӡом анцва дажвдзом / ancºa dažºӡom – В.Б.).  
 самых общих чертах представляется, что он всегда был, есть и 

будет» (Зухба, 2002: 31). Анцва – владыка мира, и судьба его в 

его руках, дело его воли. «Он распределитель и регулятор всего, 

что происходит во вселенной» (Зухба, 1995: там же). 

Абхазы хорошо осведомлены о сильной стороне характера 

Анцва и его слабости: он может быть как великодушным, так и 

злым, словно человек. «К невинному и доброму (человеку бог – 

В.Б.) относится с состраданием и никогда не отказывает в помо-

щи, вместе с тем беспощаден ко всему… неправедному, безжа- 
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лостно карает» его (Зухба, 1995: 30). «Единственное средство 

расположить к себе … разгневанного бога – это чистосердечное 

раскаяние и жертвоприношение» (Джанашиа, 1960: 23).  
Анцва, как и человек, может удивиться кому-либо (Анцəа ду-

мыргачамкын); радовать кого-либо, радоваться кому-либо (Анцəа 

уиргəырӷьааит, Анцəа дуеигəырӷьааит) соответственно (форма 

благопожелания), смеяться над чем-либо (Анцəа дурччеит); пла-кать 

о чем-нибудь (Анцəа думырҵəыуан); обижаться на кого-нибудь 

(Анцəа думыргəан); мстить кому-нибудь (Анцəа уахьирхəуеит); 

пожелать кому-нибудь добра (Анцəа уиныҳəааит); проклинать кого -

нибудь (Анцəа уишəиааит)! Но в то же время абхазы не могут в 

точности описать его внешность. Он представ-ляется либо в 

человеческом облике, либо бесформенным, бесте-лесным существом 

(Анцəа аӡəгьы димбац; анцəа дызбахьада; Анцəа аӡəыр дибахьоума). 

А порою он представляется абхазам наподобие их, говорит по-

абхазски, даже одет по-абхазски. 
 

Пребывая на Арше – высшей точке мира, Анцва как Творец, 

как Старший в своем обществе относится ко всем по-отечески, 

по-хозяйски, представляя себя примером для подражания. 

Бытовые условия жизни Анцва в Арше устроены как у людей. 

Лингвистический материал, в частности фразеологизмы, – свиде-

тельство тому: 1) жəҩангəашəҧхьара (жвюангуашпхиара / 

žºωºan-guašºpxˊara) – «ночлег у небесных врат»; 2) 

жəҩангəашəеимҟьара (жвҩангуашеикиара / žºωºanguašºejmգˊ̣ara) – 

«отверзание небесных врат».  
Ворота неба обладают чудотворной силой. «Тот, у того по-

счастливится увидеть момент отверзания небесных врат 

(жəҩангəашəеимҟьара), тому исполнится его желание », – говорит 

народ: жəҩангəашəеиҟьара збаз, иҿаҳəатəы ҟалоит (жвюангуа-

шеимкиара збаз ичахватвы калоит / žºωºanguašºejmգ̣ˊara zbaz jḉah 

ºaƫ.ºә գalojƫ̣).  
Если сравнить их с абхазскими воротами, то они могут быть, 

прежде всего, у двора жилого дома усадьбы. Значит, в глубине 

божьего двора располагается его дворец, в котором живет, здрав-

ствует, творит и распоряжается Анцва. Но в отличие от элемен- 
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тов абхазской материальной культуры, что дом, что ворота Анцва 

сделаны из чистого золота. 

Здесь же уместно отметить, что Анцва – не собственное имя 

абхазского демиурга, а нарицательное имя, соответствующее по-

нятию «бог». По Ш.Д. Инал-ипа теоним «анцəа » состоит из двух 

слов: «небо» и «бык». По-видимому, к такому мнению ученого 

привело сравнение абхазского демиурга с Зевсом, для которого 

священными животными являются орел и бык, в образе которых 

порою представлялся он сам. В то же время между Анцва и Зев-

сом ученый справедливо не ставит знак равенства, поскольку 

«Анцва не совсем Зевс» как по месту их пребывания, так и по 

статусу. В качестве сравнительного материала Ш.Д. Инал-ипа 

мог использовать еще и то, что хаттский, равно и каскский бог 

грозы Тару «восседал на спине быка, потрясая молниями» (Инал-

ипа, 1976: 142). Предложив данную интерпретацию, Ш. Инал-

ипа, считая «быка» олицетворением мужского начала, отверг 

мнение некоторых ученых, согласно которому «Анцəа» следует 

понимать как «матери » – анацə а (Инал- ипа, 1974: 159–171). 

Между тем включение в «анц әа» понятия «ацә» – бык – пред-

ставляется не совсем верным как по семантическим, так и по 

лингвистическим основаниям . Во-первых, бык не является атри-

бутом абхазского верховного бога, а во-вторых, при интерпрета-

ции термина необходимо учесть еще и характер его звучания. 

 «анцəа» ударение падает в конце, а в «ацə», наоборот, – в нача-

ле. К тому же мы имеем здесь не «анацə», как следовало бы из 

законов абхазского языка, а «анцəа».  
Не убедительна и этимология теонима Анцəа, предложенная 

С.Л. Зухба. По С.Л. Зухба, «анцəа» сводится к сочетанию двух 

слов: ажə – корова и ан (an) – мать. Если «ажəҩан» (ажвюан / 

ažºωºan) – современное звучание слова «небо» – происходит от 

«ажə» (корова), то тогда что означает звук ҩ ωº? 

По своему происхождению теоним «Анцəа» восходит к древ-

нему абхазскому названию неба – ан (см. ниже). Анцəа – персони-

фикация неба. Одновременно Анцəа персонифицирует молнию  
(амацəыс) и гром (адыд) – (адыди амацвиси / adәdj amacºәsj). Об-  
стоятельство это объясняется отношением абхазов к «небесному 
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огню» (молнии), способному сжечь человека, животного, дерево. 

Гром – стрельба, раздающаяся с неба, который на своем пути мо-

жет уничтожить всех и все. Для абхаза гром и молния были той 

небесной силой, которая внушала ему наибольший страх.  
По убеждению абхазов, огонь (амца) тоже – явление небесно-

го происхождения, частица молнии. Поэтому у обоих терминов 

один и тот же корень – «ц» (c) – горячий , т.е. огонь. К тому же в 

«амца» присутствует элемент отрицания «м », служащий для та-

буирования названия огня от злых духов, нечистых сил. Для 

древних абхазов потеря земного огня была смерти подобна, ибо 

он служил не только источником тепла, способом приготовления 

пищи, но и грозным оружием, при помощи которого они избав-

лялись от зверей. Следы сакраментальности огня у абхазов со-

хранились в их языке: сущ. Мцацəа (мцацва / mcacºa) – «тот, у 

которого огонь угас». Его смысловая нагрузка заключается в том, 

что человек, в очаге которого угас огонь, пропал, стерся с лица 

земли. А умцахə ыцəааит (умцаху ыцвааит / umcaxº әcºaajt – 

«чтоб угасла твоя доля огня» – смертельное проклятие.  
Молния – небесный огонь, но, в отличие от земного, он обла-

дает сверхъестественной силой, потому и называется «ударяю-

щим огнем» – амацыс (амацвыс / amacәs). Настоящая форма зву-

чания термина – амацəыс (amacºәs) является продуктом 

лабиализации звука «ц» (лат. c), осуществившейся благодаря пе-

реходу «а» на «ы» (ә). Аналогичной лабиализации подверглось и 

нарицательное имя бога, Анца (anca), состоящее из двух слов – 

«небо» и «огонь» (небесный огонь – молния), в результате чего 

«анца» (anca) превратилось в «анцəа» (ancºa).  
Если смотреть на Анцва как олицетворение неба, грома и 

молнии, то как таковой он сформировался на заре патриархально-

го общества основного этнического компонента далеких предков 

абхазо-адыгов – хаттов / протохеттов, древнейших обитателей 

малоазийской земли (до конца II тысячелетия до н.э.). Хатто-

хеттский теоним «небесного бога Анцили» (Инал-па, 1995: 142) – 

одно из свидетельств тому. На черноморском побережье Кавказа, 

где на рубеже II–I тысячелетий до н. э., часть их слилась с его 

автохтонным населением, и они образовали ядро современного 

абхазского этноса. Пришельцы распространили свой теоним 
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Анцəа как носитель «языка победителя» (Анчабадзе, 1963: 120).  
 вскоре Анцәа как главное божество более сильного и много-
численного этнического образования занял место бога общеэтни-

ческой значимости. Об этом свидетельствует, прежде всего, его 

прозрачное имя
15

.  
 Анцва есть личные помощники: «распорядители» – ашаҩы  

(ашаю / achawºә) и «оформители» – ачаҧаҩы (ачапаю / ašapawºә).  
Распорядителей и оформителей столько, сколько в году дней. 

Каждый из них обязан нести «дежурство» по миру в течение су-

ток (аҷаҧшьара досл. «ломать ночь) раз в год. Причем половина 

из них – добрые, другие – злые. Тот, кто родится в день, когда на 

«вахте» добрый распорядитель, становится счастливым. А тот, 

который родится во время дежурства злого, лишен счастья. Но 

Ашаю или Ачапаю исполняют волю Анцва, о чем говорит выра-

жение, произносимое обычно как ответ на какой-либо упрек во 

внешности или характере человека: «Я выгляжу так, как создал 

меня бог» (Анцәа сшишаз сыҟоуп)
16

.  
Другими словами, Ашаю определяет судьбу того, кто родится 

во время его дежурства (ашаҩы даныҷаҧшьо): сколько лет жить, 

какой образ жизни ему вести и т.д. Стало быть, каждый из ашаю 

докладывает Анцва о том, что сделано им и что произошло в ми-

ре людей за время его дежурства, а оформитель – об искусстве 

своей работы. Если со стороны демиурга будет одобрение, то все 

это наносится им человеку на чело
17

.  
По убеждению абхазов, каждый человек имеет еще и личного 

«ангела-хранителя», которого они называют «частью бога» – 

Анцəахəы (анцваху /ancºaxºә). С одной стороны, Анцваху призван 
 
———————  
 По З.В. Анчабадзе «представление о едином и главном божестве – Анцва 
«окончательно сложилось» в ранней Античности» (Анчабадзе, 1964. с. 168). Но, 
к сожалению, почему именно в ранней Античности, автором ничем не аргумен-
тируется.

  

 В мифологии встречаются также Амаалықь (амаалыкь/amaalәkˊcºa) и Аԥаимбар 
(апаимбар/pajmbarcºa) (первый термин – арабизм, второй – иранизм), которые 
отождествляются обычно с Ашаю. Первый термин – арабизм, второй – иранизм.

  

 «Судьба каждого человека предопределена со дня его рождения и занесена у 
него на челе» (Дбар, 2012: 295).
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облегчить своему подопечному доступ к Всевышнему для обще-

ния с ним, с другой – противостоять злым силам, злым духам, 

защищать его. 

 

 3. Ядро большого пантеона богов. Анцва как демиург 

сформировал и пантеон. Во главе созданного им пантеона, по 

своей структуре напоминающего семейную общину богов, стоит 

сам Анцва. Как справедливо отметила еще Л.Х. Акаба, по своему 

составу абхазский пантеон богов отличается своей многопоко-

ленностью и многочисленностью; в нем ряд более мелких по со-

ставу функциональных / отраслевых пантеонов и группировок 

божеств-покровителей, выполняющих отдельные поручения 

Анцва (см. Акаба, 2007; 2012: 356). А если точнее, то очевидно, 

что общий, или большой, пантеон богов состоит из малых пан-

теонов, по форме походящих на нуклеарные семьи людей (семьи 

из двух поколений: родителей и детей). Наиболее четко вырисо-

вываются следующие пантеоны: небесный, земной, подземный.  
 пределах каждого из них есть еще более мелкие по масштабу 

пантеоны: горный, морской, речной, лесной, охотничий, ското-

водческий, земледельческий, ремесленный.  
Степень структурной сложности абхазского пантеона натал-

кивает на мысль о необходимости его исследования сквозь приз-

му этнологических параллелей с наиболее известными данными 

мифологии древних культур. 

По имеющемуся полевому этнографическому материалу и, 

самое главное, истекающей из него логике вещей можно предпо-

ложить, что первая очередь состава пантеона абхазских богов вы-

глядит следующим образом, имея в виду поколенную принад-

лежность каждого из них.  
Анцва окружает ряд мифологических персонажей. Это боги:  

Афы (Афы / afә), Аҵаҳ (Ацах / açah), Аҧсҭҳа (Апстха / apstha), 

Аҧшаҳа, (Апшаха / apšha), Агаҳ (Агах / agah) / Ҳаиҭ (Хаит / hajt),  
Аиргь (Аирг / ajrg )́ и Анан (Анан / anan), или Нан. То есть вместе 

с Анцва число высших богов мужской ипостаси – семь, плюс бо-

гиня Анан, у которой особое положение. Все они и представляют 

первое поколение «семейной общины» божеств. 
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Если рассматривать этот божественный коллектив с точки 

зрения родственных отношений, то он представляет семь братьев  
 их единственную сестру. К такому выводу приводят, прежде 

всего, наиболее значимые числа сакральности: «семь» и «во-

семь». Абыжьҩеишьцəа (абжюеишцва / abžωºeišcºa) – «семь бра-

тьев», абжьҩеишьцəа раҳəшьазаҵə (абжюеишцва рахушазацв / 

abžωºeišcºa rahºšazaçº) – «семь братьев и их единственная сестра» 

– говорится в абхазском фольклоре. И сегодня на традиционной 

свадьбе тамада, говоря тост за здравье молодоженов, произносит 

окаменелую формулу благопожелания: ахыҩҧацəа-ахҩыҧҳацəа 

(ахупацва-ахюпхацва) – «пять сыновей и три дочери».  
Фразеологизмы эти возникли на почве предполагаемой теоло-

гической системы, число богов которой имеют в свою очередь 

непосредственную связь со скоплениями звезд на небе, как пер-

вооснова того и другого. Наиболее известным и почетным со-

звездием у абхазов считается Еҵəаџьаа (ецваджаа) – «Малая мед-

ведица» (Касландзия, 2005, т. I: 382). 

Поскольку Анцва создал мир с тремя частями, правление под-

земьем он поручил меньшему брату Аҵаҳ (Ацах – от аҵа (дно) аҳ 

(владетель, точнее – владетельный князь, царь)) в ранге владыки 

(бога) мирового дна.  
Заметим: от имени Аҵаҳ происходит название темного време-

ни суток, ночь – аҵах / аҵх (açәx)
18

. Это неслучайно. Повторюсь, 

по представлению народа подземье – это темное царство, посто-

янная ночь.  
Анцва доверил землю любимой сестре Анан. Народ называет 

ее не иначе как Нан ду – «большая мать». И имя Анан / Нан слу-

жит основой названия земли – анышə (анышв – «мать земли» = = 

ан + шә)
19

. 
 
———————  
 В аҵх / аҵых / аҵах «х» – мягкий, и произносится почти как ҳ (h). Аҵа – «дно» + аҳ – «глава», 
«владетель». Свидетельство тому, что аҵх (ҳ) живой персонаж – аҵх алыԥха / илаԥха уоуааит, что 
значит «да ниспошлет тебе Ацх тепло своих очей» (благопожелание лицу, от которого уходят ночью).   

 Для передачи понятия «земля» в современном абхазском языке употребляется 
картвелизм адгьыл, а исконным абхазским словом является анышə (см. Джонуа, 
2002, с. 112).
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Таким образом, Анцва, Ацах и Анан как теологический триум-

вират составляют троицу богов в абхазском пантеоне. Следова-

тельно, повторюсь, в рамках общего, большого пантеона, во главе 

которого стоит Анцва, функционируют три пантеона: небесный, 

земной и подземный. В свою очередь в каждом из этих пантеонов 

имеются более мелкие пантеоны, в зависимости от рода занятий.  
Несколько забегая вперед отмечу, что в соответствии с иерар-

хической структурой пантеона все божества независимо от их 

статуса (по мере необходимости о них речь пойдет ниже) – ис-

полнители воли Анцва, ибо все, что происходит в природе, абха-

зы приписывают ему, и только ему. Об этом свидетельствуют и 

атрибутивные имяреки, в основе которых лежат эпитеты: 

Изырдыдуа (изырдыдуа / jzәrdәdua) – громовержец, Изырмацəыс-

уа (изырмацвысуа / jzәrmacºәsua) – молниеносец, Изырлашо 

(изырлашо / jzәrlašo) – освещающий, светодатель, Изырҧхо 

(изырпхо / jzәrpxo) – теплодатель и др., воспринимаемые как 

«всемогущий» – Зегь зымчу (зеги зымчу /zeg  ́zәmču), «вседержи-

тель» – Зегь зку (зеги зку / zegˊ zku). 
 
 

 

Глава II. Малые пантеоны богов 
 

 1. Пантеон небесных богов. Как было сказано выше, небо – 

личное владение Анцва. Но поскольку небо семислойное, управ-

лять им нелегко, в его пределах он оставил несколько богов. По-

вторюсь, место постоянного пребывания Анцва – самый верхний 

«этаж» неба, Аршь, откуда ему видно все, что происходит в мире. 

Остальные небесные боги, в зависимости от рода их функцио-

нальной деятельности, располагаются ниже.  
а) Афы (afә). После Анцва среди божеств-небожителей, 

управляющих небесными делами, самый могущественный бог – 

Афы, находящийся в непосредственном соседстве с Творцом / 

Создателем (ҳазшаз / hazhsaz) – «этажом ниже». Анцва доверил 

ему важнейшую часть своей функции – грозу (о причине переда-

чи данной функции богу грозы см. ниже, в параграфе «Теоними- 
 

31 



ческий аспект»). «Основная функция Афы – “очистительная”» 

(Зухба, 1995: 53), то есть уничтожение злых мифологических су-

ществ, выступающих обычно антиподами человека. Удар по нему 

осуществляется лишь при их появлении на поверхности земли во 

время светового дня; для них богом определены леса, пещеры, 

щели и другие всякого рода темные места. Афы стреляет в 

аҩсҭаа (аюстаа/ черт), но не убивает, а пугает, так как он племян-

ник Анцва, под началом которого выполняет свои обязанности. 

Афы является устрашительной и разрушительной силой и для 

людей, может уничтожить человека из-за непочтительного отно-

шения к богу или допущение грехов».  
«Убитого молнией человека хоронили с особой церемонией, 

нельзя было плакать и проливать слезы по нему» (Зухба, 1995: 

53–54). Напротив, положив тело на наспех построенный помост, 

двигались вокруг него правым плечом вперед с ритуальной пес-

ней «Афрашəа». С той же песней покойного несли на кладбище, 

ни в коем случае не выказывая свою печаль по его гибели. « 

Через неделю близкие родственники собирались у могилы для 

того, чтобы совершить жертвоприношения в честь бога Афы» 

(Акаба, 2012: 357) . Если даже пораженный молнией человек 

остался жив, все равно на том месте устраивали моление и 

приносили жертву Афы. Могущество бога выражалось также в 

табуировании его имени: «тот, тепло очей которого нам бы 

получить» (злыҧхаҳаура). Так, о человеке, который был убит 

ударом мол-нии , говорили «угас», а не «умер» (злыҧха ҳаура 

даркьаҭеит). Так же говорили и о животном, пораженном им, и 

отношение к нему было аналогичное. В случае же поражения 

дома или любой другой постройки, а также дерева, 

расположенного во дворе или на территории приусадебного 

участка, хозяин говорил: «Нас по-сетил тот, тепло очей которого 

нам бы получить» (злыҧха ҳаура даҳҭааит). 

Больше всего следы культа Афы сохранились до сегодняшне-

го дня в религиозной жизни абхазов, проживающих, главным об-

разом, в горных и предгорных селениях страны, более отдален-

ных от городского образа жизни. 
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 абхазской речи встречаются такие выражения, по которым 

Афы – многоликий персонаж (афырхаҵа / афырхаца / afәrxaca), 

афрашшəа / афрашва / afәrašºa) – букв. «герой Афы» (сонма), 

«песня (сонма) Афы» соответственно («р» – показатель множе-

ственного числа существительного). Поэтому и мнение этнологов 

 нем неоднозначное. «Афы – это не одно божество, а целая пле-

яда грозных небожителей» (Инал-ипа, 1965: 531). 

По всему видно, что в древние времена Афы представлялся 

двуликим: олицетворением молнии Амацəыс (Амацвыс) и олице-

творением грома Адыд / адад. Возможно, многоликость Афы про-

истекает и от его тесной дружбой с Аиргь – богом войны и военно-го 

дела20. На такую мысль наталкивает «Песня Афы» (афрашəа – 

афрашва / afraašºa), называющаяся еще и «Песней Аирг» (аергь-ашәа 

– аиргиашва / aergˊašºa) соответственно, поскольку звучит во 

множественном числе). Самое главное – она исполняется во время 

поднятия тела с земли человека, убитого молнией. Ее поют также в 

момент возвращения бывалых мужчин с удачной охоты или из 

боевого похода (ахьыӡрацара – ахидзрацара / axˊӡracara), ибо 

охотник и воин имеют одинаковый статус – статус меткого стрелка, 

бесстрашного защитника народа и его земли, и потому эпитет его 

происходит от имени бога грома и молнии.  
Одним из ярких свидетельств единения Афы и Аирг является 

еще то, что при добывании «священного огня» – главного атри-

бута Афы – путем трения фундуковых палочек поется не что 

иное, как Песня Аирг. Логическое осмысление функции его поз-

воляет думать о том, что Аирг, как и Афы, занимает один из 

верхних этажей неба. 
 
———————  
 По Е.К. Аджинджалу, древнее абхазское имя Аиргь – Ареиаи. При этом автор 
сопоставляет его с именем греческого бога Арес. Однако у автора нет ни одного 
материала, подтверждающего данное мнение, кроме слова ар – войско, армия

 

(Аджинджал, 1982: 92). 
«Ареаи» не знакомо ни этнографии, ни фольклору, ни, тем более, словарному 

фонду абхазского языка. Если автор имеет в виду основу слова Р, то в абхазском 
языке звук «Р – 1. Лично-местоименный глагольный аффикс 3-го лица мн. чис-
ла: а) субъект переходных глаголов, … б) объект переходных глаголов … 
2. Местоименный притяжательный аффикс 3-го лица множ. числа… 
 Глагольный аффикс побудительности»… (Касландзия, 2005, Т. II: 96–97). 
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Аирг – небожитель, но порою спускается на землю, ибо на 

вершине одной из абхазских гор проживает его семья, но никто 

не встречался ни с кем из ее членов. И не случайно, что в сказа-

ниях об Аирге говорится, что его дворец трудно заметить, по-

скольку он меняет свой цвет: в ненастные дни, когда тучи покры-

вают вершины гор, становится сизым, а в ясные, безоблачные дни 

принимает голубой цвет неба. 

Ярким членом семьи Афы является также божество кузни и 

кузнечного ремесла Шьашəы (Шашвы / šašºə).  
Корни формирования данного персонажа уходит к тому пери-

оду времени, когда далекие предки абхазов в родственной семье 

хаттского / протохеттского этнического образования жили в се-

веро-восточной части Малой Азии, где и познакомились с желе-

зом метеоритного происхождения (см. Ардзинба, 1985: 173).  
 появлением земного железа позиция культа Шашвы в абхаз-

ской религиозной жизни еще больше усилилась. И сегодня он 

занимает одно из ведущих мест в системе абхазской традицион-

ной религии, о чем говорит ритуальная практика культа (об этом 

в соответствующей главе второго раздела монографии).  
Остальные небесные божества, стоящие рангом ниже, зани-

мают менее престижные, нижние этажи неба. Это Аҧсҭҳа – 

«владетель (божество) облака», Аҧшаҳа – «владетель» ветров 

(божество), Ацəаҟəа (ацаква / acºaգºa)̣ – божество радуги. Как 

небесные божества, они находятся в подчинении не только само-

го верховного бога, но и Афы. 
 

б) Аҧсҭҳа (Апстха). Апстха – божество облака также вос-

принимается в нескольких лицах. 

 лексике абхазского языка встречается ряд терминов, слу-

жащих для обозначения сути разнообразия облачности: аҧҭа 

(апта / apta) – собственно облако, аҧҭацрыш (аптацрыш / 

aptacrәš) – перистое, аҧҭаш (aptaš) – светлое облако, аҧҭеиқəа 

(аптеикуа / aptejkºa) – мрачное, аҧҭаӡлач (аптадзлыч /aptaӡlәč) – 

водянистое облако. Воспринимаются они также неоднозначно: 

первые три – легко, как сигнал перемены погоды, последний – с 

опаской. Независимо от вида и «поведения» каждое облако вхо- 
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дит в понятие аҧсҭҳəа (apsthºa), идущее от «аҧсҭҳа» (apstha) – 

имени владыки облака. Не исключена возможность, что все они 

имели олицетворения, как божества третьего поколения.  
 семействе Апстха значится также Ацəаҟəа (Ацвакуа / 

acºaգºa)̣ – божество радуги. В абхазской мифологии Ацвакуа 

представляется как мстительный мифологический персонаж: он 

носится в облаках и «всякого, кто только погрешит перед ним, 

наказывает строго – кого смертью, кого болезнью»
28

. Во избежа-

ние кары со стороны Ацвакуа абхаз, «когда радугою окрашено 

небо, не умывается, вообще остерегается воды» (Джанашиа, 

1960: 56–59). Никто не посмеет даже ткнуть пальцем на него, по-

казывать ему зубы и т.д. и т.п. Между тем он выполняет благо-

родную миссию – в реках или в водоемах выпивает столько воды, 

сколько необходимо для утоления жажды туч. А те в свою оче-

редь орошают землю, когда та нуждается в этом. Ацвакуа добро-

совестно выполняет свою работу. По всей видимости, он сын Ап-

стха – божества облака, и, таким образом, Ацвакуа служит 

связью между двумя мирами – небом и землей.  
 старину абхазы совершали моление Ацвакуа, как любому 

другому божеству соответствующего ранга, но теперь оно забыто 

временем.  
в) Аҧшаҳа (Апшаха / apšaha). Божество ветра Апшаха также 

многолико . Каждый член его семьи олицетворяет определенный 

вид ветра. Это аҧшалас (апшалас / apšalas) – ветерок, аҧшаӷьы 

(апшаги / apšagˊә) – резкий ветер, аҧшатлакə (апшатлаку / 

apšaƫlakº) – вихрь, аҧшаҩа (апшаюа / apšaωºa) – суховей, 

аҧшаҵəыҵə (апшацвыв / apšaçºәçº) – кислый, аҧшацəгьа (ап-

шацвгиа / apšacºgˊa) – резвый, «Аҧшаҳəы» (апшахвы / apšahºә) – 

это как раз то нарицательное имя, которое восходит к теониму 

Аҧшаҳа (апшаха / apšaha: букв. «царь», «владетельный князь», 

«владыка ветра») – «божество ветров».  
 случае превышения полномочий тем или иным божеством 

(иахирҟьар) абхазы обращались к верховному богу принесением 

ему жертвы: Анцəаду, ҳрыцҳашьа, уҳацхраа – «Великий бог, по- 

жалей нас, помоги»! 
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г) Амра и Амза – небесные молодожены. Амра (амра / amra) – 

богиня солнца, Амза (амза / amza) – бог луны. И сами небесные 

тела, воспринимающиеся абхазами как божий дар, называются 

так же: амра, амза. Ясность о родословии Амра и Амза заключа-

ется лишь только в том, что «они сотворены самим Анцва » (амра 

амзеи анцəа ишеит).В подтверждение сказания о том, что они со-

зданы богом Анцва, в лексике абхазского языка наличествуют и 

его вышеуказанные эпитеты: изырлашо – «светодатель», изырҧхо 

– «греющий», изыркаҷҷо – «сверкающий». То есть их функцио-

нальная значимость в полной мере зависит от Анцва, значит, они 

исполнители его воли.  
Мифология говорит еще о том, что Амза и Амра есть брат и 

сестра, равно – муж и жена (см. Джанашиа, 1960: 29–31). Но в 

целом превалирует вариант супружества, о чем свидетельствуют  
 формула свадебного тоста, который можно услышать и сегодня. 

Молельщик, поднимая бокал вина за жениха и невесту, адресует 

им свое благопожелание: амреи амзеи реиҧш, шəеигымхааит, 

шəеидажəлааит – «да не разлучиться вам и состариться вместе, 

подобно солнцу и луне»! 

Имена божеств солнца и луны не отличаются прозрачностью. 

«Амза» (луна) в различной форме присутствует и в ряде кавказ-

ских языков для обозначения либо самой луны, либо солнца: 

адыгское мэзэ, осетинское мезес, грузинское мзе и т.д.
21 

 
По-видимому, к содружеству Амра и Амза относится Ными-

раҳ (нымирах / nәmmirah) – божество любви и брачных отноше-

ний. Место постоянного пребывания Нымирах значится где-то 

там, наверху, в небесах. На землю спускается в ночь на Хəажəкы-

ра (хважкыра) – ночь почитания культа плодородия, совершаемо-

го, как указывалось выше, во время появления на небе новой мар-

товской луны
22

. 
 
———————  
 Языковед Б.Г. Джонуа склонен видеть в «амза» индоевропейский корень: др.-
инд. маса, арм. амис, греч. меис, ст.-слав. месеци (см. Джонуа, 2002: 29).

  

 Н.С. Джанашиа считает его заключительным обрядом последнего айтаровско-
го (скотоводческого) праздника (см. Джанашиа, 1960: 32). Обряд Нымиращ со-
вершается незамужними женщинами, как правило, поздно ночью, после завер-
шения культа плодородия Хъажъкыра – первого земледельческого праздника.
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Нымирах представляется как доброе божество – он не требует 

никакого специального моления или жертвоприношения, доволь-

ствуется лишь тем мероприятием, которое организовывается мо-

лодыми незамужними женщинами под названием «вечер смеха и 

веселья». Участницы варят на каждую по три просоленные ле-

пешки (акəак əар/акуакуар); съедают их, ложатся спать, и тот 

мужчина, кто во сне подаст ей стакан воды, возьмет ее в жены. 

Обряд называется еще «вечером смеха и веселья» по той при-

чине, что в момент приготовления этих лепешек в один из них 

кладется фундуковая «палочка счастья» – анасыҧҵəы, и та, на 

которую выпадет, следующий раз в своем доме собирает всех по-

дружек, не успевших еще выйти замуж, и за свой счет накрывает 

на стол.  
д) Аеҵəақəа рҭаац əара ( аецваква ртаацвара / aeçºakºa 

rtaacºara) – семейство звезд. В абхазской мифологии скромны 

сказания о звездах (аеҵəа – аецва /aeçºa). Те, что есть, говорят о 

том , что они были созданы верховным богом Анцва, и каждая из 

них представляется живым существом, божеством, покровитель-

ствующим кому-либо из людей. Среди них наибольшей популяр-

ностью у народа пользуется плеяда Еҵəаџьаа (ецваджаа / eçºažaa 

– Малая Медведица), которая, по-видимому, является символом 

первого поколения богов, так в ней «семь звезд» различной силы 

(см. Аҧсуа жәлар: 41). Анцəа создал еще две яркие звезды. Одна 

из них освещает землю после наступления темноты – 

Хəылҧыеҵəа (хвалпецва / xºәlpәjaçºa), другая – перед рассветом – 

Шарҧыеҵəа (шарпыецва / šәrpәjacºa). Причем Хулпыецва – юно-

ша, Шарпыецва – девушка. Они воспринимаются как жених и 

невеста, но не могут сойтись. А позже, в эпоху возникновения 

производящего хозяйства, появляется и антропоморфизм в лице 

созвездий: Жəгараа (жвгараа / žºgaraa) – досл. «угонщики коро-

вы» (Большая Медведица), Асар рымҩа (асар рымюа / asar 

rәmωºa) – досл. «дорожка ягнят» (Млечный Путь) и др.  
Остальные отдельно расположенные звезды появились одно-

временно с людьми. Абхазы уверены, что с рождением человека 

рождается и его личная звезда – аиаҵəахə (аецваху / ajaçºaxº), под 

которой он находится всю свою жизнь, и срывается она с неба 

вместе с испусканием им духа (его смертью). Поэтому, заметив 
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сорвавшуюся с неба звезду, абхаз три раза подряд произносит ока-

менелую формулу молитвы-подтверждения: «сиаҵəахə кыдуп, 

сызҭаху-истаху риаҵəахə кыдуп» – «моя доля звезды еще на небе, 

доля звезд тех, кого я люблю, и тех, кто любит меня, еще на небе»! 
 

 2. Пантеон земных богов. Богиня земли Анан / Нан-ду,  
культ которой совершается раз году в определенный календарем 

день, наделена большими служебными полномочиями и обладает 

большой сетью отраслевых пантеонов (об этом во втором разде-

ле, параграфе «Нанҳəа…»). 

а) Ажəеиҧшь (ажвейпш / ažºepš). Среди земных пантеонов 

наибольшей древностью отличается охотничий пантеон, структу-

ра которого напоминает многочисленную нуклеарную семью. Во 

главе пантеона стоит его старейший член Ажвейпш – седоборо-

дое божество, повелитель зверей и птиц, покровитель охотников 

 охотничьего дела.  
Все звери и птицы, которые водятся в горах или проселочных 

лесах, – стадо Ажвейпша. Он пасет его, как опытный пастух, доит 

самок. Одновременно занимается распределением дичи между 

охотниками . Однако охотникам достаются только те животные, 

которых он и его домочадцы уже съели, но затем были им ожив-

лены. А реальные звери из стада для охотников невидимы и не-

доступны. Подтверждением тому служат не только предания, но  
 благопожелания, адресованные охотнику, возвратившемуся с 

дичью, и его ответ встречному: 

– Заҧсра аахьоу узыҧшуп – «Да ждет тебя дичь, которую 

смерть уже настигла»!  
– Еицаҳзыҧшуп – «Да ждет она нас обоих».  
Для ведения хозяйства Ажәеиҧшь держит помощников, пас-

тухов. Это белые звери и верный слуга, быстроногий Шəаҟəаз 

(швакуаз).  
Семья Ажвейпша состоит из женатого сына, Иуаны, и много-

численных вечно молодых красавиц-дочерей (см. Бгажба, 1983: 

15; Инал- ипа, 1965: 516–519; Акаба, 2007, 2012: 357–358). «Их 

тела белы, как парное молоко, а золотистые кудри свисают до 

щико-лоток» (Бгажба, 1983: 24). 
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Бывает, что соблазнительные дочери Ажвейпша «вступают  
 любовные отношения с охотниками, лишая тем самым их права 

женитьбы» (Инал-ипа, 1965: 517). «Своих избранников до-чери 

Ажвейпша щедро награждают дичью» (Бгажба, 1983: 24). И без 

их благословения ни один человек не возвращается домой с 

удачей.  
 по праву в мифологических рассказах божество охоты  

 диких животных характеризуется то в единственном лице 

(Ажəеиҧшь), то во множественном (Ажəеиҧшьаа). «Форма этого 

теонима, – пишет Л.Х. Акаба, – позволяет предположить, что пер-

воначально он обозначал не одно, а целый сонм божеств» (Акаба, 

2007, 2012: 357). Скорее всего, многоликость божества объясняет-ся 

многочисленностью его семьи, особенно дочерей, обитающих на 

недоступной вершине одной из самых высоких вершин абхаз-ских 

гор, покрытых вечными снегами. Обычно под этой верши-ной 

абхазы подразумевают гору Ерцахə (ерцаху / ercaxº).  
Ажвейпш и его семья находятся в тесных брачных взаимоот-

ношениях с семьей, также пребывающей в горах вышеназванного 

божества войны и военного дела Аиргь (аирг / airg). Поэтому Аж-

вейпша «часто смешивают с Аирг» (Салакая, 1974: 20). Дочери 

Ажвейпш называются невестами Аирг и, наоборот, дочери Аирг 

– невестами Ажвейпш (аергьаа рҭыҧҳа – ажəеҧшьаа рҭаца, 

ажəеҧшьаа рҭыҧҳа – аергьаа рҭаца – Инал-ипа, 1965: 517).  

Охотник всегда старается задобрить их жертвоприношениями23. О 

том, что ажвейпшовцы представляют собой пантеон божеств, 

говорит и Ажəеиҧшьаа рашəа (ажвепшаа рашва / ažºepšaa rašºa) – 

«песня ажвейпшовцев». Она называется еще и «песней аиргь-

ажвейпшовцев». Сочетание имен семей двух божеств и семейств 

объясняется их функциональной близостью и верностью в дружбе. 
 
———————  
 Перед отправлением на охоту охотники совершали моление божеству охоты и 
диких зверей, принося ему в жертву козленка. Жертвоприношение они совер-
шали и после каждой удачи (ПМА). «Охотники, убив зверя, тут же на месте 
жарили сердце и печень, а старший по возрасту, надев их на заостренную па-
лочку, воздавал хвалу покровителям охоты» (Инал-ипа, 1965: 518); «О Ажвеп-
шаа!.. Сему охотнику, жертвою которого сделалась эта дичь, дай больше в сле-

  

дующий раз»! (Званба, 1955: 72–73). 
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Представляется, что первоначально образ Ажəеиҧшь / Аж-

вейпш возник в зооморфном значении, и его имя как нарицатель-

ное существительное звучало как шəыҧсы (швыпсы / šºәpsә) – 

«лесное животное». Разумеется, в силу господствовавшего в те 

времена способа существования древнейшие абхазские охотники 

не могли не поклоняться лесному животному. Со временем «лес-

ное животное» превратилось в антропоморфное существо.  
Вероятно, что несколько раньше божество охоты и диких зве-

рей Ажвейпш в народе воспринималось как старший сын Анцва и 

Анан
24

. Его красавицы-дочери – ореады, то есть горные нимфы, 

т.к. настоящая охота в представлении абхазов происходит исклю-

чительно в верхней зоне Абхазии, а в низменной – как бы между 

прочим, не более того. Надо предполагать еще, что миф о доче-

рях Ажвейпш возник в эпоху полидемонических представлений 

абхазов, когда двойники реальных вещей и явлений приобретали 

антропоморфный образ.  
Ажвейпшовцы не могут быть несвязанными также с боже-

ством гор – Ашьханцəах əы (ашханцваху / ašxancºaxºә) и боже-

ством лесных массивов – Абнанц əах əы (абнанцваху / 

abnancºaxºә) не только по боковому родству, но и по 

территориальному при-знаку, так как звери, которым они 

покровительствуют, водятся во владениях последних . И тот и 

другой как потомки Анцва призва-ны помогать матери земли 

Анан, поддерживая порядок во вве-ренных им владениях. 
 

б) Божество гор Ашьханцəах əы (ашханцваху / ašxancºaxºә). 

Как и сами горы, их покровитель строгих правил; он никому не 

прощает вольности поведения на его территории. Здесь, в горах, 

нельзя находиться в плохом настроении, гневаться на кого бы то 

ни было, ругаться, выражаться нецензурными словами, одеваться 

небрежно, вплоть до того, что за пределами стоянки даже верх-

ние пуговицы рубахи должны быть всегда застегнуты, нельзя 

употреблять постную пищу, алкогольные напитки. Запрещается 
 
———————  
 На такую мысль наталкивает, прежде всего, древнейший вид занятия человека 
– охота, от которой зависела его жизнь.
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также купаться в речке – купаться можно только под навесом так, 

чтобы голым не показаться небу.  
Поэтому люди, пребывающие в горах, задабривают божество 

гор: пастухи – приношением в жертву козленка или барашка, в 

зависимости от стада, охотники – пуль или газырей25 . Более того, 

после благополучного возвращения горец устраивал Шьханыҳəа 

(шханыхва / šxanәhºa) – моление в честь божества гор26.  
в) Абнанцə ахəы (абнанцваху / abnancºaxºә). Среди наземных 

божеств одним из значительных и сильных считается и божество 

леса – Абнанцваху. Абнанцваху считается божеством-владыкой 

всех лесов, начиная с прибрежной полосы страны, кончая горной.  
Оказавшись в лесу, умышленно или неумышленно – не имеет 

значения – должен помолиться владыке леса, попросить его по-

кровительства в целях безопасного возвращения домой, принять 

обет по возвращении домой провести обряд Абнаныҳəа (абнаны-

хва / abnanә hºa) Дело в том, что в лесу небезопасно для жизни 

человека. В нем обитает злое лесное чудовище – Абнауҩы (аб-

наую / abnauwº ә), отличающееся необычайной физической силой 

и свирепостью.  
Абнаую высокого роста, весь покрыт длинной, похожей на 

щетину шерстью, у него огромные и цепкие когти; глаза и нос, 

как у людей. Одевается Абнаую в звериные шкуры. 

Абнаую живет охотой на диких зверей. На добычу выходит 

только в вечернее время, а днем скрывается в недоступных дре-

мучих лесах (абнаршə ыра). Он постоянно враждует с охотника-

ми, порою нападает на них. 
 
———————  
 В основе всех этих норм поведения в горах исходят не только из соображения 

того, что их исполнители находятся высоко, близко к богу, но, прежде всего, из 

практических. В горах погода может меняться неожиданно и мгновенно. Через 

человеческое тело, тем более ничем не прикрытое, электрический заряд легко 

проходит. Это с одной стороны, с другой – в горах воздух разряжен, вероятность 

нарушения артериального давления даже у физически крепких людей высокая.
  

 Не говоря уже об этнографическом материале, подтверждением широкого 
бытования данного моления служит и пословица с ироническим оттенком: 
«Шханыхва совершали без Шханыкуа» (Шханыкуа – это охотник, кто большую 
часть своей жизни проводил в горах).
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Встреча с Абнаую опасна – грудная кость у него сильно высту-

пает вперед: прижимая к груди жертву, он рассекает ее пополам (см. 

Бгажба, 1983: 26–27; Зухба, 1980: 22). Но бывает, что бывалые 

охотники преодолевают его не силой, а хитростью своей.  
 лесу есть еще и другая опасность – это дочери самого боже-

ства леса, Абнанцваху, своего рода дриады. Они обитают во всех 

темных лесах. И как только девушки заметят человека, выходят к 

нему. Если отец отсутствует, то человека они съедают. Вот поче-

му Афы, чтобы напугать божественных девиц, часто направляет 

свои огненные стрелы в леса, случайно задевая и ни в чем не 

повинные деревья. Как бы дочери Абнанцаху себя ни вели, уби-

вать их он не решается – как-никак они являются потомками 

(внучками) самого Анцва. Корни этого мифа также уходят в по-

лидемонизм.  
Но Абнанцваху может вывести заблудившегося человека из 

леса в целости и сохранности. В этом случае исполнение данного 

обета провести обряд Абнаныхва было обязательным. 

Судя по месту обитания и ненавистническому отношению к 

людям, Абнаую и дочери божества леса – существа, переходящие  
 мир подземного царства или, как минимум, ведущие образ жиз-

ни по его правилам.  
г) Скотоводческий пантеон – божество Аиҭар (айтар / ajtar)  

 его семья. Божество Аиҭар называли обычно великим, особен-

но в горных районах, где отдельные козоводы и овцеводы «вы-

ращивали тысячу голов, сто отпускали в лес» (зқьы ааӡаны, шəкы 

абна иларҵон). По субботам пастухи совершали ему жертвопри-

ношение в виде молочной каши. Но не круглый год, а летом, ко-

гда они пасли свой скот в горах, где обрабатывали много молоч-

ных продуктов.  
Правомерно думать, что генезис образа Айтара восходит к 

эпохе охоты и собирательства; вначале Айтар был единосущным 

божеством, но со временем, в период большого разделения труда, 

стал представляться семидольным. Под его «долями» следует ви-

деть семерых его потомков: Жəабран (жвабран / žºabran) – покро-

вителя крупного рогатого скота, Џьабран (джабран / ǯabran) – 

покровителя мелкого рогатого скота, Ҳəараҳ (хварах / hºarah) – 
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покровителя свиней, Алышькьынтыр (алышкинтыр / alәškˊәnƫәr) 

– покровителя собак, Цабаҳ (цабах / cabah) – покровителя кошек, 

Ҽышьашьана (чишашана / čәšašana) – покровителя лошадей, му-

лов и ослов, Анана-Гəында (анана-гунда / anana-gºәnda) – покро-

вительницу бортничества и пчеловодства.  
Пантеон скотоводческого хозяйства как целостная малая ор-

ганизация богов формировался постепенно. Наиболее древним 

занятием в его ведомстве следует считать бортничество, восхо-

дящее ко временам присваивающего хозяйства. Точнее, оно тяго-

теет к охоте, о чем говорит и название занятия: ашьхышəара 

(ашхишвара / ašxәšºara) – «охота на пчел». Остальные покровите-

ли возникли в разгар «неолитической революции», в соответ-

ствии с хронологической последовательностью приручения того 

или иного животного (примерно: собака, свинья, кошка, коза, ко-

рова, лошадь).  
Спорным является вопрос половой принадлежности Жвабран  

 Джабран, хотя в этнографическом абхазоведении принято 

называть их женщинами. Аргументом для этого служит оконча-

ние теонимов – ан, означающее «мать». Но в них есть еще и звук 

«б», стоящий перед окончанием в значении «самец», «отец». Во-

обще скотоводство у абхазов считается исключительно мужским 

делом. Об этом говорит и то, что по традиции абхазы даже на 

уровне домашнего быта женщин не допускают к доению коров, а 

если допускают, то лишь в крайнем случае. Вот как писал еще в 

конце XIX столетия Г.Ф. Рыбинский: «Щадя силы женщины, аб-

хазец не стыдится доить коров, что как-то не идет к его боевой, 

воинственной фигуре» (Рыбинский, 1894: 15). 

Что касается «странного» обычая отпускать сто голов коз и 

овец в лес, то он имел не только мистический, но, главным обра-

зом, и практический характер. Эмпирический опыт народа под-

сказывал необходимость бережного отношения к фауне – одному 

из главных богатств дикой природы. Мотив бережного отноше-

ния к природе отражается как раз в вышеприведенном мифе, гла-

сящем о том, что божество Ажәеиҧшьаа «допускает убиение 

только тех зверей из своего стада, которых сами уже съели и 

вновь оживили». 
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д) Земледельческий пантеон – Џаџа (джаджа / jaja) и ее 

семья. Джаджа – богиня земледелья, глава пантеона, но лично 

она покровительствует засеянным полям. На вид богиня пред-

ставляется как коренастая женщина низкого роста, плотного те-

лосложения. Потому ее зовут Џаџа ( джаджа), что значит «коре-

настая». Обычно Джаджа как глава пантеона посещает поля в 

самую пору появления кукурузных початков. Тем, кто угодит ей 

своим вниманием, она желает добра, изобилия: Раки гдыки, 

хəмацəк – «с локоть, пядень и пять пальцев»! Это значит, что ку-

курузные початки будут толстыми длиной в локоть, пядень и 

пять пальцев. Если же покровительница обижена на кого-то, что 

не пожертвовал ей ничем, предрекает ему неурожай: Нацəкьыс! 

Нацəкьыс! Нацəкьыс! – «с мизинец, с мизинец, с мизиненц». 

Этими словами она заклинает кукурузные початки, чтобы они 

вы-росли не толще и не длиннее мизинца (см. Джанашиа, 1960: 

35; Инал-ипа, 1965: 522; Бгажба, 1983: 27–28).  
Формулы эти возникли поздно, с распространением кукурузы 

(XVII–XVIII вв.). А «пятерка» соответствует количеству членов  
 семейства (детей) – покровителей пяти главных направлений 

земледельческого хозяйства (о них ниже). Видимо, ее неординар-

ное отношение к земледельцам послужило для их представления 

о ней как о непривлекательной женщине: низкой, мускулистой, 

неповоротливой, с мужской походкой. 

Интерес вызывают отношения Джаджа с божеством облаков 

Аҧсҭҳа (апстха / apstha), которые характеризуются, скорее всего, 

как супружеские. Об этом говорит относительная зависимость от 

нее изменения погоды в ту или иную сторону. Ақәа ҳзару, аҽаҩра 

бзиа ҳаҭәашьа – «полей нам дождя, вырасти большой урожай!» – 

просят люди Джаджу в дни засухи.  
Бывает такое, что Джаджа не сообщает Апстха о необходимо-

сти полить землю, и урожай погибает. Тогда замученные зной-

ными днями люди устраивают «поселковое моление» самому 

Анцва – Ацуныҳəа (ацныхва / acunәhºa), чтобы тот приказал Ап-

стхе помочь земледельцам. 

 Джаджа есть помощники, которых нужно понимать как  
 детей. Это Анаҧа-нага (анапа-нага / anapa-naga) – богиня, 
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покровительствующая хлебным злакам (пшеница, просо, ячмень, 

овес, кукуруза), Сау-нау (сау- нау / sau- nau) – мукомольни, 

Кəыкəын (кукун / kºakºәn) – льна и конопли, Ерыш (ерыш / erәš) – 

тканья, прядения и шитья, Нар (нар / nar) – виноградарства и 

плодоводства. 

По всей видимости, божество Нар в земледельческий пантеон 

вошло в период возникновения виноградарства как отрасли хо-

зяйства, а по существу его формирование восходит ко времени 

собирательства. Аргументом для такого вывода может послужить 

формула благопожелания лицу , собирающему на дереве 

виноград или любой другой фрукт: Нар улбааит! – «да 

благополучно спу-ститься тебе с Нара». Она говорит еще о том , 

что под «нар» по-нималась и высота. В современном абхазском 

языке слово сохра-нилось в существительном анаара – «наклон».  
Все эти покровители – божества «слабого пола». Это еще од-

но подтверждение тому, что земледельческое производство – де-

ло рук женщины. 
 

е) Божество домашнего очага и родства Ажьаҳара (ажаха-

ра / ažahara). Сам термин четко говорит об этом : «ажьаҳара (aža-

hara)» = ажьы (ažә) – плоть + аҳара (ahara) – размножение. Об 

этом говорит и значимость тоста «ажьрац əара» (ажрацвара / 

ažracºara), который в обязательном порядке говорят за любым 

торжественным столом. Под ажрацвара понимается весь круг 

родственников. А круг родственников ассоциируется с культом 

очага « большого дома» (аҩнду ахəышҭаара – аюнду ахуштаара / 

aωºndu axºәčtaara), у которого совершается связанный с ним об-

ряд с одноименным названием. Поскольку местом пребывания 

Ажахара считается очаг, он служит непосредственным и незаме-

нимым местом проведения многих семейных ритуальных дей-

ствий. Это церемониальное приобщение невесты к очагу, при ко-

тором трижды обводили ее вокруг него, моление Ажахара о 

здоровье младенца и его матери и др.  
По всей видимости, формирование Ажахара как божества до-

машнего очага и родства связано с образованием семьи (боль-

шой) внутри рода как малой социальной ячейки. 
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 3. Пантеон подземных богов. В абхазской картине мира 

особенная роль принадлежит богу подземья Аҵаҳ (ацах / açah). Он 

обладает неимоверной силой и духом. 

Ацах вызывает ночь. Каждый день он тянет к себе солнце, 

пряча его на дне моря. Ацах держит в плену и луну, если не счи-

тать тех моментов времени, когда она вырывается из него, чтобы 

осветить небо и землю, пока темно.  
Ацах как оппонент верховного бога, Анцва, недоброжелате-

лен и к Анан. Время от времени он напоминает ей о себе; часто 

наводит страх жителям земли, владычицей которой она является; 

заставляет быка, держащего землю на своих рогах, шевелить го-

ловой. От этого происходит землетрясение. 
 

а) Аҧсцəаҳа (апсцваха / apscºaha) – владыка, покровитель 

царства мертвых, находится в ведении Аҵаҳ. Об этом говорит 

представление абхазов, согласно которому потусторонний мир, 

делящийся на ад и рай, находится под землей
27

.  
На вид Апсцваха похож на человека, но, в отличие от него, он 

бескровен, совершенно бледен, потому и незаметен никому, даже 

тому, кого посещает. Он незримо выходит из места своего 

пребывания и поднимается на поверхность земли, ищет добычу, 

преимущественно слабых здоровьем или престарелых людей. 

Апсцваха подходит к избранному человеку, говорит с ним, если 

тот лежит в постели, то садится у изголовья кровати, уговаривает 

его следовать за ним и уводит с собой (душу его)  
 соответствии с предписанием, сделанным в свое время 

ашацəа. Бывает, что человек, не намеренный пока отправиться на 

тот свет, прибегнув к хитрости, одерживает победу над ним  
(см. Зухба, 1980: 97).  
———————  
 «Потусторонний мир, по представлению абхазов, находится под землей и 
делится на рай и ад. Рай представляется в виде зеленой лужайки… Чистилище 
заменяет мост, по которому души умерших должны попасть в загробный мир. 
Грешные люди не в состоянии пройти по нему и падают в ад. Здесь в аду, кото-
рый представляется в виде глубокого и темного провала, их мучают до тех пор, 
пока не будут выкуплены живыми. По другим представлениям, зловредная 
кошка мажет мост жиром, чтобы души умерших, поскользнувшись, падали в ад, 
а добрая собака слизывает этот жир» (Дбар, 2007, 2012: 294–295).
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Апсцваха не одинок, у него есть подчиненные, которые носят 

такое же имя, как он сам. Точнее, на каждого человека есть апсц-

ваха, который именуется еще аҧсцəаҳахə (апсцвахаху / 

apscºahaxº) – «доля (часть) владыки царства метвых». Свидетель-

ство тому – языковой материал: сыҧсцəаҳа, уҧсцəаҳа, иҧсцəаҳа – 

«мой аҧсцəаҳахə», «твой аҧсцəаҳахə», «его аҧсц əаҳахə» соот-

ветственно и т. д. И о том, что после смерти, точнее в годовщину, 

душа человека покидает дом своих живых родственников и ухо-

дит в подземье, говорит также язык, выражающийся в форме бла-

гопожелания умершему: Уҧсы ахьы ахьыршо инеиааит – «да 

прибудет твоя душа в то место (под землей), где раздается золо-

то!» Обычно родственник умершего, ведя речь о нем с кем-

нибудь, начинает разговор со словами: уҧсы аҵаҟа сыҧсы ыҟоуп 

– «да бу-дет моя душа под твоей душой (в подземье)!» И еще тот 

свет считается местом истины: иара аҵаҳəарҭаҿ дыҟоуп, сара 

амцҳ əарҭаҿ – «он (умерший) находится там, где говорят правду, 

а я – где ложь». 
 

б) Аҩсҭаа (аюстаа / aωºstaa) К подземному пантеону отно-

сится также уже упоминавшийся Аюстаа – черт. По ночам 

Аюстаа ходит по земле , наносит вред людям, а днем прячется в 

темных местах, так как боится бога. Потому люди его ненавидят  
 остерегаются его, чтобы беречь, предохранять себя от его зло-

го умысла и хитроумной подлости. Об изворотливом, скрываю-

щем свои истинные намерения в отношениях и действиях чело-

веке – обычно низком и невзрачном – абхазы отзываются: уи 

аҩсҭаа диҩызоуп, иаҟара анышə дыҵоуп – «он словно черт, 

насколько видно на поверхности земли, настолько находится и 

под землей».  
Число аюстаа не счесть. К каждому человеку приставлен один 

аюстаа, а порою и несколько. Если какой-либо умный и правиль-

ный человек поступил не так, как надо было, то обычно его 

оправдывают вмешательством в данном случае нечистой силы: 

иеҩсҭаа диҧырхагахеит, или иеҩсҭаацəа иҧырхагахеит – «ему 

помешал его аюстаа», «помешали его аюстаа» (во множествен-

ном числе) соответственно. 
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 народном устном творчестве говорится: Аҩсҭаа Анцəа 

диаҳəшьаҧоуп – Аюстаа – племянник верховного бога (сын сест-

ры). Тем не менее, Анцва преследует Аюстаа руками Афы, кото-

рый при любом удобном случае наносит удар, но убивать – не 

убивает, пугает. 
 

в) Покровительница сна Цəыблаҟы (цвыблакы / cºblaգә)̣. 

Буквальный перевод имени покровительницы сна – «та женщина, 

которая не дает возможности открывать глаза». Судя по времени 

действия, владычица принадлежит семейству Ацах. Но в отличие 

от «сослуживцев», она несколько лояльна к людям.  
Цвыблакы контролирует сон человека, от нее зависит его 

продолжительность и качество . Усыпив человека, она тут же 

подбирается к нему. Если она в хорошем настроении, не трогает, 

дает ему возможность видеть сладкие сны, а в плохом – нагоняет 

на него непробудный сон. Поэтому Цвыблакы воспринимается 

как богиня, выполняющая функцию то Морфея, то Гипноса. Но 

по своей нормативной установке тяготеет к демоническим персо-

нажам сферы «дома».  
г) Атыҩ (атыю / atәωº). К семейству Ацах относится также и 

Атыю – мифологическое существо, порою затмевающее либо 

Солнце, либо Луну, в зависимости от того, кого из них поймает.  
Атыю – это «чудовище» (Аҧсуа жәлар, 2002: 39–40; Зухба, 

1995: 46) в образе дракона (агəылшьап), охотящееся за Амрой и 

Амзой, которых хочет съесть, чтобы лишить мир света и тепла. В 

момент затмения одного из них происходит борьба между сторо-

нами. Люди незамедлительно начинают кричать, угрожать ему, 

стучать по шумным предметам с целью напугать его, стрелять в 

сторону места сражения, т.к. Атыю обращено спиной к ним. Одна 

из ста пуль обязательно попадет в него. Только тогда оно отпус-

кает свою жертву
28

. 
 

д) Агəылшьап (агулшяп / agәlšap). В подземном царстве, в 

бездне обитает Агулшяп – дракон. В Нартском эпосе он выступа- 
 

———————  
 У адыгов и вайнахов и в наши дни сохраняется обычай громыхать на весь мир 
при помощи металлических предметов.
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ет в роли злого чудовища, завладевшего водными источниками, 

за разрешение пользования которыми требует в виде дани краси-

вую девушку. Герою эпоса Сасрыкве удается отсечь ему голову, 

но на ее месте тотчас же отрастает новая. Но все равно в конеч-

ном итоге дракон оказывается побежденным. В другом мифе 

Агулшяп вызывает затмение солнца или луны, как только напа-

дет на них с целью съесть, и только вмешательство людей в их 

борьбу путем многочисленных выстрелов из ружей заставляет 

его отпустить.  
е) Амаҭ (амат / amat). Представителем подземного царства 

представляется также Амат – змей.  
Принадлежность змея подземному миру имеет мифологиче-

скую почву.  
Бог распределял между животными, кому чем питаться. Сна-

чала он вызвал змею и спросил ее о том, чего она желает. Змея не 

смогла сразу ответить на его вопрос, а попросила дать несколько 

дней на размышление. Тем временем змея попробовала разную 

пищу и предпочла мясо человека. Она послала к богу жука сооб-

щить о своем выборе. Жук полетел, а навстречу ему – ласточка. 

Когда жук объяснил ласточке о том, куда и зачем летит, ласточка 

попросила его показать ей язык. Ласточка мигом откусила язык у 

жука. Затем ласточка сама полетела к богу и сказала ему, что 

якобы змея выбрала себе в пищу лягушку. Узнала об этом змея и 

вознегодовала на нее. Змея поймала ласточку, но ласточка смогла 

вырваться, но злая тварь успела выдрать из хвоста средние перья. 

 тех пор жук не может говорить, а только жужжит, змея питает-

ся лягушками, а у ласточки в хвосте не хватает средних перьев. 

Зато человек ненавидит змею, а ласточку почитает (см. Бгажба, 

1979: 94; Салакая, 2002: 48–49). И с тех пор в представлении аб-

хазов змея ассоциируется с ночью, тьмой, злом, опасностью.  
Ненависть, которую испытывают абхазы по отношению к 

змее, настолько сильна, что обычно о ней говорят аллегорично, 

иносказаниями, на т.н. «лесном языке»: ахьӡымҳəа – «та, которую 

не называют по имени», аҳəаза – «ползучая». Если увидят ее где-

нибудь по дороге, убьют как коварного и опасного врага, но если 
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окажется в доме, тем более в кузнице, то не трогают, дают ей 

возможность удалиться: «гость».  
 подземному царству тяготеет морское царство. В мифоло-

гии морское божество известно как Ҳаиҭ (хайт / hait). Но в наро-

де можно услышать и под именем Агаҳ (агах / agah), что значит 

«морской царь» (в современном абхазском языке «море» – 

амшын). Агах представляется сильным и хитроумным боже-

ством, порою в образе белого быка или коня, от случая к случаю 

вырывающегося с морского дна, чтобы навести страх на неприя-

телей Абхазии (Аҧсуа жәлар, 2002: 127–128).  
Бог моря живет в стеклянной башне – аҵəцабааш (ацвцабааш 

/ açºcabaaš), расположенной на дне моря. Обычно один раз в году 

 его честь данники совершают жертвоприношение. В противном 

случае он может навредить им: разрушить большими волнами 

морской берег, возле которого они проживают, утопить их лодки. 

Поэтому до сих пор члены рода Ампар, некогда занимавшиеся 

мореплаванием, задабривает его отправлением моления, которое 

называется Агных-Еҭных (агных-етных / agnәx-etnәx)
29

.  
з) Владычица водной артерии Ӡаҳкəажə (дзахкуажв / 

ӡahkºazº). В абхазских сказаниях Дзахкуажв именуется еще и 

Хьӡаҳкəажə – «золотой владычицей вод» (Бгажба, 1983: 23). 

Дзахкуажв представляется как жена Хаита, но их супружеская 

жизнь в абхазской мифологии не отражается, забыта, возможно, 

из-за того, что они живут раздельно, в несколько разных мирах и 

измерениях.  
 мифах о Дзахкуажв говорится мало, ибо владычица вод не 

опасная, ее не боятся, по характеру она спокойная и скромная. Это 

видно и по предельной простоте приносимой ей жертвы, и то лишь  
———————  
 По-видимому, и древнее название моря «ага» связано с непредсказуемым 
поведением Хайта: «уносящее», «то, что уносит». Не исключена связь между 
именем абхазского бога моря Хайта с именем легендарного Колхидского царя 
Аэт / Ээт. Они перекликаются как по антропонимическому принципу, но и по 
сущности своей. Хайт не может угомониться. При удобном случае он устраива-
ет неожиданное коварство людям. Оно характерно и для Аэта. Вспомним леген-
ду об аргонавтах. Несмотря на то, что предводитель аргонавтов Ясон выполнил 
все требования Аэта: запряг в плуг огнедышащих быков и засеял землю зубами 
дракона, – он решил сжечь его корабль и перебить весь отряд.
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во время совершения обряда приобщения молодой невестки к 

род-нику – сам обряд называется аӡыхьаагара / ӡаагара 

(адзыхяаагара / дзаагара) – «доставка родниковой воды» (см. 

Джанашиа, 1965: 103; Инал-ипа, 1965: 524). 

Старшая женщина в доме – обычно это свекровь – накрывала 

на стол в честь забытого уже культа Ӡныҳəа (дзныхва / ӡnәhºa). 

Она, хозяйка положения, резала курицу, варила абысту (мамалы-

гу), пекла пирог, начиненный свежим сыром, и все свои приго-

товления ставила на культовый стол. Приглашались замужние 

женщины как из своего дома, так и соседки. За столом женщины 

поднимали за невестку по стаканчику вина. Затем все участницы 

торжества отправлялись к роднику. Причем невестка должна бы-

ла быть одета в новый светлый наряд.  
Свекровь молилась владычице вод Дзахкуажв, прося содей-

ствовать невестке в беспрепятственном посещении родника: 

Ӡаҳкəаж ə, сбыҳəоит, абри, ҿыц сыҩны иҩнанагала сҭаца-хəыҷы, 

былаҧш лхыз, амашəыр дацəыхьча, абна дацəыхьча – «владычи-

ца, прошу тебя, береги нового члена моей семьи – мою невестку 

от несчастного случая, от злых духов! Она еще молода, если бу-

дут с ее стороны какие-нибудь упущения, прости, не отказывай 

ей в вверенной тебе воде».  
После окончания молитвы молельщица три раза обводила во-

круг головы куриное яйцо и бросала его в воду со словами: 

Хьаҧш-кəаҧш ыҟазар, ибҟəыблаауп – «Да не будет нечистой си-

лы, которая бы смотрела за тобой вслед»! С этого дня невестке 

нечего было бояться: она ходила к роднику свободно и спокойно, 

доставляла оттуда в дом свежей питьевой воды. 

Можно было услышать из уст многих молельщиц или скази-

телей, а сейчас тем более, имя Дзахкуажв в сочетании с Ӡыӡлан 

(дзыдзлан / ӡәӡlan): Ӡыӡлан-Ӡаҳкəажə (дзыдзлан-дзахкуажв / 

ӡәӡlan-ӡahkºazº). В специальной литературе – то же самое (напр., 

Джанашиа, 1960: 103; Инал-ипа, 1965: 524). Но это путаница, 

внесенная в данное понятие временем. Она объясняется 1) со-

звучностью обоих имен и 2) сферой действия персонажей. Это 

вода. Но Дзахкуажв не Дзыдзлан. Дзвхкуажв – это владычица 

всей водной артерии, как предполагает Х.С. Бгажба, Дзыдзлан, 
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скорее, ее дочь (Бгажба, 1983: 23). Место жительства Дзахкуажв 

– глубокий речной водоем, Дзыдзлан обитала в речушке, 

роднике, колодце. Более того, владычица – одна, число Дзыдзлан 

не счесть; они водятся везде, где только можно. Как видно, люди 

молятся только Дзахкуажв как владычице вод. 

Ӡыӡлан (дзыдзлан / ӡәӡlan). Дзыдзлан не только не почитают, 

но боятся и убегают от нее, поскольку ее коварное поведение не-

предсказуемо. Дзыдзлан обладает неповторимой красотой: глаза 

сияют будто алмаз, распущенные золотистые волосы длиной до 

земли, а упругое тело бело как египетский папирус (амсырқьаад). 

Однако ступни ее ног смотрят не вперед, как у людей, а назад, и 

потому в борьбе с ней никому не удается повалить ее на спину. 

Она хорошо плавает, в воде чувствует себя как дома. Имея мно-

жество таких преимуществ, Дзыдзлан ведет вольный образ жиз-

ни: пристает к неопытным молодым мужчинам, заманивает к се-

бе. К тому, кто с ней не соглашается, применяет силу.  
Никакого оружия Дзыдзлан не боится. Шашка ей не страшна, 

она перехватывает ее за рукоять. Огнестрельное оружие против 

нее бесполезно, оно дает осечку (Бгажба, 1983: 23; Инал-ипа, 

1965: 524). Единственное верное средство – обоюдоострый кин-

жал. При встрече с ней нужно обнажить его и произнести труд-

нопереводимую фразу: уашхəа-мақьамҧсыс. Поэтому нередки 

были случаи, когда отдельные смельчаки выходили из схваток с 

Дзыдзлан победителями. Вырвав из головы этой чудовищной 

красавицы несколько волос и спрятав их в крыше дома, превра-

щали ее в служанку
30

. 

Дзыдзлан – это абхазские нимфы вод, наяды. 

 

 4. Анцəахəы (Анцваху / ancºaxºә) – личное / родовое боже-  
ство, «часть бога». В этнографическом абхазоведении имеется 

мнение, согласно которому «у каждого рода были свои праздне-ства, 

то есть свой особый культ, свои доли божества» (Инал-ипа, 1965: 

549; Токарев, 1976: 124). Действительно, и до сих пор подоб- 
 
———————  
 Проще говоря, Дзыдзлан – мифологическое существо, напоминающее еще 
Русалку в образе обнаженной женщины с длинными волосами.
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ного рода религиозные предприятия встречаются, но не у всех. 

Многие родовые образования не имеют общих покровителей. Да-же 

разнообразие названий культов, бытующих в религиозной культуре 

народа, говорит о том, что они (эти культы) возникли на почве 

несчастного случая, который имел место в жизни далекого предка 

того или рода, для которого он почитаем. Таковыми явля-ются, 

например: Маршьан инцəахəы (маршан инцваху / marsan incºaxºә) – 

моление рода Маршан, Леиаа рныҳəа (леиаа рныхва / leyaa rnәhºa) – 

моление рода Лейба, Еҭных-Агных (етных-агных / etnәx-agnәx) – 

моление рода Ампар, Лапыр-ныҳəа / ныха (лапыр-ныхва / lapәr-

nәhºa) – моление рода Цымцба, Ашəаа рҟьаҟьа (ашваа ркяакя / ašºaa 

rգ̣ˊaգ̣ˊa) – моление рода Ашуба, Амҷаа рыцқьа (амчаа рыцкя / amḉaa 

rәckˊa) – моление рода Амичба, Цəмааӡа-цəмырхəала (цмаадза-

цмархуала / cºmaaӡa-cºmәrxºala) – моление рода Адлейба, 

Џьаҳашьқар (джихашкар / jahašˊkar) – моление Джапуа, Жəрақə 

(жвраку / zºrakº) – моление рода Дапуа и др.  
События эти послужили основанием и для амшшьара 

(амшшьара / amššara) – «запретного дня», в течение которого 

нельзя заниматься земляными работами, выносить из дома вещи 

личного или общесемейного характера, шить, подметать, оплаки-

вать, хоронить умершего и т.д. и т.п.  
То же самое можно сказать и о священных рощах, которые 

являются местом моления некоторых абхазских родов.  
Священными рощами принято считать, как правило, дубовые,  

 которых нередко бывают несчастные случаи, связанные с уда-

рами молнии. Известно, что поклонение дубовым рощам харак-

терно для многих народов мира, проживающих в районах широ-

колиственных лесов. Культ дуба ассоциировался даже с 

божеством неба, дождя и грома (Фрезер, 1983: 156–159). 

Дуб – дерево верхнего яруса, к тому же в его коре содержится 

определенное количество железа, поэтому он чаще всего и стано-

вится жертвой мгновенного разряда атмосферного электричества.  
Что касается поклонения деревьям вообще, то это уже из об-

ласти дополитеистических верований, в частности анимизма и 

тотемизма, следы которых не стерлись до сих пор в традицион-

ном быту абхазов. 
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Глава III. Исторические корни 
 

 параллели пантеона абхазских богов 
 

 1. Теонимический аспект. Как говорилось выше, имя аб-

хазского верховного бога, Анцва, понимается как нарицательное. 

Нарицательные имена характерны и для многих других персона-

жей традиционного пантеона. Среди ближайших родственников 

Анцва, т.е. богов старшего и среднего поколения, собственные 

имена имеют лишь бог грома и молнии Афы, бог войны Аиргь  
 бог моря Хайт. Остальные именуются по названиям их владе-

ний, к которым добавляется термин аҳ – глава, владетельный 

князь, царь. 

Исключение – Анан (анан / anan), имя которой говорит о ее 

функции, – мать земли, а также всех и вся на ней. Из богов сред-

него поколения собственными именами пользуются также двое – 

бог охоты Ажвейпш и бог скотоводства Айтар, имена других об-

разованы названиями родов деятельности и занятий, которым они 

оказывали покровительство. Помимо аҳ в качестве оформления 

имен здесь встречается еще Анцəахəы – «часть/доля бога (чего-то, 

кого-то). Исключением является богиня земледелия Джаджа, в 

имени которой отражается, как уже отмечалось, ее грубоватая и 

неуклюжая внешность. Скорее, это не имя, а кличка, данная ей 

тружениками земли. Такова картина и в пантеоне младшего со-

става богов, в котором наибольший интерес представляет Анана-

Гунда. Анана – «мать матерей», но что значит вторая часть ее 

имени «Гунда» (кстати, единственную сестру великих нартов 

звали также Гунда)? Лингвистика не дает еще однозначного эти-

мологического объяснения.  
Интерес представляет еще и то обстоятельство, что нарица-

тельные имена абхазских богов независимо от поколенной при-

надлежности, как правило, прозрачны, а собственные – не под-

даются полной этимологизации. Формальная логика наталкивает 

на мысль: собственные имена, встречающиеся в абхазском поли-

теистическом пантеоне, являются именами собственно кавказско-

го компонента абхазского этнического ядра. 
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 еще. До образования единого абхазского этнического ядра 

для религиозной жизни его обоих компонентов – пришлого мало-

азийского и собственно кавказского – был характерен энотеизм. 

Это значит, что в пантеоне «кавказских абхазов» выделяется Афы 

как божество грома и молнии, а в пантеоне «малоазийских абха-

зов», по всем данным некогда вышедших из Месопатамии, – бог 

неба, Анц(ә)а. После их слияния, в результате чего последний 

взял верх, Афы со своей командой отошел на второй план, но со-

хранил за собой высокий статус. Случилось то, о чем в таких 

случаях говорят: «Как побежденный народ признает главенство 

бога покорителя, так покоритель воспринимает культ богов по-

бежденных» (Кривошеев, 2005: 41). В образовавшемся таким об-

разом общем пантеоне наступила последняя стадия политеизма – 

супремотеизм: Анцва подчинил себе всех остальных богов –  
 своих, и чужих – и превратил их в исполнителей своей воли. 

Абхазская традиционная религия уже в конце Античности вплот-

ную подошла к монотеизму, но не совсем стала им. Но учитывая 

то обстоятельство, что все, что происходит в мире, народ припи-

сывает Анцве, абхазскую традиционную религию в известной 

мере можно называть и монотеистической. 

В процессе самореализации абхазской традиционной религии 

серьезным тормозом стал внешний фактор. К концу Античности 

с государственным статусом рядом с ней оказалось христианство, 

пришедшее из могущественной Византии. Что интересно, абхаз-

ская религия не встретила «пришельца» со штыком, наоборот, по 

мере продвижения к совместной жизни она находила с ним об-

щий язык, поскольку принципы его идеологической миссии с не-

вероятной точностью подошли ей. Даже христианские культовые 

сооружения строились не где-нибудь, а в непосредственной бли-

зости от объектов мощнейшего религиозного института абхазов – 

Аныха. Тем самым на абхазской земле христианская церковь 

снискала себе доверие массы людей. В свою очередь и Аныха не 

только не сдавал свои позиции, но и укреплял их благодаря со-

седству с культом официальной религии. В период османского 

владычества в стране (XVI–XVIII вв.) определенная часть абхаз- 
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ского населения была вынуждена принять ислам суннитского 

толка, но и она отнюдь не отвернулась от родной религии, напро-

тив, с еще большей интенсивностью начала служить ей. Под-

тверждение тому – ее нынешнее состояние. 

 

 2. Типологический аспект. Типологически абхазский пан-

теон богов входит в орбиту традиционных религий горских наро-

дов Кавказа, особенно близкородственных адыгов. И структу-

рально здесь масса встреч и параллелей. Одним из наиболее 

ярких примером тому является представление абхазов и адыгов о 

вселенной как в целом, так и в деталях (см. Зухба, 1995: 28–64;  
Мижаев, 1994: 57–63).  

Адыгский верховный бог Тхэ / Тхэшхуэ, как и абхазский 

Анцва – творец, создатель всего и вся. Для адыгских мифологи-

ческих представлений, как и для абхазских, персонификация 

небесных светил и природных явлений имеет одинаковое начало.  
 молнией и громом связан адыгский бог кузни и кузнечного дела 

Тлепш точно так же, как и абхазский Шашвы. Адыгский бог охоты 

Мезетха сопоставим с абхазский Ажвейпш. Функциональный па-

раллелизм и между другими отраслевыми богами обоих народов 

почти один в один. В неменьшей степени параллельная картина 

характерна также для мира хтонических божеств обоих пантеонов. 

Имеются и другие столь же выразительные параллели. 
 

Что касается «социальной» организации абхазских богов, то 

она имеет еще более значительные сходства даже за пределами 

адыгской традиционной культуры, охватывая религиозный мир 

территориально и этнически несколько отдаленных горских 

народов Кавказа. Если абхазские божества Ажвейпш и Аирг жи-

вут в кругу своих нуклеарных семей, то, допустим, у вайнахов 

бог грома и молнии Селы имеет жену Фурку и трех дочерей – 

Елту, Селу и Сопу.  
 отношении внутренней организации пантеона как таковой 

абхазская религия обнаруживает значительное сходство также с 

олимпийской религией. И та, и другая построены по принципу 

большой семейной общины, состоящей из нескольких поколений 
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родственников. Во главе семьи абхазских богов стоит Анцва, а  
 олимпийцев – Зевс. И что еще интересно, в своем окружении и 

у того, и у другого есть неприятели, которые прямо или косвен-

но враждуют с ними. 

Главное расхождение – во времени. Зевс имеет предшествен-

ников и к власти пришел силой, к тому же несколько позже – в 

эпоху расцвета греческих полисов (Лосев, 1980: 321–335; Кун, 

Нейхардт, 2000: 16–24; Ботвинник и др., 1983: 61–63; Токарев, 

1976: 403–404). Анцва – творец, источник всего сущего, древнее 

древнего. Более того, в отличие от Зевса, абхазский бог никогда 

не спускается на землю. Если Зевс предпочитает полигинию, то 

Анцва придерживается моногинии. Но их объединяет другое об-

стоятельство. И греческий, и абхазский пантеоны сформирова-

лись еще до усиления экзогамных порядков. 

Что касается функциональных ролей других богов, то старшее 

поколение сторон обнаруживает в основном близкое сходство, но 

среди средних, тем более младших богов – ощутимый разнобой, 

главным образом относительно их половой принадлежности. 

Явно выраженная разница между абхазскими и олимпийскими 
богами возникает в эпоху большого разделения труда. Олимпий-
ский бог скотоводства Гермес одинок, а абхазский Айтар живет в 
окружении многочисленного семейства, каждый член которого 
является божеством (покровителем) отдельно взятого вида живот-
ного. Таково положение и в земледелии. Рядом с Деметрой никого 
не видно, а у Джаджи столько дочерей-богинь, сколько пальцев у 
нее на одной руке. В еще большей степени различие видно в обла-
сти кузнечного ремесла. Гефест занимает весьма скромное место в 
Олимпийской семье (Ботвинник и др., 1983: 46–47; Кун, Нейхардт, 
2000: 59–62). Даже Зевс относится с некоторым пренебрежением к 
нему, несмотря на то, что он его родной сын. Шашвы, наоборот, 
пользуется огромнейшим уважением в народе, который называет его 
не просто по имени, но и владыкой с «золотой стопой» 

(ахьышьыргəыҵа – ахиширгуца / axˊәšәrգˊә ̣ça), точно так же, как и 

Анцва. Даже место его временного пребывания, кузня, служит свя-
тыней и обладает неимоверной силой. 
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 философском отношении абхазская традиционная религия 

также отличается от олимпийской религии, особенно античной. 

Для олимпийской религии характерно поклонение космосу, орга-

низованной материи. В основе античной космогонии лежит вещь,  
 основе абхазской – личность, высокая абсолютная личность, 

которая стоит выше всякой природы, всякого космоса. Такой аб-

солютной личностью является Анцва, создатель и человека, и 

природы, и всего космоса. Мировоззрение, в основе которого аб-

солютная личность, подобная личности Анцва, принято называть 

философией абсолютного духа (Лосев, 1991: 375). 

 основе сходств, наблюдающихся между двумя пантеонами 

богов, абхазским и греческим, лежит универсализм развития по-

литеистических верований. Разрыв объясняется самостоятельно-

стью процесса формирования каждого из них, несмотря на то, что 

абхазские земли являлись периферией античного мира. Но ан-

тичная религиозная традиция не смогла оказать существенного 

влияния на абхазский пантеон, ибо он был уже полностью сфор-

мировавшейся системой. 

Совершенно иное отношение абхазской традиционной рели-

гии к религиям древнего населения Малой Азии, где присутствие 

древнеабхазского этнического пласта (протоабхазоадыгского) не 

вызывает сомнения. Структура пантеонов, как внешняя, так и 

внутренняя, и имена богов тех и других – одно из подтверждений 

тому.  
Вообще следует заметить, что вопросы этнокультурных 

связей собственно кавказских народов, абхазо-адыгов и нахо-

дагестанцев (условно называющихся северокавказскими) с 

древним населением Малой Азии и даже Передней Азии у веду-

щих востоковедов не вызывают уже сомнения. Они располагают 

достаточным количеством исследований, прямо или косвенно 

дающих на них однозначный ответ. В частности, лингвистика 

может предоставить массу материалов, ярко демонстрирующих 

данное мнение. 

Настоящим научным прорывом в разрешении проблемы 

присутствия предков северозападнокавказцев (собственно кав- 
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казцев) в древней малоазийской цивилизации стал капитальный 

труд Ш.Д. Инал-ипа «Вопросы этнокультурной истории абха-

зов» – результат многопланового, взвешенного, выверенного, 

комплексного исследования вопроса. И не случайно, что высо-

кая исследовательская подготовка книги абхазского ученого вы-

звала чувство поистине большого удовлетворения у широкого 

круга специалистов, а у оппонентов, не желавших даже слышать 

об истории абхазского народа как таковой, – панический пере-

полох . В труде Ш.Д. Инал-ипа, помимо всего прочего, приво-

дится масса хаттских / протохеттских теологических материа-

лов, идущих параллельно, в частности, с абхазскими (см. Инал-

ипа, 1976: 122–145).  
Другой труд – книга языковеда-историка В.Е. Кварчия «Из 

этнической истории абхазского (апсуа-абаза) народа или о языке  
 истории абхазов и абазин», вышедшая относительно недавно 

(2015), представляет собой смелое продолжение проекта велико-

го этнолога, но в большей части в лингвистическом аспекте. Ра-

бота убедительно свидетельствует о том, что во II тысячелетии до 

н.э. ареал распространения древнеабхазского (абазского – абхазо-

абазинского) этнического массива был намного шире, чем мы, 

представители ученого сообщества, знали о нем по специальным 

работам. Согласно выводу автора, ареал этот охватывал отдель-

ные регионы не только Малой Азии, но и Ближнего Востока в 

целом. Для его обоснования он использует главным образом 

лингвистический материал – терминологический, топонимиче-

ский, эйконимический, гидронимический, антропонимический 

(см. Кварчия, 2015: 97–135).  
 данным работам можно добавить еще ряд материалов раз-

личного научного ресурса, подтверждающих пребывание основ-

ного этнического массива далеких предков автохтонного населе-

ния Кавказа на территории древней Анатолии. С одной стороны, 

это носители абхазо-адыгских языков, с другой – нахско-

дагестанских в лице хаттов / протохеттов (прежде всего – абе-

шлайцев и касков) и хуррито-урартов соответственно. Несколько 

позже все они были вытеснены пришлыми хеттами – более мно- 
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гочисленным этносом индоевропейской языковой семьи. В ре-

зультате и те, и другие двинулись в сторону Кавказа двумя раз-

личными путями: через Южный Кавказ и черноморское побере-

жье Кавказа. В итоге предки абхазо-адыгов обосновались в 

западной части Кавказа, а нахо-дагестанцев – в его северо-

восточной. Здесь они ассимилировали аборигенное население 

(см. Старостин, 1985: 9).  
Между тем по воле судьбы оставшаяся на своей родной земле 

часть протохеттского населения (в том числе определенная груп-

па абешлайцев и касков – праабхазо-адыгов) слилась в хеттское 

этническое образование. Но и тот отрезок времени совместного 

проживания пришлых с аборигенами даром не прошел. 

 хеттов, как у хаттов, небесный бог назывался «Анцили», 

имя которого в своей основе полностью совпадает с именем аб-

хазского бога небес «Анцва» (Инал-ипа, 1976: 142).  
Дальше – больше. Абхазские заимствования были обнаруже-

ны в хеттском языке, но факт этот не стал в лингвистике сенсаци-

ей, скорее всего, он был принят как само собой разумеющееся 

явление. Материалы, которые приводятся ниже, говорят о есте-

ственности такого положения вещей. При этом следует заметить, 

что время внесло свои коррективы. Хеттские слова звучали, есте-

ственно, несколько иначе, чем сегодня в абхазском, но их корне-

вая общность осталась в неизменности: арха (arxa) – долина, па-

хотное поле, степь; абгыӡ (abg әӡ) – гиена; агəы (agºә) – грудь, 

сердце; ахш (axš) – молоко и др. (cм. Николаев, 1985: 60–73). 

Абхазские (абазские – абхазо-абазинские) заимствования 

встречаются даже в языках народов, проживавших в соседстве с 

Малой Азией, в частности европейских, на которые оказывала 

влияние ее древняя цивилизация. В качестве примера можно при-

вести следующие термины: апсы (apsә) – душа, дыхание; ара (ara) 

– орех; акакан (akakan) – плод ореха; аҳа (aha) – груша; ахəы  
(axºә) – волосы; абахə (abaxº) – скала, горная вершина; адырды 

(adәrdә) – ось веретена и др. термины, корни которых присут-

ствуют в соответствующей лексике греческого языка (Николаев, 

1985: там же). 
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Абхазский (абазский – абхазо -абазинский) след обнаружива-

ется также в доиндоевропейском баскском языке. Но в данном 

случае речь может идти, скорее всего, не о заимствовании, а 

 генеалогическом родстве. Соответствий довольно много: ар – с 

одной стороны, префикс каузатива, с другой – множественного 

числа; ла – префикс инструментария и образа действия; н – локо-

тивный суффикс и т.д. Сходства обнаруживаются также в частях 

речи: «баск. Laister, абх. ласы Lasse – быстро; баск. mara-mara, 

абх. амара amara – обилие; баск. atso, абх. иацы jacә – вчера; баск. 

Jasj – шить, абх. асра asra – ткать; баск. bjzj – жизнь, абх. абза abza – 

живой; баск. eze, абх. aӡa – сырой, аӡы aӡә – вода; баск. carazu, абх. 

аҵар açar – острый; баск. kalko, абх. акыка – женская грудь; баск. 

magal, абх. амгуа amgºa – живот; баск. ba, абх.  
аба/апа aba/apa – сын; баск. baz/maz, абх. амза amza – сосна и 

т.п.» (cм. Чирикба, 1985: 95–105). 

На юге малоазийские земли соседствуют с землями, на кото-

рых некогда кипела еще более древняя цивилизация. Это Месо-

потамия.  
 шумерском пантеоне боги делятся на две категории: старые  

 новые. Если подойти к нему с точки зрения фамилистики, то он 

состоит из ряда поколений. Точно так же, как и абхазский панте-

он. Многопоколенность шумерского пантеона богов четче про-

слеживается в его греческом переложении: 1) Апсу, Тиамат и 

Мумму; 2) Лахма и Лахама, Аншар и Кишар; 3) Ану, Энлиль 

 Эйя; 4) Мардук; 5) Набу и др. потомки Мардука.  
Наибольшая параллель обнаруживается в отношении «соци-

альной организации» пантеона периода третьей династии Ура – 

периода Ану: боги небесные, земные и подземные.  
Первая часть имени абхазского верховного бога неба Анцəа 

(Анцва), равно и название самого неба ажәҩан (ажьвян), восходит  
 имени шумерского бога неба, Ан, представляющего третье по-

коление богов, ставшего затем главным в пантеоне (см. Афанась-  
ева, 1982: 677–653; Афанасьева, 1983: 83–100)31. Несколько позже 

———————  
 Современное абхазское название неба – ажəҩан состоит из ажәҩа – плечо, 
верх, и известного нам уже ан.
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шумерский Ан / Ану с тем же именем и с той же функцией быто-

вал и в Малой Азии, в частности в пантеоне хуриттских богов 

(см. Иванов, 1983: 419–422). Амра (персонификация солнца) 

находит определенное созвучие с именем египетского божества 

солнца Мон-Ра и аккадским Мардук (с аналогичным значением), 

которые в своих пантеонах занимают центральные места. 

Поразительная близость значений обнаруживается также 

между египетским теонимом Шу – божества воздуха, буквально 

означающего «пустота», «свет», и абхазским термином «ша (ра)» 

– рассвет. Корень имени бога луны Амза – «з» обнаруживается в 

имени шумерского (Ура) повелителя луны Зуэн, который называ-

ется еще Нанну (Афанасьева, 1982; 1983: там же). 

Таким образом, какую бы почву «амра» и «амза» не имели, 

наличие в них вышеупомянутого элемента отрицания «м» при-

сутствует: «амра – не Ра», «амза – не За».  
Вернемся к самим шумерам. У шумеров богиня зерна имену-

ется не иначе как Аш-нан, что по-абхазски значает «мать пшена» 

(ашы + нан). Для сравнения следует указать еще на то, что имя 

абхазской земледельческой богини, покровительницы злаковых 

культур Анапа-нага тоже переводится как «мать овса» (ан – мать 

 аҧа – овес + эпитет нага – «известная»). Более того, абхазские 

божества полеводства, как и шумерские, с женским лицом.  
Вообще, за исключением самого Анцва и двух-трех его боко-

вых родственников первого и второго поколений, абхазский 

принцип наречения божеств полностью укладывается в шумер-

скую схему теонимов доануского периода: «владыка того-то». 

И, что еще интересно, в абхазской мифологии сведения об 

устройстве вселенной и неба скудны, зато организация жизни 

земных божеств изложена достаточно подробно, вплоть до лич-

ных богов, точно так же, как в шумерской. 

Все это говорит о том, что древнейшие предки абхазов (вер-

нее: протоабхазо-адыго-хаттов) оторвались от шумерской циви-

лизации еще до появления в Месопотамии семитских этнических 

образований, т.е. примерно до конца III тысячелетия до н.э., или в 

начальном периоде того исторического процесса. 
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Известно, что семиты не только не вытеснили шумерскую тради-

цию, но и развили ее. Согласно поэме о сотворении мира «Энума 

Элиш», написанной на основе шумерских мифов, Апсуа-абаза 

создали целостное космогоническое сказание. В нем гово-

рится, что создателями всего сущего были Апсу/Абзу и Тиамат – 

олицетворения всемирной воды и хаоса соответственно . Однако 

мир упорядочили не они, даже не их прямые потомки, Лахма и 

Лахама, Аншар и Кишар, или внук Ану – сын Аншара, а их пра-

правнук, Мардук – сын Нудиммуда (Нудиммуд был сыном Ану). 

Мардук достиг своей цели лишь благодаря уничтожению 

Тиамат путем рассечения им ее тела на две части. Из одной он 

создает небо, из другой – землю. Став, таким образом, самым мо-

гучим божеством, Мардук создал человека из глины и крови 

Кинга – второго мужа Тиамат (Афанасьева, 1982; 1983: там же).  
 в собственно ассирийском пантеоне место Мардука занимает 

уже Ашшур. 

Далее. Ассирийского бога грома и молнии звали Адад. Он по-

читался также и в Сирии, и в Финикии, и в Хеттском государстве. 

Абхазское происхождение данного термина вряд ли подлежит 

сомнению: адыд – «гром», адыдра – «греметь» (из ряда слов зву-

коподражательного происхождения). На абхазском (абазском) 

языке объясняются почти все другие теонимы, из которых 

наибольшей прозрачностью отличаются вышеназванные уже Ап-

су, Аншар, Кишар и Ашшур. Апсу олицетворяет мировой океан, 

и по-абхазо-адыгски аҧсы – вода. По своему звучанию «кишар» 

походит на абхазское существительное кашыра – «всемирная 

светлость, изобилие, достаток». Аншар, выходит, состоит из двух 

абхазских (абазских) слов: ан – «небо» + ашара – «рассвет». Если 

Ашшур – бог солнца (ассир.), то абх. ашара – рассвет, ашра – 

кипение, ашы – кипяток, горячий. Сюда может относиться и дру-

гое имя аккадского бога солнца Шамаш, звучащее так же по-

абхазски: ша – «свет», «горячий» + маш / (а)мш – день. Вряд ли 

является случайностью также наличие одного корня «т» в абхаз-

ском имени Атыю (atәωº) – чудовища, осуществляющего затме-

ние солнца, и в имени «шумерского бога солнца Уту» (Афанасье-  
ва, 1983: 88). 
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Известно еще, что и после ухода шумеров с исторической 

арены «древнешумерские божества были сохранены в значитель-

ной мере под своими именами» или в несколько видоизмененной 

форме в религиозной номенклатуре их «наследников». «Аккадцы, 

занимавшие северную часть нижней Месопотамии, были соседя-

ми шумеров и находились под их сильным влиянием. Во 2-й по-

ловине III тыс. до н.э . аккадцы утверждаются и на юге Двуречья. 

История Двуречья во II тыс. до н.э. – это уже история семитских 

народов. Однако слияние шумерского и аккадского народов про-

исходило постепенно, вытеснение шумерского языка не означало 

полного уничтожения шумерской культуры и замены ее новой, 

семитской» (Афанасьева, 1982: 650–651; Афанасьева, 1983: 83). 

То есть «шумерский язык был вытеснен семитскими аккадцами, 

но физического вытеснения одного народа другим не произошло» 

(Афанасьева, 1983: 87). Поэтому «ни одного раннего чисто се-

митского культа на территории Двуречья до сих пор не обнару-

жено. Все известные нам боги – шумерского происхождения, или 

 давних пор отождествлены с шумерскими богами. То есть си-

стема шумерского пантеона богов была перенята ими вместе с 

функциональной значимостью каждого из них. Если учесть то 

обстоятельство, что при исполнении и при переписке памятника 

язык мог подвергаться модернизации, то имена богов звучали 

уже в соответствии с закономерностью развития языка-сменщи-

ка» (Дьяконов, 1967: 37). Типичный пример – греческая традиция 

перенесения древнего литературного памятника на свой лад (VI 

век до н. э.), перечисляющая имена богов из аккадского спис-ка: 

Тауте, Апсон и сын их Мумис (Тиамат, Апсу, Мумму), а так-же 

Лахе и Лахос, Киссар и Ассорос (Лахму и Лахаму, Аншар и 

Кишар), их дети Анос, Иллинос, Анос – Ану, Энлиль, Эйя (Афа- 

насьева, 1982: 651).  
 отношении сходств интересующих нас культур важным по-

казателем могут служить и представления об отношениях между 

их богами и людьми. По шумерской традиции цель создания че-

ловека из глины Абзу – «трудиться на богов, кормить богов сво-

ими жертвами» (Афанасьева, 1982: 649). Следы аналогичного 
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предназначения человека обнаруживаются в молитвенных фор-

мулах абхазов. Обращаясь с мольбой к богам, главным образом к 

Анцва и Шашвы, жрец подчеркнуто напоминает каждому : уара 

ҳаумаҵуцəоуп – «мы твои слуги», иҳалшо ала умаҵ аауеит – «по 

силе своей возможности служим тебе». Причем любое моление 

богу сопряжено с жертвоприношением, как это принято было де-

лать у шумеров и сменивших их аккадцев.  
Это с одной стороны, с другой – и в отношении «социальной» 

организации семьи богов абхазский и шумерский пантеоны очень 

близки. Во главе мира у абхазов стоит триада Анцва, Анан и Ацах, 

каждый из которых имеет свое собственное окружение, у шуме-

ров – Ану, Энлиль и Эйя (Энки).  
 сказанному можно добавить еще немало фразеологического 

материала, подтверждающего непосредственное участие древ-

нейших предков абхазского народа в создании цивилизации 

Ближнего Востока. Вот некоторые из них: «его грудь разодрали»  
(игəы цəырҟьеит, игəы ҧыржəеит); «кровь излили» (ашьа 

илырхит, ишьа кадыршит); «в сердце вошло желание» 

(агəаҳəара иоуит, агəаҳəара игəы иҭалеит); «в нутро земное 

уходит» (анышə дхəыҵалоит, анышə еиҩыжааны дагəылалеит); 

«когда в подземный мир я войду» (сара нырцəы саннеилакь); «на 

холмах погребальных заплачь обо мне» (в смысле, присев у моего 

могильного холмика – снышəынҭра агəы бнықəтəаны сҵəыуа); 

«лицо расцарапай» (бӡамҩақəа цəҧы – обычай царапать лицо у 

абхазов существует и сегодня); «как один человек все на его сто- 

рону стали» – аӡəк еиҧш иара иганахь игылеит, идгылеит) и т.д.  
 т.п. (cм. Афанасьева, 1983: 83–100).  

Встречаются еще соответствия также ономастического поряд-ка: Эреду 
(г.) – араду (большое ореховое дерево); куш (город) – аҟəыш (акуш / aգˊә ̣š) – 
«мудрый»; Ишхара – имя архаического божества ряда народов региона, 
эмблема которого скорпион – ашхы (ашхы / ašәxә) и др. (cм. Афанасьева, 
1982: 647–653).  

Все это говорит об одном: в прошлом, в определенном перио-

де времени, население абхазо-адыго-хаттской лингвистической 

группы занимало территорию от северных и южных склонов за- 
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падной части Кавказского хребта, через Колхиду и Малую Азию, 

до Месопотамии, возможно даже южнее (cм. Дьяконов, 1968: 13; 

Инал-ипа, 1976:132; Иванов, 1985: 26; Папаскир, 2009: № 1)
32

. 

Оно повлияло на быт и культуру этносов не только Ближнего 

Востока, но и сопредельных с ним районов, у которых доминиро-

вали совершенно другие языки. И это значит еще, что, повто-

рюсь, шумерский язык, считающийся до сих пор языком «неиз-

вестного происхождения», по всей видимости, представляет 

собой праязык абхазо-адыго-хаттов. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

———————  
 Статья А.Л. Папаскир написана на базе соответствующих трудов Ушакова П., 
Глейе А., Дьяконова И., Бетрозова Р., Инал-ипа Ш., Ардзинба В. и др. языкове-
дов, историков и этнографов.
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 а з д е л II 
 

Обрядовая практика 
 
 

 

Абхазская традиционная религия, основанная на супремоте-

изме – высшей стадии политеизма, всецело пронизана многочис-

ленными молениями, количество которых в разы больше количе-

ства даваемых в настоящей монографии культовых действ. 

Теперь они забыты временем, но кое-где старшее поколение аб-

хазов помнит их бытование в прошлом. Культ больших и малых 

богов, календарные праздники, разнообразные жизненные колли-

зии как общественного, так и личного характера, требовавшие 

вхождения в сакральный мир общения с высшими силами, своей 

неотъемлемой частью имели разветвленную систему 

ритуализиро-ванной обрядности. Являясь продуктом длительной 

исторической эволюции, культово-ритуальная обрядность, с 

одной стороны, во-брала, а с другой – воплотила коренные 

основы традиционного мировоззрения и традиционной 

соционормативной культуры аб-хазского народа.  
Классификация культовой практики абхазов представляет из-

вестную сложность. Между тем от классификационного критерия 

зависят структура и последовательность изложения исследова-

тельского материала. Как было указано во введении, в настоящей 

работе этот материал будет излагаться в соответствии с традици-

онным представлением абхазов о хронологическом пространстве 

годового цикла времени. 

 

Глава I. Хəажəкыра (Хважкыра / xºazºkəra) – 

земледельческий культ плодородия 
 

Этнографические корни исследования. Хəажə кыра (хваж-

кыра xºazºkәra) – один из хорошо сохранившихся до наших дней 

абхазских политеистических культов. В его обрядовой практике 

отражаются следы глубокой сакраментальности, поэтому он от- 
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личается таинственностью своего функционального предназна-

чения. В сообщениях современных информантов о том, как его 

справляли в старину, масса несовпадений. Нет ясности и в этно-

графической литературе, в которой, правда, имеются лишь сведе-

ния фрагментарного характера. Это, прежде всего, работа Н.С. 

Джанашиа, называющего Хважкыра «самым обрядом моле-ния 

богу Айтар» (Джанашиа, 1960: 26) . Однако в его описаниях 

переплетаются как минимум элементы двух культов – скотовод-

ческого и земледельческого.  
Вслед за Н.С. Джанашиа праздник Хважкыра относит к ското-

водческому культу и Ш.Д. Инал-ипа: «Во время моления Айтару 

готовили специальные лепешки в виде месяца, солнца, собаки, 

лошади, ступни…» (Инал-ипа, 1965: 521). И в «Абхазо-русском 

словаре» В.А. Касландзия «хәажәкыра» интерпретируется как мо-

ление божеству Айтар. Более того, в нем Айтар именуется «боже-

ством диких зверей» (Касландзия, 2005: 362). Между тем в этно-

графии он представляется семидольным богом домашнего скота 

(Званба, 1955: 66; Инал-ипа, 1965: 519–521; Акаба, 2012: 360–361).  
Согласно джанашиевскому описанию празднества, во время 

совершения Хважкыра молельщик, обращаясь к верховному бо-

жеству, просит его, чтобы «милости и щедроты посылались им 

его семье». Затем он молится божествам обоих небесных светил и 

домашнего скота (Джанашиа, 1960: 26). Несмотря на имеющиеся 

 ней противоречия, заключающиеся, повторюсь, в свертывании 

клубком различных культов, работа эта может быть своеобраз-

ным ориентиром для исследователя.  
 основе предлагаемой работы лежит полевой этнографиче-

ский материал, собранный мною за последние годы методом 

личного наблюдения и опроса людей, ревностно справляющих ре-

лигиозные празднества. Не последнее место в исследовании про-

блемы занимает также и то обстоятельство, что я как родившийся и 

выросший в абхазской деревне не понаслышке знаю быт родного 

народа. Тем не менее, не исключена возможность, что в том или 

ином регионе страны могут иметь место несколько иные вариации 

отправления культа, благодаря которым вполне уместны и вопро-сы 

к настоящему исследованию со стороны абхазского читателя. 
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Празднество и его обрядовая практика. Хважкыра отмеча-

ется во время появления новой мартовской луны, в понедельник 

вечером, в домашней обстановке, когда семья соберется у очага. 

Естественно, культ этот, как и любое другое религиозное дей-

ство, не обходится без жертвоприношения. Но, в отличие от по-

давляющего большинства других традиционных празднеств, 

требующих «показ земле крови» (адгьыл ашьарбара), с матери-

альной точки зрения оно совершенно не накладно не только для 

среднестатистической семьи, но и для более скромной, независи-

мо от ее состава и социальной организации.  
Все жертвенные атрибуты должны быть готовы к полудню, 

«пока солнце не перекинулось » (амра хышəҭаанӡа – абж.), (амра 

хҳəаанӡа – бзып.), «пока злые духи пребывают в своих темницах» 

(аҩсҭаацəа рыҭра иҭыҵаанӡа). Но к непосредствен-ному 

приготовлению ритуальной пищи приступают перед самим 

молением, так как в жилом доме нечистые силы уже не опасны: 

боятся огня. Обязательными атрибутами праздничного стола 

должны быть, прежде всего, ахəажəа (ахважа / axºazºa) – ритуаль-

ные вареные изделия из пшенной муки мелкого помола, смешан-ной 

с небольшим количеством соевой муки. Другим обязательным 

атрибутом обряда служит фундуковый прутик (арасаҵəы).  
Просеивание муки и приготовление теста считаются обязан-

ностью старшей женщины в доме, то есть «чистой»
33

 . Если в се-

мье нет такой женщины, то хозяйка вправе позвать на помощь 

кого-нибудь извне. В крайнем случае, за дело возьмется сама она, 

если даже совсем молодая, попросив «прощения» у Всевышнего 

Анцвы: «Анцəа, саҭоумҵан»
34

.  
Ахважа готовятся двух видов. Основная группа имеет кони-

ческую, грушеобразную форму , потому и называют их еще аҳам-

пал (ахампал / ahampal), что в переводе с абхазского значит 

«груша-мячик» (круглая ). «Традиционное количество грушевид-

ных лепешек зависит от числа членов семьи: по три на каждого». 
 
——————— 
 «Чистая женщина» – женщина, перешедшая менструальный возраст.

  

 Инф. Куталиа Жора, 71 год, с. Арасадзыхь, 10.11.2013; Чагуаапха Эва, 69 л.,
 

г. Сухум, 22.07. 2013. 
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Правда, редко, но встречаются и семьи, в которых принято ва-

рить только по одному ахампал на каждого ее члена. Но в любом 

случае в один из ахампалов вкладыватся вышеуказанная «с одной 

стороны отточенная, с другой – красиво обрубленная фундуковая 

палочка – ахəажҵəы (ахуажцвы / axºazºҫºә). 

Другой вид ахважа – это лепешки акəакəар (акуакуар / 

akºakºar). Они несколько большего размера, «одна из которых ле-

пится наподобие новой луны (амзаҿа), вторая – солнца (амра), 

третья – деревянной ступы (алаҳəара) вместе со своеобразными 

деревянными молотами (акалакə ыт)»
35

. Важно отметить, если 

ахампал варятся для всех членов семьи, то акуакуар – для жен-

ской половины, причем для невесток. Количество акваквар соот-

ветствует числу невесток в семье, при этом каждой невестке 

предназначается по три лепешки.  
Все без исключения ахважа – ахампал и акәакәар – должны 

быть без каких-либо начинок. Они варятся в одном большом 

котле. По традиции готовка происходит на открытом очаге в 

аҧацха (апацха; четырехугольная жилая постройка с 

конусообразной крышей, крытой камышом или дранью, 

сплетенными из рододенд-рона стенами и земляным полом). 

Таково требование обряда. Но те, у которых нет подобной 

постройки, используют камин или печь, не обращая уже 

внимания даже на способ его отопления: «нет выбора».  
Как только ахважи будут готовы, старшая хозяйка аккуратно 

вынимает их из котла, кладет в большую деревянную миску (аса-

ара) и ставит на стол, специально установленный на самом вид-

ном месте двора жилого дома, который покрыт новой белой ска-

тертью, в крайнем случае чистой, не загрязненной. На столе 

присутствует также фасоль (акуд), вареная, размельченная, за-

правленная различными специями и аджикой – фасоль необхо-

дима как ацыфа – «то, с чем их едят». В качестве напитка на  
——————— 
 Инф.: этнолог Барцыцпха Марина, родившаяся и выросшая в с. Мгудзырхуа,

 

 01.2015; фольклорист Габниапха Цира, родившаяся и выросшая в с. Джирхуа,   
8. 01.2015; Цихичпха Саида, 58 л., г. Гагра, родившаяся и выросшая в с. 

Калдахуара, 9.01.2015. В работе широко использована также газетная статья 

Бориса Кутелиа, любезно предоставленная им мне (Қәҭалиа, № 9). 
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праздничный стол ставится неограниченное количество медовухи 

(ацхаӡҩа), но лишь для утоления жажды, не более того.  
Что касается «похлебки из свежей крапивы» (см. Джанашиа, 

1960: 26), которую раньше готовили повсеместно, то она уже не 

готовится. Надо полагать, что данная похлебка готовилась так же, 

как блюдо, несущее на себе дополнительную магическую нагруз-

ку, способную обеспечить семью дарами земли, дарами природы.  
 на практике молодые побеги крапивы используются не только 

как пища растительного происхождения, но и как народное сред-

ство лечения больного аллергией. 

 настоящее время многие проводят моление и в жилом по-

мещении, упрощая тем самым его процедуру, особенно в ненаст-

ный день. 

Возглавляет моление глава семьи – дед, отец, если обоих уже 

нет в живых, то бабушка или мать. Предварительно помыв руки и 

лицо (иҿи инапи ӡəӡəаны), надев на себя свежую, накрахмален-

ную, светлую рубашку, молельщик встает с обнаженной головой, 

обратив взор на луну. За ним выстраиваются члены семьи муж-

ского пола. Выбрав три ахампала вместе с посвященной новой 

луне лепешкой (акуакуар), молельщик кладет их отдельно в та-

релку, которую ставит перед собой, и торжественным и громким 

голосом произносит молитву:  
– Амза – уара, ҳаҵх зырлашо, уахынла, џьара мҩакы ҳақəзар, 

ҳахьцо-ҳахьаауа ҳзырбо, ҳзырманшəало, ухьышьыргəыҵа 

сакəыхшоуп! Улыҧха-угəыҧха ҳагумырхан, уаҳхылаҧш, нхара-

нҵырала, нхамҩала ҳаиҵых, аҿира ҳаҭ, амла ҳаумыркын, ахьҭа 

ҳаумыркын, аамҭа бзиа ҳзыҟаҵа, аҽаҩра ду ҳаҭ, иааҳрыхуа 

ҧшӡала иаҳфартə ҳҟаҵа; ахаҵажəла иреиуоу зегьы уаҳхылаҧш, 

умч ҷыда ҳалаҵа, улаҧш ҳхыз, ухы ҳхумбаан! – «Ты, Амза (бог 

луны) – освещающий ночи, показывающий нам дорогу, не даю-

щий нам заблудиться, покровительствуй нам (мужчинам); дай 

нам частицу своей силы и мощи, не обделяй нас своим добром; 

способствуй расширению и размножению нашего хозяйства, 

нашей семьи за счет нового пополнения; дай нам, труженикам, 

благоприятные климатические условия, даруй нам тепло твоих 
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очей и сердца; не умори нас голодом; дай нам богатый урожай и 

сделай так, чтобы мы смогли употребить его воздравье».  
– Амин, Анцəа иуциҳəааит! – «Да велит бог вместе с тобой, 

аминь», – произносят все, кто рядом. Анцəа иуциҳəааит! – вторят  
 остальные члены семьи и стар и млад. Повернувшись к домо-

чадцам, располагающимся позади, молельщик угощает каждого 

из мужчин кусочками «тройки» ахампал и, конечно же, «лунной» 

лепешки акуакуар.  
Затем молельщик берет солнцеобразную акуакуар, а также три 

ахампала, кладет в ту же тарелку, но уже свободную от предыду-

щих лепешек. Таким же способом и с такими же почестями он об-

ращается к солнцу (амра), но уже лицом к его восходу. На сей раз 

ближе к нему продвигается женская половина семьи:  
– Амра, сызкəышоу, суҳəоит, улыҧха ҳахумбаан, аҩны иҩноу 

аҳəсахəыҷқəа уылаҧш рыгумырхан, ируа-ирҳəо рыҧгала, урхы- 

лаҧш! – «Амра, да обойти мне вокруг тебя! Прошу тебя, не обде-ляй 

нас своим теплом, покровительствуй женщинам дома моего»!  
– Амин, анцəа иуциҳəааит! – «Да велит бог вместе с тобой, 

аминь».  
Жрец разрезает жертву на кусочки и раздает их женщинам. 

Моление завершается «ступой» с «деревянными молотами»,  
которые молельщик кладет в ту же тарелку вместе с новой «трой-

кой» грушевидных лепешек. Он приглашает к себе невесток, ко-

торые становятся справа от него, на один шаг отставая от него, а 

за ними – и остальная часть слабой половины семьи, смиренно и 

молча слушающая его речь:  
– Кыр зымчу Анаҧа-нага! Сбыҳəоит, абра, сышьҭахь игылоу 

сҭацацəа-хəыҷқəа, былыҧха рыҭ, бгəыҧха рыҭ, аҿиара бзиа 

рыҭ, иркуа-ирышьҭуа марымажахо, ируа-ирҳəо рҧылартə 

еиҧш, ргəыхəтəы иахьыгӡа, бырхылаҧш, рхəыҷқəеи дареи 

еихьыгӡа, инеибагӡартə амч-алшара рыҭ! Урҭ рышьҭахь игылоу 

аӡӷабцəа агəыбзера наӡа раҭəашьа, ираҭəашьа аманшəалара,  
анасыҧ, анҵыраду! – «могучая Анапа-нага (покровительница 

злаков), прошу тебя, ниспошли смиренно стоящим позади меня 

моим невесткам тепло твоих очей и сердца! Покровительствуй 

им, способствуй размножению каждой их них, дай им большой 
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урожай, пожелай им исполнения их добрых желаний, дай здоро-

вья им и их детям так, чтобы они вырастили их сильными, энер-

гичными, счастливыми. А девочкам, стоящим за ними, даруй 

здоровье, счастливую долгую жизнь».  
– Амин, Анцəа иуциҳəааит! – «Да велит бог вместе с тобой, 

аминь». 

Затем –угощение жрецов соответствующими жертвенными 

лепешками.  
Такая дифференцированная система моления соблюдается в 

основном в трехпоколенных семьях, в которых живут ревностные 

носители традиции отцов. За редким исключением в двухпоко-

ленных молодых семьях ограничиваются молением верховному 

богу Анцва в один прием. А в неполной семье, в которой нет отца 

или деда, молиться может и хозяйка дома независимо от ее воз-

растного ценза. 

Приведенные здесь формулы моления построены, в основном, 

на основе реконструирования молитв, подслушанных в ходе по-

левых этнографических исследований проблемы от ряда молель-

щиков.  
В настоящее время мало кто соблюдает логическую последо-

вательность изложения этих молитв. Скорее всего, они носят им-

провизационный характер, поскольку закостенелые формы моле-

ния забыты. Нередко во время отправления культа молельщик 

вносит новые слова, порою не очень соответствующие культово-

му действию. Все зависит от степени осведомленности молель-

щика. 

После окончания всей серии обрядовых действий семья са-

дится за стол, где каждый ее член вправе съесть столько, сколько 

пожелает его душа. 

По традиции члены семьи за стол должны садиться, есте-

ственно, придерживаясь института нормативной культуры наро-

да, так называемого «старшинство-младшинство» (аиҳабреиҵы-

бра): по правую сторону глава семьи, его старший сын и т.д. 

Женская половина семьи: хозяйка дома, невестки, дочери, а так-

же дети занимают левую сторону стола также по принципу воз-

растной градации и как бы подальше от молельщика. К еде при- 
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ступают в том же порядке: сначала старший, затем – младший. 

Но, скорее, это уже из области ностальгии по традиционной се-

мейной организации (подробнее: Инал-ипа, 1984: 93–103; Бигуаа, 

2010: 38–62).  
Во время трапезы у кого-либо обнаружится ахуажцвы. Тот, на 

долю которого выпадет он (ахəажəҵəы зықəшəаз), считается 

счастливым человеком года (ауаҩымш). Его поздравляют с «выиг-

рышем»: взрослого рукопожатием, ребенка – поцелуем в голову.  
«Если счастливец – мужчина, пусть даже ребенок – все равно, 

через определенное время в его честь в семье устраивается спе-

циальный стол: режут петуха, козленка в зависимости от ее мате-

риального благосостояния. А вот здесь наличие черного вина не 

мешает, с ним можно говорить традиционные тосты, в первую 

очередь, конечно, за «виновника» торжества. Но такой чести 

женщина-счастливица не удостаивается, потому что она «чужая», 

«рано или поздно выскочит замуж»
36

.  
Молодежь проводит время весело, нередко с песнями и тан-

цами. Но срок этого торжества имеет региональный характер: 
«абжуйцы устраивают его через недельку-две, до конца марта 

месяца»
37

, «бзыпцы – на следующий год, в день Хважкыра, но не 

за обрядовым столом, а после, как бы в дополнение»
38

. Есть и та-

кие семьи, которые отмечают его не в день празднества, а в ка-

нун, в воскресенье
39

.  
 ряде случаев ахуажцвы имели и другое применение: их бро-

сают в аҟəыџьал (акуджал), в котором содержится фасоль, и вин-

ный кувшин
40

 для того, чтобы определить другого счастливчика. 

Но «фасолевый счастливец» не может сравниться с настоящим. 
 
——————— 
 Инф.: Думаа Аполлон, 71 год, с. Тхина, 6.07.2014.

  

 Инф.: Цвижпха Феня, 75 л., с. Члоу. 20.12.2013.
  

 Инф.: Бигуаа Виктор, 75 л., с. Лыхны, 22.12.2013; этнолог Барцыцпха Марина,
 

8.01.2015.  
39

 Инф.: фольклорист Габниапха Цира, 8.01.2015; Цихичпха Саида, 58 л., г. 

Гагра, род. и выросла в с. Калдахуара, 9.01.2015.  
 Об этом сообщил мне абхазский философ Тарба Иван Дорофеевич, родив-
шийся и выросший в с. Блабырхуа, жители которого, по его словам, на стол 
ставят и вино. 30.01.2015.
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 заключение описания ритуальной практики Хважкыра сле-

дует подчеркнуть еще и то, что в том объеме, в каком оно дается 

 настоящей работе, проводится не везде. Скорее, оно имеет со-

циальную окраску. Определенную роль играет также и структура 

семьи. Наиболее полный вариант может иметь место в отдален-

ных от городского общежития селениях, к тому же в семьях, в 

которых проживают представители старшего поколения, а в нук-

леарных, тем более в семьях интеллигенции, праздник справляют 

как дань традиции – в упрощенной форме, без подчеркнутого мо-

ления. В частности, в подавляющем большинстве случаев коли-

чество ритуальных лепешек ныне не ограничивается – варят 

столько, сколько хотят, а фигурные, некогда считавшиеся обяза-

тельными, «упускают» из виду.  
Символы. По традиционному представлению абхазов лепеш-

ки, походящие на те или иные природные явления или предметы 

хозяйственного быта, являются не только символами, они нахо-

дятся под той или иной магической нагрузкой и обладают чудо-

действенными свойствами. 

1. «Амза». Почему Хважкыра отмечают именно в новолуние? 

Смена лунных фаз легла в основу представления древнего че-  
ловека о смерти и воскресении луны (Подробнее: Штернберг,  
1936: 504). В свою очередь это представление послужило почвой 

для формирования посевного календаря во всех земледельческих 

традициях, в том числе и абхазской. 

По мнению абхазов, появление нового месяца есть не что иное, 

как возрождение луны. То есть луна как антропоморфное существо 

раз в месяц «погибает», а через некоторое время вновь оживает, 

«родится». Об этом свидетельствуют названия лунных фаз, которые 

с максимальной точностью соответствуют реальной картине вещей: 

амзаимҭа – «пора рождения луны»; амзаҿамҭа»/ мзаҿа – «пора 

молодости луны»; амзаазҳамҭа – «пора созревания луны»; 

амзаҭəымҭа – «время полной луны»; амзеҭасымҭа –  
«пора перехода луны»; амзажəымҭа / амзакьагəа – «пора старе-

ния луны» / «куцая луна», «ущербная луна»; амзаҭахамҭа 

(абж.); жəамбара-ҿамбара (бзып.) – «пора гибели луны» (когда 

не видно ни старой, ни новой луны). 
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Для абхазского земледельца каждая фаза имеет конкретное 

производственное значение. Новолуние – время посева семян, 

полнолуние – время посадки растений и т.д. Отсюда и почитание 

новой луны : «новолуние – плодородие»; «если луна растет, то 

все жизненные силы природы устремляются вверх». 

По видению абхазов, луна имеет восемь фаз. Основными из 

них являются амзаҿа, амзаҭəымҭа, амзажəымҭа, ам-

заҭахамҭа, на которые падают четыре семидневки (неделя).  
Как известно, в мифологиях ряда народов мира луна выступа-

ет в женской ипостаси: в греческой – Селена, в римской – Диана 

(Ботвинник, Коган, Рабинович, Селецкий, 1985: 55–56, 129). Как 

было сказано уже в первом разделе данной монографии, в абхаз-

ской традиционной культуре, наоборот, Луна имеет мужское ли-

цо, мужской образ, и является либо братом, либо супругом Солн-

ца. В большей части мифология предписывает ему последнюю 

функцию . Неслучайно за свадебным столом тамада, поднимая 

бокал за здравие молодоженов, произносит следующие слова 

благопожелания: Иахьа зыҧсҭазаара еилазҵаз ахəыҷқəа, амреи 

амзеи реҧш, шə еигымхааит / ш əеидажəлааит! – «Дети, соеди-

нившие сегодня свои судьбы, да не разлучиться вам никогда, со-

стариться вам вместе, подобно солнцу и луне».
41 

 
 принципе, независимо от того, в какой ипостаси пребывает 

божество луны, во всех традициях одной из главных его функций 

является покровительство плодородию в природе и человеческом 

обществе, дарование всему живому организму на земле благо-

приятных условий существования. 

 данном случае в абхазском празднестве Хважкыра луно-

образная лепешка предназначена мужской половине семьи для 

придачи ей силы, так необходимой не только для ведения «внеш-

них», «мужских» дел (адəахьтəи аус, ахаҵаус), но главным обра-

зом для продолжения рода, жизни семьи (см. Бигуаа, 2010: 44).  
———————  
 Абхазы не представляют исключение. Такова картина лунного мира и у древ-
них народов Востока: у шумеров – Нанна; аккадцев – Зуэн / Суэн; хаттов и хет-

  

тов – Каску; индусов – Чандра (Э/в enc-dic.kom>word/cH / Chfyngra…); монго- 
лов – Шониин-нудэн (Соднопилова, 2009: 23 – 24); японцев – Цукиеми (Пинус, 
1982: 623). 
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 «Амра». «В первобытной философии всего мира солнце и 

луна одарены жизнью, и по природе своей они принадлежат как 

бы к существам человеческим. Обыкновенно противополагаемые 

друг к другу как мужчина и женщина, они, однако, различаются 

относительно пола», – писал Эдуард Тайлор (Тайлор, 1939: 208).  
Развивая мысль классика мировой этнологии, известный кав-

казовед Л.А. Чибиров сообщает следующее: «Из небесных светил 

наиболее развитый культ сложился вокруг солнца. Солнце – ис-

точник света и тепла, олицетворение всего чистого, красивого, 

прекрасного – занимало совершенно особое место в жизни лю-

дей. Для многих народов солнце было одним из главных богов» 

(Чибиров, 2008: 66). К таким народам относятся и абхазы, для 

которых солнце представляет собой высшую божественную пер-

сонификацию – амра анцəахəы. Солнце – светило верховного Бо-

га Анцва. Именно поэтому одним из многочисленных эпитетов 

Анцәа является «тот, кто освещает» – изырлашо. Термин этот 

близок к общечеловеческому представлению о солнце: «всеви-

дящее око божества». Связь между солнцем и божеством являет-

ся архетипом. Абхазы поклонялись солнцу так же, как египтяне – 

Ра, персы – Митре, вавилоняне – Шамашу и т.д. Известно еще, 

что верховный иудейский священнослужитель носил на груди 

золотой диск – символ божественного солнца.  
На Кавказе поклонение солнцу был типичным политеистиче-

ским культом у всех горцев: адыгов, нахов, дагестанцев и др. 

И в настоящее время культ солнца присутствует в любой сфе-

ре традиционно-бытовой культуры абхазов: хозяйственной, мате-

риальной, в устном народном творчестве, искусстве. Виноград-

ник разбивается на южном склоне участка земли (аера); дом 

строится фасадом на юг (аҩны алакҭа амра ашəахəақəа ыҵаҧсо);  
мать великих Нартов, Сатаней-гуаша, светит словно солнце (амра 

еиҧш длашон); в круговом танце «аибаркыра» его участники дви-

гаются справа налево – навстречу солнцу; в резьбе на балясинах 

перил балкона гостиного дома изображаются кружки. Наиболее 

типичный и частый пример, в котором так ярко отражается культ 

солнца – круговое движение правой рукой справа налево, совер-

шаемое пожилой женщиной при встрече с молодым родственни- 
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ком или родственницей, как бы вокруг его / ее головы: Акыр 

ухьшазар, сара исыхьааит! – «Да беру все твои беды на себя».  
Поэтому наличие фигурки солнца в обрядовой практике 

Хважкыра вполне естественно, поскольку абхазы молились глав-

ному светилу как антропоморфному божеству (Джанашиа, 1960: 

31). И здесь, в Хважкыра, солнцеобразная ритуальная лепешка – 

акəакəар, название которой происходит от термина «акəыр» – 

колесо (бзып.), призвана обеспечить обильный урожай – одно из 

основных элементов жизнеобеспечивающей системы семьи как 

социальной ячейки. Это с одной стороны , а с другой – при помо-

щи данной ритуальной фигурки милость солнца направляется на 

женщин, монополией которых являются «внутренние» / «жен-

ские» дела в хозяйственной жизни семьи (аҩнтəи аус, аҧҳəысус). 

Женщина в доме – это непрерывный огонь в очаге, это мирный и 

теплый семейный уют, рост численного состава семьи (об этом: 

Бигуаа, 2010: 44). 

 «Алаҳəара, акалакəыт». В этнографии хорошо известно, что 

до появления кукурузы на абхазской земле (XVIII в.) злако-выми 

культурами были пшеница, рожь, овес и две разновидности проса 

(panigo): ашы и ахəыӡ. Особое место занимало просо, из муки 

которого варили абысҭа (абыста) – крутую кашу – главное хлебное 

изделие в питании абхазов. Его посев занимал неболь-шую площадь 

земли, и возделывание не составляло большого труда, поэтому и 

считалось женским занятием, особенно очище-ние зерна в ступе от 

шелухи при помощи деревянного молота. Но корни этой «женской 

монополии» на добывание растительных продуктов уходят, скорее, в 

эпоху собирательства, являющегося, как известно, прообразом 

земледельческой традиции. Ритуальные фигурки из теста алаҳəара и 

акалакəыт являются символами уро-жайности с минимальными 

потерями. Магический смысл этих фи-гурок заключается еще и в 

другой значимости: алаҳəара как от-крытое углубление является 

знаком женского лона, а акалакəыт –  
 связи с мужской созидательной силой, источником ее плодови-

тости.  
 «Аҳампал». В этнографии принято считать, что дерево – 

воплощение жизненной силы. Такая универсальная оценка дерева 
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легла в основу его персонификации (см. Фрезер, 1992: 149–177).  
 в абхазской традиционной религии присутствует божество де-

рева – аҵла анцəахəы. Но следует отметить, что у грушевого де-

рева, плоды которого во время празднования Хважкыра изобра-

жаются ритуальными ахампалами, в традиционных культурах 

неоднозначный статус. У одних народов отношение к нему по-

ложительное, у других – отрицательное. Но в подавляющем сво-

ем большинстве оно наделено признаками чистоты и святости
42

. 

 абхазской бытовой жизни к груше – аҳаҵла, особенно дикой 

(абнаҳа / аҳаш), сохранилось отношение как к священному дере-

ву. «Одной из форм проявления культа этого дерева следует счи-

тать практиковавшиеся знахарские обряды, в которых упомина-

ется оно (Акаба, 2012: 48–51). Из древесины груш делали 

предметы кухонной утвари, главным образом ложку – амҳаҵə, 

название которой напрямую указывает на данное обстоятельство. 

Точнее, ложки делали из аҳааҵə – омелы грушевого дерева, отли-

чающейся наибольшей плотностью и красочностью. А в пищевой 

культуре народа груша по праву считается одним из наиболее 

почетных и сытных плодов. В неурожайные времена вареная 

груша заменяла главное хлебное изделие. Видимо, не случайно, 

что термин аҳа присутствует в глаголе ахаҳара – «идти на поль-

зу», «впрок»; аҳабыр-чбыр – закуска в собирательном значении. 

Далее: «груша издавна не только служила желанной пищей абха-

зов, но и помогала им бороться с рядом болезней. Главное ее 

свойство – антибиотики. Она ценилась еще и как лекарство при 

сосудисто-сердечном заболевании»
43

. 
 
———————  
 Груша – хранительница засеянного поля (э/в. «В поисках волшебного дерева»). У 

некоторых народов западной Европы груша как вертикальное и высокое дерево 

претендует на статус эквивалента «мирового дерева» – дуба, изображающего ось 

всех трех сегментов мироздания: подземелья, земли, неба (Раденкович, 1996. Цит. по 

Попович, 2013: 128). Это значит, что грушевое дерево находится в ассоцииро-ванных 

отношениях со «священным браком» – браком, заключенным между не-бом 

(мужчиной) и землей (женщиной). В восточных странах, особенно в Китае, груша 

как дерево, дающее плоды в порядке ста пятидесяти лет, считается симво-лом 

долголетия (Бидерман, 2004. Цит. по Попович, 2013: 128–133). В культурах южных 

славян слово «груша» выступает как синоним «хлебец».
  

 Из лечебной практики моей бабушки, Гуарзалиапха Мамы.
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На празднике Хважкыра ритуальные ахəажəа призваны обес-

печить рост семьи. Их символизм произошел от конусообразной 

формы плода. В этой простой форме мы имеем две противопо-

ложности, соединение которых порождает созидательную силу. Ее 

верхняя, острая часть напоминает мужское начало, нижняя часть, то 

есть цилиндр, – женское лоно44. Искусство изготовления подобных 

изделий из теста во время отправления культа плодо-родия 

древними народами мира в виде порождающей силы опи-сывается 

также и в специальной литературе (Пропп, 1999: 243).  
 «общность» этих изделий для всех членов семьи, может 

быть, уходит в еще более глубокую древность – эпоху собира-

тельства, не знавшего половозрастной градации.  
5. «Ахəажəҵəы / Ахуажьцвы». Как известно, в традицион-

ных культурах многих древних народов мира принято считать, 

что дерево имеет свой энергетический потенциал. Абхазы не со-

ставляют исключения. У них статус священного дерева имеют в 

первую очередь дуб, граб и орешник. В частности, орешнику / 

фундуку абхазы приписывают многочисленные магические свой-

ства как источнику удачи, здоровья и счастья, как защитнику че-

ловека от злой воли, злого умысла. Талисман из орешки-

двойчатки (ҩ-гəык змоу) защищает от всех видов порчи, сглаза, 

колдовства. Часто болеющего ребенка, особенно при коклюше, 

семь раз протаскивают под корнем орехового дерева. 

Орешник считается действенным оберегом от змей. «Человек, 

отправляющийся за лекарством от змеиного укуса к народному 

лекарю, с собой берет орешниковую ветку или палочку и, молча 

заходя в дом к нему, не уронив ни словца, показывает ему свою 

“визитку”. В ответ и лекарь, также молча, выдает визитеру нуж-

ную микстуру, без слов понимая причину его появления» (Акаба, 

1984: 31). Трудно найти такого оракула, который так не поддает-

ся влиянию внешних факторов, как орешник. Он, как и граб, бла-

гословенное дерево, в него не бьет гром. При грозе люди, оказы-

вающиеся в поле, прячутся под его ветвями, если он стоит  
———————  
 По мнению Р.А. Хашба, конусообразная форма ахампал символизирует фал-
лос. Вероятно, ученый имеет в виду не всю форму лепешки, а ее верхнюю, 
острую часть. См. Хашба, 2012: 311–320.
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поблизости. «От удара молнии человека оберегает даже неболь-

шой прут орешника, если он очертит им круг вокруг себя»
45

. 

Орешник не допускает несправедливого вердикта суда. Поэтому 

трудно переоценить его роль и в правовой сфере жизни. Так, 

непременным атрибутом друида, разрешающего какой-нибудь 

спор в своем кругу, является ореховый жезл как символ беспри-

страстия. И абхазский старейшина во время заседания рода 

(ажəлантə реизара) держит простую, легкую палку из орешника 

не столько в качестве опоры, сколько в качестве знака властных 

полномочий посланника семьи или патронимии. То есть орешник 

олицетворяет как власть, так и авторитет старшего по возрасту, 

его высокий статус в семье и обществе. В Западной Абхазии со-

хранилась традиция, согласно которой в день отправления моле-

ния верховному божеству жрец держит орешниковый посох – 

символ мудрости и власти
46

. И как результат всего этого «во всех 

обрядах жертвоприношения, при которых убивается животное, 

сердце и печень нанизываются обязательно на фундуковую па-

лочку, после чего произносятся молитвенные слова, адресован-

ные божеству» (Акаба, 1984: 28). И по сей день ритуальное тесто 

месят фундуковой палочкой, а ритуальный пирог режут при по-

мощи специально изготовленного для этого фундукового ножа
47

.  
 абхазов принято считать, что фундуковая веточка способ-

ствует вообще обновлению и возрождению природы. Поэтому у 

них сохранилась традиция «собирать ранней весною веточки 

фундукового дерева и плюща и разбрасывать их в доме, во дворе, 

коровнике, курятнике и т.д.» (Малия, 1970: 98).  
———————  
 Об этом я услышал от 90-летнего жителя с. Джгярда Шармат Теб во время его 
беседы со своим племянником, Шармат Дзыкь, и каким-то еще одним не из-
вестным мне соседом в 1962 или 1963, когду я был у него в гостях как дальний 
родственник, будучи студентом Сухумского пединститута.

  

 ПМА. Инф-т. Григолиа Люсик (жрец), 78 л., с. Калдахуара. Информация за-
писана во время моления верховному божеству, которое справлялось семьей его 
односельчанина Цихичба Ромы и на котором довелось присутствовать и мне. 
Заметим еще, что обычно посох делают из древесины карагача.

  

 ПМА настоящей работы, собранного методом личного наблюдения вместе с 
языковедом Хециа Анатолием в селениях Бармышь и Калдахуара в 2013. В свое 
время описание аналогичного ритуала сделал еще Е.М. Шиллинг (Шиллинг, 
1931: 67).
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Поэтому и на празднике Хважкыра ахуажьцвы является цен-

тральным предметом обрядового действа отнюдь не ради забавы.  
Ахəажəҵəы (ахуажьцвы) – имитация мужского творческого 

начала, фаллоса, символизирующего производительную силу 

природы. В религиях многих древних народов фаллический культ 

имел место в самых разных местах земного шара. И везде и всю-

ду он ассоциировался с божеством плодородия, со сверхъесте-

ственной силой мужского начала
48

.  
Что касается попытки объяснения термина «х əажəкыра» как 

«рододендрона держание» от того, что болванчик – «ахəажəҵəы» 

изготавливали из прутика рододендрона, то его следует считать 

ошибочным
49

. Рододендрон не мог быть сакральным деревом, 

несмотря на его долговечность, благодаря которой из него плели 

стены жилых построек.  
Заметим, что на территории Абхазии растет две разновидно-

сти рододендрона: кавказский и понтийский. Кавказский родо-

дендрон, известный абхазам как абжьынҵ, на зиму сбрасывает 

свои листья, цветы у него желтые, у понтийского – сиреневые, а 

растение само называется ахəажə. В отличие от абжьынҵ,  
———————  
 К примеру, в египетской мифологии в честь бога плодородия Мин, представ-

лявшегося одновременно и как покровитель мужской потенции, произносились 

продолжительные молитвы и приносились ему большие дары с надеждой на то, что 

он проявит к народу милость, пошлет ему богатый урожай, вместе с тем и 

способствует воспроизводству населения страны. Правда, праздник плодородия 

египтяне отмечали не в начале весны, а перед началом сбора урожая. Фараон соб-

ственноручно срезал сноп и клал его перед статуей божества, так как он считался не 

только частицей бога Ра, но и наследником Мина. Таков был характер культа 

плодородия также в Древней Греции и Древнем Риме (Паскаль, 2000: 36–50).
  

 современном религиозном мире наиболее известным примером почитания 

культа плодородия, непосредственным атрибутом которого является мужское 

творческое начало, может послужить японская традиция. Несмотря на 
официаль-ный запрет на изображение гениталии, 15 марта или в первое 

воскресенье апреля в храме Тагата, расположенном в селении Комаки, народ 
страны восходящего солнца проводит синтоистский праздник плодородия 

Хонэн-мацури. Кульмина-цией праздника является парад, участники которого 

идут с его деревянным «атри-бутом» гигантского размера, открыто и 
всенародно (Destinations.ru/nfws/?id=3774; anydaylife.com/calengar/1835).  
 К сожалению, термин «хважкыра» трактуется Л.Х. Акаба как «рододендро-на 
держание» и в известной коллективной монографии «Абхазы» (2007 и 2012: 52–
54.)
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ахəажə – вечнозеленое деревце 50 . «Рододендроны содержат мно-го 

дубильных веществ и вместе с тем являются ядовитыми расте-

ниями» (Э/ в. Энциклопедия ядовитых растений). Отнюдь не слу-

чайно, что абхазы, прежде чем стелить горячий очаг листьями 

ахәажә, на котором пекут ритуальные пироги, долго кипятят их в 

воде. И вовсе не случайно также, что буквальный перевод «ахəажə» 

звучит как «растение темное» (чередование звуков жə  
 шə): кора его темно-бурая, и его широкие, овально-

продолговатые, кожистые листья, благодаря чему они имеют 

применение в быту, не просто зеленые, а темно-зеленые. Да, без-

условно, в старину встречались и такие семьи, в быту которых 

принято было делать ахəажəҵəы из ахəажə, но это в тех пред-

горных и горных селениях, где в те времена фундук встречался 

редко. 

 Количество ритуальных лепешек. В традиционном со-  
знании сверхъестественной силой обладают также ритуальные 

числа, имеющие четкую дифференциацию. 

Известно, что в каждой культуре порядковые числа, особенно 

первая десятка, носят на себе сакральную нагрузку и объясняют-

ся в соответствии с национальным духом носителей традиции.  
Вспомним еще, что в эзотерике «один» понимается как сим-

вол целого, как единая точка начал мира. Единица представляет 

собой символ человеческой воли, она лежит в основе вселенной и 

насыщена силой для творения, естественно, поэтому и почитаема 

как благо. «Два» – с одной стороны, символ противопоставления, 

с другой – символ соответствия. «Три» – небесное число, симво-

лизирующее душу. Это число удачи. Словом, каждое число обла-

дает определенной магией. Более того, числа эти делятся по 

половому признаку: нечетные – мужские, четные – женские  
(http:www.ru/pades/pades/page/show/1344htm).  

В абхазской культуре «один», «три» и особенно «семь» часто 

встречаются во фразеологии, пословицах и поговорках: 

аҧҳəысеиба лыҷкəызаҵы– «единственный сын у матери-вдовы», 
 
——————— 
 Из беседы с директором Института экологии АН Абхазии Романом Дбар

 

(19.07.2012). 
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ауҩызаҵə – алабазаҵə – «одинокий человек – одинокая палка»; 

ахҩеишьцəа – «три брата»; абжьҩеишцəа – «семь братьев» (об 

этом в первом разделе монографии).  
Следовательно, количественная сторона ритуальных лепешек 

на празднике Хважкыра, а именно «один» и «три», предназна-

ченные каждому домочадцу, выступает как очередное деликатное 

представление значимости физиологического строения мужского 

достоинства в комплексе – универсального символа плодородия. 
 

Выводы. Резюмируя основное содержание настоящего ис-

следования, можно отметить следующие моменты как бы в до-

полнение к приведенному выше полевому этнографическому ма-

териалу и описанному на его основе обряду. 

Днем Хважкыра считается понедельник. И это не случайно. 

По гороскопической традиции понедельник – день луны
51

. Инте-

ресно также его абхазское название – «ашəахьа», которое пере-

водится как «дверь-день» (Бигуаа, 2012: 199). В данном случае 

это «первый день весны».  
Если при совершении данного культа в формуле моления 

имеет место некий симбиоз имен различных божеств, то это сле-

дует объяснить, прежде всего, самим характером хозяйственной 

системы абхазов в прошлом. Известно, что главными занятиями 

абхазов были земледелие и скотоводство. Степень развитости 

этих хозяйственных направлений зависела от вертикальной зо-

нальности физико -географического пространства страны. В при-

брежной полосе, где земледелие занимало первенствующее 

положение, скотоводство играло вспомогательную роль, и наобо-

рот, в горных селениях, в которых доминировало скотоводство, 

земледельческая традиция была в подчинении ему. Независимо 

от господства производственного направления умилостивление 

богов обоих пантеонов было обязательным для всех – и земле-

дельцев, и скотоводов, хотя подчеркнутое отношение к «своим» 

божествам чувствовалось и у тех, и у других. А наблюдающееся в 

нем ослабление позиции земледельческих богов – корректив, вне-  
———————  
 Вторник – день Марса, среда – день Меркурия, четверг – день Юпитера, пят-
ница – день Венеры, суббота – день Сатурна, воскресенье – день Солнца.
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сенный в обряд историческим временем под воздействием тех 

или иных социально-экономических и иных факторов.  
Пресловутая «крестьянская реформа» (1870 г.), так или иначе 

нарушившая производственный ритм абхазов, стала началом 

процесса «уступчивости » земледельческих культов, отодвинув-

шего их на второй план. В еще большей мере на процесс повлия-

ло «коллективное хозяйствование», введенное советской систе-

мой общежития.  
Тем не менее, до сих пор неотъемлемой частью ритуальной 

практики Хважкыра остается моление богине злаковых культур 

Анапа-Нага, о котором буквально тремя фразами сообщает Н.С. 

Джанашиа (Джанашиа, 1960: 26), хотя он видит ее в пан-теоне 

скотоводческих богов и путает также ее половую принад-

лежность. Согласно сообщению ученого, еще в те времена 

молельщик, беря в руки «алаҳ əара», просил Анапа-нагу: «Нис-

пошли нам теплоту твоих глаз и твоего сердца. Дай нам такую 

кукурузу, чтобы при сборе пришлось нам гнуть ее крючками и 

подрубать цалдою (топором с клювообразным носом (В.Б.)!» 

(Джанашиа, 1960: 26).  
Анапа-нага – дочь богини земледелия Джаджа, покровитель-

ница и дарительница злаковых продуктов. Анапа-нага как жен-

щина красивого облика с длинными волосами цвета либо спелого 

проса, либо спелой пшеницы, благостна к людям. Она сильно по-

читалась земледельцами, потому они не забывают ее и покланя-

ются ей до сих пор. А жертвенные лепешки, напоминающие сту-

пу и сопровождающие ее предметы, – атрибуты богини злаковых 

культур – свидетельствуют о функциональном направлении дан-

ного культа, отражающего рудименты плодородия.  
Не последним аргументом мнения о том, что обряд был сугу-

бо земледельческим обрядом, служит также и материал, из кото-

рого готовят жертвенную пищу . Жертвенная пища здесь всецело 

растительного происхождения. Здесь нет даже молочных изде-

лий, не говоря уже о мясных.  
Согласно вышеуказанному сообщению, в Хважкыра входило 

еще и моление другим богам земледельческого пантеона, кото-

рым молились индивидуально: Сау-нау – богине мукомолья, 
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Кəыкə ына – богине льна и конопли, Ерыш – богине тканья, пря-

дения и шитья, Нар – богине виноградарства и плодовых деревь-

ев. Вместе с тем логичнее думать о том, что в еще более отдален-

ную старину празднества в честь этих божеств могли справляться  
 другие дни, после Хважкыра.  

 пользу такого мнения говорят и данные полевого исследова-

ния: «В старину праздник Хважкыра посвящался только божеству 

луны в паре с богиней злаковых культур, а обряды в честь других 

богинь совершались несколько позже»52. Отметим: все животно-

водческие культы, которые группируются под общим названием 

«Аиҭарныҳəқəа», справляются зимой, до конца февраля.  
Нет ничего удивительного, что февраль месяц называется име-

нем одного из главных скотоводческих праздников: Жəабран 

(Жвабран). Специальное исследование акад. Кетеван Ломтатидзе – 

подтверждение тому. Лингвист приводит еще несколько вариантов 

названия февраля – абж. чылда-хəыҷы, ӷазымзаҧ-хəыҷы, бз.  
мзыҩры, ашх. мзаҳəан. Но в народе более распространено данное 

наименование февраля (Гулиа, 1986: 269; Ломтатидзе, 1975: 41). 

Как явствует этнографическое поле, после празднования нового 

года Жвабран является последним культом зимнего обрядового 

цикла, включающего в себя исключительно скотоводческие куль-

ты. А Хважкыра устраивают на третий день после него как празд-

ник освобождения от холодной зимы и начала теплой весны. 

Начало весны всегда ассоциируется с пробуждением природы, с 

полем, а поле – с земледельческой традицией.  
Об адресате Хважкыра говорит, прежде всего, одна из основ 

традиционной религии – магия, которая притаивается в фигурках 

ритуальных лепешек. Этой, стало быть, имитированной магией 

устроители обряда способствовали урожайности полей.  
 не меньшей мере о предназначении обряда говорит также 

этимология самого термина «хəажəкыра», которая состоит из 

трех слов: ахəыӡ (разновидность проса), ажəра – «варить», 
 
———————  
 Инф. Кутелиа Жора, 71 г., с. Арасадзыхь, 10.11.2013; Тарпха Етери, 74 год, г. 
Сухум, 15.07.14; Цихичпха Саида, 58 л., г. Гагра, род. и выросла в с. Калдаху-

  

ара, 9.01.2015. 
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акра – «держать». Его смысловая нагрузка – «приносить богине в 

жертву лепешку из просяной муки».  
Таким образом, приведенный выше полевой этнографический 

материал свидетельствует о том, что Хважкыра – это культ, 

сформировавшийся в период большого разделения труда на поч-

ве более древних религиозных представлений далеких предков 

абхазских этнических групп, проживавших в долинах речных ар-

терий и прибрежной полосе. И со временем он распространился 

по всему этническому быту, при каждом удобном случае приоб-

ретая региональную окраску. А то, что сегодня в формулах моле-

ния отдельных жрецов отражаются элементы обрядности не-

сколько иного порядка, то их нужно понимать как позднее 

наслоение, или же как реминисценция бинарной системы уклада 

жизни абхазов в далеком прошлом, не более того. Это значит, что 

традиционная особенность абхазского земледелия заключалась в 

умелом сочетании основной деятельности крестьян с необходи-

мым стержнем скотоводства. Иначе и быть не могло . Не говоря 

уже о продуктах животноводческого происхождения, земледель-

цам нужны были животные как тягловая сила. 
 

Логическое осмысление ритуальной практики культа приво-дит 

еще к одному очень важному выводу: Амза как бог луны вы-полняет 

не одну функцию, а две: он покровительствует и созида-нию 

природы. Исстари абхазы рассматривают луну как источник 

плодородия всего сущего. Свет луны считается обязательным для 

обильного урожая, увеличения и роста животного мира, а также 

человеческой плодовитости. Неспроста, конечно, что и сегодня 

абхазские старожилы, вооруженные эмпирическими знаниями и 

умудренные жизненным опытом, наблюдая за новой луной, с по-

разительной точностью определяют погодные условия ровно на 

месяц вперед. Точнее: Амза – двухфункциональное божество, од-

новременно покровительствующее и луне, и плодородию, точно так 

же, как это было в религиях других древних народов Ближнего 

Востока, о которых шла речь несколькими строками выше.  
Таким образом, в празднестве Хəажəкыра прослеживается 

дуалистическое представление о производительной силе мира: 

Амза как муж и Амра как жена сообща и дружно создают благо- 
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приятные условия обитателям земли53. Если выразиться несколько 

образно, то Хважкыра – это входные ворота в земледельческое 

хозяйство абхазов, сопряженное с большим циклом «профессио-

нальных» праздников, функциональное назначение которых – 

плодородие в самом широком смысле этого понятия. 

 
 

Глава II. Амшаҧы (Амшапы / amšhapə) –  

абхазская Пасха 
 

 современной религиозной жизни абхазов пасха – Амшаҧы 

(Амшапы) празднуется в день светлого дня воскресения Спасите-

ля и воспринимается как христианский праздник. Это закономер-

но: христианство как официальная религия находится в привиле-

гированном положении со времен господства здесь византийской 

политической системы. Об этом речь шла во введении настоящей 

монографии. Между тем абхазы празднуют его повсеместно, 

неза-висимо от личной конфессиональной принадлежности 

индивида: христианин или мусульманин. Для любого абхаза 

Амшапы – тра-диционный праздник. Специфика праздника в том, 

что на до-машнем уровне Амшапы не совсем христианская пасха, 

так как, по сути, ее обрядовая практика уходит в мир 

традиционной рели-гии народа.  
Подготовка к празднеству. В условиях сельской действи-

тельности абхазы независимо от их социальной принадлежности 

Амшаҧы отмечают обычно как наиболее важный, радостный и 

веселый календарный праздник. Даже во времена советов, когда 

празднование религиозных праздников не только не поощрялось, 

но и считалось опасным занятием, крестьяне встречали его по 

силе своей возможности: гласно, невзирая ни на что. Представи-  
———————  
 Вот почему молельщик, во время отправления культа скотоводческого хозяй-
ства, обращаясь к богу луны и богине солнца,говорит: «Амза – Аиҭарду 
инцәахәду!», или «Амра – Аиҭарду инцәахәду!», что в переводе значит «Амза – 
Айтара (его) великая доля (часть) верховного бога», «Амра – Айтара (его) вели-
кая доля (часть) верховного бога». К сожалению, Н.С. Джанашиа суть данных 
формул моления толкует наоборот, как «Амза, великая доля великого бога 
Айтар», «Амра, великая доля великого бога Айтар» (Джанашиа, 1960: 29, 31).
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тели сельской интеллигенции тоже отмечали праздник, но в не-

сколько завуалированной форме, как бы «подальше от цивилизо-

ванного глаза, чтобы не оказаться объектом осуждения». Тем не 

менее отношение народа к Амшапы как к самому народному 

празднику осталось неизменным. Наибольшим выражением бы-

лого отношения к Амшапы служит бытующий и сегодня обычай 

делать детям к дню его празднования различного рода подарки. 

Естественно, ценность их зависит от материального благосостоя-

ния и социального положения родителей.  
Еще относительно недавно к Амшапы готовились тщатель-

нейшим образом. По мере приближения празднества бабушки 

начинали изготавливать своим домочадцам одежду: ткали, вязали, 

шили такие ее элементы, которые поддавались окрашиванию в 

красный или оранжевый цвет. Достигшие совершеннолетия моло-

дые люди могли получить и более ценные подарки: сын – личного 

коня и оружие, дочь – ткацкий станок или швейную машину. Од-

новременно трудоспособные члены семьи очищали территорию 

усадьбы от старых растений, женщины стирали постельное белье, 

разбирались в доме и во дворе, как бы очищая их от старого нега-

тива и впуская в них новый дух, дух здоровья и счастья.  
Подготовительный период праздника представлял собой 

большой цикл сменяющих друг друга обрядовых действ, способ-

ствовавших подъему жизненного настроя людей. Начинался он за 

две недели до праздника и заканчивался в следующее за ним вос-

кресенье54. В течение всего этого времени запрещалось занимать- 
 
———————  
 В работе Н.С. Джанашиа (1965: 23–47) содержится весьма ценный этнографи-
ческий материал, собранный им в конце XIX – первой половине XX столетия. 
По мере необходимости материал этот используется мною широко, хотя в нем 
есть ряд неточных, неверных толкований. Дело в том, что ученый собирал мате-
риал главным образом в пределах одного села – Адзюбжа, где он сам проживал. 
К началу указанного периода времени в данном селе проживало уже немало 
иммигрантов из Мегрелии, которые естественным образом подверглись языко-
вой ассимиляции аборигенным населением – абхазами. Вместе с тем в быту 
последних они сумели распространить немало элементов своей народной куль-
туры, в частности религиозных обрядов, как результат всего этого, и связанных 
с ними терминов. Так, теоним Анан заменен Адгьыл-дедопал, день собирания 
пасхальных цветов, амшмара, – абаиа и т.д. В ряд абхазских религиозных обря-
дов включены таргьалаз (от груз. мтавар ангелози), цачхур и др., которые слабо
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ся полевыми работами. Люди вели праздный образ жизни 

(аныҳəамшқəа / ахəмаррамшқəа), под которым понималась орга-

низация молодежью различного рода спортивных состязаний, 

среди которых наибольшей популярностью пользовалась джиги-

товка (аҽырхəмарра), сопровождавшаяся музыкально-хореогра-

фическими представлениями. 

Между тем предпраздничному циклу предшествовал «разре-

шительный» обряд Аӡыргахҽашьа (аӡыргахәаша), совершавший-

ся в ночь на его (цикла) первое воскресенье. Когда вся семья уже 

спала, хозяйка тихо и осторожно, стараясь не разбудить, обвязы-

вала правую ногу каждого домочадца шерстяной ниткой, шепо-

том адресуя ему слова благопожелания и долгих лет жизни. Сра-

зу же после этого женщина выбегала из дома с медным котлом на 

руке, по которому начинала бить и объявлять свою победу гром-

ко так, чтобы соседи ее услышали, произнося трудно переводи-

мое слово «шəысҟаҭəеит!»
55

. Вслед за ней двор заполняли домо-

чадцы, также громко повторяя данное «колючее» слово, 

адресованное соседям. В свою очередь, и соседи врывались в этот 

двор и набрасывались на хозяйку, как бы воюя с ней. Представ-

ление это, известное в этнографии под названием қəабӷьарӷьар 

(от «ақəаб» – котел и звукоподражание «ӷьар-ӷьар» – погремуш-

ка, колотушка), заканчивалось угощениями и увеселительными 

мероприятиями, порою продолжавшимися до утра.  
Мнение, существующее в специальной литературе о том, что 

обряд обвязывания ног в старину совершался в пятницу, т.к. он 

называется «аӡыргахəаша» (Джанашиа, 1960: 33–34), думаю, не 

совсем верно. По всей видимости, обряд назывался не «аӡыр-

гахəаша», а аӡыгахəашьа – термин, этимологизирующийся как 
 
 
известны или вовсе не известны абхазам более отдаленных горных селений, не 

говоря уже о бзыбских абхазах. Далее: по толкованию ученого, могучий рели-

гиозный институт абхазов, Аныха (святыня) – это «икона». С таким же успехом 
Елырныха он связывает с иконой святого Георгия, отождествляя тем самым ее с 

Илорской церковью, где ранее стояла традиционная святыня. Эти и другие по-

ложения работы Н.С. Джанашиа несколько далеки от научного объяснения.  
 «По суеверному представлению абхазов глагол аҟаҭəъара означает повре-
ждение кому-нибудь, опередив его в чем-либо» (Касландзиа, 2005: 58), то есть 
«я вас одолел, осилил».
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«нить-нога» (аӡыга-рахəыц + ашьа / ашьахəар). Естественно, по-

этому он совершается не в пятницу, а в преддверии первой неде-

ли пасхального цикла, в ночь с субботы на воскресенье. Дело в 

том, что обряд обвязывания ноги, на первый взгляд кажущийся 

шуточным занятием, носит на себе определенную магическую 

нагрузку , обеспечивающую свободу двигательной системы чело-

века. По представлению старшего поколения абхазов, в зимнее 

время она ограничивается из-за преследования ее со стороны 

«нечистого духа» – аҧсымцқьа. Во избежание несчастного слу-

чая никому не разрешалось играть во дворе, во всяком случае с 

элементами соревнования, требующего много сил и энергии. На 

вопрос «почему?» взрослые отвечали запретительным словом: 

ҵасым – «табу». Вот причина оставления обвязки на ноге до са-

мого Амшапы, во время которого снимали ее и бросали в огонь 

под котлом, в котором варилось мясо жертвенного животного. 

Говорят, что после этого никто не чувствовал стеснения в своих 

физических действиях.  
По логике вещей данный запрет основывается на эмпириче-

ском знании народа: «весной человеческий организм склонен к 

расслаблению».  
 воскресенье (первое воскресенье праздничного цикла) утром, 

после высыхания росы, молодые люди собирались на удобной 

для проведения игр поляне и состязались по вышеука-занным 

видам спорта. Одновременно в первой половине дня мо-лодые 

женщины и подростки, не принимавшие участия в обще-

ственных играх, совершали поход за пасхальными цветами 

амарашəҭ / амарч, от названия которых данное воскресенье 

(амҽыша) именовалось и термином амарамш
56

 – «день едкого 

лютика». Они собирали их для украшения входных дверей и бал-

конов жилого дома. Второе воскресенье тоже посвящалось вто-

ричному походу за очередными цветами, больше известными как 

амшаҧышəҭ (амшапышвт / amšapәšºt), но это уже в луга, кото-

рые к тому времени покрываются сплошной «желтизной». Пер- 
 
———————  
 ПМА. Со слов народного писателя Абхазии Алексея Гогуа (1932 г.р.), родивше-
гося и выросшего в с. Аджампазра, ныне проживающего в Сухуме (2012 г.).
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вые весенние цветы служили символом не только эстетического 

восприятия прекрасного, но и размножения и улучшения благо-

состояния семьи. О непосредственном обеспечении семьи сча-

стьем и самодостаточностью говорит как раз обряд рассыпания 

листьев лютика по полу жилого помещения во второе воскресе-

нье праздничного цикла. С этой же целью «в основном помеще-

нии жилого дома, главным образом вокруг очага прокатывали 

сырое яйцо , на которое заранее углем наносили две продольные 

линии так, чтобы местом их перекрещивания был его кончик. 

При этом с ним обращались очень осторожно, ибо даже случай-

ное битье считалось дурным предвестием. Поэтому оно тщатель-

но оберегалось и хранилось до покраски его вместе с пасхальны-

ми яйцами. Тот член семьи, кому попалось данное яйцо, считался 

счастливым. Исполнителем обрядового рассыпания цветов и про-

катывания яйца служил один из младших детей мужского пола 

под контролем матери или, чаще, бабушки»
57

. 
 

Во предпасхальную неделю (вторую) выпадали важные обря-

дово-ритуальные действия. И сегодня наибольшей устойчивостью 

отличается справляющийся в четверг пасхальной недели обряд, 

именующийся абхазами «Чычхадыл» (чычхадыл / čәčxadәl), хри-

стианами – «великим», или «чистым четвергом». В день Чычхадыл 

запрет на полевые работы снимался. Именно в этот день хозяйка 

дома заходит в «женский огород» (аҧҳəыс луҭра), необходимость 

засева которого диктует и сама абхазская природа. Первый засев 

(ажəлакаршəра, ажəлакаҧсара) производится исключительно в 

Чычхадыл, так как и поныне он считается божественным днем: «с 

этого момента семена, которые бросаешь в землю, встанут» (убри 

нахыс инкауршəыз ҟалоит, ус анцəа ишеит). Одновременно с об-

рядом засева огорода, в день Чычхадыл, утром молодые девушки, 

свободные от домашних дел, под руководством старой, умудрен- 
 
———————  
 ПМА. Со слов ученого-биолога Читанаа Савелия (52 года), родившегося и вы-
росшего в с. Баслаху, ныне проживающего в г. Сухум; Чагуаапха Эвы (68 лет), 
родившейся и выросшей в с. Кутол, ныне проживающей в г. Сухум; Тарпха 
Гуль-нары (63 года), родившейся и выросшей в с. Мыку, ныне проживающей в 
г. Сухум; Гурамиа Адамыра (76 лет), родившегося и выросшего в с. Аджампазра

 

(2012). 
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ной жизненным опытом женщины отправлялись в проселочные 

поля в поисках лекарственных растений (аџьымшьшəыга – arum 

albispatum, аетйьыл или абгарлымҳа – aristolochia pontika), приме-

нявшихся против дифтерии, скарлатины и других болезней. В 

про-цессе выкапывания лечебных трав запрещалось оглядываться 

назад и разговаривать. Им разрешалось беседовать с 

«владычицей места» – аҭыҧ иахылаҧшуа без слов. Выкопав 

нужное травяное растение, взамен оставляли немного поваренной 

соли – в те време-на самой дефицитной приправы к пище: «ахəшə 

ахьыҵырхуагьы џьыкарыцқəак ҭарыҧсоит». Подобным образом 

поступают и се-годня традиционные абхазки горных селений, где 

чаще встречают-ся данные лечебные травы. 

 это же время в доме под началом главы женской половины 

семьи «готовится чычхадыловский стол» (чычхадылеиишъа 

дырхиоит), на который кладется весьма ограниченная пища: 

амгьал – пирог из смеси пшеничной и кукурузной муки, начи-

ненный ломтиками ореховой пасты; аҟəыдыршьышьы – сварен-

ная на воде, тщательно размешанная фасоль, заправленная аджи-

кой, луком, чесноком и различными пряными растениями; 

аҟəыдрҧаҧа / аҟəыдеиларшəшəа – варенная на воде цельная фа-

соль крупного сорта, отделенная от жидкости, перемешанная с 

однородной массой из аджики, ореховой пасты, мелко разрезан-

ного лука, зелени и гранатового сока; ахəылырҵə – остро-соленый 

кольраби; ахəылчаҧа – разрезанные на мелкие куски кольраби, 

заправленные тем же растертым орехом и пропитанные маслом 

того же ореха (арашы); ахапара или аҟаб – две разновидности 

тыквы; ацхаӡҩа – сотовая вода (подробнее об этом: Инал-ипа, 

1965: 340–348; Копешавидзе, 1989; Тарджман-ипа, 2007; Тардж-

ман-ипа, 2012; Бигвава (Бигуаа), 1983: 27–31: Бигуаа, 2012: 227– 

232). В ряде мест посреди стола зажигается восковая свеча, кото-

рая как бы освещает, освежает и наполняет дом весьма приятным 

ароматом
58

. 
 
———————  
 В прошлом во время отправления чачхадыловского культа восковая свеча не 
имела места. Если сегодня кое-где она служит неотъемлемой частью данного 
религиозного стола, то нужно принимать ее как нововведение.
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Мало кто помнит сегодня о том, что в прошлом, до оконча-

тельного распространения в Абхазии советского образа жизни, 

все это приносилось вне дома, на поле или на территории жен-

ского огорода богине земледелия Джаджа. Мать семейства, встав 

лицом к восходу солнца, с обнаженной головой молилась ей уми-

лосердиться над всеми членами ее семьи и дать им хороший уро-

жай. При этом она обещала богине и в будущем году исполнить 

все, что от нее требуется, еще лучше. И только после жертвопри-

ношения хозяйкой дома производится вышеназванный посев ого-

рода, главным образом, семенами тыквы и пряных растений, ко-

торые, как уже было сказано, не подлежат откладыванию
59

. 
 

 субботу вечером, в канун Амшапы, именуемый амшаҧ-хəыҷы 

– «малый амшаҧы», члены семьи наполняли сосуды во-дой, 

молочными продуктами, вином, медом, различными злака-ми; а 

перед сном все они должны были помыться, поменять бе-лье, 

приготовить на завтра чистую одежду. Как в старину, так и в 

наше время, пожелав семье «пасхального рассвета» – амшаҧша-

ра, мать семейства в спокойной обстановке варит и красит луко-

вой шелухой энное количество яиц, обычно сто штук (возможно 

оттого, что «сто» сакральное число). В день праздника ими ода-

риваются не только собственно домочадцы, но и все, кто зайдет в 

дом: соседи, друзья, родственники. Сегодня хозяйка может при-

готовить также тесто для выпечки всякого рода печеного и под-

ливу к мясным блюдам из молодых плодов алычи, чтобы заранее 

разгрузить свои праздничные дела. Все это она делает, естествен-

но, не без помощи со стороны младших женщин дома, обычно 

невестки или дочери. 
 
———————  
59

 Нельзя считать удачным сообщение Н.С. Джанашиа о том, что в день 

Чычхадыл «ставится стол» – аишəа дыргылоит и на него кладется «постная 
пища» – ачгьахьа (Джанашиа, 1960: 35), поскольку данный термин понимается 
как пища, употребляющаяся во время воздержания от скоромной еды. Это во-
первых. Во-вторых , там, где «ставится стол» (аишəа дыргылоит), подается ис-
ключительно мясо, мучные приготовления, начиненные сыром, и всевозможные 
сладости с медовым привкусом. А стол, накрываемый в этот день, в Чычхадыл, 
предназначен богине земледелия Джаджа, требующей только того, что готовит-
ся из выращиваемых на земле продуктов питания. 
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Во многих абхазских семьях, особенно в городах, под влияни-

ем православной церкви крашение яиц происходит в Красную 

пятницу.  
 условиях же города в канун Пасхи наиболее ревностные 

последователи христианства после окончания домашних дел от-

правляются в церковь для совершения обедни: зажигают свечи, 

просят божественное милосердие для себя и своих близких. 

Поздней ночью все они возвращаются домой, отдыхают, чтобы 

утром со свежей силой встретить Амшапы «по-своему» – 

аҧсыуа-ҵасла.  
Празднество. Непосредственное празднование Амшапы или 

Амшаҧду («большой Амшапы») приходится на третье по счету 

воскресенье, как только забрезжит свет.  
Как правило, первым встает старший мужчина – глава семьи. 

Глава семьи – это связующее звено между богом и соплеменни-

ками, к тому же у мужчины легкая нога. Прежде всего он, глава 

семьи, производит омовение рук и лица, разжигает в очаге огонь. 

Затем выходит во двор и, встав с обнаженной головой к восходу 

солнца, благодарит великого бога за то, что он дал ему и его се-

мье возможность встретить этот светлый день, Амшапы, в цело-

сти и сохранности, и просит его предоставить такую же возмож-  
ность и в будущем году: «Анцəа ду, сызкəыхшоу, ухьышьыргəыҵа 

сакəыхшоуп! Иҭабуп, ҳəа, уасҳəоит, ҭаацəала – хəыҷла-дула, 

ҳаибга-ҳаизҩыда, ҧшӡала абри амш, Амшаҧымш ду, ҳаҧылартə 

еиҧш, алшара ахьҳауҭаз азы. Суҳəоит, ҽаангьы абас ҳаҧылартə 

аҭагылазаашьа бзиа ҳаҭарц! 

После этого с чувством гордости и приподнятым настроением 

от общения с богом берет свое охотничье ружье и в ознамевание 

великого праздника производит три выстрела в воздух. Тем са-

мым мужчина дает еще знать всему миру, что он готов встретить 

Амшапы достойно. Пробудившаяся от выстрелов, встает и жена 

главы дома – мать семейства, хранительница семейного очага. 

 свою очередь произведя ритуальное омовение, она произносит 

такие же слова благодарности богу и приносит с родника или ко-

лодца свежей воды. А в тех населенных пунктах, где функциони-

рует водопровод, разумеется, подобной заботы нет. Встретив- 
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шись у очага, муж и жена поздравляют друг друга объятиями с 

наступлением праздничного дня, делая это тихо и тайно от детей 

(внешнее появление своих чувств друг к другу в присутствии 

младших считается неприличным): Ҽааныбзиала (чаанбзиала / 

čaanbzyala) – «по хорошему и в будущем году». 

Закончив обязательную утреннюю процедуру, они приступают  
 своим первоочередным делам. Хозяин дома обходит двор (все ли в 

порядке), выгоняет со скотника жертвенное животное, которым 

служит козленок – амшаҧыӡыс (амшапыдзыс / amšapәӡәs), привя-

зывает его во дворе дома, на видном месте (метод убеждения бо-

жества). Хозяйка приступает к приготовлению крутой подсолен-ной 

каши из кукурузной муки с кисломолочным сыром – аилаџь 

(аиладж). Она готовит именно аиладж в качестве утренней еды для 

всей семьи по двум соображениям: 1) блюдо это считается 

деликатесом, праздничным; 2) традиционное убеждение, соглас-но 

которому встречать праздник с пустым желудком нельзя, ина-че 

целый год придется испытывать чувство голода. Бывает, что хозяйка 

дома из-за пасхального поста использует аиладж и в ка-честве 

обрядовой пищи, так как она еще не дала благословение 

отелившемуся молочному скоту, не отправила соответствующего 

моления божеству домашнего скота Айтар. 
 

Правда, в современном абхазском обществе мало кто соблю-

дает пост в строгом смысле этого слова. Но почти каждый абхаз 

независимо от его религиозной принадлежности хорошо осве-

домлен не только о пасхальном, но и обо всех четырех больших 

постах, во время которых никто не отправляет никакого традици-

онного моления (аныҳəара)
60

. 
 
———————  
 Что касается исторических корней самого поста, то, по-видимому, они уходят 
к тем временам, когда недостаток продуктов питания, что ощущался уже к 
весне, требовал самоограничения в еде, и со временем эти ограничения получи-
ли форму запретов, узаконенных обычаем. Свидетельство тому – отраслевая 
лексика абхазского языка, связанная с постом: а=баара, ачгара, ачгахьа, что 
означают «пост», «поститься», «постная пища» соответственно. Буквальный 
перевод первого термина звучит как «гниение уста», последующих два – «ото-
двигать хлеб от себя» и «постная доля». Оба последних термина являются про-
изводными от названия хлеба – «ача», древнейшего продукта питания абхазов.

 

 



 

 

Иллюстрации к разделу II 

ОБРЯДОВАЯ ПРАКТИКА 
 
 

 Хəажəкыра (хважкыра xºazºkəra) – 

земледельческий культ плодородия 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Обрядовые лепешки 

Культа плодородия, 

символизирующие солнце, 

луну, ступу, молотилку и 

грушеобразную 

«созидательную силу», 

одновременно и мужскую, 

и женскую  
(фото Валерия Бигуаа,  

Сухум, 2017) 



 Амшаҧы (амшапы / amšhapə) 

– «абхазская пасха» 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Обрядовый стол в семье Нугзара Пачлиа  
(фото Мадины Бигуаапха-Пачлиа. Сухум, 2018) 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Атрибутивные элементы празднества, предназначенные 

для гостей, которые в любое время дня неожиданно 

могут зайти в дом  
(фото Мадины Бигуаапха. Сухум, 2018) 



 Анцəаҳəа / хыхь иҟоу (анцвахуа / ancºahºa) 

– культ верховного Бога 
 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Обряд освящения Резо Кациа в жрецы, 

который совершает жрец Адамыр Гуарамиа  
(фото Валерия Бигуаа. Сухум, 2017)  



Совершение 

моления  
Верховному 

Богу  
жрецом  
Люсика 

Григолиа  
 доме этнолога 

Марины Барцыцпха, 

проживающем  
 с. Мгудзырхуа 

Гудаутского района  
(фото Марины  

Барцыцпха, 2013)  







 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Жрец Вова Лагуа,  
проживающий в с. Члоу Очамирского района  

(фото Валерия Бигуаа, 2012) 



Анцъщъа в доме 

Левы Григолиа, 

проживающего  
 с. Калдахуара, 

жрец Люсик 

Григолиа 
 







 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Совершение моления автором настоящей монографии 

Верховному Богу за внуков в условиях городского быта  
(фото Даура Инапшба. Сухум, 2015)  



Ацуныҳəара (ацуныхва / azunəhºa) – 
 

культ «времени», или бога грома и молнии Афы  



Совершение 

моления 

божеству грома 
 
 молнии Афы  
 пос. Аджам-

шигра с. Лыхны 

Гудаутского 

района  
(фото Валерия 

Бигуаа и Даура 

Инапшба, 2015)  



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Совершение моления божеству грома и молнии 
 

 пос. Чигурхуа с. Джирхуа Гудаутского района  
(фото Валерия Бигуаа, 2015)  







 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Совершение моления божеству грома и молнии в 

пригороде г. Ткуарчл 

(Фото Саиды Хаджимпха, 2012. Архив Центра 

нартоведения и полевой фольклористики при АГУ)  









V. Нанҳəа (нанхва / nanhºa) – 

культ Великой матери земли, 
 

или Успение Богородицы по-абхазски  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Моление Великой матери земли Анан  
 семье Венеры (Кукул) Джапуапха-Ламиа, 

проживающей в селе Тхитна Очемчирского района  
(фото Валерия Бигуаа, 2014)  



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Моление Анан в условиях городского 

быта в семье Гульнары Тарԥҳа-Бигуаа 

(Фото Мадины Бигуаапха Сухум, 2017)  



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Моление Анан в семье Гены и Макбули Кобахиа, 

проживающих в с. Лыхны Гудаутского района  
(фото Валерия Бигуаа, 2015)  



VI. Қьырса / Лымдныҳəа (кирса / kˊərsa / 

ləmdnhºa) – «Абхазское рождество» 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Обрядовые лепешки «агәныҳәа», предназначенные 

молению Верховному Богу за сердце 

 

VII. Ажьырныҳəа (ажирныхва / ajərnəhºa) – 

культ кузницы и кузнечного ремесла, или 

Новый год по-абхазски 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Новогоднее украшение дома плющевым растением и 

елкой в условиях городского семейного быта  
(фото Валерия Бигуаа. Сухум, 2018) 



 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Моление божеству Шьашәы рода Дзари, проживающего в 

с. Лыхны Гудаутского района в помещении кузницы  
(фото Инги Дзидзариа, 2018) 







VIII. Жəабран (жвабран / zºabran) как один 

из скотоводческих культов семидольного 

бога Аиҭар (айтар / aitar) 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

Моление божеству домашнего скота в доме Аполлона 

Думаа (он же и молельщик), проживающего в с. 

Тхина Очамчирского района  
(фото Валерия Бигуаа, 2017)  







 случае необходимости отправления моления божеству Айтар 

хозяйка дома кладет сваренное ею блюдо в большую миску и ста-вит 

его на стол, а к правой стене кухонного помещения прикрепля-ет и 

зажигает свечи по количеству поголовья отелившегося на данный 

момент скота, и зажигает их. Становясь лицом на восток, хозяйка 

«освобождает свой молочный скот» (ахьарахə рхы 

иақəиҭылтəуеит), помолившись за их благополучие: Сыжəқəа, 
 
сыхазынақəа, иахьарнахыс шəхы шəақəиҭуп, шəхəыжəи 

шəҟьыжəи рыда ҧхасҭа шəмоуааит! Аиҭар дышəхылаҧшааит! 

– «Коровы, мои хорошие, с этого момента вы свободны, чтобы 

вы не терпели никакого вреда, кроме старой шерсти и старого 

помета! Да покровительствует вам Айтар! «Освобождение 

молочного скота» дает ей право класть на поминальный стол, 

выносить из дома или дарить продукты, получаемые от них»
61

. 

А за это время глава семьи или его жена по очереди будят 

всех домочадцев, торжественно напоминая, что наступил празд-

ничный день. В свою очередь и пробудившиеся к этому времени 

молодые члены семьи после принятия обычной водной процеду-

ры поздравляют друг друга теплыми родственными объятиями. 

После завтрака начинается «битва» пасхальными яйцами по 

принципу «старший подставляет своего “боевика” – младший 

ударяет, а проигравший отдает свое разбитое пасхальное яйцо 

победителю, который, по сути дела, может съесть его сам, но 

обычно он своими же руками очищает от скорлупы и делится им 

со своим «соперником» с известным уже пасхальным благо-

пожеланием. 

По обычаю в обрядовом состязании пасхальными яйцами 

очередность соблюдается между родителями и детьми: сначала с 

 
 первичность и первостепенность пшеницы как злака в системе жизнеобеспече-ния 

древних абхазов подтверждается множеством лексических понятий: ачараӡ или 

ачарыц – зерно, ачаӷьа – хлебная пища, ачхəар – поджаристая корка, обра-зующаяся 

на стенке котла, в котором сварена уже абыста (мамалыга), ачаз – солома, ачалт – 

борона, ачарӷə – доска хлебная, ачыс – любая пища раститель-ного происхождения, 

ачара – насыщение, ачахра – откармливание, ачара – сва-дьба, ачеиџьыка – хлеб-

соль и т.д. и т.п. О термине «ача» см. Инал-ипа:1965: 236.   
 ПМА. Со слов Лшвриапха Виолетты (54 г.), учительницы Мыкуской средней 
школы, родившейся и выросшей в с. Кутол (2012).
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матерью, затем с отцом, а в трехпоколенной семье – с бабушкой 

и дедушкой соответственно.  
За праздничным столом считается обязательным условием 

наличие мяса, как говяжьего, так и куриного
62

. Но значительное 

сокращение поголовья мелкого рогатого скота, наблюдающееся 

за последнее время, вынуждает многих считаться с положением 

вещей. Они ограничиваются покупным мясом. Однако в подав-

ляющем большинстве случаев в каждом дворе стараются зако-

лоть какое-нибудь животное, чтобы отпраздновать Амшапы со 

свежим мясом на столе. Это требование не столько из соображе-

ний престижности или обычая гостеприимства, сколько из-за 

чувства долга перед богом. Не исключается и боязнь его гнева: 

«Бог не прощает скупости». Поэтому каждый абхаз старается 

«показать земле кровь» – адгьыл ашьа арбара
63

.  
 то время, «когда солнце поднимается в небеса с рост дере-  

ва» (амра ҵлакы ашəара ианҩеилакь), глава семьи пригонит ам-  
шаҧыӡыс (амшапыдзыс / amšapәӡәs) – «пасхального» (жертвен-

ного) козленка ближе к тенистому дереву, расположенному на 

территории двора жилого дома (обычно граб или лавровишня). 

Помыв мордочку и копытца козленка, хозяин становится вместе с 

ним лицом на восток, при этом козленок должен быть справа от 

молельщика, который придерживает его за едва вылупившиеся 

рожки. Затем хозяин поиносит слова молитвы: 

– Анцəаду, ухьышьыргəыҵа сакəыхшоуп! Уылҧха ҳаҭ, 

угəыҧха ҳаҭ! Улаҧш-хаа ҳагумырхан! Уара иубзораны, иахьа 

ҭаацəала ҳаибга-ҳаизҩыда аныҳəаду ҳаҧылоит. Иҭабуп, ҳəа 

уаҳҳəоит хəыҷгьы-дугьы. Ҽаангьы абас ҳаҧужьлар, сынтəа 

аҵкьысгьы еӷьны ҳауҧылоит. Сукəыхшоуп»! – «Великий бог, да 

обойти мне твою золотую пяту! Дай нам тепло своих очей и свое- 
 
———————  
 Однако в сегодняшней Абхазии приобрести пасхального козленка теперь не-
легко, т.к. процесс сокращения объема личного хозяйства крестьян, начавшийся 
еще в годы небезызвестной коллективизации, отрицательно сказался и на разве-
дении мелкого рогатого скота.

  

 Христианская формула приветствия «Христос воскрес!» и ответ на него «Во-
истину воскрес!» в Амшапы не имеют широкого распространения даже в пере-
воде на абхазский язык.
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го сердца! Не обделяй нас своим чутким взором! Благодаря тебе 

мы все в добром здравии встречаем великий праздник. За это мы 

все, и млад и стар , благодарны тебе . Если ты дашь нам возмож-

ность, то встретим тебя и в будущем году еще лучше»
64

.  
– Амин, анцəа иуциҳəааит! – «Да велит так Бог вместе с то-

бой, аминь».  
Сразу после завершения молитвы молельщик кладет жертву 

головой к восходу солнца, а мордочкой на юг (очередное убежде-

ние божества в исполнении его воли) и отрезает ее до затылочной 

шкурки. Один из младших членов семьи передает ему горящую 

головешку из домашнего очага, которой он как бы обжигает кро-

воточащее горлышко козленка. При этом нельзя называть огонь 

своим именем вслух (табу) и, что еще более интересно, о необхо-

димости его доставки никто никому не подсказывает: каждый 

знает, что прикладывание головешки к месту закалывания живот-

ного – необходимая процедура. По убеждению исполнителей, ри-

туал этот обезвреживает мясо, улучшает его вкусовые качества. 

Налицо следы культа огня. Один из молодых домочадцев при по-

мощи еще более молодых юношей или подростков, подвесив 

туш-ку вниз головой за одну из нижних ветвей дерева, свежует 

козлен-ка, разделывает по частям и варит его также во дворе.  
По готовности молельщик, вытащив мясо, кладет его в глубо-

кую деревянную миску, которую ставят на небольшой помост. 

Молельщик вновь обращается к богу и произносит ту же молит-

венную формулу с той лишь разницей, что на этот раз он начина-

ет свою речь с известной преамбулы: Ҳазшаз Анцəа ду, уаанӡа 

абзара усырбеит, уажəы – агəи агəаҵəеи! – «Великий бог, до 

этого я показал тебе жертву в живом виде, а сейчас покажу тебе 

сердце и печень».  
Как правило, у каждого хозяина в погребе зарыт специальный 

остроконечный кувшин с вином – амшаҧыҳаҧшьа, который от-

крывается исключительно во время вторичного моления. Если у  
———————  
 По ПМА, хранившимся в архиве АБИЯЛИ, сожженного грузинскими боеви-
ками во время Отечественной войны абхазского народа 1992–1993 гг. Текст 
восстановлен по памяти. Подобным образом восстановлены и остальные тексты 
молитвы, приводящиеся в работе.
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хозяина нет своего вина, то он его покупает его, поскольку нали-

чие вина как напитка, созданного самим богом, в день данного 

праздника обязательно.  
По отдельным источникам, менее чем одно столетие тому назад 

некоторые семьи приносили в жертву и по два, и по три пас-хальных 

козленка, «смотря по тому, сколько они были должны» (Джанашиа, 

1965: 36). Но и здесь требуется некоторое уточнение. Согласно 

сообщению старожилов, козлят можно было заколоть сколько 

угодно, если их не жалко было, но в качестве жертвы – только 

одного: «они такие маленькие, молочные, грешно ведь»65. 
 

Сегодня в подавляющем большинстве случаев процедура мо-

ления богу жертвенным козленком и связанные с ним нормативы 

значительно упрощаются: помост заменяется стулом, деревянная 

миска – металлической, варка мяса осуществляется в доме, по-

рою и на электрической или газовой плите и т.д. и т.п.  
 юго-восточном регионе страны многие семьи к Амшапы, 

просто как к самому знаменательному дню, приурочивают и мо-

ление Елырныхе, одной из главных традиционных религиозных 

святынь абхазов, некогда располагавшейся на месте одноименно-

го христианского храма. «Редко, но такие семьи встречаются и в 

Бзыбской Абхазии, предки которых в незапамятные времена по-

кинули абжуйское общество. Для них она служит до сих пор в 

качестве святыни-покровителя»
66

. Таковыми являются обычно те 

семьи, на территории усадебного участка которых располагается 

старая кузня или ее имитация – «осколок грозной святыни»  
(Аелырныха ацыҧҵəаха).  

 усадьбе каждой такой семьи, на самом живописном месте, 

огороженном от чужого глаза, зарыт кувшин с черным вином – 

аелырныхаҳаҧшьа, предназначенный молению данной святыне. 

Обычно раз в три года они жертвуют годовалым или даже трех-

годовалым козлом в зависимости от принятого семейной тради-

цией религиозного порядка, а в остальное время – пирогом и све-  
———————  
 ПМА. Со слов Гогуапха-Бигуаа Мери (78 лет), родившейся и выросшей в с. 
Пакуаш, ныне проживающей в с. Тхина (2012).

  

 ПМА. Со слов этнолога Барцыцпха Марины, родившейся и выросшей в с. 
Блабырхуа, ныне прож. в г. Сухум (2012).
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чой. Животное приносится в жертву в первой половине дня непо-

средственно у священного кувшина, после отправления соответ-

ствующего моления божеству Шьашəы (Шашвы – божество куз-

ни и кузнечного ремесла):  
– Акыр зымчу Шьашəхьаҳ, ухьышьыргəыҵа сакəыхшоуп! 

Иахьа, хəыҷгьы ҭаацəаныла ҳгəырӷьо аныҳəаду, Амшаҧы, 

ҳанаҧыло аамҭазы, аханатə аахыс ишҳақəу еиҧш, ухьӡ ала 

ҳныҳəоит улыҧха ҳауҭаразы, уҳхылаҧшразы, ҳухьчаразы, хьаа-

баа ҳамамкəа ҽааны ҧшӡала ҳнаушьҭразы, иаҳзымдыруа ҳаҭо-

умҵаразы. Уажəы абзара усырбоит, нас – агəи-агəаҵəеи! – «Мо- 

гучий Шашвы – покровитель семи святынь (аныха), да обойти 

мне вокруг твой золотой стопы! Сегодня, когда мы всей семьей и 

млад и стар радостно встречаем великий праздник, Амшапы, в 

соответствии со своими древними традициями, обращаемся к те-

бе с просьбой: Дай нам тепло своих очей, покровительствуй нам, 

защити нас от возможых недоразумений, сделай так, чтобы мы, 

как и сегодня, без невзгод и болезней могли встретить тебя и в 

будущем году! Прости нас за невежество, если есть у нас какое-

либо упущение! Сейчас я покажу тебе жертву в живом виде, чуть 

позже – его сердце и печень»
67

. 
 

– Амин Анцəа иуциҳəааит! – «Да велит бог вместе с тобой, 

аминь».  
После окончания молитвенной речи молельщик три раза по-

ворачивает жертвенное животное справа налево и закалывает его  
 соблюдением описанных выше процедур. При этом вся семья 

стоит на коленях за молельщиком и его жертвенным животным, 

смиренно слушая его речь, после чего встает, как бы хором про-

износя «аминь» (анцəа иуициҳəааит), и делает круговые поворо-

ты
68

. Молельщик зажигает ритуальную свечу, приготовленную  
———————  
 ПМА, хранившийся в архиве АбИЯЛИ, сожженного грузинскими боевиками 
в вышеуказанном времени. Восстановлен по памяти.

  

 Помню, каждый год в день Амшапы мои родители как набожные люди моли-
лись Аилырныхе. Был неоднократным очевидцем аналогичного культа и в доме 
родителей моей матери. Данная же формула молитвы, впрочем, как и формулы 
других молитв, приводимые в тексте, представляют собой усредненный вари-
ант: кто-то говорит больше и краше, а кто-то – короче и скромнее.
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специально для этого, и прикрепляет ее к деревцу, под которым 

совершается обряд.  
Как обещал при закалывании жертвенника, молельщик мо-

лится еще раз, т. е. и после варки мяса, ко времени которой и хо-

зяйка испечет на сковороде у очажного огня или в духовке обря-

довый ачашә – пирог из пшеничной муки, смешанной с яичным 

желтком на кислом молоке, начиненный сычужным сыром.  
Порядок и последовательность второго моления не отличают-

ся от первого, если не брать в расчет озвучивание обещанного им 

исполнения с демонстрацией жертвенной пищи. Молельщик не 

спеша, аккуратно и благоговейно открывает жертвенный кувшин,  
 котором вино из отборного черного винограда, главным обра-

зом «изабеллы»; черпает его тыквенным ковшиком, если его нет 

 наличии, то стаканом. Затем берет стакан с вином в правую ру-

ку, в левую – заостренную палочку из орешника с тремя сучками, 

на которые нанизаны сердце и печень жертвенного животного, и 

жертвенный пирог, и произносит известную уже мольбу.  
Завершая молитвенную процедуру, молельщик отпивает вино 

из стакана, а оставшейся в нем половиной поливает сердце, пе-

чень и пирог. Соблюдая возрастную иерархию, молельщик разда-

ет всем домочадцам по кусочку жертвенной пищи, адресуя каж-

дому из них окаменелую формулу благопожелания: «Да получи 

ты тепло его (святыни) очей» – алыҧха уоуааит! По велению мо-

лельщика все взрослые участники пробуют также и вино, даже и 

те, которые алкоголь вообще не употребляют. «Таков закон 

божий» (ус Анцəа иақəиҵахьеит). 

Обрядовая пища и обрядовое вино не выносятся из дома. Но 

угощать ими всех, кто пришел поздравить семью с праздником, 

не только разрешается, но и обязательно: «Гость – божья благо-

дать». В свою очередь и гости перед началом трапезы обязаны 

сказать хозяевам: шəзымҵаныҳəаз алыҧха шəоуааит! – Да полу-  
чить вам тепло очей того, чему поклонились.  

До второй половины XIX в., до депортации подавляющего 

большинства абхазов в заморские страны, в Центральной Абха-

зии, в Гуме, в день Амшапы молились расположенной в высоко-

горном селении Псху святыне Инал-кубе – такой же мощной, как 
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 Аелырныха. В настоящее время от былой традиции там не 

осталось и следа. Исключение представляют отдельные семьи, 

проживающие в селениях Абжуйской Абхазии – потомки бежен-

цев из родных мест проживания.  
 недалеком прошлом в день великого праздника молились 

также и индивидуальному культу – «своей доле (части) бога» 

(анцəахəы). По традиционному представлению абхазов каждая 

семья, каждый род, даже каждый человек наделен частью бога, 

все они обладают своей долей бога. «Доля бога» является заступ-

ником, защитой данной семьи от злых духов, связующим звеном 

между верховным божеством и ею. В погребе семьи имелся соот-

ветствующий кувшин, в котором хранилось обрядовое вино. Его 

открытие сопровождалось также приношением в жертву козленка 

точно так же, как в вышеописанной обрядности. 

Но в функциональном назначении культа молитвенная фор-

мула несколько отлична от предыдущей формулы:  
– Иахьа мшаҧуп. Абри аныҳəаду аҽны ҭаацəала ҳааианы уа-

ра, Ҳанцəахəы, ушьапаҿы ҳгылоуп. Улаҧш-хаа ҳагумырхан, 

ҳуҳəоит! Уаҳхылаш, ҳахьча, иахьа уажəраанӡа ушаҳхылашуаз 

еиҧш, ҳшыухьчоз еиҧш. Ҳара уара ҳаумаҵуцəоуп, иҳалшо ала 

умаҵ аауеит. Иаҳзымдрыз, иҳагхаз акры ыҟазар, ҳаҭоуҵан! – 

«Сегодняшний день – день пасхи. В этот большой праздник мы, 

собравшись всей семьей, стоим у твоих ног, наша могуществен-

ная доля верховного бога, и просим тебя не обделять нас своим 

сладким взглядом, охраняй так же, как и до сего дня, покрови-

тельствуй нам! Мы все твои слуги, по силе своей возможности 

служим тебе. За наше невежество и упущения, если они имеют 

место в нашей жизни, прости». За редким исключением, сегодня 

данное моление почти забыто
69

. 
 
———————  
 Моление «Семейной доле бога» – аҭаацəа рынцəахəы – описывается в соот-
ветствующей главе указанной работы Н.С. Джанашиа (1965: 37), но в ней сли-
ваются два различных культа: Анцəахəы и Анцəаҳəа – «моление доли (части) 
верховного бога» и «моление самому верховному богу». «Анцəахəы» Н.С. 
Джанашиа понимает как «долю, принадлежащую богу, как то, что бог по-лучает 
от обязанных ему абхазских родов. В то же время запретительные нор-мативы, 
распространяющиеся на всю молящуюся семью, он трактует с порази-
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– Амин, Анцəа иуциҳəааит! – «Да велит бог вместе с тобой, 

аминь». 

Вернемся к самому празднику Амшапы.  
Поминальный стол. После завершения всех культовых про-

цедур, к началу второй половины дня «ставится поминальный 

стол» усопшим родственникам семьи по патрилинейной линии. У 

юго-восточных абхазов на поминальном столе, ставящемся в 

праздничный день, помимо всего прочего, должна гореть воско-

вая свеча, а под столом, на полу, кладется сковорода с тлеющими 

угольками, куда в свою очередь забрасываются кусочки ладана. У 

северо-западных абхазов «свечу зажигают только в том случае, 

если недавно в семье случилось несчастье, не было еще годовщи-

ны, но ладан обязателен»
70

. 
 

Здесь надо отметить еще и то, что «на стол, накрытый в честь 

умерших родственников, кладется вся праздничная пища, но не 

козье мясо: “коза хитрое животное”»
71

. 
 
 
тельной точностью: «…жертвенное приношение разрешается есть и пить только 
домашним. Даже замужние дочери семьи считаются чужими». 
 действительности же моление верховному богу, Анцва, – «Анцəаҳəа» (абж.) или 

«Хыхь иҟоу» (бзып.), проводится обычно позже, в конце весны или в начале лета, 

совершенно отдельно, без привязки к какому-либо празднику. Данный культ сме-

шивает он также и с культом божества грома и молнии, Афы, во время которого и 

сегодня делают жертвоприношение, обычно в дубовых рощах. Своему происхож-

дению последний культ обязан тому или иному обстоятельству, некогда имевше-му 

место в жизни далеких предков рода, отправляющего его сегодня. Выражаясь 

словами самого Н.С. Джанашиа, «на это моление собираются (в лесу – В.Б.) муж-

чины всего околотка». То есть культ Анцəаҳəа / Хыхь иҟоу имеет общенародное 

значение, а Анцəаҳəы – частное, индивидуальное.  
К сожалению, ошибочное мнение Н.С. Джанашиа относительно различия между 

двумя названными божествами – Анцəа и Анцəахəы прослеживается и в обоб-

щающей работе Ю.Г. Аргун «Традиционная календарная обрядность и совре-

менные праздники», помещенной в коллективной монографии «Абхазы» (2007; 

2012: 348).  
 ПМА. Со слов Дбарпха Шамони (76 лет), родившейся и проживающей в с. 
Блабырхуа; Тарпха-Пкин Лиды (80 л.), родившейся и выросшей в с. Хуап, ныне 
проживающей в с. Блабырхуа (2012).

  

 ПМА. «О поднесении к такому святому столу мяса “нечистоплотного живот-
ного”, коим, по мнению абхазов, считается свинья, и подумать грешно. Поми-
нальным мясом может быть только баранина и говядина». Со слов той же 
Тарпха-Пкин Лиды (2012).
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Глава семьи, становясь лицом к входной двери, приглашает 

покойников за стол: Шəыҩнал, шə ара рыцҳақəа, шəыҩнал, акы 

шəацəымшəака, шəнапқəа ӡəӡəаны, шəтəа, шəгəы иахьынӡаҭаху, 

шəмыццакыкəа, крыш əфа, крышəжəы! – «Заходите в дом 

смелее, помойте руки, ешьте и пейте неспеша столько, сколько 

хотите, бедные вы мои». Хозяйка дома имитирует поливание им 

на руки воды, подает полотенце, отодвигает стулья от стола на 

необходи-мое расстояние и сажает их. Затем берет пасхальные 

яйца, коли-чество которых соответствует числу «сидящих 

покойников», уделяет по несколько кусков от каждого блюда и 

кладет каждому на тарелки, наливает в стаканы вино, которое 

вскоре немного от-ливает. В ряде случаев «гостей с того света» 

обслуживает сам глава семьи. Через некоторое время он или она 

слегка покачивает стол, гасит свечу в знак «окончания трапезы и 

ухода усопших». Куски пищи, которые были отломаны от 

каждого блюда, выбра-сываются во двор для тех, кому некуда 

обратиться за едой – аҧсхьыҧшы, адыҧшыла (имеются в виду 

чужаки, не имеющие уже живых родственников). Выливается 

также вино и вода, кото-рые были налиты покойным в стаканы. 
 

Торжественное застолье. После совершения обряда помина-

ния умерших родственников накрывается торжественный стол 

(аишəа-шкəакəа)
72

. Стол ломится от всевозможных традицион-

ных кушаний и напитков. Праздник идет весело, долго , нередко 

и до поздней ночи. «Долго» еще потому, что традиция взаимного 

посещения родственников до сих пор довольно сильна. В первую 

очередь – это далеко живущие дети или латеральная родня, при-

езд которых становится еще одним праздником. Как правило , в 

этот день дети делают подарки родителям, сестрам, братьям и, 

конечно же, детям, проживающим в «большом доме» (отчем).  
 что еще следует заметить: в пасхальный день как никогда со-

блюдаются теплые традиционные взаимоотношения родственни-

ков и традиционный застольный этикет. Пусть даже они носят 

деланный или нарочитый характер, все равно они оставляют при-  
———————  
 Аишəа-шкəакəа (аишва-шкукуа) – стол, посвященный радостному случаю 
жизни.
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ятный отпечаток в памяти представителей старшего поколения, у 

которых привычный уклад жизни вызывает ностальгию. 

Невозможно представить себе Амшапы также и без обычая 

взаимного посещения и взаимного поздравления соседей, для ко-

торых характерна тесная взаимосвязь во всех случаях социаль-

ной, экономической и духовной жизни. Главным локомотивом 

движения в этот день являются обычно дети, между которыми 

кипит страсть «битья пасхальными яйцами» – акəтаӷьеинҟьара.  
Заключительная часть праздничного цикла. Абхазы с тра-

диционно настроенным устоем жизни на следующий день после 

праздника, в понедельник, посещают родовое кладбище, чтобы 

помянуть умерших родственников, где они и накрывают стол. 

Однако современные абхазы не слышали о существовании в об-

рядовой культуре абхазов в прошлом так называемого «моления 

душе усопших», о котором речь идет на страницах вышеуказан-

ной работы Н.С. Джанашиа (Джанашиа, 1965: 43–44). Скорее 

всего, оно представляло собой «обряд-кочевник», проникший со 

стороны заингурских соседей. Традиционные же абхазы, считая 

послепасхальную неделю «временем зависимости усопших род-

ственников от дома» (аҧсы аҩны данадыҧшыло), ежедневно пе-

ред трапезой «определяют их доли» ( аҧсцəа рхəы анырҵоит).  
 современной абхазской действительности во многих селах 

праздничный цикл завершается вечером т.н. Аҳəса рымшаҧы – 

«женской пасхи», которая выпадает на первое воскресенье после 

Амшаҧду – «Большой пасхи». И в этот день также красятся пас-

хальные яйца, также накрывается праздничный стол, который 

проводится весело, правда, сравнительно скромнее, чем в день 

самого Амшапы. На следующий же день часть этих яиц несут на 

кладбище. В Бзыбской Абхазии день «женской пасхи» называет-

ся несколько иначе: аҳəса рыҧсынҳəа – «женский праздник 

усопших»
73

. Согласно письменным сообщениям, в прошлом вто-

рая половина дня «женской пасхи» всецело посвящалась обще-

ственным играм, «в которых центральное место занимали скач-  
ки» (Джанашиа, 1965: 45).  
———————  
 По сообщению лингвиста Хециа Анатолия (69 лет), родившегося и выросшего 
в с. Калдахуара (2012).
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Женская пасха открывала цикл хозяйственных работ. В низ-

менности и холмистой низменности страны это была подготовка 

полей к обработке, а в предгорной местности, тем более горной, – 

выгон скота к весенним стоянкам (ааҧҭра). 

Процесс редуцирования обрядности абхазской Пасхи, наблю-

дающийся в современном быту абхазов, сказался и на сроке дей-

ствия праздника. До минимума сократился праздничный цикл, в 

лучшем случае охватывающий четыре дня: четверг, пятницу, 

субботу и, естественно, само воскресенье, то есть Амшапы. Сле-

довательно, отпали или в очень слабой форме справляются все 

остальные обряды, о которых речь шла выше.  
Символы праздника. Непременные атрибуты Амшапы: 

амшаҧыкəтаӷь – «пасхальное (красное) яйцо», амшаҧыӡыс 

«пасхальный (жертвенный) козленок» и амшаҧыҳаҧшьа – «пас-

хальный кувшин» с черным вином. 

Амшаҧыкəтаӷь. По представлениям абхазов, несет на себе 

«большую магическую нагрузку, оно как символ мужского нача-

ла призвано обеспечить молодых членов семьи и весь живой ор-

ганизм, который ее окружает, плодовитостью , ростом, процвета-

нием. Красный цвет, которым окрашивают ритуальное яйцо, 

понимается как сила, приносящая семье радость, как огонь в оча-

ге – источник уюта в доме, а также как животворящее солнечное 

тепло» (амшаҧыкə таӷь амч ҷыда амоуп, уи аҭаацəараҿы аҿар 

рыҿиара, реизҳара иатəуп, аҧсабараҿы зыҧсы ҭаны иҟоу зегьы 

рыҿиара, реизҳара иатəуп. Амшаҧазы акəтаӷь ҧшшəыҟаҧшьы-

ла иршəуеит – аҟаҧшь ах əышҭаараҿы еиқə у, аҩны агəы зрыҧхо 

амца иатəуп, амца адунеи аҧсы ҭазҵо амра иажəлоуп)
74

.  
 известной степени представление о ритуальном яйце у абха-зов 

перекликается с традициями древних культур. В мировой ми-

фологии яйцо выступает в качестве источника вселенной, персо- 

нификацией некой творческой силы (Топоров, 1982: 681).  
 египетской мифологии яйцо дает человеку потенциальную воз-

можность на жизнь и бессмертие. Потому весной, во время разлива 

Нила, у них была традиция обмениваться раскрашенными яйцами  
———————  
 ПМА. Со слов Чагуаапха Эвы (72 г.), проживающей в г. Сухум (10.01.2017); 
Тарпха Рены (72 г.), проживающей в с. Араду (10.01.2017).
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(Sunny 7…). Яйцо представляло собой атрибут зороастрийского 

праздника Новруз (Дорошенко, 1982: 72). Как известно, Новруз 

посвящался огню – условию жизненной силы – и праздновали его 

во время весеннего равноденствия (Бойс, 1987: 45).  
Амшаҧыӡыс. Пасхальный козленок – подарок богу, делаемый 

празднующей Амшапы семьей путем свободного забоя. Согласно 

высказанному в этнологии мнению, он направлен на «обеспече-

ние благосклонности и уменьшения враждебности» (Тейлор, 

1939: 391). Жертва уже как «космологическая символика высту-

пает в качестве моста, связывающего празднующую семью с са-

кральным миром». Этнология знает также, что древние люди 

верили в то, что «жертвоприношение, адресованное богам, запус-

кает в действие те механизмы, которые обеспечивают беспере-

бойную смену времен года, обретение потомства, созревание бо-

гатого урожая, получение приплода скота и другие чаемые блага» 

(Альбедиль, 2012: 73). «Принесение жертвы-дара является ча-

стью церемоний, обусловленных началом нового временного 

цикла. Оно связано с конкретным космологическим повествова-

нием» (Элиаде, 1987: 43). Жертвоприношение, делаемое как дар 

богу , выражает ощущение единения человека с окружающим ми-

ром, включенность в единое целое природного жизненного пото-

ка, бессознательное стремление поддержать, не нарушить дина-

мическое равновесие, которое должно существовать между 

разнообразными и разнонаправленными процессами природы и 

культуры (см. Дмитриева, 2012: 36; Штернберг, 1936: 19). 

 праздновании Амшапы важной стороной обряда жертвопри-

ношения является «орошение земли кровью козленка из числа 

первого приплода», сакральный смысл которого четко передается 

вышеуказанным словосочетанием адгьылашаьрбара. Обычаем 

«показывать земле кровь» жрец устанавливает связь не только с 

верховным божеством, Анцва, но и со всей триадой богов, покро-

вительствующих частям мира: небу – Анцəа, земле – Анан и подзе-

мелью – Ацах, без согласованного действия которых невозможно 

добиться ожидаемого. Это обязательное действо в день Амшапы 

воспринимается как залог в обеспечении семьи и всех отраслей ее 

хозяйства плодородием в самом широком смысле этого понятия. 
 
108 



Амшаҧыҳаҧшьа. Пасхальный кувшин воспринимается как 

символ благополучия семьи в земледельческих делах. Его напол-

няют виноградным суслом, получаемым от первого сбора черного 

винограда. Ритуальное закрытие и открытие пасхального кувшина 

считается священным делом главы семьи – домашнего жреца. 
 

Вообще в абхазской традиционно -бытовой культуре культ 

вина сохраняет до сих пор свое былое значение. Вино считается 

абхазами божественным даром, божественным нектаром. Абхазы 

убеждены в том, что употребление вина в умеренном количестве 

укрепляет организм (аҩы ауҩы имаха-ишьаха арыӷəӷəоит), рас-

ширяет сосуды (аҩы ауҩы идақəа ирҭахəмаруеит, ишьа арҿыцуе-

ит), укрепляет иммунитет (аҩы ауаҩы ихачҳара арыӷəӷəоит), 

увеличивает работоспособность как физическую, так и умствен-

ную (аҩы ауҩы амч инаҭоит, ихшыҩ аус анаруеит), борется со 

всяким недугом (аҩы ауаҩы ицəа иалу ацəгьа-мыцəгьа алнацоит). 

При этом имеется в виду черное (красное) вино, которое ассоци-

ируется с божественной кровью.  
Выводы, или исторический экскурс. Обрядовая практика 

абхазской Пасхи отличается от практики проведения христиан-

ской пасхи, хотя в ряде случаев она не лишена влияния традиции 

последней. В частности, дата ее проведения устанавливается в 

соответствии с юлианским календарем. Абхазы хорошо знают 

секреты ее «скольжения». Сегодня Пасха приходится на первое 

воскресенье после мартовского полнолуния. Если же мартовское 

полнолуние наступает до конца первой половины месяца, то она 

переносится на первое воскресенье после апрельского полнолу-

ния. Все зависит от лунных фаз, повторяющихся, как известно, 

раз в девятнадцать лет.  
Но, судя по характеру празднования абхазской Пасхи, то есть 

Амшапы, до проникновения христианской пасхалии в быт народа  
 встречали исключительно в период полнолуния, которому 

придавалось большое значение в хозяйственном быту
75

.  
———————  
 Например, посадка фруктовых деревьев производится в полнолуние, чтобы 
плоды уродились как полная луна: крупные, круглые и светлые. В полнолуние 
сеют также семена бахчевых продуктов питания.
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Между тем установить точную хронологическую дату воз-

никновения Амшапы не представляется возможным. Тем не ме-

нее, обряд нанесения креста на сырое яйцо, которое прокатывают 

по полу жилого помещения, наталкивает на любопытную мысль. 

Судя по времени и форме исполнения, он восходит к временам, 

когда крест воспринимался как фетиш. Более того, отголоском 

далекой традиции, а именно матриархальной, является и порядок 

соревнования детей с родителями по битью пасхальными яйцами: 

«сначала с матерью, затем – с отцом».  
Можно предполагать, что первоначально Амшапы возник как 

космогонический обряд, соотвествующий строгому ритму приро-

ды. Яркое проявление природного ритма – период весеннего рав-

ноденствия (21–23 марта), период цветения природы (та-

машəҭын). Считалось, что в этот период – период, называемый 

абхазами «время равномерности дня и ночи» (амши аҵхи 

анеҟара-хо), вся окружающая среда поддерживает человека во 

всех его начинаниях.  
 эпоху большого разделения труда, в неолите, Амшапы по-

лучил и сельскохозяйственную окраску, связанную в среде ско-

товодов с весенним отелом скота, а в быту земледельцев – с 

началом полевых работ.  
Возможно, первоначально новорожденный козленок прино-

сился в жертву божеству домашнего скота, Айтар. Иллюстрацией 

роли земледелия служит Чычхадыл – обряд, посвященный Джад-

же – богине полеводства и первому посеву зерновых семян. 

 формированием в религиозной системе абхазов образа верхов-

ного божества праздник стал носить всеобщий характер и для 

тех, и для других.  
С течением времени период весеннего равноденствия абхазы 

стали называть не просто периодом, когда день и ночь сравняют-

ся. Они стали одаривать его различными эпитетами: «время про-

буждения природы» (аҧсабараҿыхамҭа), «радостная пора года» 

(аҧсабарагəылҵымҭа / ашықəсгəылҵымҭа). В этих эпитетах от-  
ражается картина мира: дни становятся все длиннее и теплее, у 

каждого человека приподнятое настроение, стремление к новой 

жизни и новым трудовым свершениям, все радуются весне – 
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началу всех начал. Не случайно, что существует и концентриро-

ванное выражение этого природного явления в форме сложного 

слова: «время созидания» (анхараамҭа).  
Имеющийся полевой материал, как этнографический, так и 

филологический, дает право предполагать, что своим происхожде-

нием Амшапы обязан именно периоду весеннего равноденствия 

точно так же, как и в древних цивилизациях Ближнего Востока, с 

которыми тесно соприкасался в прошлом абхазский мир76.  
Таким образом, период весеннего равноденствия был началом 

нового года, а Амшапы – абхазским Новым годом . Об этом гово-

рит и сам термин «амшаҧы», состоящий из двух слов: «амш» – 

день и «ҧ» (аҧхьат əи) – передний, первый. Не говоря уже о бы-

лых временах, даже в наше время абхазы – и стар и млад – с не-

терпением ждут «пасхального рассвета» (мшаҧшара), после ко-

торого жизнь на земле будет лучше и краше. Для них Амшаҧы 

считался и считается праздником праздников. Свидетельство то-

му – не только вышеописанные увеселительные мероприятия и 

пышные застолья, но и связанные с ним пословицы, словосочета-

ния и фразеологизмы: амшаҧгəырӷьара – пасхальная радость; 

амшҧы зызшаз – тот, кому настал пасхальный рассвет (в смысле: 

стал необычно счастливым); амшаҧы даҧылоушəа – будто 

встречает пасху (так радуется) ; мшаҧаҽны еиҧш – как в день 

пасхи (настолько хорошо); ула хыуҩар, амшаҧгьы цоит – если 

закроешь глаза, то незаметно пройдет и пасха; мшаҧшара еиҧш 

избоит – люблю как пасхальный рассвет; амшаҧаҽны, акрыфа-

ны сыҟоуп, зҳəаз, иеиҧш – подобно тому, кто в пасхальный день  
———————  
 В древней Месопотамии период весеннего равноденствия ко времени прибав-
ления воды в реках Тигр и Евфрат означал победу бога Мардука над силами 
разрушения и смерти, поэтому все эти дни праздновали победу света над тьмой 
и наступление Нового года. В период весеннего равноденствия, в начале разли-
ва Нила праздновали Новый год и в Древнем Египте. В Вавилоне первым днем 
весны и началом года считался день, который наступал с первым новолунием 
после весеннего равноденствия, поскольку прибавление долготы дня было ло-
гичным началом нового года. У древних арийцев день весеннего равноденствия, 
известный как Новруз / Ноуруз, считался самым большим религиозным празд-
ником, и посвящался он солнцу (позже заимствован зороастризмом). А сам тер-
мин с языка фарси переводится как «новый день / первый день», точно так же, 
как и с абхазского языка.
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уверял хозяев (к которым пришел в день Амшаҧы) в том , что он 

сыт (разве можно отказаться от угощения в пасхальный день?); 

мшаҧазгьы зхарҧ ззымҧсахыз – тот, кто и к пасхе не смог поме-

нять себе рубашку (насмешка), уаҳəшьа дыҧсааит, амшаҧаҽны 

уаазҭгьы , акры уҿасымҵоз – брат мой, да умереть бы мне, поче-

му ты не пришел ко мне в пасху, я накормила бы тебя (о скупой 

сестре). Разумеется, к ним относятся и вышеуказанные названия 

пасхального утра, пасхального дня, жертвенного козленка, жерт-

венного пирога, жертвенного кувшина, праздничного яйца: 

амшаҧшара, амшаҧымш, мшаҧыӡыс, амшаҧыҳаҧшьа, ам-

шаҧчашə, амшаҧыкəтаӷь . Словом, ни один традиционный 

праздник абхазов не имеет столько терминов и понятий, образо-

ванных от своего личного имени, сколько Амшаҧы. К тому же 

термин «амшаҧы» синонимичен с праздничным днем вообще.  
Логично и то, что наиболее подходящим днем для отправле-

ния важнейших семейных культов считался день празднования 

абхазской пасхи – начала нового года.  
Этнологический интерес представляют и поздравительная 

формула, и формула благопожелания, делаемые абхазами друг 

другу при встрече в пасхальный день:  
– Ҽааныбзиала! (буквально: «Красиво встретить тебе и в бу-

дущем году»). 

– Ҽаангьы-цахəгьы анцəа унаишьҭааит! (буквально: «Да до-  
жить тебе с божьей помощью и до будущего, и до последующего 

года»).  
«Ҽааны» понимается как сложное слово, состоящее из «ача» 

(ҽ и ч взаимозаменяемые звуки) – пшеница / хлеб и «н» – локати-

ва, показывающего место / время.  
Действительно, в прошлом, до начала времени импортирова-

ния пшеницы, абхазы занимались выращиванием озимых, кото-

рые давали первые всходы ко дню весеннего равновесия. И во-

обще данная форма приветствия и благопожелания была уместна 

только в день Амшапы, и только позже она распространилась и 

на другие праздники. 

Несмотря на известные перемены, произошедшие особенно за 

последние два столетия, особенно в период советской полити- 
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ческой системы, и сегодня Амшапы воспринимается как самый 

светлый праздник, ассоциирующийся с именем верховного боже-

ства Анцва. 

 
 

Глава III. Анцəаҳəа / Хыхь иҟоу (Анцвахуа / Хыхь икоу / 

ancºahºa) – культ Верховного бога 
 

Существо вопроса. Как было сказано, центральное место в 

пантеоне традиционной религии абхазов занимает культ верхов-

ного бога Анцва. Соответственно культовое моление ему занима-

ет важнейшее место в сложившейся системе ритуализованной 

обрядности. Моление верховному богу именуется Анцəаҳəа / 

анцəарныҳəара или Хыхь иҟоу. Первые два термина больше ха-

рактерны для восточной Абхазии, третий – западной. Отправле-

ние культа осуществляется либо индивидуальной семьей 

(ҭаацəала), либо семейными группами, входящими в патрони-

мию (абиҧара), в зависимости от «установки больших отцов» 

(рабацəа дуқəа ишрықəырҵахьаз еиҧш). О группе кровнород-

ственных семей, вместе молящихся верховному богу, говорят: 

зцəашьхəы еилоу (абж.); аныҳ əара ззеилоу (бзып.). «те, у которых 

свеча едина» – «те, у которых культ един».  
 общем, Анцәаҳәа / Хыхь иҟоу – универсальное культовое 

действо: его отправляют все, кто так или иначе придерживается 

традиционного образа жизни, независимо от официального хри-

стианского или мусульманского вероисповедания.  
Впервые культовая обрядность в честь верховного бога как 

неотъемлемая часть религиозной жизни абхазов была зафиксиро-

вана Н.С. Джанашиа в работе «Религиозные верования абхазов», 

написанной в начале прошлого столетия, за что мы, современные 

абхазоведы, признательны ему (Джанашиа 1960: 23–75). Но вме-сте 

с тем работа эта вызывает ряд «но». Во-первых, посвящая об-ряду 

всего несколько строк, невозможно дать сколько-нибудь вра-

зумительное его описание. Во-вторых, он рассматривается автором 
 
 цикле животноводческих праздников, что явно не состыковыва- 
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ется с данными полевого этнографического исследования. 

Ошибки автора вызваны ограниченностью поля действия: работа 

выполне-на, в основном, на основе материала одного абжуйского 

села Адзюбжа, в котором проживал Н.С. Джанашиа. Тем не 

менее, не-смотря на скромность как в количественном , так и в 

качествен-ном отношении, данная работа, впрочем, как и другие 

работы ав-тора, для современного исследователя имеет 

непреходящую ценность, поскольку в ряде случаев ее данные 

могут быть ис-пользованы как сравнительный материал, тем 

более что культ не был объектом специального этнографического 

исследования и в последующие времена.  
Культовые дни. Анцәаҳәа / Хыхь иҟоу относится к разряду 

окказиональных – не зафиксированных календарем праздников. 

Его устраивают по усмотрению семьи / патронимии, как правило, 

раз в три года или в пять лет. Проводят в теплое время года, пре-

имущественно весной, «в период посева семян» (лаҵан), «когда 

бог внимательно следит за тем, как земляне решают вопросы сво-

его жизнеобеспечения»
77

.  
 восточном регионе страны днем отправления культа счита-

ется воскресенье, а в западном – «запретный день» (амшшьара) 

семьи / патронимии, или даже рода, до или после поста. 

Подготовка. Как только решится вопрос о сроке отправле-

ния, семья / патронимия приступает к подготовке, чтобы в празд-

ничный день заниматься только самим празднеством. Прежде 

всего, к заветному дню надо подготовить молельню. У многих 

специально под молельню определена небольшая территория в 

пределах земельного участка, которая отличается изысканностью 

своего зеленого наряда, сухостью почвы и открытостью про-

странства так, чтобы на него падало больше солнечных лучей.  
 молельне должно быть хоть одно дерево, под которым совер-

шается жертвоприношение, – орех или граб, хотя, как правило, в 

большинстве случаев предпочтение отдается фундуковому саду 

(арасаҭра). И такая молельня воспринимается всеми как место,  
———————  
 ПМА. Со слов Джапуа Уанки / Тажъ (71 год) из с. Отап. Зап. 4.11.2017; Джапуа 
Дмитрия (74 года), из г. Ткуарчал (родился и вырос в с. Отап). Зап. 4.11.2017.
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выполняющее сакральные функции, и без надобности в него не 

заходит никто. А если нет такового, то можно устроить моление 

прямо во дворе или любом подходящем месте усадьбы
78

. 

Заметим, что любое красивое местечко, будь то возвышенная 

полянка или холм с зеленым нарядом, в воображении народа ас-

социируется с аҧшьаҭыҧ (святилищем молельней) и величается 

анцəаартəарҭа («стоянкой богов»).  
Итак, мужчины готовят молельню к торжественному дню, в 

частности, освобождают от сорных трав, если к тому времени они 

появились, за несколько дней доставляют во двор дрова для раз-

ведения огня (аныҳə амҿ, аныҳə амца). Женские дела также 

долж-ны быть завершены: наведение порядка в доме и во дворе, 

стирка и глажка, вплоть до личных вещей каждого домочадца.  
За неделю-две до празднества приобретают жертвенное жи-

вотное. В жертву приносится, как правило, трехгодичный или 

пятилетний холощеный козел, в соответствии с цикличностью 

отправления культа – раз в три года или пять лет: аныҳəагатə 

(абж.), ашьтəа (бзып.). Если по каким-то обстоятельствам цик-

личность нарушается, то устроители обязаны принести в жертву 

животное, возраст которого равен числу пропущенных годов. Но  
 в этом случае строго придерживаются нечетных чисел, считая 

их сакральными: на пятый или седьмой год. 

Независимо от того, когда отправляется моление верховному 

богу, жертвенное животное должно быть светлого окраса, краси-

вым, добротным. 

Заметим еще, что торговаться на предмет цены жертвенного 

животного запрещается, да и продавец, заведомо зная предназна-

чение своего товара, не вправе запрашивать больше стоимости: 

это – цасым (табу). Более того, в обязательном порядке он отдает 

животное покупателям со словами сердечного благопожелания:  
Зшьапы шəкуа илыҧха шəоуааит! – «Да ниспошлет вам бог теп-  
ло своих очей». В течение всего последущего времени они дер-  
———————  
 Сведения автора о месте моления и его сакральном значении были дополнены 
информациями научных сотрудников Абхазского государственного музея Шам-
пха Инги, родившейся и выросшей в с. Мгудзырхуа, и Ахпха Дианы, родившей-
ся и выросшей в с. Ачандара (16.12.2014).
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жат животное у себя дома, регулярно подавая ему отборные кор-

ма, воду и с почтением за ним ухаживая.  
 промежуточные времена отправление культа осуществляет-ся 

коллективом родственников путем пожертвования приготов-

лениями из муки: лепешками или чуреком, в зависимости от того, 

«как было определено их большими отцами» (рабацəа дуқəа  
ишрықəырҵахьаз еиҧш).  

 день моления все члены семьи или семейной группы соби-

раются с утра, чтобы каждый смог вовремя доставить свою долю 

пищевых продуктов, начиная с муки, кончая солью.  
Присутствие всей группы данников культа обязательно. А ес-

ли кто-то не может принять в этом участие, то у него должна 

быть серьезная причина, за что может простить его Всевышний. 

Даже в этом случае он через кого-то присылает все, что положено 

опускать в «общую копилку» культа (амарҭхə). Жрец во время 

моления сообщит об этом самому богу, гласно и торжественно. 

Члены семьи / патронимии собираются заранее еще и для то-

го, чтобы помочь хозяевам дома в приготовлении жертвенной 

пищи. Не последнее место в этом занимает и теплое общение 

кровных родственников, видящихся в условиях современной за-

нятости и беготни редко. 

 культовый день хозяева предприятия в молельне возводят 

обрядовый помост из фундука (ашəымкьаҭ), сюда же доставляют 

те дрова для разведения костра, которые были специально приве-

зены из леса в хозяйственный двор дома еще за несколько дней 

до празднества (аныҳəамҿ).  
Здесь следует заметить одну особенность. Если у абжуйцев в 

качестве культовых дров можно использовать любое плотное де-

рево – дуб, граб, бук, акацию и др., то у бзыпцев исключительно 

орешник (фундук) или, среди прочих, в обязательном порядке 

должен быть и он
79

.  
———————  
 По словам Инги Шампха – научного сотрудника Абхазского государственно-
го музея, родившейся и выросшей в с. Мгудзырхуа, встречаются и такие, кото-
рые в качестве дров не употребляют фундук, считая его священным деревом.

 

Зап. 7.03.2015. 
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 прошлом помост покрывали живыми широкими листьями 

средиземноморского рододендрона, но только после обработки в 

кипятке, т.к. они слегка ядовиты. В большинстве случаев сегодня 

листья, сближающие людей с природой, заменяют новым, еще не 

отстиранным белым полотенцем или белой скатертью. 

Там же, в молельне, забивается фундуковый кол с крюком, а 

под ним, на шаг дальше, делается ямка и крученый прут из фун-

дука. На территории молельни ставится стол удлиненной формы, 

по бокам которого располагаются такие же длинные скамейки. 

Стол покрывается белой бумагой из рулона так, чтобы он был 

готов к ритуальной трапезе. 

Обязанности женщин в этот праздничный день ограничива-

ются приготовлением приносящихся в жертву мучных блюд. 

Женщины заранее приступают к своим обязанностям, причем 

строго соблюдая возрастной ценз. Просеивание муки, из которой 

готовят обрядовые лепешки, или чурек, является монопольным 

занятием «чистой женщины» (женщина, перевалившая за мен-

струальный возраст: мать семейства, бабушка). Если в данном 

доме такой нет, то зовут кого-нибудь из членов рода. Остальные 

женщины в этот день всего лишь подсобницы (ацхыраацəа).  
За редким исключением, в абжуйском обществе в отправле-

нии моления принимают участие все члены коллектива, как муж-

чины, так и женщины, кроме невесток, тем более беременных. 

 бзыпском – во время отправления моления женщины не то что 

не принимают участия, но даже подойти к молельне не могут. 

Исключений нет.  
Еще одно расхождение. Для абжуйцев Анцвахва имеет сугубо 

семейное / патронимическое значение, хотя любой, кто придет в дом 

хозяина в день моления, будет желанным гостем со всеми вы-

текающими из данного понятия почестями. Для бзыпцев границы 

культа несколько шире и имеют общественный резонанс в отно-

шении момента не моления верховному богу, а ритуальной тра-пезы. 

Пока идет процесс приготовления жертвенной пищи, хозяин 

оповещает через одного из молодых ближайших соседей всю свою 

округу (ацуҭа, аҳабла), включающую теперь представителей раз-

личных фамилий (родов). И, как правило, к началу моления все ее 
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члены направляются в молельню. Притом каждый из них привет-

ствует устроителей культа знакомой уже формулой благопожела-

ния: Илыҧха шəоуааит! – «Да получить вам тепло его очей!».  
Жрец. Знаковая фигура отправления культа – жрец, который 

именуется ацəашьхəы зку, или аныҳəаҩ (аныхваю; букв. облада-

тель доли священной свечи, молельщик).  
 подавляющем большинстве случаев обязанность служителя 

верховному богу наследственная: «от отца к сыну». Обычно им 

бывает тот, кто проживает в отцовском доме, женатый и зрелый 

мужчина, независимо от того, он старше или моложе своих соро-

дичей. «Большой дом» дает ему право быть связующим звеном 

между богом и сородичами – ближайшими или латеральными 

родственниками. Встречаются и такие семьи, или патронимии, 

которые не имеют своего жреца аныхваю, и поэтому во время 

отправления культа приглашают такового со стороны. 

 любом случае, требования к аныхваю у всех одинаковые. 

«Прежде всего, аныхваю должен соответствовать назначению 

своим физическим состоянием и моральным устоем: без каких-

либо изъянов, чтобы и бог не мог упрекнуть его ни в чем. Аны-

хваю не может быть злым, хмурым, ворчливым человеком. Неза-

висимо от обстоятельства и места его нахождения, жрец не может 

произносить непристойные слова, пускать проклятие не только 

на людей, но и на любое другое существо. Не последнее место 

занимают его ораторские способности, то есть умение говорить 

красноречиво, ясно, четко и доходчиво так, чтобы его слово было 

слышно и понятно богу. Очень важна и психологическая уста-

новка: жрец должен верить тому, что он сам говорит и делает, 

уметь видеть бога, когда он молится ему. А когда речь идет о 

приглашении аныхваю извне, приглашающая сторона большое 

значение придает роду жреца, его социальному происхождению. 

Человеку с плохим прошлым, жизненным пятном нельзя дове-

рить священную свечу, предназначенную Всевышнему»
80

. 
 
——————— 
 Инф.: Лагуа Вова, 74 г., с. Члоу, 8. 08. 2013; Микаиа Кочоча, 80 лет, с. Кутол,

 

 08.2013; Цвижпха Феня, 72 года, с. Члоу, 8.08.2013; Цымцба Зосим, 84 г., с. 

Бармыш, 24.08.2013; Цымцба Сафарбей, 70 л., с. Бармыш, 24.08.2013; Хагпха-

Аджпха Цита, 103 г., с. Ачандара, 22.08.2013. 
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«Обряд посвящения в жрецы» (аныҳəаҩ иқəыргылара). 

Жрецом человек сам по себе не становится. Каждый, кто желает 

быть им, должен соблюсти традиционный порядок, «спущенный 

сверху, с неба». То есть право на служение верховному богу в 

ранге жреца человеку дается исключительно после приношения 

им специальной жертвы под началом и непосредственным руко-

водством старого жреца. Он и вручает ему ацəашьхəы («долю 

священной свечи»).  
Процедура посвящения производится обычно за месяц, пят-

надцать дней, неделю до дня отправления самого культа Анц-

вахуа / Хыхь икоу. Как исключение, разрешается и в тот же день, 

но до начала моления, отдельно.  
При посвящении человека в жрецы «кандидат» приносит в 

жертву однолетнего козла, «не гулявшего еще с козами» 

(зынхьаа, имныҟəац). В таких случаях говорят: «нет маленькой 

или большой печени, печень есть печень» (гəаҵəахəыҷы ыҟам, 

гəаҵəаду ыҟам, агəаҵəа гəаҵəоуп). 

 качестве же приложения к кровавому жертвоприношению 

здесь готовят две лепешки (акəакəар) или чурек (ача) в зависи-

мости от традиционной особенности семьи / патронимии.  
Если это событие сугубо семейного порядка, то расходы бе-

рет на себя сам кандидат в жрецы. Но если вовлечено несколько 

близкородственных семей, в дело приобретения жертвы каждая 

из них вносит «свою долю», как об этом речь шла выше. Живот-

ное покупается вскладчину. Складывается также мука, сыр и 

соль. Особым статусом обладает ритуальная свеча как символ 

некогда горевшего в отцовском доме огня, ассоциирующегося с 

единством и непрерывностью кровнородственных уз коллектива 

устроителей моления. Несколько раньше каждая семья, обязанная 

культу, приносила в «центр» свою долю муки, соли, свечи и пр., 

теперь делают подношения в денежной форме. Хозяин, в доме 

которого отправлялся культ, сам организовывал сбор всего и вся. 

С момента получения просительного сообщения о намерении 

того или иного человека стать молельщиком семьи / патронимии 

жрец начинает готовиться к встрече, строго соблюдая все нормы, 

которые были «расписаны» еще далекими предками. Он прекра- 
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щает интимные связи с женой, не вступает в спор, с кем бы то ни 

было, а в день моления, утром, приводит себя в порядок. Он дол-

жен быть бритым, умытым. Одежда у него должна быть чистой, а 

рубашка белоснежной.  
 свою очередь и приглашающая семья / патронимия начина-ет 

готовиться к встрече. Мужчины выбирают подходящее место для 

отправления культа, которое и в дальнейшем может быть мо-

лельней. Его очищают и огораживают. Женщины наводят поря-

док в доме и во дворе. 

Жрец прибывает в дом приглашающей семьи утром, к восхо-

ду солнца. Хозяева встречают его у ворот радушно, как предста-

вителя бога. Поприветствовав всех членов семьи как бы в один 

прием, жрец здоровается с кандидатом в молельщики отдельно и 

подчеркнуто, со словами благопожелания: Илыҧха уоуааит! – 

«тепла Его глаз тебе». Умаҵ аушьа сақəшəааит! – «Да быть мне 

достойным служить тебе», – в знак благодарности отвечает он. 

Данная форма благодарения означает, что «кандидат» адресует 

свою признательность не только жрецу, но и самому Господу, 

хотя его имени он не произносит вслух: «рано еще».  
Затем хозяин дома приглашает жреца в гостиную, где хозяйка 

угощает его завтраком. Однако по традиции кандидат в молель-

щики не садится с высоким гостем за один стол, «неудобно» 

(игəнаалам), но старательно ухаживает за ним. Вместе со жрецом 

может и должен садиться за стол кто-нибудь из числа рода или 

соседей более почтенного возраста. 

 бзыпском обществе приглашенного жреца встречают еще 

более подчеркнуто. Здесь, прежде всего, жрец после приветствия, 

помыв лицо и руки, повернувшись лицом к восходу солнца по-

среди двора, торжественно сообщает Верховному о цели его при-

езда и просит благосклонности к кандидату в жрецы: 

– Хыхь иҟоу Ахьаҳду, ухьышьыргəыҵа сакəыхшоуп! Иахьа 

абри ашҭа ҧшӡа сҭагылоуп агəырӷьара аҵыхəала; аҩнаҭа бзиа, 

аҩнаҭа хаа аҧшəма (ижəлеи ихьӡи ҳəаны) гəҭыӷьӷьаала иҭахуп 

уара, аума зымчу, умаҵ аура. Иаҭаху аныҟаиҵалакь ашьҭахь, 

сара, уара умаҵ зуа аӡəы иаҳасаб ала, ацəашьхəы исыркуеит. 

Суҳəоит, снапы иануҵахьоу аус ҧшьа анагӡара азин суҭарц! – 
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«Наверху находящийся Великий, Золотой Владыка, да обойти 

мне твою золотую ступню! Сегодня я нахожусь в этом красивом 

дворе по радостному случаю; хозяин дома (называя его по фами-

лии и имени) решил принести тебе, Всевышнему, жертву, ис-

кренне желая быть твоим верным слугой, служить тебе. После 

выполнения необходимой процедуры я как твой подданный и 

представитель вручу от твоего имени священную свечу. Прошу 

тебя, разреши мне выполнить возложенную тобою на меня свя-

щенную миссию. А ему ниспошли тепло своих глаз и сердца».  
– Анцəа, рҳəонаҵы, уҳагымхааит! – «Пока люди произносят 

имя бога, чтобы ты жил и здравствовал вместе с нами (наро-

дом)», – отвечает ему хозяин дома в знак благодарности от себя  
 от имени всей его семьи.  

Затем хозяин приглашает своего наставника в дом, где хозяйка 

успела приготовить горячую пищу, в том числе свежую говядину, 

курятину или как минимум индюшатину. Вся семья, в том числе и 

кандидат в жрецы, ухаживает за ним с божьей благодатью.  
 абжуйцы, и бзыпцы приступают к первой ступени моления 

только после завтрака: «не отведав хоть крошки еды, нельзя обра-  
щаться к богу» (Џьара хəашак уҿамыршəкəа, Анцəа уиҳəар ҟалом).  

Жрец молится за своего подопечного два раза: перед крова-

вым жертвоприношением и после приготовления ритуальной 

пищи. В первой очереди моления жрец, как обычно, сняв свой 

головной убор, берет правой рукой козленка за рога, становится 

лицом к восходу солнца и, приподняв голову, произносит моле-

ние за здравие того, кого собирается посвятить в жрецы. Канди-

дат в жрецы смиренно стоит правее и на полшага позади также с 

обнаженной головой и взором на восток.  
– Уа, шьарда зымчу, уаагьы-ҧсгьы ҳазшаз Анцəаду (абж.) / Хыхь 

иҟоу Ахьаҳ ду (бзып.), ухьышьыргəыҵа сакəыхшоуп! Иахьа сара, 

уара уцəашьхəы зку аӡəы иаҳасаб ала, суҳəоит, абри (ииныҳəо ахаҵа 

ижəлеи ихьӡи ааидкыланы) умаҵ аура дақəиҭутəырц азы. Уи 

ламысла иусҧшьа дахаҵгылоит. Убри иаҷыданы, агəра ганы 

иуасҳəоит, абри ахаҵа дызхагылоу иҭаацəа, иабиҧара уҳəа, зегьы, 

ианаамҭоу, ишахəҭоу рҿахəы нагӡаны иҳəартə дыҟоуп, акры 

еилызкаауа, акры злоу уаҩуп. Улыҧха иҭ, 
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угəыҧха иҭ, агəыбзиара иҭ, алшареи аамҭеи иҭ, краамҭа ихы-игəы 

дақəгəырӷьо умаҵ иуртə! Уажəы аныҳəагатə абзара усырбо-ит, 

ҧыҭрак ашьҭахь – агəи агəаҵəеи – «О, всемогущий создатель 

людей, создатель всего живого и неживого, великий бог (абж.), или 

“Наверху находящийся великий владыка” (бзып.), да обойти мне 

твою золотую пяту! Сегодня я как обладатель доли твоей свечи 

обращаюсь к тебе с просьбой принять его (называя фамилию и имя 

того, за кого молится) в ряды твоих служителей. Поверь ему, он 

будет честно служить тебе, своевременно и достойно представлять 

всех, кто за ним находится – он достаточно умен и силен. Даруй ему 

тепло твоих очей и твоего сердца! Дай ему здоровье и возможность 

служить тебе, своей семье всем тем, кто ему доводит-ся кровью и 

плотью, долго и счастливо! Сейчас я покажу тебе жертвенное 

животное в живом виде, а чуть позже покажу его сердце и печень», – 

так заканчивает он первую молитву.81 
 

– Амин Анцəа иуциҳəааит! – «Да велит так бог вместе с 

тобой, аминь», – произносят в ответ все, кто находится рядом и 

услышал молитву жреца.  
Жрец поворачивает ритуальное животное справа налево три 

раза, полные повороты делает три раза также и тот, за кого он 

помолился. 

Во время второго моления жрец повторяет ту же самую про-

цедуру, но в левой руке держит заостренную фундуковую палоч-

ку с тремя небольшими крючками, на каждый из которых нани-

заны сердце, печень жертвенного животного и лепешка / пирог, а  
 правой – зажженную ритуальную свечу. С такой же свечой, но 

размером чуть меньшей, справа, на полшага отставая, стоит и 

кандидат в жрецы. 

Мясо жертвенного животного в углубленной деревянной 

миске ставят на помост. Не отличается и вторая молитвенная 

———————  
 Инф.: Лагуа Вова, 74 г., с. Члоу, зап. 8.08.2013; Григолиа Шали (Люсик), 78 л., 
с. Калдахуара, зап. 24.08.2013; Гурамиа Адамыр, 78 л., с. Ткуарчал, зап.

  

 05.2012; Цымцба Зосим, 84 г., с. Бармыш, зап. 24.08.2013; Микая Кочоча,   
 л., с. Кутол, зап. 11.08.2013. По словам Ахпха Дианы, научного сотрудника 

Абхазского государственного музея, родившейся и выросшей в с. Ачандара, 

встречаются такие жрецы, которые во время моления бога называют «великим 

богом грозы и молнии» – Афаҳду. Зап. 3.03.2015. 
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речь жреца от первой, за исключением слов, которыми он сооб-

щает богу о том, что выполнил свое обещание: «До этого я пока-

зал тебе животное в живом виде, сейчас – его сердце и печень». 

По окончании молитвы жрец три раза обводит свечу вокруг голо-

вы кандидата. Напоследок старый жрец пламенем своей свечи 

слегка поджигает новому прядку волос под затылком, ближе к 

правому уху и, слегка похлопав его по спине, говорит: «С этого 

времени ты – слуга великого бога, можешь представлять перед 

ним своих соплеменников и молиться за них». Анц əаду, 

ухьышьыргə ыҵа сакəыхшоуп! Сыҧсы ҭанаҵы гəык-ҧсык ала, 

лакҩакрада , уара умаҵ аура сҽазыскуеит, уара умсит! – «Вели-

кий бог, да обойти мне вокруг твоей золотой стопы! Клянусь те-

бе, от всего сердца, не покладая рук, я буду служить тебе всю 

свою жизнь», – говорит в свою очередь и новоиспеченный жрец, 

делая низкий поклон перед богом.  
Жрецы – и старый, и новый – по очереди прикрепляют свои 

свечи к помосту, придерживаясь известного принципа суборди-

нации (аиҳабреҵыбра). С этого момента до конца жизни за новым 

служителем Всевышнего, как связующим звеном между Богом и 

людьми, закрепляется почетнейшее звание жреца. Это значит, что 

он непререкаемый авторитет не только в кругу соплеменников, 

но и общества в целом. 

Во всем остальном, «блоке второстепенных элементов обря-

да» (аныҳəа акəамаҵама), посвящение в жрецы не отличается от 

самого Анцвахуа / Хыхь икоу.  
Обрядовая практика культа. Если жрец извне, то практиче-

ская сторона культа верховного бога – Анцвахуа / Хыхь икоу и 

обряд посвящения в жрецы (аныҳəаҩ иқəыргылара) полностью 

походят друг на друга, начиная с момента встречи, заканчивая 

формулой моления. Разница в форме общения с богом : пригла-

шенный жрец говорит от имени третьего лица – «он», «они», а 

свой жрец – от себя, своей семьи – «я», «мы».  
Семья / патронимия, имеющая своего жреца, сама управляет 

действием, но все равно время его проведения остается незыбле-

мым. Обычно в культовый день семейный / патронимический жрец 

встает рано утром, вместе с рассветом. Помыв лицо и руки и сим- 
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волически отведав какую-нибудь еду, выходит во двор, встает ли-

цом к восходу солнца и торжественно сообщает богу о том, что в 

очередной раз приступает к отправлению культа. Непосредствен-

ное моление богу он начинает неизменной вступительной форму-

лой и заканчивает его словами благодарности: Иахьа, ашара 

адəы ианаақəла, абжьааҧнык еиҧшымкəа, схы сгəы алаҟаны, 

схы сгəы сақəгəырӷьо сгылет уара суашьаҧкырц азы. Иҭабуп ҳəа 

уасҳəоит абри амш сахьахьугӡаз, сҭаацəагьы саргьы еилшəара 

ҳамамкəа, агəалаҟара ду ҳаманы ҳауҧылартə еиҧш аамҭа 

ахьҳауҭаз! – «Се-годня я встал с постели с необычайно 

праздничным настроением для того, чтобы поблагодарить тебя, 

великий бог, за то, что ты дал мне и моей семье / патронимии 

возможность выполнить свою обя-занность в полном здравии»
82

. 
 

 первой процедуре жертвоприношения великому богу при-

ступают вскоре после восхода солнца, «ко времени доения ко-

ров» (амра жəхьан еиҧш ианҩеилакь), «когда травка высвободит-

ся от утренней росы и земля потеплеет» (шьыжьтъи аӡаӡа 

анбалакь, адгьыл аныҧхалакь).  
Жрец и участники обряда вступают на территорию молельни. 

Кто-нибудь из молодых домочадцев подгоняет козла к жрецу. 

Последний с обнаженной головой, придерживая располагающее-

ся справа возле него животное за рог, обращается в сторону гор-

ных вершин, откуда каждое утро встает солнце. За жрецом сми-

ренно выстраиваются остальные, также без головного убора. При 

этом допускается нарушение незыблемого принципа обычной 

возрастной иерархии: дети стоят впереди, взрослые – позади их. 

Однако в этом нет ничего удивительного: на сей раз люди стоят 

не перед врагом, от которого старшие всегда готовы защищать 

младших своей грудью, а перед самим Создателем, «благодаря 

теплу глаз и сердца которого все живут на белом свете».  
Молитвенная речь жреца, тем более приглашенного, отлича-

ется большим объемом, что объясняется масштабами коллектива 

людей, которых он представляет перед богом. В равной мере  
———————  
 Информация, полученная от жрецов Гурамиа Адамыра, Лагуа Вовы, Мкая 
Куачачи, Куталиа Жоры, Григолиа Люсика, а также ученого-языковеда Хьациа 
Анатолия в августе 2013 г.
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здесь учитывается и степень отношений с ним жреца – чем 

меньше знаком, тем больше и лучше нужно говорить. Не послед-

нее место в этом занимает также чувство собственного достоин-

ства: «Что подумают люди?».  
– Уа, шьарда зымчу уаагьы-ҧсгьы зшаз Анцəаду (абж.), мам-

заргьы «Хыхь иҟоу ахьаҳду» (бзып.), ухьышьыргəыҵа сакəыхшо-

уп! Уцəазар, уааҧшы, уааҧшуазар, усзыӡырҩы! Ихьа абра 

сахьааиз, зыҟны сааиз ахаҵа (ихьӡи ижəлеи ааидкыланы) 

иҭаҳцəагьы иаргьы ааикəагыланы, ргəы ҭыӷьӷьа, рхы ҭыӷьӷьа 

иуҳəоит, урхылаҧш! Уара хыхь уҟоуп, дара ҵаҟа иҟоуп – ас акы 

рыгхар ҟалоит, анс акы рыгхар ҟалоит, иаҭоумҵан. Адунеи аҿы 

машəыр зхылымҵуа егьыҟаӡам, зегьы улаҧш рхыз, улаҧш 

иҵумыжьын, урхылаҧш! Аҩны иҟоу дыхьча, абнаҿ иҟоу дыхьча, 

аӡаҿы иҟоу дыхьча, амца ааигəара дыҟазар, дыхьча, амҩа 

дықəзар, дыхьча, амшын дхызар, дыхьча, аҳауа далазар, дыхьча! 

Хааӡагак азыҳəа аӡəы ихы даахашшаауа дҟоумҵан! Инашьҭарҵо-

иаашьҭырхуа, инашьҭыршьуа-иаашьҭыршьуа – еихоума, 

еигəышəума, маганоума, ҽбыгоума, зегьы – рым-

пыҵаманшəалахо иҟаҵа! Ирдыруа иахумбаан, ирзымдыруа иаҭо-

умҵан! Абзера аҵыхəала, азҳара аҵыхəала ианакəызаалакь 

еиқəшəо, хьаа-баа рымамкəа, гəыла иныҳəаны, хыла иныҳəаны 

исзыҟауҵарц азы суҳəоит уара, зхьышьыргəыҵа сакəыхшу 

Ахьаҳду! Уажəы абзара усырбоит, нас – агəи агəаҵəеи! – «Все- 

могущий создатель людей, создатель мира, создатель всего живо-го 

организма на земле, великий бог (абж.), или “Наверху находя-щийся 

Великий золотой владыка” (бзып.), да обойти вокруг твоей золотой 

пяты! Если спишь, проснись, если бодрствуешь, послу-шай! Хозяин, 

к которому я сегодня прибыл (называя его фами-лию и имя), вместе 

со всей своей семьей, от всей души, от всего сердца просит тебя 

ниспослать им тепло своих очей и сердца. Ты находишься наверху, а 

они находятся внизу, поэтому в жизни у них могут быть 

неосознанные упущения и ошибки, не взыщи с них за это! Мир 

полон случайностей, неожиданностей, от которых бы-вают 

несчастные случаи. Если они дома – береги, в лесу – береги, 
 
 воде – береги, от огня – береги, от морской стихии – береги, на 

воздухе – береги! Не дай им жаловаться на первостепенные 
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продукты питания! Какими бы орудиями труда они ни пользова-

лись – топором, цалдой
83

, серпом, косой и другими, пускай они 

будут для них удачными, полезными! Обогащай их большими 

знаниями и жизненным опытом, за невежество прости! Прошу 

тебя, сделай так, чтобы всегда они собирались только по хоро-

шим, радостным случаям , по случаям размножения семьи, роста 

семьи! Молюсь тебе для того , чтобы у каждого из них никогда 

сердце не болело, голова не болела! На сей раз я показываю  
тебе жертвенное животное живым, чуть позже – его сердце и 

печень»
84

.  
За молитвой жреца последует одобрительное слово тех, кто 

смиренно слушает его: аминь! А те, за кого он молился, заканчи-

вают свю короткую речь одним из благодарственных добропоже-

ланий ему: Анцəа уҳагимырхааит! ақəраду Анцəа иуаҭəеишьааит! 

Умаҵ ушьа Анцəа əақəиршəааит! – «Да жить и здравствовать тебе 

вместе с нами», «долголетия тебе», «да бог велит нам, как обслу-

живать тебя». В этих формулах благодарения и благопожелания 

чувствуется оттенок нормативной ценности «старшинства-

младшинства» (жрец – старший, к тому же представитель бога на 

земле, а они, за кого он молится богу, младшие). 
 

По сравнению с молитвенной речью приглашенного жреца 

молитва семейного / патронимического жреца более сдержанная, 

«скромная», но в целом мало чем отличается от молитвы, произ-

носимой приглашенным. Тем не менее, стоит привести и ее, но 

без первой формулы обращения к богу, которая в любом случае 

остается неизменной.  
– Иахьа ҭаацəала, сабиҧара иаҵанакуа, зегьы, ҳааины абра 

ушьапаҿы ҳгылоуп, ҳашьтəы ҳаманы. Ҳудкыл, ухы ҳхумбаан. 

———————  
 Легкий топор удлиненной формы с клювообразным носом и с продолговатой 
ручкой.

  

 Из молитвенных речей двух жрецов: Вовы Лагуа во время отправления им 
культа Анцъарныщъара / хыхь ийоу, в семье Шинкуба Джохи в апреле 2012 и 
Шалия Григолиа (Люсика) в доме Цихичба Алхаса, проживающего в с. Кал-
дахуара, 9.11.13; в доме Григолиа Левы, проживающего в с. Калдахуара,

  

 04.2014. Используется также информация, данная мне лингвистом Хециа 

Анатолием (Калдахуара) и Тарба Иваном (Мгудзырхуа). 
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Ҳабацəеи ҳабдуцəеи ишаҳдырбахьоу еиш, хышықəса рахьтə знык 

хынхьаа уаҭəаҳшьоит, абжьааҧны кəакəрла ҳауҧылоит. Уа-

жəы абзара усырбоит, нас – агəи агəаҵəеи. Зымдыррала џьара 

акы ҳагхазар, ҳаҭоумҵан – уара ҳаутəуп, уара унапаҿы ҳаҟоуп, 

уара ҳаумаҵуцəоуп. Хə ыҷла-дула, зегьы, ҳхы ҳаумырхьын, ҳгəы 

ҳаумырхьын, абна иҟоу дыхьча, аҩны иҟоу дыхьча, аӡы дацəыхь-

ча, амца дацəыхьча, ага дыҟоума, ашьха дыҟоума, дахьыҟазаа-

лакгьы, машəыр дақəумыршəан. Хəыҷгьы-дугьы зегьы аҧсынҵры 

рыҭ, аҧсҭазаара бзиа раҭəашьа, суҳəоит! – «Сегодня мы – моя 

семья, или все, кто относится к моей патронимии, собрались и 

стоим у твоих ног вместе со своим жертвенным животным. При-

ми нас, не отворачивайся от нас. Как показали наши отцы, деды и 

прадеды, раз в три года преподносим тебе трехгодовалого козла,  
 в промежутке времени молимся лепешками (пирогом). Сейчас я 

покажу тебе жертву в живом виде, потом покажу ее сердце и пе-

чень. Если по недоразумению мы что-то упустили, ошиблись, то 

прости нас, мы твои, мы твои слуги, мы в твоих руках. Не дай 

нам и детям, и взрослым ни сердечной боли, ни головной боли. 

Береги любого из нас от несчастного случая, где бы он ни был: в 

доме, в лесу! Береги от водяной стихии, от стихии огня. Береги 

его, где бы ни находился – в море или в горах! Дай нам всем 

счастливой долгой жизни, прошу тебя»
85

.  
– «Аминь!» – анцəа иуциҳəааит! – «Да велит бог вместе с то-

бой, аминь», – произносится всеми участниками отправления 

культа.  
При помощи молодых людей жрец трижды поворачивает ри-

туальное животное справа налево. По три раза делают полные 

повороты также все, за кого отправляется моление. Затем те же 

молодые люди валят животное на землю для убоя головой к вос-

ходу солнца, а лицом – на юг. Голову от туловища отделяет сам 
 
———————  
 В основе данной формулы моления лежат молитвенные речи двух выдающих-
ся жрецов: Лагуа Вовы (Члоу, 2012) Григолиа Люсика (Калдахуара, 9.11.2013;

  

 04.2014), а также информация, полученная от лингвиста Хециа Анатолия, 

родившегося и выросшего в с. Калдахуара, и философа Тарба Ивана, родивше-

гося и выросшего в с. Мгудзырхуа. 
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жрец своим длинным ножом , вынув его из красиво сшитого ко-

жаного футляра, постоянно висящего, как правило, на поясе. 

Один из младших домочадцев стремительно доставляет горящее 

поленце из очага и приставляет к «ране» умерщвленного живот-

ного, которым как бы очищает и стерилизует его.  
Свежеванием и разделыванием туши занимаются молодые 

люди под руководством более опытного «мясника» (акəац атəы 

здыруа). 

 деталях выполнения всех этих действий наблюдается неко-

торое различие между абхазскими регионами.  
Абжуйцы вешают тушу животного за заднюю правую ногу 

при помощи обычной веревки на удобную ветку стоящего в мо-

лельне дерева независимо от его рода. Кожу, рога и ножки кладут 

на помост, как бы небу на показ. После окончания культового 

действа кожу заколотого ритуального животного кладут между 

ветвями дерева, расположенного чуть подальше от дома, высоко, 

чтобы не упала и никто не смог ее достать. Высоко на дереве ве-

шают также и рога. Забегая вперед, заметим, что после окончания 

ритуальной трапезы оставшееся мясо разделяется между семьями 

патронимии, кости выбрасываются, а через определенное время 

разбираются и кладутся где-нибудь для гниения у ограды мо-

лельни также жерди, из которых был сооружен помост
86

.  
Бзыпцы вешают тушу также за заднюю правую ногу, но ис-

ключительно на забитый специально для этого фундуковый кол 

тем же крученым фундуковым прутом, о котором речь шла выше. 

Стекающая кровь попадает в оборудованную для этого ямку, ку-

да бросают копыта, а также, в свою очередь, и кости. Кожу сни-

мают так, чтобы рога остались с ней в целости. В том же порядке, 

но уже головой вверх, тушу вешают высоко на ветку фундуково-

го или грабового дерева. Сразу после отделения от туши кожу 

вместе с неотделенными с ней рогами растягивают при помощи 

прутьев и вешают на дерево. А с окончанием второй молитвы  
———————  
 Инф. Лагуа Леонид, 70 л., жит. с. Члоу; археолог Габелиа Алик, родившийся 
и выросший в с. Лашкиндар; Думаа Аполлон, 72 года, жит. с. Тхина. Зап.

  

 02.2015; 9.09.2013 и 30.01.2015. 
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разбирают помост и его жерди, собрав в кучу, ставят у ограды 

молельни с внутренней стороны. Остатки культовой пищи не 

подлежат раздаче, они собираются и кладутся или вывешиваются 

высоко на дереве на территории молельни. На следующий день 

продолжится трапеза тем же составом людей. Но при этом греть 

пищу или варить абысту (пресную крутую кашу из кукурузной 

муки) нельзя – ограничиваются тем, что есть
87

.  
Независимо уже от региона страны в день отправления культа 

Анцвахуа / Хыхь икоу мясо и абысту варят там же, под открытым 

небом, на специально разведенном для этого огне, а если погода 

не позволяет, то под построенным также специально навесом. 

Ранее мясо культового животного варили в специальном котле из 

меди (абҩат ə қəаб), которым пользовались исключительно в 

день отправления культа. Об этом свидетельствует его имитация, 

хра-нящаяся у многих на чердаке, которую в культовый день 

выносят и ставят на помост. 

Пока мужчины занимаются мясом, женщины готовят ахəажə 

а – конусообразные лепешки из пшеничной муки, начи-ненные 

сычужным сыром, или пирог – ача, также начиненный таким же 

сыром, но по своей форме напоминающий диск. Коли-чество 

конусообразных лепешек – двадцать одна плюс еще две лепешки 

в виде полукруга, края которых соединяются как бы плетением. 

Одна из них предназначена культу, другая – молению за 

коллектив коленопреклоненных. 
 

 те, и другие лепешки больше распространены среди во-

сточных абхазов, а пирог – среди западных. Но пирог этот (бзып-

ский) заметно отличается от обычных пирогов методом его 

украшения и подготовки к употреблению. Как только крутому 

месиву придадут форму пирога, хозяйка кладет его в миске на 

———————  
 Мне посчастливилось быть свидетелем культового действа Хыхь икоу в двух 
семьях, Цихичба Алхаса (9.11.2013) и Григолиа Левы (20.04.2014), проживаю-
щих в с. Калдахуара, где в качестве жреца им руководил и отправлял моление 
Григолиа Люсик. Увиденное мною зрелище идентично с данной мне информа-
цией этнографа Авидзба Виктора, родившегося и выросшего в с. Аацы; научно-
го сотрудника Абхазского государственного музея Шампха Инги, родившейся и 
выросшей в с. Мгудзырхуа. Зап., соответственно, 11.09.2013 и 28.02.2015.
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стол, рядом с ним и перстень. Жрец, слегка прижимает перстень к 

лицевой стороне пирога, чтобы остались отпечатки в виде круж-

ков. Причем все это он делает стоя, обратившись лицом к восто-

ку, помолившись еще раз за семью / патронимию, отправляющую 

культ. Затем осторожно опускает этот пирог в миске в котел, где 

варится жертвенное мясо , чтобы он оказался невредимым, 

вместо того, чтобы печь его, как это принято в обыденной жизни.  
 целом же, независимо уже от региона, где справляется об-

ряд, его устроители распределяют время так, чтобы вся жертвен-

ная пища была готова к полудню. 

Затем по знаку жреца хозяева и участники обряда собираются  
 молельне. В том же порядке, как и во время первого моления, 

жрец становится у обрядового помоста, берет в левую руку фун-

дуковую палочку с тремя крючками, на которые нанизаны серд-

це, печень жертвенного животного и две ритуальные лепешки 

или чурек, а в правую – довольно массивную восковую свечу 

(поскольку она общая). Мясо ритуального животного и конусо-

образные лепешки (у абжуйцев) ставятся в деревянных мисках на 

помост. За жрецом стоят все участники обряда. Жрец и на сей раз 

произносит молитву, аналогичную первой, но подчеркивая при 

этом, что выполняет обещание, данное им верховному богу в 

начале празднества: Уаанӡа абзара усырбеит, уажəы агəи  
агəаҵəеи усырбоит! – «Несколько раньше я показал тебе живую 

жертву, сейчас показываю ее сердце и печень».  
Заканчивая молитву, жрец трижды символически обводит 

общую ритуальную свечу вокруг «головы» собравшихся и при-

крепляет ее к помосту. Затем заимствует от каждого блюда жерт-

венной пищи по одному кусочку: сначала вкушает сам, затем та-

кими же дольками угощает всех, кто участвует в торжестве, 

соблюдая известный нормативный принцип этического института 

Аиҳабреиҵыбра. Прежде чем съесть кусок, каждый из них адре-

сует самому себе стандартные слова благопожелания: Улыҧха 

сыҭ, угəыҧха сыҭ! – «Дай мне тепло твоих очей и сердца». 

Завершающим актом моления является первый шаг к подго-

товке следующего, очередного культа Анцвахуа / Хыхь икоу. 
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Хозяин преподносит жрецу воск, из которого была сделана риту-

альная свеча. Жрец собственноручно отрезает от него кусок, ко-

торого хватит на изготовление такой же большой свечи, завора-

чивает кусок в белое хлопчатобумажное полотно и, плотно 

завязав свертком, возвращает хозяину. Хозяин вывешивает свер-

ток высоко на стене жилого помещения, где он будет висеть до 

следующего срока культового действа, как бы напоминая о себе. 

Если же воск был куплен у кого-то, то тот не мог не вернуть 

устроителям культа хоть какие-то сдачи в виде металлических 

денег ( чаще чисто символически). И в обязательном порядке эти 

деньги должны быть потрачены на покупку жертвы предстояще-

го культа.  
Нужно остановиться еще на одном немаловажном моменте, 

имеющем место в заключительной части культа Анцвахуа / Хыхь 

икоу – это обрядовое застолье. 

Обрядовый стол. В абжуйской среде половозрастная диффе-

ренциация движется к заметному ослаблению. За праздничный 

стол садятся все участники торжества. Исключение – обслужи-

вающий персонал, состоящий из младших членов семьи, прежде 

всего невесток. Еду подают здесь в соответствии с «современной 

цивилизацией» (иахьатəи алахтыра ду иҟоу), в посуде, но не 

только традиционную. На столе много блюд из европейской кух-

ни, главным образом сладости, пополнившие абхазскую кухню за 

последнее столетие.  
 бзыпцев традиционная форма проведения обрядового за-

столья сохраняется в полном объеме. То есть за обрядовый стол 

могут садиться только мужчины. Женщины не только не садятся 

за стол, но и не притрагиваются к ритуальной пище. Для них от-

дельно готовится «светская» пища, и ютятся они вне молельни, 

скорее – в помещении дома. Более того, вся пища, начиная с мя-

са, заканчивая абыстой, кладется прямо на стол, умело покрытый 

белоснежной бумагой. Даже аджика или острая подлива из алычи 

не находят себе места на ритуальном столе. В качестве приправы 

здесь принимается только поваренная соль, так высоко ценивша-

яся в прошлом в быту абхазов. 
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Во всем остальном между данными регионами в отношении 

застолья нет существенного расхождения.  
Самое почетное место за столом занимает глава семейства, то 

есть молельщик, жрец; далее от него – остальные члены его род-

ственного коллектива. В свою очередь и они располагаются стро-

го по возрастной иерархии
88

.  
Несмотря на то, что застольный этикет абхазов имеет склон-

ность к деэтнолизации, «полученной в дар» от минувшей обще-

ственно-политической системы, религиозные предписания здесь 

устойчивы. Молельщик не принимает участия в «выступлениях» 

участников торжества с тостами, поскольку он уже общался с 

богом. Единственное благопожелание, адресуемое ему всеми: 

Уҳагымхааит! – «Да живи ты вместе с нами навеки». Никому не 

разрешается поднимать бокалы за его здоровье. Он сидит в окру-

жении соплеменников как посол главного небожителя, только что 

сошедший на землю. Вино, имеющее большое значение почти во 

всех религиозных актах абхазов как священный напиток, во вре-

мя данного моления неприемлемо, но ставить его на стол разре-

шается. Между тем молодежь, с позволения жреца, может устро-

ить себе веселье, проводить время в более свободном режиме, 

включающем героические песни и зажигательные танцы. Исходя 

из «концертного репертуара» предприятия, можно предположить, 

что еще недавно в обязательном порядке за таким столом звучала 

Анцәа рашәа («песня богов») как логическое завершение религи-

озного акта, посвященного творцу и хранителю мира. 

Выводы, или генезис и интерпретация культа. Поскольку в 

культе Анцвахуа / Хыхь икоу тот или иной элемент ритуала имеет 

определенный магический смысл или же символическое значение, 

следует остановиться на некоторых деталях его совершения.  
 Особое значение придается облику места совершения куль-та. 

Наибольшее предпочтение дается возвышенной полянке, укра-

шенной фундуковыми деревьями. Возвышенность приближает к 
 
———————  
 Обычно внутри дома головная часть стола находится в глубине помещения, 
хвостовая – ближе к входной двери. В данном случае в молельне ориентиром 
служит, с одной стороны, помост, а с другой – входная калитка, располагающа-
яся как бы в оппозиции к нему.
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небу – месту постоянного пребывания бога Анцва, фундук как 

счастливое и сильное дерево обеспечивает человека здоровьем и 

охраной от злых сил (см. I гл. II раздела). Поэтому устроители 

культа, главным образом жрец, пользуются исключительно пред-

метами, изготовленными из фундука.  
Граб, под которым многие справляют культ верховного бога, 

считается у абхазов деревом, сродним с Всевышним: «мать бога 

из рода Хьациа» («анцәа иан дхьациаҧҳауп»)
89

. И, как представ-

ляется в народе, граб не подвергается удару молнии, а во многих 

случаях играет и роль громоотвода. Поэтому , как отмечал еще 

первый абхазский этнограф С.Т. Званба около двух столетий то-

му назад, «во всех абхазских строениях непременно должна была 

быть какая-нибудь часть из граба» (Званба 1955: 69). Поэтому 

многие семьи или люди одной патронимии совершали моления 

своим родовым богам в грабовых рощах. Как видно, пережиточ-

ная форма почитания граба сохраняется и до наших дней в культе 

Анцвахуа / Хыхь икоу.  
Дуб почитался абхазами, как и многими древними народами 

мира, в том числе и родственными им народами горного Кавказа,  
 незапамятных времен. «Большинство молений и праздников 

абхазов – фамильных, семейных, общинных, а также народных 

собраний и сходов, происходило у дуба» (Акаба 1984: 16). Точно 

так же и многие святилища представляли собой (отчасти и сего-

дня – В.Б.) «дубовые рощи или отдельные экземпляры этого 

дерева, отличавшиеся большими размерами или какими-либо 

другими признаками» (там же: 16). В то же время дубу не давали 

«житья» не только поблизости жилых домов, но и на территории 

усадьбы. При малейшем признаке появления с корнем вырывали 

его, так как абхазам было хорошо известно, что он легко притя-

гивает удар молнии (Бигуаа 2012: 171). «Но есть и такие семьи, 

которые справляют культ верховного бога под дубовым деревом, 

но у них он располагается за пределами усадьбы»
90

. 
 
——————— 
 Хьациа – фамилия тотемного происхождения, от ахьаца – граб.

  

 Инф. Зантариа Борис, 61 г., с Тамшь. Зап. 15.01.2015; археолог Габелиа Алик, 
родившийся и выросший в с. Цхьынцкар. Зап. 30.09.2014.
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 У абжуйцев днем Анцвахуа считается воскресенье, у бзып-

цев – «запретный день». 

Известно, что в астрологии и эзотерике воскресенье – день 

солнца, день, когда бог отдыхает.  
Во всех культурах мира солнце всегда воспринималось и 

воспринимается как зримая форма присутствия бога, как образ 

самой Истины, как божественное начало, воплощенное в приро-

де. Следы значимости воскресенья как божьего дня, дня солнца, 

хорошо сохранились как в религиях, так и в языках многих 

народов мира. В ведийской традиции воскресенье – день солнца, 

и, более того, оба эти понятия обозначаются одним словом. На 

языке хинди «воскресенье» – солнце. На латинском и ряде 

других индоевропейских языков воскресенье звучит так же, как 

солнце.  
«Запретный день» для традиционных абхазов священен. В 

этот день запрещается работать не только в поле, но и по дому: 

шить, кроить, стричься и так далее, вплоть до купания. В течение 

дня нельзя выносить что-либо из дома, устраивать обряды 

жизнен-ного цикла, в частности, хоронить покойного. Корень 

«запрет-ного дня» – несчастный случай, имевший место в жизни 

дале-ких предков. Чаще всего несчастные случаи происходили в 

горах или в дубовых рощах. И, как следствие всего этого, рож-

далась традиция запретного дня, к которому приурочивалось и 

обязательное семейное или родовое моление божеству грома и 

молнии, отправляемое раз в три года или пять лет, в зависимо-сти 

от того, как было определено изначально. По всей видимо-сти, в 

древности и у бзыпцев днем отправления культа верхов-ного бога 

было воскресенье. Но в силу наступательного характера здесь 

родовых культов, связанных с подобными исто-риями жизни, 

«запретные дни» повлияли на день отправления Хыхь икоу
91

. 

 
———————  
 В данном случае, впрочем, как и во многих других случаях жизни абхазов, 
существующая разность между данными регионами страны объясняется траги-
ческими событиями, произошедшими вследствие так называемой Кавказской 
войны, разделившей народ на ряд частей, между которыми, как порождение 
всего этого, были спущены чужеродные этнические занавесы.
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 Поджигание пряди волос под затылком новоиспеченного 

жреца является символической меткой, печатью, знаком соб-

ственности бога, его своеобразной тамгой. 

 В культовом действе Анцвахуа / Хыхь икоу присутствует 

число 21 в виде лепешек, по большей части в восточной Абхазии. 

На вопрос, почему 21, не может ответить никто даже среди «про-

фессиональных» жрецов. Между тем число это не могло попасть  
 данный культ случайно.  

 нумерологии число 21 связывается с прорицаниями, закли-

наниями и теургическими действиями, поскольку оно делится на 

числа 7 и 3, обладающие оккультными свойствами. 

Значит, ключ к нашей догадке – 7.  
Число 7 присутствует в самых разных областях космоса и ду-

ховной культуры человека. В астрологии 7 олицетворяет Плеяды. 

7 – количество главных планет: Солнце, Венера, Меркурий, Луна, 

Сатурн, Юпитер, Марс. 7 звезд Медведицы. 7 цветов радуги и т.д. 

7 – символическая цифра во многих мифологических системах. 7 

понимается как совершенство, уверенность, безопасность, покой, 

обилие, восстановление целостности мира; как цифра таинств, 

относящихся к духовной стороне вещей, божественной силе в 

природе (Афанасьева 1982: 425; Ольшевская 2010 («десять 

изначальных чисел»); symbol.grimuar.info).  
 абхазской традиционной культуре, как и в культурах многих 

древних народов, 7 имеет значение максимума, предела, полноты,  
ограничения: абжьы-шьхак, абжьы-мшынк, абжьы-нцəахəык, 

абыжь-ныхак, абжь-еиҭар, абыжь-цуҭак и т.д. Примеров много. 

 данном случае главное – абхазская космогония, в которой три 

мира: земной, небесный, подземный. Каждый из них состоит из семи 

равнозначных частей. На земле семь миров / стран (абыжь-тəылак), 

небо семислойное, – абыжь-жәҩанк, и подземелье в семь этажей – 

быжьра-быжьҵәа. Итак, 3×7=21. Всему голова Анцва – верховный 

бог, место пребывания которого – небо. Вот где кроются и 

древнейшие корни ритуальных лепешек в исследуемом культе.  
5. Дискообразность ритуального пирога «ача» символизирует 

небо, а изображающиеся на нем кружочки – звезды. Это лишнее 

доказательство тому, что первоначально в пантеоне абхазских 
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богов Анцва сформировался как бог неба (Об образе Анцва см.: 

Инал-ипа 1894: 159–171; Бигуаа 2012: разд. 1). Поэтому логично 

думать, что данный ритуальный пирог является таким же древ-

нейшим типом приношения верховному богу жертвенной пищи 

растительного происхождения, как и конусообразные лепешки, 

если не старше их.  
Вероятно, что разновидностью бзыпского пирога являются и 

лепешки-полукруги абжуйских абхазов. Если соединить обе ле-

пешки, то получается полный круг – равнозначный символ солн-

ца, полнолуния, неба. Да и небо как таковое невозможно предста-

вить себе без небесных светил. И на самом деле «плетение», 

которым украшают края этих лепешек, намекает на солнечные 

лучи. Представляется, что «лепешки-полукруги» служат еще в 

качестве бессловесного наказа или предупреждения устроителей 

моления богу: «Боже, береги нас, людей – твоих верных слуг, мы 

звено между небом и землей, без нас существование космоса по-

ловинчато, вообще бессмысленно!».  
 Параллельность символов неба и солнца имеет одинаковую 

закономерность. Первоначально главным богом абхазов был бог 

солнца. Подтверждение тому – ритуальная практика народа. Во 

время моления верховному богу как жрец, так и все, за кого он 

молится, обращаются лицом к востоку, впрочем, не только абха-

зы. «Первым культом людей был, несомненно, культ Солнца, ибо 

его регулярное появление и исчезновение приносили последова-

тельно то свет, то мрак. Солнце было возведено в ранг божества,  
 ему поклонялись практически все древние народы». Таково 

мнение известного религиоведа в современном научном мире 

Инны Смирновой, выраженное в ее весьма познавательной книге 

«Тайная история креста» (Смирнова 2006: 7).  
 В культе прослеживается еще одна особенность. В формуле 

моления верховному богу отражаются все основные стадии обра-

за жизни абхазов, начиная с первобытного времени, кончая его 

современными реалиями. К примеру: аҩны иҟоу дыхьча, абнаҿ 

иҟоу дыхьча, аӡы иҭоу дыхьча, амца аагəара иҟоу дыхьча! – «бе-  
реги того, кто дома, и того, кто в лесу, в воде, у огня» (эпоха при-

сваивающего хозяйства: собирательство, охота, рыболовство); 
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хаааӡагак азыҳəа аӡəы ихы дахашшаауа дҟоумҵан! – «не дай ни-

кому жаловаться на отсутствие в доме первостепенных продуктов 

питания» (эпоха производящего хозяйства, скотоводства: мясо-

молочные продукты); дасу инышьҭеиҵо-иаальҭихуа, иикуа-

иишьҭуа , инышьҭишь-аашьҭишьуа – еихоума, еигəышəума, ма-

ганоума, ҽбыгоума – зегьы импыҵаманшəалахо иҟаҵа, иаадры-

хуа , иҭаргало зегьы марымажахо иҟаҵа! – «сделай так, чтобы 

все орудия труда – топор, цалда, серп, коса, за который бы они ни 

взялись, были полезными, продуктивными» (эпоха производяще-

го хозяйства, земледелия); амҩа иқəу дыхьча, амшын иху дыхьча, 

аҳауа иалоу дыхьча! – «береги того, кто в пути (на земле), береги 

на море, в воздухе» (современные средства передвижения: авто-

мобиль, поезд, теплоход, самолет).  
На первый взгляд слушатель может подумать, что своей мо-

литвенной речью жрец чуть ли не приказывает богу, ибо в каждом 

конкретно взятом «наказе» жрец говорит: «делай!». В какой-то ме-ре 

это так, но не совсем. В ней четко проходит идея взаимодей-ствия 

бога и людей, близкого к понятию взаимопомощи: «ты мне – я тебе». 

Люди приносят богу дары – бог ниспошлет им добро.  
Как было отмечено выше (I разд.), «Анц əа» не собственное 

имя бога, а нарицательное ( Инал-ипа 1994: 159–171). «Анцəа» 

звучит как « небесный огонь» (от «ан» – небо и «цəа / ца» – горя-

чий, огонь), так как на первой стадии политеистических воззре-

ний абхазов, энотеизма, Анцəа персонифицировал одновременно  
 небо, и грозу – небесный огонь (Бигуаа, 2012: 154–155). Со 

вступлением же абхазского политеизма в супремотеизм – 

высшую стадию своего развития, Анцəа стал главным богом, и 

его теоним приобрел статус собственного имени.  
 Несомненно, большой этнологический интерес представля-

ет также название культа. В восточных районах Абхазии для обо-

значения культа верховного бога встречается название в трех ва-

риантах, производных от нарицательного имени Всевышнего  
«Анцəа»: анцəаҳəа, анцəаныҳəара, анцəарныҳəара. Первые два  
варианта переводятся почти одинаково: «Моление богу». Это 

связано с супремотеизмом. Третье название звучит как «моление 

богам», что, по-видимому, следует понимать как термин, по- 
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явившийся в пору энотеизма. А западноабхазский «Хыхь иҟоу» 

является продуктом табуирования имени верховного бога.  
Табуирование имен как отражение мифологических верований 

возникло на ранних ступенях развития культуры и является наибо-

лее древней формой обращения к богу. Можно сказать, что и в по-

следующие времена оно представляло собой одно из универсаль-

ных явлений. Табуирование имен богов и замена их различными 

эпитетами встречалось и в Греции, и в Риме. Аполлона часто име-

новали Фебом, что значит «светоносный». Скандинавские боги 

имели также эпитеты, называемые кеннингами. А этрусские жре-цы 

вообще скрывали имена многих своих божеств от простого люда, 

называя их «неизвестными богами» (Наговицын 2000: ч. 2). 

«Религиозные евреи вместо “Бог” говорят “Имя”, “Всевышний”» 

(Lugovsa.nef>semitology/comporativistics). Дело в том, что, по 

мнению древних людей, произнесение имени бога могло вызвать его 

гнев и причинить произносящему человеку вред. Другими словами, 

прямого называния могущественного бога по имени люди избегали, 

потому что вера в него была сильна, следователь-но, была сильна и 

боязнь его сверхъестественной силы. Абхаз-ская традиция 

табуирования верховного бога сохранилась и до наших дней. 

Помимо известного уже нам Хыхь иҟоу существует еще ряд его 

эпитетов как в западной, так и в восточной части страны: Ҳазшаз – 

«Создатель наш», Иаҳхылаҧшуа – «Покрови-тель», Ҳазтəу – «Тот, 

кому мы принадлежим», Ҳаб, Ҳаб аду – «Отец наш великий», 

Ахьышьыргəыҵа – «Золотая пята», Ахьаҳду  
– «Золотой владыка», Злыҧха ҳаура – «Тот, тепло очей которого 

получать нам», Ҳаиҳа зымчу – «Тот, кто могущественнее нас» 

(или «те»), Изырҧхо – «Тот, который греет», Изырлашо – «Тот, 

который светит», Изырмацəысуа – «Молниеносец», Изырдыдуа – 

«Громовержец», Иазыруа – «Тот, который льет (дождь)» и дру-

гие, насчитывающие как минимум в порядке трех десятков лек-

сических единиц в словарном фонде абхазского языка. 

Наличие в абхазском языке многочисленных эпитетов гово-

рит не только о сильной традиционности в нем системы табу, но 

и о незыблемости роли и неограниченной власти Анцва в религи-

озной жизни абхазов. 
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Глава IV. Ацуныҳəара (Ацуныхвара / azunəhºa) – 

культ божества «времени» или бога грома и молнии 

Афы 
 

Введение. Актуальность темы и степень ее изученности.  
 древнейших времен хозяйственная деятельность человека, осу-

ществляющаяся под открытым небом, всецело зависит от природ-

ных условий. Человек, живущий и работающий в сельской местно-

сти, не может не считаться с погодными условиями даже сегодня, 

несмотря на современный уровень своей технической оснащенно-

сти. Не случайно, что во многих традиционных культурах имеет 

место религиозное представление о том, что можно повлиять на 

небо, задобрив персональное божество специальным жертвопри-

ношением и отправлением ему соответствующей молитвы. 
 

 условиях абхазской традиционно-бытовой действительности, 

отличающейся сравнительной устойчивостью своей традиционной 

основы, моление богу за погодное благополучие, известное под 

названием Ацуныҳəара (Ацуныхвара / azunәhºara), или Ацуныҳəа 

(Ацуныхва / azunәhºa), относится к окказиональному типу обрядо-

вой культуры. Этот культ как религиозная практика пользуется 

довольно широкой известностью и имеет всегда значительный 

общественный резонанс. Тем не менее, он остается до сих пор 

наименее изученной стороной этнографического абхазоведения. 
 

По сути, в абхазоведческой специальной литературе имеется 

лишь одно научное сообщение, посвященное Ацуныхвара. Оно 

публиковано в начале ХХ столетия и принадлежит перу извест-

ного абхазского краеведа Н.С. Джанашиа. Ученый создал его на 

основе полевого этнографического материала, собранного им, 

главным образом, в родном селе Адзюбжа. Объем сочинения 

составляет немногим более одной страницы (Джанашиа, 1960: 

65–66). Ни в коей мере не умоляя его научную значимость, отме-

чу, что по своей очевидной скромности оно не может претендо-

вать на представление нам полной картины ритуальной практики 

культа и интерпретацию его элементов. И те авторы, научные 

работы которых, так или иначе, касаются обрядового действа 
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культа, исходят из основного положения джанашиевского сочи-

нения (прежде всего, Инал-ипа, 1960: 559–560). Этим обстоятель-

ством объясняется необходимость комплексного исследования 

культа Ацуныхвара с привлечением нового полевого этнологиче-

ского материала, особенно с учетом его трансформации, вызван-

ной реалиями времени. 

Определение срока культового празднества. По традиции 

Ацуныхвара устраивают жители ацуҭа (ацута / acuta) – локаль-

ных поселков в территориальной структуре абхазского села – 

ақыҭа. «Обычно это тот круг семейств, внутри которого во время 

печальных или радостных случаев в доме каждого из них распро-

страняется обычай “взаимообслуживания” ( зыцəгьеи зыбзиеи 

еилоу, амаҵура ззелоу, зымаҵ еибауа). Термин этот близок к по-

нятию «взаимопомощь»
92

. Согласно сообщению ученого, в ста-

рину крестьяне отправляли культовое моление в засушливые 

времена, которыми Всевышний наказывал земледельцев «за то, 

что провинились перед ним чем-нибудь» (Джанашиа, 1960: там 

же). Чтобы «искупить свою вину и отвлечь кару», они совершали 

умилостивительные жертвоприношения (там же).  
 переводе с абхазского языка название культа звучит как 

«моление, совершаемое ацу» (ацу – «поселок» + аныҳəара – «мо-

ление»).  
Как свидетельствует полевой этнологический материал, кото-

рым я располагаю, сегодня Ацуныхвара проводится не от случая  
 случаю, как это было указано в данном сообщении, а ежегодно, 

независимо от погодных условий, и считается обязательным об-

щественным молением, спущенным сверху, с неба. 

Ацуныхвара может не справляться только в том случае, если 

в данном периоде времени в какой-нибудь семье, проживающей 

на территории ацуты, случилось несчастье, и с того времени не 

——————— 
 
 Инф.: Куабахиа Котик (81год) – молельщик в ацуте Джамшигра с. Лыхны, 
Кортуа Зураб, жит. ацуты Аджамшигра с. Лыхны, зап. 28.06.2015; Капба Дарата 
(90 л.) – молельщик в ацуте Чигурхуа с. Нижняя Джирхуа, Барганджиа Радион 
(80 л.), зап. 12.07.2015; братья Барганджиа Рудольф (68 л.) и Валерий (60 л.), 

урож. ацуты Чигурхуа с. Нижняя Джирхуа. Зап. 12.07.2015; Гуарамиа Адамыр 

(70 л.). Плиа Давид (66 л.), урож. ацуты Заган иху с. Гуп. Зап. 5.06.2015.
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прошло еще и сорока дней (у христиан) или пятьдесят два дня (у 

мусульман).  
 конце весны – скорее в начале лета, «после окончания пер-вой 

прополки кукурузы» (азнашəа бзиа ианнаҵыслакь)93, в воскре-сенье, 

утром, когда солнце выходит из-за гор, люди преклонного возраста, 

проживающие в ацуте, договариваются дать Всевышне-му богу обет 

(аҿаҭахьа) в целях назначения срока проведения культа. Для этого 

один из них, как правило, наиболее старший по возрасту, потому и 

имеющий полномочие жреца, сняв головной убор, становится лицом 

к восходу солнца, месту пребывания бога, и торжественно ему 

сообщает: Хахь иҟоу Анцəа ду, 

ухьышьыргəыҵа сакəыхшоуп! Иахьа ҳагьежьыраҿы иҟоу абыргцəа 

абра ҳааины ҳхы ааилаҳкын, зшьапы инанаго зегьы, хəыҷгьы-дугьы 

ҳаизаны, иахьа ашəны, ҳуашьаҧкырц ҳаӡбеит, улыҧха-угəыҧха 

ҳауҭаразы. Уи азы иаҭаху амраҭхə аагоит, ишаадыруала, иҳахəҭоу 

зегьы ҟаҳҵоит, акгьы ҳаигӡом!» – «наверху находящийся  
(в небесах) великий бог, да обойти мне твою золотую стопу! Сего-

дня мы, представители старшего поколения нашего общества по-

совещались, решили собрать всех жителей нашей округи, «могу-щих 

ходить самостоятельно», и стар и млад, встать у твоих ног с 

просьбой ниспослать нам тепло твоих очей и твоего сердца. Даем 

тебе слово, что на следующее воскресенье, по мере своих знаний, 

принесем тебе в жертву все то, что от нас требуется»94. 
 

Сделав полные повороты три раза, надевает головной убор – 

символ мужского начала, который снимает только лишь перед 

богом, если есть желание, и то в помещении, но не под небом, 

которое не должно видеть его обнаженным.  
———————  
 Инф.: Куабахиа Котик (81год) – молельщик в ацуте Джамшигра с. Лыхны, 
Кортуа Зураб – ацута Аджамшигра с. Лыхны, зап. 28.06.2015; Капба Даратей (90 
л.) молельщик в ацуте Чигурхуа с. Нижняя Джирхуа, Барганджиа Радион (80 л.), 

братья Барганджиа Рудольф (68 л.) и Валерий (60 л), урож. Ацуты Чигурхуа с. 
Нижняя Джирхуа. Зап. 12.07.2015; Джапуапха (Ламиа) Кукул (82 года), зап. 
28.08.2015; Шамба Хухут (68 л.), урож. с. Тхина, Думаа Аполлон (72 г), урож. с. 
Тхина. Зап. 2.08.2015; Давид Плиа (66 л.), урож. с. Гуп. Зап. 19.01.2016.

 

 

 Инф. Шамба Хухут (68 л.) и Думаа Аполлон( 72 г.), прож. в ацуте Агуаа с. 
Тхина, зап. 2.08.2015; Плиа Давид (68 л.), урож. Ацуты Заган иху с Гуп. (ныне – 
г. Сухум), зап. 19.01.2016.
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 этот же день о принятом обете сообщают «обязанным об-

служить» молодым членам ацуты (амаҵура зыхəҭоу). Каждый 

раз после отправления очередного моления, коллективом сооб-

щества называется группа молодых людей, представляющих раз-

личные рода или патронимии, в зависимости от состава населе-

ния ацуты, на которых возлагается организация следующего 

предприятия, как говорится, «и слава, и позор его лежит на них» 

(ахьӡгьы, ахьмыыӡӷгьы дара ирықəуп). Обычно это четыре чело-  
века. При этом соблюдается очередность.  

«Обязанные обслужить» должны подыскать соответствующее 

животное. Это, как правило, бычок, не успевший еще погулять с 

телками, к тому же без изъянов; даже рога у него должны быть 

красивыми. Особое внимание при выборе животного обращают 

на его цвет. Любая масть приемлема, за исключением черной, 

ассоциирующейся с трауром, подземельем, тьмой. Если число 

участников культа большое, то они могут купить двух бычков, но 

жертву приносят только одним. Торговаться с хозяином бычка 

нельзя, поскольку животное предназначено богу. Да и хозяин, 

заведомо зная о его назначении, лишнюю сумму денег не попро-  
сит: «грех» (Анцəа иҿаҧхьа игəнаалам, ҵасым)!  

Деньги на покупку необходимого количества муки, соли и пр. 

продуктов питания собирается той же «четверкой» также в 

складчину, чтобы «доля» (амарҭхə) каждой семьи в культе была 

обеспечена. 

Культовое празднество. Как было обещано богу старейши-

ной, в назначенный воскресный день, в день отправления культо-

вого моления, собираются все жители ацуты, как уже отмечалось, 

по принципу «кто только может» (изылшо). Съезжаются даже и 

те, которые проживают в городах, но их родовые корни находят-

ся в данной местности, что дает им право, порою и обязывает их, 

принимать участие в нем на равных. 

Уже рано утром жертвенное животное должно быть на Ацу 

рныҳәарҭа (ацу раныхварта) – «общественной молельне», пред-

ставляющей живописную полянку, удобную для всех жителей 

округи, где-нибудь в центральной части поселка, желательно по-

близости речки или родника. Если речки или родника поблизости 
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нет, то выбирают любой подходящий холм или просто несколько 

возвышенное место. Но при этом необходимое количество воды в 

процессе всего предприятия доставляют в больших сосудах.  
Раньше всех в молельню прибывают почти все молодые лю-ди, 

чтобы помочь обслуживающему персоналу в их делах: в наведении 

чистоты и порядка в ней, в распыливании и раскалы-вании дров, 

постройке помоста – ашəымкьаҭ (небольшое строе-ние на четырех 

столбиках, сделанное исключительно из фунду-ковых жердей и 

постилаемое грабовыми листьями, так как фундук и граб считаются 

счастливыми деревьями), навеса (если погода не надежная), 

установлении столов и стульев на всю ее длину. Женщины 

накрывают столы белой бумажной скатертью, сервируют их. Все это 

– новшество, обусловленное современными реалиями жизни 

крестьян, особенно в бзыбском регионе страны. 
 

Кое-где, преимущественно у абжуйцев, встречаются «консер-

ваторы», которые не «приемлют» современной формы проведе-

ния данного празднества и устраивают его по старинке, «точно 

так же, как это делали их большие отцы» (рабацəа дуқəа 

ишыҟраҵоз еиҧш)
95

. На молельне они кладут поленья или просто 

папоротник, так, чтобы образовался большой круг. Этот своеоб-

разный природный ковер служит скамейкой, а перед ним образо-

вывают живое многослойное покрывало из широких листьев ди-

кого фундука, грецкого ореха или же граба, куда в свою очередь 

кладут пищу, за которой, как в прошлом, «народ садится на зе-

лень» (Джанашиа, 1960: там же). Конечно, данное устроительство 

носит уже деланный характер, и у многих молодых людей вызы-

вает улыбку, а у других, наоборот, экзотический интерес.  
«Как только солнце поднимется в небеса с высоты дерева» 

(амра ҵлакы ашəара ишыҩеилакь), прибывает старейшина во гла-

ве с молельщиком – аныҳәаҩ (аныхваю). Поприветствовав всех 

присутствующих словами благопожелания – ҽангьы абас ҧшӡала 

аныҳəа шəаҧылартə Анцəа шəҟеҵааит(!) – «да встретить вам 
 
———————  
 «Большие отцы» – предки устроителей культа, считающиеся носителями тра-
диционных устоев жизни народа; понятие, порожденное почтительным отноше-
нием к своим предшественникам.
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празднество в полном здравии и в будущем году так же, как сего-

дня», – он приступает к своим священным обязанностям.  
Заметим еще одну особенность форм приветствия молельщи-

ка с сородичами. «Если молельщик здоровается с взрослыми про-

сто кивком головы и поднятием правой руки, то, как правило, 

детей он обнимает и целует в голову»
96

.  
Несколько строк о личности молельщика (жреца) – аныхваю. 

«Молельщиком может быть человек преклонного возраста, 

физически совершенный, без заметного изъяна, умеющий изла-

гать свои мысли и говорить четко, чтобы бог мог услышать и по-

нять его, уважаемый и хорошо известный в обществе как чест-

ный, порядочный и добрый. В промежутке времени между днем 

определения срока культа и самим культовым днем он старается 

питаться и употреблять алкогольные напитки сдержанно, избега-

ет конфликтных ситуаций, не проклинает никого, не произносит 

непристойных слов, если даже его никто не слышит, не позволит 

себе иметь интимные отношения с женой. В день культа встает 

рано утром, как только наступит рассвет, побреется, помоется, 

одевается во все чистое, причем рубашка его должна быть свет-

лой. Отправляясь в молельню, порог своего дома переступает ис-  

ключительно правой ногой, считающейся легкой, счастливой»
97

. 

Молодые мужчины из числа обслуживающей группы приго-  
няют жертвенное животное к месту, на которое укажет молельщик. 

Участники празднества располагаются за ним, соблюдая половоз-

растную иерархию: старшие мужчины впереди, младшие – позади,  
 за ними следуют женщины, также по принципу аиҳабреиҵыбра 

(«старшинства-младшинства»). Все члены ацута становятся лицом к 

востоку. При этом, в ряде местностей, главным образом в отда-

ленных от районных центров, во время самого моления женщины 

стоят как бы в стороне, отдельно, несколько отставая от группы 

мужчин, или занимают левую сторону молельни. Картина эта – 

живое свидетельство былой традиции, по которой женщинам за- 
 
——————— 
 Информатор: Плиа Давид (66 л.), урож. ацуты Заган иху с. Гуп (ныне прож. в

 

г. Сухум), зап. 19.01.2015.  

 Инф. Плиа Давид, зап. 19.01.2016.
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прещалось принимать участие в совершении данного моления, 

считая его сугубо мужским занятием. Представители слабого 

пола не имели права даже употреблять здесь ритуальную пищу. 

 лучшем случае в этот день женщины могли оказать посильную 

помощь мужчинам в наведении порядка в молельне, но к началу 

самого моления расходились по домам (см. Джанашиа, 1960: 65).  
Один из молодых мужчин «обязанной группы семей» подно-

сит молельщику кувшинчик с водой и новое полотенце белого 

цвета, и тот производит ритуальное омовение рук и лица своего. 

Символически промывает также мордочку и передние ноги быч-

ка. Становясь впереди своих подопечных также лицом на восток, 

сняв головной убор и поясной ремень, придерживая бычка за ро-

га (в этом ему помогают молодые мужчины, чтобы он не вы-

скользнул из его рук), молельщик произносит молитву: 

– Хыхь иҟоу Анцəаду, сукəыхшоуп! Уаанӡа, мчыбжьык 

ашьҭахь сара, сызланхо сыуаажəлар ирыцҳаражəҳəаҩу аӡəы 

иаҳасаб ала, исҳəаз сҿаҭахьа инақəыршəаны, иахьа ҳацуҭа 

иатəу , дхəыҷы-ддыу, ааира зылшоны иҟоу зегьы, ҳашьтəы 

ҳаманы, ҳааины, абра, ушьапаҿы ҳгылоуп. Улыҧха ҳаҭ, угəыҧха 

ҳаҭ! Аамҭа бзиа ҳзыҟаҵа, аҽаҩра беиа ҳаҭəашьа, дасу 

иааирыхуа ҧшӡала иҭегалартə, иҭаацəа ниҟəигартəы, абзиа 

аганахь ала ифартə-ижəыртə дҟаҵа! Ақəа анауша, ақəа ару, 

амра аныҧхаша, амра рыҧха, аҧша бааҧс аумырсын, акырцх 

аумыруын, ҳахьча! Улыҧш-хаа ҳхумбаан, уҳхылаҧш,  
ҳрыцҳашьа, суҳəоит! – «Наверху (в небесах) находящийся вели-

кий бог, да обойти мне вокруг тебя! Я как посол своих сороди-

чей неделю тому назад, когда принимал обет, обещал тебе 

устроить праздник. И мы, жители нашей ацуты, собрались здесь 

и стоим у твоих ног со своей жертвой, просим тебя ниспослать 

тепло твоих очей и твоего сердца! Даруй нам хорошее время так, 

чтобы у каждого из нас уродилось столько урожая, сколько ему и 

его семье необходимо. Ниспошли нам дождь вовремя и вовремя 

посвети солнце, защити нас и наш урожай от града и сильных 

ветров. Не обделяй нас своим вниманием и своим сладким 

взором, прошу тебя». 
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– Амин, Анцəа иуциҳəааит! – «Да велит бог вместе с тобой, 

аминь», – хором произносят все, кто стоит за молельщиком и 

слушает его молча и смиренно
98

.  
После окончания моления молельщик при помощи молодых 

участников торжества приступает к непосредственному выполне-

нию своего обещания всевышнему богу – приношению бычка в 

жертву. Повалив животное на бок, головой к восходу солнца, ли-цом 

к самому солнцу, чтобы оно было свидетелем случая, молель-щик 

закалывает его в горло, но полностью обезглавливает уже более 

сильный и умелый молодой человек. Свежевание, разделы-вание 

туши и другие процедуры, связанные с приготовлением мя-са, берут 

на себя те же молодые люди. Молельщик, помыв руки, надев 

головной убор и поясной ремень, занимает место среди сво-их 

ровесников, сидящих на наиболее удобном и почетном месте, 

каковым считается какой-нибудь уголок, несколько отдаленный от 

деловой суеты обслуживающего персонала. При этом подчеркнуто 

соблюдается обычай аихаҵгылара («взаимовставания»). Как толь-ко 

приблизится молельщик к группе, все, кто там сидит, встают, 

привстанут и приглашают его садиться, а если нет стула, то кто-

нибудь из младших уступит ему место: «молельщик – посредник 

между богом и соплеменниками, посол» (аныҳəаҩ анцəеи ауааи 

дрыбжьагылоуп, дыцҳаражəҳəаҩуп). 
 

Как только сварится мясо, жрец приступает ко второй и по-

следней очереди моления. К этому времени должны быть готовы 

все мучные блюда, а стол под навесом – к приему участников 

культового предприятия. 

Что интересно, ответственное лицо за тот или иной вид жерт-

венной и иной пищи до поразительной точности знает, сколько  
———————  
 Здесь приводится усредненный вариант формулы молитвенной речи, логически 

составленный по материалам Ацуныхвара, в которых в различные годы жизни я 

принимал участие. Не последнее место в составлении данной молитвы занимает 

также и новый полевой материал, собранный во время этнологической экспеди-ции в 

с.с. Лыхны, Нижняя Джирхуа, Тхина, Гуп, которую я проводил в июне-июле 2015 г. 

в индивидуальном порядке. Мои информанты, прежде всего – это молель-щики: 

Куабахиа Котик, Капба Даратей, Шамба Хухут, Гурамиа Гена. Правда, молитвенная 

речь сегодняшних жрецов не всегда отвечает своему функциональ-ному назначению, 

что нужно воспринимать как продукт современных реалий.
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времени нужно для его приготовления. Поэтому и выполнение 

своих обязанностей он начинает тогда, когда считает нужным, 

самостоятельно . Одни отвечают за варку мяса, другие – мамалы-

ги, а лепешки или пироги являются монопольным занятием 

женской половины коллектива ацуты. В результате все подгото-

вительные работы культового моления заканчиваются одновре-

менно. Как говорят информанты, кое-где не жертвенную пищу – 

мамалыгу, пироги и пр. – женщины приготавливают у себя дома  
 ко времени отправления культа доставляют в молельню точно 

так же, как это делали несколько раньше. А если точнее, то 

«раньше каждая старшая женщина дома приносила или присыла-

ла через кого-нибудь столько порции мамалыги, сколько мужчин 

из числа ее семьи участвовало в культе»
99

.  
Относительно лепешек и пирогов следует внести более чет-

кую ясность. Их, как и мамалыгу, готовят с учетом числа участ-

ников культа. Но жертвенными являются приготовления особой 

формы. Там, где принято жертвовать пирогом, делают его напо-

добие обычной большой круглой буханки хлеба, и называется он 

«ача» (бзып). В некоторых других селениях в жертву приносят 

три лепешки довольно внушительного размера под названием 

акəакəар (акуакуар). Все зависит от традиции, от того, «как пока-

зали большие отцы» устроителей культа. 

Мясо до единого куска кладут на помост или в больших кор-

зинах подносят к тому же помосту (упрощенный вариант), у ко-

торого было совершено моление живым жертвенным бычком. В 

этом случае на помост кладут только самые лучшие куски мяса, 

каковыми считаются грудинка и бедро, остальное оставляют в 

корзинах. Шкуру тоже снимают с дерева, куда на время ее поло-

жили в завернутом виде, кладут на траву так, чтобы она была 

видна богу сверху, с неба. Ритуальный пирог или лепешки кладут 

также на помост рядом с мясом. 

———————  
 Инф.: Кортуа Зураб (66 л.), жит. ацуты Аджамшигра с. Лыхны, зап. 28.06.2015; 
Барганджиа Рудольф (68 л.), жит. ацуты Чыгурхуа с. Нижняя Джирхуа, зап.

  

 07.2015: Шамба Хухут (69 л.), жит. ацуты Агуаа с. Тхина, зап. 2.08.2015; 

Плиа Давид (66 л.), урож. ацуты Заган иху с. Гуп, зап. 19.01.2016. 
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Молельщик, как и прежде, с обнаженной головой и без внеш-

него поясного ремня встает на том же месте, так же лицом на во-

сток. Ему вручают заостренный с одной стороны фундуковый 

колышек, на который нанизываются сердце и печень жертвенно-

го бычка – аҵәы, и стакан черного вина. Беря в левую руку ко-

лышек, в правую – стакан, молельщик произносит примерно ту 

же молитвенную речь, какую произносил ранее, добавив лишь 

слова, напоминающие богу о том, что в первый раз он показал 

ему жертвенное животное в живом виде, а сейчас – его сердце и 

печень.  
После окончания молитвы молельщик отпивает вино, около 

половины стакана, оставшейся же половиной совершает ритуаль-

ное возлияние: аккуратно поливает на сердце и печень жертвен-

ного животного. Затем разрезает печень на мелкие кусочки, один 

из которых съедает сам, остальные раздает присутствующим со-

племенникам по принципу известной возрастной иерархии (во-

обще это обычный ритуал, совершаемый и во время совершения 

других культов: семейных, патронимических родовых). По стака-

ну вина поднимают и другие мужчины, соблюдая между собой 

тот же возрастной ценз (еиҳабеиҵбыла иааибарҧшны). При этом 

каждый должен сказать тост за ацуту, но, в отличие от молель-

щика, даже старики говорят несколько тише, а молодые – почти 

шепотом: Улыҧха ҳаҭ, угəыҧха ҳаҭ, ҳџьабаа ҳҧылартə, аҽаҩра 

бзиа ҳаҭ, ҧшӡала иҭаагалартə, ҧшӡала иаҳфартə аамҭа бзиа 

ҳзыҟаҵа! – «Да ниспошли нам всем тепло своих очей и своего 

сердца, дай нам возможность вырастить хороший урожай, со-

брать его и на добром здравье употребить его». 
 

Там, где не принято употребление спиртных напитков, мо-

лельщик жертвует пучком свеч, состоящим из семейных «долей». 

После окончания молитвенной речи он его зажигает, а кто-

нибудь из молодых прикрепляет к помосту.  
После отправления моления молодые члены культа накрывают 

на стол, за который садятся, максимально придерживаясь половоз-

растной градации: мужчины в головной части стола, женщины и 

дети – отдельно от них, в его хвостовой. Стол проводится в обыч-

ном режиме: там, где принято употреблять вино, выбирается один 
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из уважаемых мужчин в виде тамады (тамадой называть его не-

правомерно), произносятся тосты. В отличие от других участников 

торжества, молельщик, общавшийся только что с богом, не произ-

носит никаких тостов. А так все, кто пирует на застолье, поднимая 

бокал за его здоровье, могут и должны говорить слова благопоже-

лания в его адрес: «Чтобы ты еще долгое время, в полном здравье 

покровительствовал нам точно так же, как сегодня!».  
Женщины в присутствии старших мужчин не позволяют себе 

не только выпивать спиртное, но и говорить громко; они могут 

лишь пригубить его и делать вид, что поддерживают сказанное 

ими. А об употреблении здесь алкоголя, впрочем, как и на любом 

другом тожестве, людьми, не достигшими совершеннолетия, не 

может быть и речи. Участники торжества придерживаются обыч-

ного застольного этикета и при произношении всех следующих 

тостов. Это соблюдение очередности каждого из них, вставание 

во время поднятия стаканов за здоровье старших и т.д. В тех се-

лениях, главным образом в Абжуйском регионе страны, незави-

симо от религиозной принадлежности , употребление спиртных 

напитков даже за столом запрещается, поэтому и трапеза не за-

держивается долго. 

 досоветский период мужчины, участники ритуальной тра-пезы, 

пировали весь день и часто пели афрашəа – песню в честь бога 

молнии и грома Афы (см. Званба, 1955: 65). Вместе с тем ни в коей 

мере они не позволяли себе каких-либо признаков вольности 

поведения, даже между собой говорили подчеркнуто тихо, вполго-

лоса100. В настоящее время песня эта забыта, но застолье проходит 

весело, как это бывает в обычном традиционном празднестве.  
Если кто-то из жителей ацуты по состоянию здоровья или по 

какой-нибудь еще важной причине не смог принять участия в 

культовом предприятии, то «ответственные лица» ему присыла- 
 
———————  
 Подчеркнутая скромность людей за подобным жертвенным столом была, 
видимо, универсальной. Этнология знает немало примеров. Так, в известном 
труде Эдуарда Тайлора читаем: «Зулусы умилостивляют небесного бога, чтобы 
он послал дождь, приношением в жертву черного быка… Мясо быка съедается в 
глубоком молчании, которое служит выражением почтительной покорности… и 
праздник заканчивается пением без слов (Тайлор, 1989: 476).
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ют «его долю» кушанья и вина (ихəы рҭиуеит), кроме мамалыги, 

не являющейся ритуальной пищей.  
Ответственные за подготовку и устройство культового пред-

приятия, как мужчины, так их жены, вместе со своими взрослыми 

детьми не садятся за стол, они обслуживают коллектив ацуты до 

конца основной трапезы. Им принадлежит так называемая «неос-

новная трапеза», которая начинается, как только они садятся за 

стол со спокойной душой от чувства выполненного долга перед 

богом и соплеменниками. Здесь, как бы в знак благодарности, их 

обслуживают те молодые люди, которые считают себя наиболее 

близкими им либо по территориально-соседскому признаку, либо 

по духу.  
Далее. Если культ совпал с продолжительной жарой, то быва-

ет, что после окончания застолья, когда старшие члены ацуты, 

перед которыми исключаются всякого рода вольности поведения, 

уже разошлись, среди молодежи устраивается забавная, шумная 

и затяжная игра, так называемое «обливание водой» 

(аӡеиқəҭəара), как правило, между юношами и девушками. 

Следует остановиться еще на одном важном обстоятельстве, 

ныне забытом временем. В знойные периоды, а именно перед от-

правлением моления Ацуныхвара, совершалось ритуальное ше-

ствие молодых женщин и подростков к речке. Оно известно под 

названием Ӡиуауа (Дзиуауа / ӡiuaua). В старину Дзиуауа проводи-

ли через неделю-две после Ацуныхвара, но только в том случае, 

если засушливые времена становились настолько суровыми, что 

почва начинала трескаться от обезвоживания, а нива – погибать. 

Сегодня мало кто помнит о нем, а если даже помнит, то «как 

сон». По сути, люди пересказывают то, что когда-то услышали от 

своих родителей. Но есть более достоверные сведения о данном 

шествии – это исследования фольклористов и этнографов, хроно-

логически относящихся как к советскому, так и более раннему 

периоду времени. 

Согласно данным сочинений этих авторов, женщины в своих 

лучших и светлых нарядах собирались во дворе одного из домов. 

Затем они делились на три группы. Одна отправлялась к речке, 

где из ветвей дерева строила своеобразный легкий плот – атыҩ, 
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(атыю / atәwº), другая собирала сухую солому в кучу и несла к 

плоту, а третья изготавливала куклу в виде девушки. Куклу об-

ряжали, сажали на покрытого белой простыней осла и, аккуратно 

придерживая, двигались к плоту. В случае отсутствия же у них 

сего животного они насаживали ее на шест и несли на руках, как 

бы имитируя верховую езду. При этом шествие сопровождалось 

одноименной с обрядом песней, слова которой точно передают 

суть обряда: «Ӡиуауа, Ӡиуауа! Ӡарикуакуа-мыркылдышь! Аҳ иҧҳа 

ӡыша дакит, Ӡыхəаҷыказ даҳзыҭиуам – ӡдук азыҳəа даҳҭиуеит! 

– Дзиуауа, Дзиуауа! Дочь князья жаждет воды. Немного воды, не-

много воды, но за малую воду не можем продать ее, за большую 

воду продаем»
101

.  
Подойдя к месту назначения, девушки пересаживали куклу на 

плот, заранее застланный соломой . Солому разжигали и пускали 

плот по течению речки. Тут же завязывалась шуточная игра: 

участники сталкивали друг друга в воду, несмотря на то, что бы-

ли одеты. После окончания обрядовых игр все они возвращались 

 себе домой, где устраивали «хлеб-соль» (ачеиџьыка ҟарҵон) и 
весело проводили время, поскольку были уверены, что «дело 

сделано – дождь будет»
102

. 

Обряд вызывания дождя, можно сказать, универсален, прак-

тически он знаком всем традиционным культурам, в которых 

земледелие имеет глубокие корни. 

Эхо древнего культа вызывания дождя слышно в традициях 

религиозных систем почти всех горских народов Кавказа: адыгов, 

вайнахов, дагестанцев, осетин и др. У них главным персонажем 
 
———————  
 Здесь приводится один из вариантов песни Дзиуауа, записанный фольклори-
стом А.А. Аншба (см. Аншба, 1982: 45).

 

 Инф. Джапуапха-Ламиа Кукул (82 л.), жит. с. Тхина, зап. 28.08.2015.
 

Этот обряд был зафиксирован еще в досоветские времена как в восточной части 
Абхазии, так и в ее западной, почти одинаково (см. Званба, 1955: 77; Джанашиа, 
1960: 64).  
 определенной мере Дзиуауа близок к Фыдыуани – осетинскому празднику, 
отмечавшемуся в прошлом женщинами, которые, собравшись на поле близ се-
ления, молились о погоде, чтобы не было града, ливневых дождей, засухи и 
других стихийных бедствий, после чего устраивали песни и пляски (см. Чиби- 

ров, 2008: 454–455). 
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ритуала обряда служит ряженый или кукла в виде мальчика или 

девочки (см. Сефербеков, 2009. Гл. 4, § 2).  
Заключение,  

или интерпретация этнологического материала  
 Судя по времени отправления моления верховному богу, 

первоначально Ацуныхвара возник как космогонический культ, 

приуроченный ко дню летнего солнцестояния. Его возникновение 

относится к периоду появления земледелия в быту древних пред-

ков абхазского народа как отдельной отрасли производящего хо-

зяйства, когда основной социальной организацией был род, рас-

полагавший единым территориальным пространством. По мере 

разрастания и усиления процесса дифференциации родовой орга-

низации на патронимические образования (абиҧара), или круг 

патронимий, «братства» (аиашьара), традиция отправления куль-

та начала дробиться на более мелкие родственные ниши, в свою 

очередь превратившиеся в ацута. Несколько таких ацут составля-

ли и составляют упомянутое уже абхазское село (акыта), неред-

ко принадлежавшее одному отдельно взятому роду (ажəла; букв. 

«семя»). А сегодня в подавляющем большинстве случаев ацута – 

это территориальное понятие, которое объединяет семьи, нося-

щие различные родовые имена (фамилии)
103

. 
 
———————  
 По определению К.Д. Кудрявцева, уже ко времени советизации страны лю-
бая акыта представляла собой «объединение нескольких родовых, фамильных 
союзов, в которой преобладающим влиянием и значением пользовалась одна из 
фамилий, входящих в союз». С другой стороны акыта представляла «полунеза-
висимую единицу, жила на основании отчасти обычного права, а отчасти на 
основании установившихся в ней в течение веков взаимоотношений. На акыта 
лежала обязанность ограждения имущества и жизни своих членов, организация 
кровомщения, походов и набегов и защиты от них». То есть «главнейшая обя-
занность, лежавшая на членах акыты, – это исполнение воинской повинности»

  

(Кудрявцев, 2009: 18–19.). 
Вместе с тем следы более крупных территориально-родовых образований, имевших место 
в несколько ранние периоды времени, сохранились в топоними-ческой системе Абхазии. 
Надо полагать, что до трагедии, произошедшей в XIX столетии в результате Кавказской 
войны, каждое село или каждая округа (ацута) села принадлежали определенной группе 
семей, считавших себя потомками одного далекого родоначальника и потому носивших 
одно родовое имя – фами-лию. Это Мгәыӡырхәа (Мгәыӡба), Блабырхәа (Блабба), Ешқыҭ 
(Ешба), Бармышь (Бармышьаа), Мқьалрыԥшь (Мқьалба), Гьачрыԥшь (Гьачба), Баӷрыԥшь 
(Баӷба), 
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 Отнюдь не случайно, что настоящая глава озаглавлена 

«Ацуныҳәара – культ божества времени». 

Согласно информации, полученной в ходе полевых этнологи-

ческих исследований, общественный культ Ацуныҳəара посвящен 

времени (аамҭа)104. Всякое природное явление имеет свое персо-

нальное божество, тем более такое могущественное, как гром и 

молния. Как уже говорилось, в пантеоне абхазских богов им яв-

ляется Афы. В ведомстве же Афы и находится народное понятие 

«время», которое состоит из двух противоположностей: аамҭа бзиа 

и аамҭа бааҧс. В данном конкретном случае под аамҭа бзиа 

подразумевается благоприятная погода, под аамҭа бааҧс – 

неблагоприятная. «Даруй нам хорошее время!» – просит молель-щик 

бога. «Хорошее время» понимается как соразмеренное чере-дование 

солнечных и дождливых дней при отсутствии всяких ка-таклизмов 

(ураганного ветра, землетрясения, обвала, оползней, наводнения и 

т.д.), перед которыми человек бессилен. В широкий смысл понятия 

«хорошее время» абхазы вкладывают еще и мир, поскольку жизнь 

абхазов всегда была заполнена борьбой за свою землю. Естественно, 

потому не редки случаи, когда в культе Ацуныхвара, отправляя богу 

молитву, жрец просит его не ниспо-  
слать им войны: «Аибашьра анцəа иҟоумҵан!».  

Возможно, в незапамятные времена аамҭа / время имело сво-

его отдельного покровителя, который выполнял волю Афы. 
 

 
Гулрыԥшь (Гәлыуаа / Гәлиа), Аибӷа (Аиба), Аҭара (Аҭҭар / Ҭарба), Мықъ (Мықәба), Дапоқыҭ (Дапуа), Ешыра (Ешба), 
Аредқыҭ (Аредба), Қапаа рхәы (Қапба), Адлеиаа рхәы (Адлеиба), Воуаа рхәы (Воуба)и др. Среди них не редок  
 такой населенный пункт, в котором нет уже ни одной семьи, носящей ту или 

иную фамилию, от которой происходит его название.  
 Инф.: Куабахиа Котик (81 год) – молельщик в ацуте Аджамшигра с. Лыхны; 
Кортуа Зураб (66 л.), с. Лыхны, зап. 28.06.2015; Капба Дарата (90 л.) – молель-
щик в ацуте Чигурху с. Нижняя Джирхуа; Барганджиа Радион (80 л.), Чигурхуа 
с. Джирхуа; Братья Барганджиа Валерий (60 л.) и Рудольф (68 л.), прож. в ацуте 
Чигурхуа с. Нижняя Джирхуа, зап. 12.07.2015; Цулукиа Марина (64 л.), урож. с. 
Арасадзыхь (в настоящее время прож. в г. Сухум). Зап. 10.01.2015; Джапуапха-
Ламиа Кукул (82 года), зап. 28.08.2015; Шамба Хухут, (68 л), с. Тхина, зап.

  

 08.2015; Плиа Давид (66 л.), с. Гуп (ныне – в г. Сухум), зап. 19.01.2016. Как 

отмечают еще эти информанты, во времена советов и колхозные бригады фор-

мировались по территориальному принципу ацуты. 
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 Жертва. Центральное место в Ацуныхвара, как и любом 

крупном культовом действии абхазов, занимает жертвенное жи-

вотное (аныҳəагатə, ашьтəы), отношение к которому особое, 

почтительное
105

. И акт приношения его в жертву осуществляется 

 такой же почтительностью. По определению этнологии, его ос-

новная парадигма заключается в воздаянии, с древнейших времен 

закрепившегося в сознании человека: «Боги даруют блага в об-мен 

на жертвоприношения» (Элиаде Мирча, 1999: 18). В принци-пе и в 

философии существует такое же отношение к нему: «Чело-веку и 

богу, если между ними должно быть достигнуто подлинное 

единство, следует быть в конечном итоге одной плоти и крови, так 

что непосредственным следствием одухотворения чувственного в 

силу культового действия является превращение духовного в 

чувственное. Чувственное уничтожается в своем су-ществовании, в 

своем физическом наличном бытии – лишь в умерщвлении 

жертвенного животного. Это животное обретает силу служить 

“посредником” между индивидом и его родом, между родом и его 

богом. Однако эта сила связана с исполнением сакраментального 

акта в его полной чувственной определенности, со всеми деталями и 

частностями, предписанными ритуалом, – ма-лейшее отклонение и 

ошибка в ритуале лишают жертвоприноше-ние смысла и силы» (см. 

Кассирер, 2002: 238). 
 

Следует еще отметить, что в абхазском языке для обозначе-

ния жертвенного животного, как и любой другой жертвы, делае-

мой в культовых молениях, нет слова «жертва». Жертвенное жи-

вотное абхазы называют как «то, чем молиться», «то, что 
 
———————  
 Второй термин, ашьтəы, применяющийся для обозначения жертвенного жи-

вотного, в большей частности холощенного козла, является лишним подтвержде-

нием мнения, существующего в этнологии о том, что первоначально существова-ло 

человеческое жертвоприношение. Человек злой натуры, позволяющий себе всякого 

рода недостойные акты поведения, называется также ашьтәы (букв., «тот, кто 

принадлежит убиению»). В древней Мексике «на годовых праздниках в честь богов 

вод и гор в храмах совершались настоящие человеческие жертвоприноше-ния» 

(Тайлор, 1989: 481). «Роль жертвоприношения в истории религии действи-тельно 

очень велика. Сами жертвоприношения чрезвычайно разнообразны по видам и по 

степени развитости и сложности, начиная от простейших форм… вплоть до 

…умерщвления людей в жертву богам» (Токарев, 1983).
 

 
154 



предназначено убиению» (аныҳəагатə, ашьтəы) соответственно. 

Главное здесь не убийство животного как такового, не жертва, 

которую приносит молельщик, а факт дарения его богу. При этом 

абхазы уверены в том, что и со стороны бога будет соответству-

ющий подарок, под которым подразумеваются благоприятные 

условия жизни на земле.  
Аналогичные примеры встречаются в культурах древних 

народов. Хетты называли жертву просто едой (Ардзинба, 1982: 

45), индийцы – пиром (Казанский, 1926: 122). Согласно сообще-

нию Т.Н. Дмитриевой, у нивхов медведь, убиваемый на медвежь-

ем празднике, жертвой не является в обычном смысле этого по-

нятия. Для них приносить жертву – значит давать богу нечто 

реальное (Дмитриева, 20000: 13).  
 Безусловно, обряд вызывания дождя Дзиуауа представлял 

собой вспомогательное предприятие культа Ацуныхвара, по мере 

необходимости устраиваемого женской половиной ацуты. Об 

этом говорит и игра «обливание водой», кое-где встречающаяся и 

сегодня в день проведения Ацуныхвара. Да, это игра, но игра, 

отражающая эхо древнего представления, о котором шла речь в 

основном тексте работы.  
Как справедливо отмечает фольклорист А.А. Аншба, название 

обряда, равно и песни, восходит к имени таинственного власте-

лина водного мира, хотя, надо заметить, в абхазском пантеоне 

богов такой персонаж отсутствует. Он забыт (об этом см. Аншба, 

1982: 44). Но, как писал еще Л.Я. Штернберг, – «всякий миф яв-

ляется образным представлением о какой-либо реальности» 

(Штернберг, 1978: 351). Значит, кукла символизирует дочь владе-

тельного князя или просто красивую девушку, которая некогда 

приносилась в жертву во имя жизни соплеменников (см. Чурсин, 

1957: 77). В связи с этим еще Эдуард Тайлор писал: «В Каире 

существует обычай при разливах Нила выставлять в затопленном 

месте конический земляной столбик, который уносится подни-

мающейся водой. Обычай этот, известный под именем «арусех» 

(невеста), представляет, по-видимому, замену древнего обряда 

бросания в реку молодой девушки в пышном наряде с целью по-

лучения полноводного разлива» (Тайлор, 1989: 482). В данном 
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случае, в случае вызывания дождя, методом обречения девушки на 

смерть устроители обряда посылали ее душу к ее жениху-божеству. 

В свою очередь и тот посылал землянам дождь как знак 

благодарности (см. Штернберг, 1936: 66). А шествие – это свадеб-

ная процессия, свадебный поезд. Простыня, которой участницы 

шествия покрывали осла, – символ непорочности невесты; огонь 

выступает, с одной стороны, как магическая сила охраны невесты, и 

ее оплодотворения – с другой (см. Аншба, 1982: 48).  
Надо полагать, что абхазский обряд вызывания дождя Дзиуа-

уа вместе со своей одноименной песней восходят к древнему ми-

фу о «священном браке между земной женщиной и покровителем 

водной стихии» (Аншба, 1982: 49) . Что касается этимологии тер-

мина «ӡиуауа», то она прозрачна и понимается как «делать-делать 

воды» (в смысле: много дождя). 

 В историческом разрезе абхазский культ Ацуныхвара, рав-но 

и Дзиуауа, имеет непосредственную связь с хеттским «весен-ним 

праздником дождя – Цунни», зафиксированном в древних 

таблицах востоковедом В.Г. Ардзинба (Ардзинба, 2015, т. 1: 79). 

Как известно, культура Хеттского царства представляла собой 

перенятую у их предшественников еще более древнюю культуру – 

хаттскую / протохеттскую. «Хеттская религиозная система скла-

дывалась в результате взаимодействия религиозных традиций 

народов, говоривших на хаттском и других дохетто-лувийских 

языках…». «Подавляющее большинство хеттского пантеона 

является по своему происхождению хаттским» (Ардзинба, 2015.  
т. 2: 13).  

Обращает на себя внимание также одновременность отправ-

ления культа и точность терминологического совпадения обоих 

праздников. Абхазы, как и хетты (читай: хатты), проводили 

празднество в последние дни весны или в начале лета. Это одно. 

Второе – языковая сторона. (А)цун(ныҳəара) и «цунни» имеют 

общую основу, состоящую из двух исходных звуков: «ц» и «н». 

Первый восходит к корню абхазского названия огня (а-м)ц(а), вто-

рой – суффикс, показывающий территорию. По-видимому, так 

звучал огонь и на родственном ему хаттском языке. С течением 

времени к хатто-абхазскому (абазскому – абхазо-абазинскому) 
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термину, впрочем, как ко всякому нарицательному существитель-

ному абхазского языка, прибавился аффикс «а», а «м» служит в 

качестве элемента отрицания, табуации (в смысле: «не огонь»).  
Хеттский жрец, отправляя моление, обращался к богу грозы, а 

абхазы в настоящее время – непосредственно к самому всевыш-

нему богу. Между ними как будто есть различие, но это на пер-

вый взгляд. На самом деле нет здесь существенного расхождения. 

Являясь богом неба, Анцва представляется верховным богом , во-

ля которого распространяется на всех других правителей, в том 

числе и на самого могучего – Афы (об этом в гл. I и II I раздела). 

Поэтому, как было уже сказано, среди многочисленных эпи-

тетов Анцәа наиболее часто употребляемыми являются «громо-

издатель» и «молнеметатель». Тем самым Анцва наделяется и 

функцией бога грозы, хотя в абхазском пантеоне последний как 

самостоятельный персонаж занимает одно из почетнейших мест, 

более того, обладает многоликостью. По представлению народа, 

Анцва и Афы – неразделимы. 

Есть и другие факты, которые подтверждают закономерность 

идентичности абхазского культа Ацуныхвара с именем хеттского 

культа вызывания дождя Цунни.  
Это суффикс – «н», являющийся общим для обоих названий. 

Культ справляется именно кругом соседей, между которыми в 

случае необходимости осуществляется обмен горящими голо-

вешками (амцеимдара). Это значит, что главную роль в форми-

ровании культовой организации играет территориальный фактор. 

Поразителен еще и точный параллелизм, прослеживающийся 

между обычаями абхазов и хеттов посылать «долю» жертвенной 

пищи тем соплеменникам, которые по тому или иному обстоя-

тельству не смогли принять участие во время культа, особенно 

глубоким старикам, в силу своего возраста считающимся мо-

ральными наставниками жителей ацуты. 

 Хетты, как и их предшественники хатты (протохетты), во 

время культа бога грозы в жертву приносили либо быка, либо 

козла или овцу (Ардзинба, 2015, т. 1: 68). И у абхазов главной 

жертвой в Ацуныхвара служит бычок, козел или баран в зависи-

мости от числа его участников. 
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Возможно даже, что некогда сами эти животные служили 

объектами культа.  
 По-видимому, первоначально сердце и печень жертвенного 

животного предназначались молельщику (жрецу) как послу 

ацуты в мире божества
106

. Абхазский ритуал распоряжения серд-

цем и печенью жертвенного животного не составляет исключе-

ние, в той или иной форме он встречается и в некоторых других 

традиционных культурах, изученных в свое время известными 

представителями мировой этнологии. Так, «гвинейские негры, 

принося фетишу в жертву овцу и козу, сами угощаются со свои-

ми друзьями мясом, а божеству отдают только часть внутренно-

стей. Так же поступают и тунгусы, давая богам из жертвы кусок 

печени…» (Тайлор, 1989: 478–479). В абхазском же случае слы-

шен еще и отголосок того, что известно нам по специальной ли-

тературе. Молельщик строго придерживается традиционного 

принципа древнейшего общественного бытия: делиться своей 

долей еды со своими соплеменниками. Об этом говорит и тот 

факт, что ею распоряжается не кто-нибудь другой, а он сам, и 

только сам. Глубоко символичен также порядок, по которому 

первым сердце и печень жертвенного животного пробует сам мо-

лельщик: «Боже, смотри и поверь мне, здоровая пища».  
 Кожа жертвенного животного как неопровержимый факт 

свершения культа выполняет защитную функцию от злых сил. 

Правда, в настоящее время сырая кожа никому не нужна, но в ста-

рину «она принадлежала жрецу» (Джанашиа, 1960: 65), который 

растягивал ее при помощи четырех шестов и вывешивал на стену 

жилой постройки для просушки. Затем ее обрабатывал так, чтобы 

можно было использовать в качестве материала для сыромятной 

обуви, или даже сафьяновой. При этом хозяин и на сей раз при-

держивался принципа коллективизма – один или два куска остав-лял 

себе, а остальные части раздавал нуждающимся соседям.  
Функция защитного механизма выполняется также и рогами 

жертвенного животного. Не случайно, что их вывешивают на од- 

———————  
 Впрочем, молельщик поступает так и во время проведения других культов, в 

которых важнейшим актом моления божеству является приношение животного в 

жертву.
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ном из деревьев, стоящих на территории молельни, или на перед-

ней стене жилой постройки жреца как главы коллектива ацуты.  
 Логично, если скажем так: в незапамятные времена в вино-

дельне одного из ответственных лиц за очередную организацию 

моления, или даже жреца, в остроконечном кувшине, зарытом в 

землю, хранилось жертвенное вино, предназначавшееся персо-

нальному божеству. В специальной лексике абхазского языка до 

сих пор бытуют термины аҳаҧшьаркра и аҳаҧшьахтра – «за-

крытие кувшина» и «открытие кувшина». Осенью после оконча-

ния работ по сбору винограда коллектив ацуты сообща данный 

кувшин заполнял исключительно свежим и чистым виноградным 

суслом, закрывал его, осыпав крышку слоем земли, которую тща-

тельно затрамбовывал, как бы производя своеобразное запечаты-

вание. Этот акт служил символом завершения заготовки продук-

тов питания впрок. Напротив, открытие, то есть распечатывание 

кувшина означало открытие сезона «хорошего времени» летнего 

труда земледельцев.  
Как свидетельствуют научные работы В.Г. Ардзинба, в древ-

них обществах Анатолии, в частности, протохетто-хеттских, без 

возлияния вина не обходился ни один религиозный культ 

(Ардзинба, 2015. Т. 1: 48–137). И по сей день у абхазов сохраня-

ется особое отношение к вину как «божественному напитку»  
(аҩы анцəа ирыжəтəуп, анцəа итəуп). Более того, у абхазов чер-  
ное (красное) натуральное вино из отборного винограда ассоции-

руется с кровью. Для выражения качества вина с прекрасным 

цветом и великолепным вкусом в абхазском языке бытуют кры-

латые слова вроде фразеологизма: «вино, но какое вино – чистая 

кровь» (ҩуп, аха изакəытə ҩузеи – ашьа-цқьа). Считалось, что,  
выпивая такое вино, человек приобретает силу божественного 

существа, «приобщается к атрибутам бога» (Штернберг, 1936: 

467). Аналогичное отношение к вину было характерно и для хет-

тов (читай, хаттов): «вино в хеттских ритуалах часто использова-

лось в функции крови бога. Питье крови – древнейший акт спасе-

ния и исцеления. Вино вбирало в себя семантику крови, но при 

этом «спасение» и «исцеление» носили характер оплодотворения 

 рождения» (см. Фрейденберг, 1936: 54). 
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Таким образом, употребление вина в Ацуныхвара имеет древ-

нейшую традицию, а запрет следует понимать как результат вли-

яния на культовое действо мусульманской культуры.  
 Одним из атрибутивных элементов культа является ритуал 

очищения, под которым понимается, прежде всего, омовение мо-

лельщиком рук и лица перед произношением молитвенной речи. 

Вода как стихия защищает его от злых сил, болезней и грехов.  
 такому роду очищения относится и символическое промывание 

мордочки и ножек жертвенного животного, а также ножа, при 

помощи которого молельщик его закалывает. Далее – «прижига-

ние» горящей головешкой места закалывания животного. В дан-

ном случае очищение производится при помощи другой стихии – 

вечного огня. Все это делается для того, чтобы привести себя и 

жертвенное животное в состояние культовой чистоты. 

 Застолье, которое проводится после свершения молитвы, 

нужно понимать как кормление богов, как персональных во главе 

 Афы, так и самого Всевышнего, Анцва. Вместе с тем в древние 

времена оно имело и чисто практическое значение. Весной, когда 

запасы продуктов питания скудели, Ацуныхвара как обществен-

ный, как публичный культ служил важным моментом насыщения  
– источника дополнительной силы и энергии.  

Обращает на себя внимание еще и тот факт, что во время 

культа Цунни хетты приготавливали «толстый хлеб» (Ардзинба, 

2015. Т. 1: 69), который по сути напоминает абхазский культовый 

хлеб «ача» (бзып.) / «ачабаба» (абж.) как по своему функцио-

нальному назначению, так и форме и названию своему (букв. 

«большой / пышный хлеб»). 

 Песня Афрашəа, которую пели мужчины во время прове-

дения ими ритуального застолья, свидетельствует о том, что 

главным божеством «времени» (в данном случае погодных усло-

вий) считался именно бог грома и молнии Афы, а Дзиуауа как 

покровитель водной стихии – его помощником. Вот почему и 

песня называется не песней бога Афы, а песней богов Афы, вос-

принимая его в многоликости. И здесь мы находим этнологиче-

скую параллель с древнейшей малоазийской традицией. Хеттский 

бог грозы персонифицировался во множественном числе, но во 
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время моления хетты обращались к нему на «ты», точно так же, как 

и абхазы. Более того, молитвенная формула абхазов Ацуны-хвара 

находит себе поразительное сходство с хеттской: «бог грозы, 

господин наш, да умножь ты дожди! Да насыть ты черную землю! 

Пусть произрастут хлеба бога грозы!» (Ардзинба, 2015. Т. 1: 97). 

Даже самое суровое абхазское проклятие не отличается от хеттско-

го проклятия, пускавшегося именем бога грома и молнии: «Да по-

разит бог грозы!» (Ардзинба, 2015. Т. 1: 97): «Афы асааит»!  
Что еще интересно, в ряде хеттских табличек читаем о том, 

что в сезонных и многих других ритуалах встречались религиоз-

ные служители, которые носили титулы «человек бога грозы» и 

«люди бога грозы», или же «женщина бога грозы» (Ардзинба,  
2015. Т. 1: 268). Аналогичные выражения бытуют и у абхазов: 

афырхаҵа, афырхацəа, афырҧҳəыс (афы – бог грома и молнии + 

ахаҵа – мужчина; ахацəа – мужчины, аҧҳəыс – женщина) – тер-

мины, употребляющиеся для выражения похвалы за особый по-

ступок, героизм
107

.  
 Научный интерес представляет также ритуал полных по-

воротов слева направо, которые делает жрец трижды после за-

вершения им молитвенной речи, вслед за ним – и коллектив по-

данных, впрочем, как и во время проведения любого другого 

обряда. Согласно существующему в этнологии мнению, данный 

ритуал служит символом встречи солнца. По всей вероятности, в 

данном случае он имитирует еще и древний ритуальный обход 

вверенной территории главой округи, который одновременно яв-

лялся ее общинным жрецом. Если жрец по старости не мог пре-

одолеть такую физическую нагрузку, данную миссию могли вы-

полнять боле молодые и сильные мужчины, символически 

представлявшие его. Как, например, у осетин «семь девиц и семь 

холостых юношей обходили селение при засухе» (Чибиров, 2008: 

266). А повторение действия жреца участниками празднества от-

носительно тех же поворотов говорит о вере в сакральную при-

роду первого. 
 
———————  
 Афырхаҵа – 1. Герой, смельчак, храбрец; 2. Употребляется для выражения, 
одобрения похвалы (Касландзия, 2005: 262).
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Следы традиции охраны территории родной земли соблюда-

ются и ныне на бытовом уровне. Глава семьи, у которого сильно 

развито чувство собственного достоинства, встав утром с посте-

ли, обходит свой приусадебный участок. Скорее всего, сей риту-

альный обход носит на себе еще две смысловые нагрузки. Первая 

связана с практической стороной дела, типа «не случилось ли с 

ним что-нибудь», вторая – с постоянной демонстрацией своего 

ранга, ранга хозяина положения, статусом которого он наделен 

самим богом. 

Что касается количества полных поворотов, то известно, что, 

как об этом речь шла выше, с древнейших времен числа играют 

важную роль в жизни людей, ибо они приписывали им особые, 

сверхъестественные силы. По поверью, одни из них имеют свой-

ства, сулящие счастье, другие, наоборот, – удар судьбы. Как пра-

вило, сакральными принято считать нечетные, неподдающиеся 

делению числа, главным образом «один», «три», «семь». «Три» в 

культурах многих народов мира имеет сакральное значение, а во 

многих случаях и магическое, символизируя жизнь, рождение и 

смерть (об этом см. Ольшевская, 2010). У других число «три» 

означает либо троицу богов (египтян – Исида, Гор, Осирис ), ли-

бо природные явления (индуистов – троичная сила: творение, 

разрушение и сохранение). Абхазы не составляют исключение, 

они видят в цифре «три», видимо, составные части мира: землю, 

небо и подземелье, считающиеся владениями божеств – Анан, 

Анцва и Ацаҳ, соответственно. 

 Если сравнить с тем, как культ Ацуныхвара справлялся, 

допустим, сто, сто с лишним лет тому назад, то можно сказать, 

что в современном обряде его основной остов находится в цело-

сти и сохранности. Правда, сегодня имя бога грозы, которому по 

религиозной системе абхазов подчиняется и покровитель време-

ни, в момент отправления культа жрецами в их молитвенной речи 

уже не упоминается, забыт, они молятся только Всевышнему, но 

суть его от этого не изменилась. Это говорит о том, что в религи-

озной жизни народа идет процесс медленного, но непрерывного 

ослабления позиций политеистических богов с одновременным 
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усилением веры в единого бога, Анцва, творца, создателя и хра-

нителя мирового порядка.  
Заметим еще, что в ходе организации культа Ацуныхвара не 

последнюю роль играет ностальгическое настроение людей к 

традициям отцов, служащим лишним поводом повеселиться вме-

сте с соседями, повидаться с далеко живущими родственниками, 

пообщаться с ними. А если точнее, то сегодня Ацуныхвара слу-

жит одним из важнейших факторов формирования у жителей 

ацуты крепких уз коллективной солидарности как бы через до-

стижение единства с богом. Как нельзя лучше он поддерживает у 

них чувство духовного рычага социального контроля во всем его 

проявлении как в пространстве, так и во времени. 
 
 

Глава V. Нанҳəа (Нанхва / nanhºa) – культ Великой 

матери земли, или Успение Богородицы по-абхазски 
 

Нанҳəа (Нанхва / nanhºa) – один из наиболее почитаемых 

культов в религиозной системе абхазов. Как и любой другой 

народ православного мира, абхазы празднуют его 28 августа. Но 

отношение к культу как таковому имеет региональный характер. 

 абжуйском обществе его отмечают все независимо от их веро-

исповедания, в бзыпском – только христиане. Более того, он вос-

принимается в двух смыслах: христианском / церковном и до-

машнем / традиционном.  
Христиане принимают участие в несении службы в церкви, 

особенно горожане, поскольку храм рядом. За редким исключе-

нием сельские жители не имеют такой возможности, так как да-

леко не в каждом селе имеется действующая церковь. На том, как 

они несут службу в церкви, я не остановлюсь, поскольку это 

общеизвестно
108

.  
———————  
108

 Успение Пресвятой Богородицы – один из двунадесятых христианских 

праздников. Его отмечают с конца шестого столетия. Согласно церковным пре-
даниям и апокрифам, после распятия Иисуса Христа, в конце своей жизни, Бо-
городица проводила много времени в молитвах у гроба Господня. Во время од- 
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 отличие от ряда других традиционных праздников, так ши-

роко отмечавшихся в прошлом, но хорошо забытых современной 

действительностью абхазов, традиционный праздник Нанхва со-

хранился на уровне его обрядовой практики, хотя в несколько 

урезанном объеме. Свидетельство тому – новый этнографический 

материал, собранный автором настоящей работы за последнее 

время в различных населенных пунктах Абхазии. 

 работе используется также, по объему небольшой, но весь-ма 

ценный письменный источник, которым располагает этногра-

фическое абхазоведение. Это работа Н.С. Джанашиа, научная 

продукция которого относится к концу XIX – началу XX в.в. 

(Джанашиа, 1960: 48–50). Есть еще ряд других этнологических 

исследований (напр., Аргун, 2007, 2012: 349), авторы которых так 

или иначе касаются данного культа на уровне фиксации его су-

ществования в религиозной жизни абхазов, но при этом пользу-

ются джанашиевской работой как главным литературным источ-

ником. 

Праздничная система предохранительных мер.  Вступи-  
тельная часть традиционного праздника начинается в канун, ве-

чером, когда «злые духи выходят из своих берлог» (аҩсҭаацəа 

рыҭра ианҭыҵуа), чтобы навредить людям.  
Поэтому верующие абхазы, или просто воспитанные на тра-

дициях и обычаях отцов, за день до празднества предпринимают 
 
 
ной из таких молитв архангел Гавриил сообщил ей о том, что через три дня она 
скончается, и преподнес ей райскую ветвь как символ победы над смертью. 
Ожидая своего исхода, Богородица усердно молилась в окружении апостолов. 
Вдруг все они увидели невероятный яркий свет и самого Иисуса с ангелами, 
который спустился с небес. В этот момент Богородица скончалась. Похоронили 
Деву Марию в Гефсимании, где были ранее похоронены ее родители. Апостол 
Фома, который не мог присутствовать на похоронах Девы Марии, пришел к ее 

гробнице лишь на третий день. Апостолы отодвинули ему большой камень, 
кото-рым был закрыт вход в гробницу. Однако Девы Марии они не обнаружили 
– Иисус забрал ее на небеса. 
Успение Пресвятой Богородицы имеет один день до празднества и восемь – 

после него. Успению предшествует двухнедельный Успенский пост , а накануне 

самого праздника в церквях совершается всенощное бдение. В день праздника в 

храмах совершается чин погребения Божией Матери. Проводится каждение 

плащаницы, а затем плащаницу обносят вокруг храма крестным ходом Э/в: 

drevo-info.ru/articles/1327.html. 
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ряд предохранительных мер, как бы на всякий случай («акы 

ахьырҳəао, акы ыҟоуп» – «там, где что-то говорят, что-то есть»).  
Мужчины у входа в огород (амхырҭа) ставят кол из крушины 

(алакəымҳа / алакумха; frangula alnus) с поперечной палочкой в 

головной части, загнанной в нее путем рассечения. То есть из 

двух прямых линий, пересекающихся под прямым углом, образу-

ется крест. К концам скрещивающихся палочек прикрепляется 

круг в виде кольца, сделанный из заплетенного в два-три слоя 

сассапариля (амаӷ / smilacx) с острыми шипами. Созданная таким 

образом конструкция – равнолучевой крест внутри круга – назы-

вается алакәымҳа, так же, как и само дерево, из которого сделано  

 основание
109

. Некоторые крестьяне на шеи буйволят навеши-

вают кружки из того же колючего кустарника, а вечером прячут 

все без исключения орудия производства, загоняют своих до-

машних животных в специализированные постройки. Точно так 

же и женщины запирают домашних птиц в курятниках, заносят в 

дом личные вещи домочадцев, если они оказались во дворе, – 

считается, что злой дух вселяется в то, что останется в ту ночь 

вне своего места. Далее. Молодые люди, особенно дети и неза-

мужние особы, прикрепляют кусочки воска к волосам. И ноче-

вать – и люди, и животные – должны под укрытием, у себя дома 

(об аналогичных мероприятиях см. Джанашиа, 1960: 48).  
Это – как бы в основном. Может быть, еще ряд предохрани-

тельных мер, но не имеющих столь особого значения. 

Ко времени захода солнца молодые люди собирают хворост, 

сено, папоротник и прочие сухие растения.  
 прошлом, когда абхазы занимались производством техни-

ческих культур, пользовались льном.  
«Когда солнце водрузится в море» (амра амшын ианӡаала-

лакь / ианҭашəалакь), во дворе дома молодежь разводит не-

большой ритуальный костер из того же горючего материала, 

который они уже собрали. Каждый из участников ритуала дол-

жен трижды перепрыгнуть через пламя, радостно и громко про- 
 
——————— 
 ПМА. Инф. Джапуапха-Ламиа Кукул / Венера, 89 л., с. Тхина, 29.08.2014; Бага-

 

телиа Пыка, 54 г., с. Тхина, 29.08.2014; Шамба Хухут, 68 л., с. Тхина, 29.08.2014. 
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износя на лету: саҩсҭаа дсыблит! – «я сжег своего черта». Эта 

формула соответствует народному поверью , что за каждым че-

ловеком прикреплен один черт. Как только заканчивается пере-

прыгивание через огонь, каждый участник обряда бросает в 

огонь немного поваренной соли и еще не просеянной кукуруз-

ной муки. Затем костер тушат, ударяя в него палками: «вдруг 

черт остался в живых»! В знак «победы над чертом», после за-

вершения ритуального перепрыгивания костра отдельные хозя-

ева стреляют в воздух из ружья. Но уже такая стрельба практи-

куется все меньше и меньше.  
Вышеописанный ритуал, известный под названием абыр-

банџьиа (абырбанджиа), воспринимается как способ очищения 

людей от нечистой силы . Отметим: данный обряд абхазы справ-

ляют сегодня не столько от приверженности к поверьям, сколько 

от забавы. Молодежь перепрыгивает через огонь с удовольстви-

ем, весело и шутя, как бы смеясь друг над другом. 

Еще до внедрения в быт страны советского образа жизни аб-

хазы знали еще более жесткие методы наказания злых духов. Так,  
 ночь праздника Нанхва молодые смельчаки уходили в леса для 

вылавливания чертей (аҩсҭаалыхра). В лесах они разводили 

огонь преимущественно из древесины той же крушины, так как 

знали, что черти аюстаа любят погреться у такого костра и не 

пройдут мимо него. Сами прятались в кустах, терпеливо выжидая 

удобного момента, чтобы поймать и безжалостно бросить их в 

огонь. Наиболее ловкие мужчины охотились на черта для того, 

чтобы забрать его домой в прислуги. Они верили, что если отре-

зать у аюстаа ногти и спрятать их, то никуда он не уйдет, а богат-

ство семьи будет умножаться. «В эту ночь ни один злой дух не 

может оставаться у себя дома, все рыщут по селам и лесам за до-

бычею» (Джанашиа, 1060: 48). 

Более того, мужчин интересовали еще и оборотни 

(агызмалцəа / агызмлцва), которые днем были людьми, а ночью 

превращались в нечистую силу. Их можно было увидеть там же,  
 кругу чертей, а также на проселочных дорогах, по которым ез-

дили верхом на животных: «одни из них – на волках, другие – на 

кошках. Они пожирали домашний скот, который хозяева не успе- 
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ли загнать в скотник. Смельчаки охотились на них, чтобы убе-

диться в их злодеянии и вывести их на “чистую воду”»
110

.  
Сегодня о бытовании в жизни абхазов таких «экспедиций» не 

может быть и речи. Даже рассказ о них вызывает улыбку.  
Празднество и его обрядовая практика. В день Нанхва хо-

зяева дома встают рано. Помыв руки и лицо, выходят во двор, 

обращаясь в сторону восхода солнца, благодарят и просят Все-

вышнего: Анцəа улыҧха ҳаҭ, ианакəызаалак ҧшӡала иаҳзырша-

ла! – «Бог, ниспошли нам тепло своих очей, даруй нам надолго 

момент рассвета». Хозяин занимается разведением огня на очаге, 

затем подоит коров, выгонит их и другой скот из скотника в про-

селочные пастбища, а жена приступает к печению аҵланыҳəа – 

пирожков, начиненных сычужным сыром, и ача / ачашə – главно-

го праздничного пирога.  
Как только пирожки будут готовы, хозяйка дома будит всех 

молодых домочадцев – сыновей, внуков, и велит им помыть руки  
 лицо. Затем приглашает их в огород, где стоят большие дере-

вья. С пирожками в правой руке каждый из них должен приста-

вить правую ногу к дереву, а женщина просит божество деревьев 

о благополучии ее потомков:  
– Аҵла анцəахəду, абарҭ схəыҷқəа машəыр рықəумҵан, аҵла 

иқəлар, рыхлахаҵ мгьежьуа, аҩа ркыр, иӡахо, аӡа ркыр иҧымҵəо, 

иалымҟьо, лыҧхала, еибга-еизҩыда илбаауа исзыҟаҵа, суҳəоит! – 

«Великое божество дерева! Прошу тебя, предохраняй моих детей 

от несчастного случая – головокружения на дереве, падения с де-

рева, ушиба. Если вдруг они встанут на сухой сук, то оживи его, а 

если на живой, – то еще больше укрепи». 

– Аминь! 
 
———————  
 «Существовало поверье, что почти в каждом селе один или двое из его жите-лей 

А. (аюстаа – В.Б.). Благодаря магическим средствам А. либо в облике жи-вотного, 

либо оседлав то или иное животное, передвигается по ночам, причиняя вред 

односельчанам, наводя порчу на скот» (Зухба, 1980:. 146). ПМА: Анало-гичное 

сообщение сделали мне 78-летний житель с. Члоу Лагуа Вова и 74-лет-ний житель с. 

Арасадзыхь Куталиа Жора в 2013 году во время моих очередных полевых 

этнографических исследований. Это сообщение перекликается с сооб-щением, 

сделанным еще Н.С. Джанашиа в начале прошлого столетия (см. Джа-
  

нашиа, 1960: 48–50). 
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После окончания молитвы все приступают к съеданию своих 

пирожков, причем до окончания не спуская ногу с дерева
111

.  
Этот обряд не претерпел существенного изменения, по край-

ней мере, за последние сто лет. Еще в конце XIX ст. М. Джа-

нашвили отмечал, что по числу мужского пола в семье пекли 

специальные лепешки. Хозяин в сопровождении домочадцев 

подходил к дереву и, прислонившись к нему бедром, произносил 

молитву: «Дерево, подари мне твою благодать и счастье…  
 вершины дерева да благополучно снизойти мне. Свежая веточ-

ка, когда я наступлю на нее, да крепнет, а окрепшая да сделается 

свежей» Джанашвили, 1894: кн. 16: 43. Цит. по Акаба, 1984: 19– 

20; а также см. об этом Джанашиа, 1960: 51).  
«В день Нанхва, к полудню, хозяйка дома печет праздничный 

пирог, начиненный сычужным сыром, режет петуха и варит его. 

Затем, положив жертвенную пищу в деревянную миску, идет в 

огород. За ней следует вся ее семья для отправления моления бо-

гине Нан. Все члены семьи становятся за ней так, чтобы и они 

были хорошо видны небу – месту пребывания богини. Обратив-

шись лицом к восходу солнца, она просит Великую мать о благо-

получии своих подопечных и долгих им лет жизни: Нан ду! 

Иахьа, бара бымш аҽны, ҳанацәеи ҳабацәеи ишаҳдырбаз еиҧш, 

ҳныҳәагатә ҳаманы, ҳааины, бшьапаҿы ҳгылоуп. Ҳбыҳәоит, 

ҭаацәала баҳхылаҧш, жәҩан икыду аиаҵә реиҧш, иаҳзырҳа, ака-

зы ҳашшуа ҳҟабымҵан, агәыбзера ҳаҭ, ахыбзера ҳаҭ, абри адунеи 

аҿы аҧсҭазаара ду иҟоу ҳахыбымбаан! – «Великая Нан! Сегодня, 

в твой день, принося тебе предками установленную жертву, сми-

ренно просим тебя быть милостивой к нашему дому: размножь 

его, как звезды небесные! Сделай так, чтобы мы никогда не жа-

ловались за себя, дай всем нам здоровья, не обделяй нас суще-

ствующей в этом мире большой жизнью». После окончания мо-

литвенной речи жрицы все совершают по три полных поворота, 

хором произнося при этом одобрительное слово молитвы: Аминь, 
 
———————  
 ПМА. Инф. Думаа Апаллон Несторович, 72 г., с. Тхина, 30.08.2014; Горзолиа 
Дмитрий Махазович, 70 л., с. Тхина, 30.08.2014; Лашвриапха-Тарба Кама, 59 л., с. 
Мыку, 2.09.2014; Чагуаапха Эва, 70 л., г. Сухум, 3.09.2014.; Тарба Гульнара,

  

 л., г. Сухум 3.09.2014.; Шаданиа Шалодя, 82 г., с. Араду, 2.09.2014. 
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Анцəа ибыциҳəааит! – Да бог велит также вместе с тобой, одоб-

рят все, кто рядом с ней.  
Затем все возвращаются в дом. Мать семейства при помощи 

молодых женщин и девочек-подростков режет жертвенного пе-

туха , варят абысту (крутая каша из кукурузной муки, заменяю-

щая хлеб) . Мать семейства еще раз молится, но уже в том по-

мещении, в котором происходит праздничное веселье. Так же 

дружно домочадцы садятся за стол, разумеется, в известной мере 

соблюдая застольный этикет, который проводят по-

праздничному, весело, где пропускают и по бокалу вина в честь 

Великой Матери
112

.  
Но данная формула моления богине Анан, как и сам обряд, 

уже забываются. Теперь Нанхва больше ассоциируется с обрядом 

аишəаргылара; нередко этот термин применяется в качестве си-

нонима названия данного праздника.  
Обряд аишəаргылара. Обряд аишəаргылара (аишваргылара) 

– «установления стола» умершим родственникам – совершается в 

начале второй половины дня. Набор блюд поминального стола в 

день Нанхва сильно отличается от обычного поминального сто-

ла, накрываемого во время других традиционных праздников. 

Здесь стол ломится не столько от мясных и растительных куша-

ний, сколько от даров природы: вареной кукурузы молочной 

спелости, инжира, винограда, яблок, груш, сливы, дыни, арбуза, 

свежего вина и пр., выращенных и приготовленных хозяевами в 

текущем году. Но непременным условием поминального стола 

является, как всегда, наличие на нем абхазской халвы (аҳалуа) – 

крутой каши из поджаренной пшеничной муки с медом, а также 

сотовой воды. Поминальный стол не мыслится еще и без воско-

вой свечи. 
 
———————  
 ПМА. Инф. Гогуапха-Бигуаа Мери, 77 л., с. Тхина (родилась и выросла в с. 
Пакуаш), 28.08.2012. Она призналась в том, что сама справляла данный обряд в 
более ранние времена семейной жизни, когда дети ее были маленькие, но после 
того, как они выросли, разошлись по месту работы и жительства, перестала. 
«Вообще неоднократным свидетелем Нанхва в том виде, в каком рассказала 
сейчас, моя набожная мать, Криапха Надя, из с. Ткуарчал, ежегодно справляла 
его», – говорит она. Данная формула молитвы близка формуле молитвы, о кото-
рой пишет Джанашиа в указанной выше работе (Джанашиа, 1960: 50).
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Распорядитель стола, как это бывает всегда, – это хозяин до-

ма, а хозяйка, являвшаяся ранее главной фигурой во время от-

правления культа, выполняет лишь подсобные обязанности. 

Открыв двери помещения, хозяин «приглашает» родственни-

ков с того света помыть руки и садиться за стол, отодвигая при 

этом стулья так, чтобы они располагались, не утруждая себя. 

Здесь стоит заметить одну особенность. В абжуйском обще-

стве ставят столько столов, сколько умерших родственников, а в 

бзыпском – один
113

.  
 первом случае и абысту на стол ставят в соответствии с 

числом «гостей». Вместе с абыстой подают ацыфа – «то, что с 

ней едят»: это курятина, индюшатина в ореховом соусе, мясо, 

различные сыры, разного рода салаты и другие блюда и продук-

ты. Восковую свечу, которая должна быть зажжена еще до начала 

«трапезы», хозяин обводит вокруг всей пищи, что на столе в со-

ответствующей посуде (афатə ацəашьы ахигоит). Вслед за этим 

он или хозяйка дома отламывают по кусочку от каждого блюда и 

кладут их на тарелки, наливают вино и воды в бокалы. Через ми-

нуты две-три отливают их чуть-чуть. Пока «за столом сидят 

умершие родственники и обедают», никто из домочадцев не захо-

дит в данное помещение и не выходит из него, никто не 

разговари-вает, за исключением хозяина дома, который время от 

времени просит гостей неспеша поесть и выпить столько, сколько 

их душа пожелает. И так, пока не догорит свеча. После этого 

отодвигают стулья от стола так, чтобы легко было им встать из-за 

него. С ухо-дом «гостей» стол слегка покачают (аишəа 

дырҵысуеит) – освобождают его от духа мертвых. А те куски 

кушания, которые были отломаны для угощения усопших, 

выбрасывают через зад-нюю дверь дома во двор, выливают из 

стаканов оставшиеся «недопитыми» в стаканах вино и воду как 

бы в дар тем мертве-цам, у которых нет уже живых 

родственников, и они бродят в поисках пищи (адыҧшылацəа). 
 
———————  
 Мне довелось наблюдать такое, когда «ставили стол» в с. Лыхны, в доме 
Мачыч-ипа Гены (Кобахиа) 28.08.2014.
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Повторюсь, в бзыпском обществе накрывают на стол так же, 

но весь «провиант» предназначается как бы одной персоне.  
Затем хозяйка приглашает всех членов семьи за стол, который  

 этого момента превращается в торжественный. И застолье не 

отличается от обычного торжества, на котором участники его 

проводят время с приподнятым настроением, весело, шумно. 

Первый тост, как это заведено за абхазским белым столом, по-

священ Верховному божеству, второй – самому празднику и его 

покровительнице, Нан, в контексте пожелания здравия за благо-

получный исход сбора урожая, третий – за народ и мир на земле, 

далее за членов семьи и т.д.  
Интерпретация этнографического материала  

 Алакəымҳа (алакумха / alakºәmha) – крушиновый крест внут-

ри кольца из сассапариля (амӷ), витого в три слоя, – это земледель-

ческий оберег абхазов, защищающий огород, ниву от злого духа и 

дурного глаза, обладающего нечистой силой. Корни его лежат в 

первобытной демонологии, усматривающей присутствие злой си-лы 

не только в черте, но и в человеке. С другой стороны, алакумха 

наделяет землю силой плодородия, дающей людям богатый уро-жай. 

Сила алакумха в его атрибутах – кресте и круге (кольце).  
В научном мире крест известен как сложный, многогранный  

символ, считающийся одним из самых распространенных  
 традиционных культурах народов мира. Ему поклоняются с 

древнейших времен и до наших дней люди самых разных вероис-

поведаний. Почему? Потому что крест – общечеловеческое изоб-

ретение. Нет однозначного ответа об его происхождении. Иссле-

дователи не могут даже сказать, возник ли этот символ в каком-

то определенном месте и позже был заимствован другими рели-

гиями или появился самостоятельно и независимо у различных 

народов, не контактировавших между собой. Скорее всего, крест 

стал универсальным благодаря простоте его начертания. 

Трудно переоценить практическую значимость креста в быто-

вой жизни людей. Благодаря центральной точке крест задает кар-

динальные направления и предстает как символ космоса с че-

тырьмя сторонами света (о символе центра см. Смирнова, 2006: 

61–64). И, как отмечает Б. Рыбаков, знак креста был одним из 
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древнейших выразителей идеи пространства, и таким он зафик-

сирован еще земледельцами неолитической эпохи (Рыбаков, 

2001: 522–523).  
Поэтому вскоре крест стал и наиболее распространенным 

символом. По данным археологии, еще в неолите крест утвердил-

ся в искусстве, особенно орнаментальном, в качестве магического 

знака (о кресте как магическом знаке см. Смирнова, 2006: 94–97).  
Крест в абхазском земледельческом обереге, алакумха, неот-

делим от второго начертания – круга, внутри которого он поме-

щается.  
Первым культом людей был культ солнца, ибо его регулярное 

появление и исчезновение приносили то свет, то мрак. Солнце 

было возведено ими в ранг божества. И ему поклонялись практи-

чески все древние народы, и в своих начертаниях они обозначали 

его кругом. А причем тут крест? Притом, что древнейшим спосо-

бом добывания огня было трение двух деревянных брусков крест-

накрест: мягкого и твердого. В свою очередь огонь, как и солнце, 

нес с собой свет и тепло. Необходимость постоянно под-

держивать огонь привела их к его почитанию. Отождествление 

огня с солнцем встречается почти во всех религиях древности:  
 Индии бог Агни, сын солнца, в Персии Атар, сын Ормузда и т.д. 

Другими словами, Солнце, Огонь и инструмент для получения огня 

в представлении древних людей были тесно связаны друг с другом. 

И, таким образом, знак креста, схематически обозначаю-щий 

инструмент для добывания огня, стал символом огня, следо-

вательно и символическим изображением Солнца в виде круга. 

Поскольку огонь ограждает и защищает от хищников, холода и 

ненастья, человек стал верить в то, что знак креста, отражающий 

огонь, обладает сверхъестественной силой. Поэтому и сегодня он 

помещается на многих предметах материального и хозяйственно-го 

быта. И огород – не исключение.  
 египетской традиции существовал крест с кольцом как сим-

вол жизни и богов: «Анх» принимался здесь как символ жизни, 

круг – как символ вечности. Все вместе означало бессмертие, 

единство противоположностей или мудрость и восходящее солн-

це (об этом см. Смирнова, 2006: 5–9). 
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Крест, заключенный в кольцо, был одним из атрибутов Аш-

шура – главного божества ассирийского пантеона.  
 вавилонян крест считался символом Ану – бога небес, яв-

лявшегося божеством и в шумерской цивилизации, предшество-

вавшей традиции и тех, и других.  
Головная часть посоха Аполлона – греческого бога солнца – 

была сделана также в виде креста, по аналогии с восточной тра-

дицией.  
Круг, как и кольцо – первичный символ единства и бесконеч-

ности, знак абсолюта и совершенства. Как бесконечная линия, не 

имеющая ни начала, ни конца, круг символизирует время в веч-

ности (Холл, 1999; Шейнина, 2001, там же). 

Следует заметить еще, что вообще круг (кольцо) объясняется  
 как символ цикличности, плодородия и его защиты от природ-

ных катаклизмов, а лучи креста – как стихии мироздания (земля, 

огонь, воздух, вода) или как направления сторон света 

(ru.wikipedia.org/wiki).  
Другими словами, крест внутри круга (кольца) – солнечная 

символика. Значит, и алакумха – это своеобразный тип известно-

го солнечного креста, восходящего к эпохе неолита, с тех далеких 

времен стоящего на страже защиты добра от зла.  
А причем тут крушина?  
Крушина – небольшое хрупкое дерево с гладкой корой темно-

бурого цвета с некоторым специфическим запахом, но морозо-

устойчивое. Как правило, крушина растет в хвойных и широко-

лиственных темных лесах, отличающихся высокой влажностью, 

то есть там, где пребывает аюстаа. Плоды ее ядовитые. Поэтому 

аюстаа боится ее и не приближается к ней. В то же время в наро-

де она символизирует добро и благополучие. В этом и секрет из-

готовления креста из веток крушины.  
Сассапариль – материал для кольца (круга) – в силу своей 

биологической особенности пугает своими острыми концами 

шипов, способных выколоть глаза у злого духа: и черта, и чело-

века с нечистой силой. Напротив, абхазы считают его счастли-

вым, поскольку он относится, можно сказать, к семейству вечно-

зеленых растений, символизирующих вечность жизни на земле. 
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 частности, алакумха напоминает также и широко известную 

восточную мандалу. Если всмотреться в нее и вслушаться, как в 

мандалу, то в ней улавливается та же сакральная сущность: круг 

интерпретируется как модель вселенной, крест внутри круга и 

образующийся им квадрат – с одной стороны, центр мира и ста-

бильности, земля и четыре стороны света – с другой. Таким обра-

зом, в полевой практике она символизирует сферу обитания вер-

ховного божества, «теплом своих очей» охраняющего мировой 

порядок, в том числе и труд земледельца
114

.  
2. Аюстаалыхра (аҩсҭаа абна илхра, илгара) – действие, свя-

занное с этической картиной мира, согласно которой черный цвет 

противопоставляется белому, свет – тьме. Дело в том, что древ-

ний человек жил в системе координат, для него границы между 

миром материальным и фантазийным, символическим, были тон-

ки. Познающий все это человек находился в мистической близо-

сти к объекту познания (см. Блейз, 2012).  
Абхазская традиция, как и традиции многих других народов, 

сохранила следы глубокой древности осмысления окружающей 

природы. Свидетельство тому – вышеописанная экспедиция «по 

вылавливанию черта», которая организовывалась в соответствии 

 представлениями о его отношениях с богом (полным его анти-

подом). Вредность аюстаа распространяется и на самих людей по 

той простой причине, что они созданы самим богом и служат 

ему. Аюстаа как наиболее озорная, игривая, похотливая и про-

жорливая черная сила на земле гоним всеми, но из-за своей бес-

предельной хитрости ускользает не только от них, но и от самого 

Всемогущего, Создателя мира – Анцва.  
3. Традиция бросания в ритуальный костер горсти непросеян-

ной муки и соли имеет двоякий магический смысл (Э/в: 

www.anubis-sub.ru/praktik/1119-sol-v-mogi). 
 
———————  
 Имеется в виду схематическое изображение Мандалы (либо конструкция), 
используемое в восточных религиозных практиках (в индийских и индустских). 
Мандала (санск. «круг») – символ, объединяющий два мира: земной и небесный

 

(Жуковская, 1992: 174–175; Жуковская, 1973; Топоров, 1992: 100–102; Смирно- 
ва, 2006: 67–71; ru.wikipedia.org/wiki). 
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 непросеянной муке может пребывать аюстаа. Хотя мука как 

хлебный продукт считается источником жизни и символом труда, 

потому и недопустимо бросать ее в мусор или даже в огонь, но в 

данном случае жертвуют ею во имя уничтожения зла, действую-

щего не только против людей, но и ее самой. 

Вместе с мукой в огонь бросают соль, несмотря на то, что с 

незапамятных времен в бытовой жизни абхазов принято считать  
 священной.  

Еще в позднем Средневековье, даже и в XIX столетии, абхазы 

доставали соль с большим трудом, привозили издалека (чаще из 

Керчи), порой рискуя жизнью. О высоком статусе соли говорит и 

архаический пласт абхазского языка. «Солью что ли купил»? – 

упрекали того, кто не любил снимать головной убор там, где 

нужно было находиться с обнаженной головой. «В место выка-

пывания лекарства (растения) надо бросать горсть соли», – гласит 

пословица. На вопрос ребенка, где мой дедушка, если его не было  
 живых, бабушка отвечала: «уехал за солью». Примеров много.  

 одной стороны, отправители обряда жертвовали такой ма-

териальной ценностью, как соль, во имя победы над злом. С дру-

гой стороны, в этом благородном деле и сама соль нисколько не 

отставала. Она как предмет, использующийся в магии как символ 

стихии, способна нейтрализовать негативную энергию как в поле 

ее нахождения, так на расстоянии. 

Известно еще, что «соль – это химическое неорганическое со-

единение и минерал, добываемый из земли, а посему несущий в 

себе энергию нашей планеты в чистом виде» (Э/в: www.anubis-

sub.ru/praktik/1119-sol-v-mogi).  
4. Костер как земной огонь священен и имеет сакральное зна-

чение. По поверью народа, костер – единственная сила, которой 

опасаются злые духи, в том числе аюстаа. Вечером в канун 

Нанхва его разводили сухой соломой из льна. И только. Такой 

костер выполнял сразу две функции. Первая – сжигание злого 

духа, который сидит в каждом из участников перепрыгивания 

костра. Вторая – сжигание злого духа, сидящего в самом льне. 

Этим самым они уничтожали злых духов, связанных с этим рас-

тением. Этот акт имел существенное значение, так как лен – это 
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основное сырье, из которого изготавливали одежду. Другое дело 

костер, который разводили молодые мужчины в лесу ночью, во 

время «вылавливания чертей», преимущественно из древесины 

крушины. Крушину черт не любит, но греться у такого костра он 

не прочь, чтобы злобно посмеяться над крушиной, следовательно 

 над теми, кто ее бросил в огонь.  
 Обряд моления дереву – «Аҵланыҳəа» (ацланыхуа), кото-

рым открывается праздничное предприятие, следует понимать 

как эхо времен существования в верованиях абхазских этниче-

ских образований, так называемых низших божеств, то есть как 

пережиток дриад. 

По убеждению абхазов, у каждого дерева своя энергия, по-

скольку каждое из них имеет свою долю божества (аҵла 

анцəахəы). А само оно похоже на человека, живое, только лише-

но речи: рождается, растет, стареет, умирает (аҵла ауҩы еиҧшуп, 

аҧсы ҭоуп, изцəажəом акəымзар: ииуеит, иазҳауеит, ажəуеит,  
иҧсуеит). В религиозной практике дерево символизирует плодо-

родие, процветание, богатство, новую жизнь, особенно орешник  
 плющ. К примеру, в первый день года глава семьи веточками 

плюща и орешника украшает входные двери жилой и хозяй-

ственной постройки. А граб и фундук защищают от удара мол-

нии, поэтому во время грозы люди, находящиеся вне дома, пря-

чутся под ними. 

В традиционных культурах ряда народов древности «многие 

растения или их цветы и плоды соотносятся с образами мужского  
 женского детородного начала. Идея вечной жизни и плодоро-

дия может реализоваться на материале совокупности растений, 

образующих сад, который в ряде случаев понимается как рай»  
(Топоров, 1982: 368–369).  

Известно еще, что дерево как мифологический образ харак-

теризуется и как вертикальная модель мира. Посредством так 

называемого мирового дерева осуществляется дифференциация 

трех мировых зон: небо – крона как обитель богов, подземелье – 

корни как царство мертвых и опосредующее их пространство 

людской жизни, символизируемое стволом. По горизонтали де-

рево со своей тенью – это отграничение освоенного и упорядо- 
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ченного Космоса от Хаоса. Далее, оно воплощает не только про-

странственное, но и временные координаты: корни ассоцииру-

ются с прошлым, ствол с настоящим, ветви – с будущим 

(https:/ru.wikipedia.org/wiki).  
 Не случайно, что праздничный стол богат разнообразными 

фруктами и вареной, нередко и жареной, кукурузой молочной 

спелости. Все это – первый урожай, который с честью приносит-

ся Великой Нан. Правда, на первый взгляд, продукты нового 

урожая как будто предназначены поминальному столу, но на са-

мом деле они не имеют отношения к нему, они праздничные про-

дукты питания. Просто по мере ослабления позиции праздника 

праздничный стол превратился в поминальный, поскольку культ 

предков в традиции абхазов до сих пор очень силен.  
Тем не менее, следы былого значения ритуальной практики 

самого праздника не совсем исчезли главным образом в бзыпской 

религиозной действительности. Здесь, в отличие от абжуйцев или 

гумцев, мырзаканцев, у поминального стола ставят только один 

стул. К тому же не производят имитацию омовения и вытирания 

рук покойников полотенцем. Просто воду ставят на стол, а поло-

тенце вешают на спинку стула. И стол в конце трапезы не раска-

чивают. Это говорит о том, что стол этот был праздничным и 

принадлежал богине Нан. В свое время в бзыпском обществе 

традиция «один стул» стал «кочевницей», она распространилась 

вообще и на другие поминальные столы, ставящиеся во время 

того или иного семейного праздника. 

 Обычно молельщик – это мужчина, глава семьи, но в день 

праздника Нанхва эта функция преходит к его жене. По абхазско-

му поверью все высшие боги, боги первого порядка, в небесах, а 

люди живут на земле, под ними. Естественно, стоять и смотреть в 

небо, где пребывает богиня, мужчине неприлично: женщина. 

 Символично также приношение петуха в жертву. Прежде 

всего, традиционно петух является символом рассвета, пробуж-

дения, бдительности и призыва к бою. Петух – предвестник слу-

чая жизни, как хорошего, так плохого. Петух, входящий в жилой 

дом или кричащий у его входной двери, возвещает прибытие 

неожиданного гостя, а если на заборе или после захода солнца, 
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близко к наступлению темноты,– приближение плохой погоды. 

Голос петуха с его величавой осанкой невероятно громок. Он 

криком прогоняет со двора дома нечистую силу.  
 в традиционных культурах многих народов петух как ми-

фологический образ выступает как птица, имеющая связь с солн-  
цем (Соколов, 1982: 309–310).  

 данном конкретном случае учитываются смелость и воин-

ственность петуха – мужские качества, так необходимые в быту 

семьи, особенно в хозяйственном. Вместе с тем мужское начало 

петуха символизирует воспроизводство жизни, рост семьи. 

Выводы. Полевые этнографические исследования показыва-

ют, что сегодня обрядовое действо Нанхва сводится в основном к 

установлению ломящегося от изобилия блюд и напитков стола, 

накрытого в честь умерших родственников. Но еще совсем не-

давно моление, которое отправлялось исключительно на терри-

тории огорода, «перед цветущим огуречным растением» (Джа-

нашиа, 1960: 50), богине Анан было обычным делом. Что еще 

более интересно, ритуальный пирог назывался не иначе как «ача»  
– хлеб (о значении «ача» см. Инал-ипа, 1965: 236) – по одно-

именному названию пшеницы – древнейшей злаковой культуры 

абхазов, из муки которой готовили его. И сегодня встречаются 

старожилы, которые помнят, что с начала до конца праздник 

Нанҳəа посвящался богине Нан, или Анан, – Великой матери ро-

да человеческого и его кормилицы земли – «анышə»
115

. Лишнее 

свидетельство тому – название самого праздника, Нанҳəа, пере-

водящееся как «прошение матери». Что еще интересно, абхазское 

название матери и земли имеют один и тот же корень – «ан»  
(Бигуаа, 2012: 153).  

Абхазская Великая мать не одинока. Мир седых времен, от-

куда родом и она, был полон аналогичных мифологических пер-

сонажей. То есть культ матери был универсальным. На землях  
———————  
 Правда, для передачи понятия «земля» в современном абхазском языке упо-

требляется картвелизм «адгьыл», но на самом деле исконным абхазским словом 
является анышə. Подтверждение тому – термины, обнаруживающиеся среди арха-

измов: анышəапшь – глина, анышəгəал – затверделый комок земли, анышəынҭра
  

– кладбище и др. (Джонуа, 2002: 112; а также Бигуаа, 2013: 204). 
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древних цивилизаций археологи и сегодня находят женские фи-

гурки, вырезанные из камня или кости. Такие статуэтки они 

называют палеолитическими «Венерами». Еще четыре- пять ты-

сяч лет тому назад древние шумеры пели своей Великой Матери, 

Инанне, первоначально считавшейся символом обильных урожа-

ев, плодородия, любви и семейной жизни: «Пресвятая Богороди-

ца, спаси нас»! Во втором тыс. до н.э. у сменивших их аккадцев 

появляется богиня Иштар как центральный женский образ пан-

теона. Затем этот культ распространился в религиях хеттов, хур-

ритов, митанийцев, финикийцев, но уже под несколько иной 

транскрипции: Ашерат, Аштар, Ашера, Ашират, Астерт. У фини-

кийцев она была Матерью-Природой, дающей жизнь. В свою 

очередь и греки заимствовали образ Великой Матери из шумеро-

аккадского пантеона через финикийскую культуру, которая из-

вестна в мифологии как Астарта (см. Рабинович, 1980: 178–180).  
Не меньший научный интерес представляет далее и одно-

звучность имени шумерской богини (Инанны) с именем абхаз-

ской Великой Матери (Анан) и матери вообще (нан). Правда, в 

первом случае оно переводится как «небесная мать». Но здесь 

уместно вспомнить то обстоятельство, что древнее абхазское 

название неба звучит не иначе как шумерское «ан» (см. Инал-ипа, 

1976: 148; Бигуаа, 2012: 154)  
 заключение отметим еще и другую особенность. Отправле-ние 

культа Нанхва в конце лета, начале осени, представляется весьма 

символичным. Обычно лето ассоциируется со страдающей, «вечно 

милой и самой кроткой» матерью (Женщина…, 1992). 

Но по логике вещей и сегодняшняя дата празднования Нанҳəа не 

совсем состыковывается с сутью культовой практики. Очевиден 

факт перетягивания ее в свое время христианским культом к себе. 
 

Ведь известно, что в древности люди жили в гармонии с при-

родными ритмами. И характер их трудовой деятельности базиро-

вался исключительно на понимании цикличности природных яв-

лений, всецело сопряженных со сменой времен года. На все эти 

природные явления четко реагировала и политеистическая рели-

гия, наделяя их соответствующими культами узуального порядка. 
 

179 



Осенью таковым служит день осеннего равноденствия, который 

вместе с днем весеннего равноденствия делит год на две противо-

положные части. Как известно, осеннее равноденствие – один из 

четырех важнейших астрономических моментов, наступающих в 

строгой временной последовательности. Естественно, что во всех 

традиционных культурах все они были сакральными и отмечались 

празднично. Более того, во многих древних цивилизациях празд-ник 

осеннего равноденствия посвящался богине-Матери, «соотно-

сящейся в большинстве мифологического мира с землей и – более 

широко – с женским творческим началом» (Рабинович, 1980: 178). 
 

По сути, праздник этот как логическое завершение цикла аб-

хазских земледельческих праздников отмечается ими уже не 

столько как обязательный, религиозный акт, сколько как лишний 

повод для сбора всех членов семьи, что в наше скоростное время 

представляет собой редкое явление, конечно, и как дань традиции 

предков. 
 
 

Глава VI. Қьырса / Лымдныҳəа (Кирса / Лымдныхва / 

kˊərsa / lәmdnәhºa) – Абхазское Рождество 
 

 религиозной системе абхазов Рождество является одним из 

наиболее значительных и ярких праздников. Но испокон веков у 

абхазов оно, как и ряд других праздников, понимается в двух 

смыслах: христианском и политеистическом. Поскольку христи-

анское Рождество общеизвестно и не нуждается в описании, в 

настоящей работе о нем будет идти речь лишь по мере необходи-

мости. Политеистическое Рождество воспринимается всеми как 

сугубо народное, абхазское, независимо от официального веро-

исповедания: православия или ислама. И в том, и в другом случае 

 праздника одно название – Қьырса (кирса / kˊәrsa), происходя-

щее от греческого имени Искупителя и Спасителя мира.  
Подготовка к Рождеству. Рождество имеет всенародный ха-

рактер: его встречают все, за исключением тех горожан, которые 

живут в «неудобных» высотных домах или же в силу своего со- 
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циального положения отошли от «старины ». Отрицание 

традици-онного мироощущения абхазского народа возникло как 

продукт известных перегибов, имевшихся в политической 

системе сове-тов, и инертно продолжает свое существование в 

условиях со-временных реалий его жизни.  
Обычно к Рождеству начинают готовиться за неделю. Эти дни 

называются «преддверием Рождества» – (Қьырса аламҭала). При 

этом в любой традиционной семье, занимаясь тем или иным де-

лом празднества, придерживаются традиционного половозраст-

ного разделения труда. Женская половина семьи приступает к 

делам, связанным с наведением порядка в доме, во дворе, со 

стиркой, уборкой и другими, считающимися чисто «внутренни-

ми», делами. Главной обязанностью хозяйки дома считается еще  
 «заточение» годовалого петуха под корзину, где все это время 

она держит его, прикармливая кукурузой и подавая питьевой во-

ды, чтобы он мог «очиститься». 

Мужчины занимаются трудоемкими и тяжелыми «внешними 

делами». Это обеспечение семьи праздничной мукой, широко-

масштабная чистка скотного двора, заготовка достаточного коли-

чества дров и т.д. Словом, трудоспособные члены семьи посту-

пают так, чтобы в день праздника они могли заниматься только 

собственно праздничными делами. Из них наибольшее время за-

нимают, как правило, рубка леса, идущего на дрова на зиму. 

Обычно к ней приступают гораздо раньше, в середине осени, 

когда начинается «период спячки растительного мира» 

(ашəаҧыџьаҧ аныцəоу). После просушки, через месяц-полтора, 

идет его заготовка на месте, затем и доставка на арбе или воло-

ком в деловой двор дома.  
Еще до наступления советского времени в жизни абхазов, да 

несколько десятилетий и после этого праздничные дрова готови-

ли отдельно. Абхазы считали, что для отопления дома идет 

любое дерево, но на праздничный огонь – только плотные древе-

сины: дуб, бук, граб, акация и другие породы, отдающие необыч-

ным жаром. И место их, как предназначенных ритуальному огню, 

определялось отдельно от обычных дров. 
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 народе весь этот период времени, включая и день праздне-

ства, назывался еще и «периодом декабрьского огня» – (Қьырса-

мца анеиқəырҵо аамҭа), так как днем и ночью в открытом очаге 

дома непрерывно поддерживался необычайно сильный огонь. 

Сильный огонь в очаге, тем более, когда во дворе стоял сырой 

зимний холод и основное время суток весь мир казался окутан-

ным темнотой, приносил семье не только тепло и свет, но и ра-

дость, и веселье, и новую жизненную силу, предвещая надежду и 

поддержку своей величавостью. Бывало, что отдельные жители 

села умудрялись сжигать и старые деревья, отставшие от лесного 

массива. Там же, на месте. Пламя, образующееся от горения вы-

сокого дерева, освещало всю округу (агьежьыра), рассеивая 

длинную ночную тьму, и создавало неописуемую красоту
116

.  
 самые долгие ночи года в жилом доме огонь присутствовал 

не только в том помещении, где располагался очаг, но и во всех 

других комнатах, если даже никто в них не находился, но это уже 

 виде свечей, чтобы злым силам не было места прятаться.  
 течение этого времени, какие бы то ни были признаки раздо-

ра, разногласия внутри семьи или в общественном быту не допус-

кались. То есть сдержанность, тактичность, вежливость и другие 

нормы поведения, характерные для традиционных взаимоотноше-

ний абхазов, в ожидании Рождества соблюдались с еще большей 

подчеркнутостью. Напротив, сидя у очага, в котором горел рожде-

ственский огонь, взрослые члены семьи проводили время допозд-на, 

время от времени вспоминая отдельные моменты уходящего года, 

обсуждая планы в наступающем году. Глава семьи – отец семейства 

или дед – затягивал бытовые рассказы или забавные сказки. 

Молодые, стоя позади, слушали их. В больших многопоко- 
 
———————  
 Обрядовое разжигание старых деревьев на территории подсобного хозяйства 
я видел в детстве, когда воспитывался в доме родителей моей матери. Вообще 
мой дед, Воу Бирам, проживавший в урочище Мрамба с. Отап, был глубоко 
набожным. К тому же он как ревностный последователь традиционной религии 
всегда и при любых обстоятельствах почитал огонь, тем более праздничный. 
Помню, как он и его сын, Кыпса (мой дядя), при помощи волов, запряженных в 
ярмо, из ближайших лесов волокли толстые бревна, которые в период Рожде-
ства днем и ночью горели в открытом очаге.
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ленных, многодетных семьях еще играли на музыкальных инстру-

ментах, пели, танцевали, весело и шумно коротали ночи допоздна. 

 такие веселые дни темный цвет в одеянии людей считался 

также нежелательным. Напротив, каждый старался обновить к 

празднику хоть какой-нибудь элемент одежды, особенно детям. 

Одеждой членов семьи занимались старшие домочадцы, чаще 

пожилые. До массового распространения фабричного производ-

ства трудоспособные бабушки пряли им теплые шерстяные нос-

ки, ткали полотна на рубахи или штанишки, деды шили сыромят-

ную обувь, более состоятельные – и из сафьяна.  
Особой изысканностью отличалась также семейная пища, 

особенно во время ужина. В предпраздничные дни ужин начи-

нался после наступления темноты, как только собиралась вся се-

мья, но за время предрождественских дней мать семейства кор-

мила своих домочадцев изысканными продуктами питания. 

Таковыми считались хранившиеся обычно впрок так называемые 

«плотные», «теплые» блюда, необходимые в зимние холодные 

времена. Это ажьҵаа (просоленное копченое мясо, которое под-

верглось копчению над открытым очагом); аҭубар (абхазская 

колбаса, представляющая фарш из просоленных внутренних ча-

стей и курдючного сала барана, пропитанный толченым чесно-

ком, завернутый в тщательно очищенные и промытые кишки, ту-

го завязанные ими же так, чтобы из него получилось несколько 

изделий в виде колбас; их нанизывают на деревянные шампуры, 

при помощи которых вешают высоко над очагом для копчения), 

акəырма (смесь просоленных и слегка поваренных почек, легких, 

сердца, печени других, тщательно почищенных, промытых внут-

ренних частей крупного рогатого скота в собственном жире, хра-

нящихся в глиняных сосудах), а также твердые и жидкие молоч-

ные продукты: ашə – сыр, ачаҩыр (своеобразная просоленная 

сметана, изготовленная в бурдюке путем систематического и 

тщательного взбалтывания смеси коровьего и буйволиного моло-

ка, простокваши и размельченного сычужного сыра в определен-

ных долях) и другие кушанья, отличающиеся высокой калорий-

ностью. На столе мог быть также различные кабачки, каштан и 
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прочие лакомства, богатые витаминами, которые в такое время в 

организме человека становятся дефицитом. Непременным атри-

бутом застолья было ароматное черное вино. 

Словом, в день празднования абхазского Рождества семья 

должна была быть сытой. Праздничная сытость давала ей гаран-

тию на жизнь в достатке (Аныҳəа ушаҧыло еиҧш, убринахыс 

аамҭагьы ухыугоит).  
 рождественский период времени отличался и корм домаш-

них животных без исключения. К вечеру, например, в ясли круп-

ному рогатому скоту и лошадям клали дополнительные порции 

не только чалы или сена, но и початков кукурузы; дойным коро-

вам добавляли еще и сою. А мелкий рогатый скот кормили днем 

исключительно вечнозелеными листьями растений, вьющихся 

высоко на старых деревьях, целиком повалив их вместе с ними.  
Наиболее насыщенным днем подготовительного периода яв-

лялся канун Рождества. В этот день все, что необходимо для про-

ведения празднества, должно было быть на своем месте, как бы 

«в стартовом положении»: начиная от материалов, из которых  
готовят всю мучную пищу,  кончая жертвенным животным.  
 этой связи еще в начале XX столетия Н.С. Джанашиа писал: 

«Абхаз считает за позор, если он в этот день (в день Рождества – 

В.Б.) не зарежет козла или какое-либо другое животное» (Джа-  
нашиа, 1960: 52).  

 в настоящее время данная традиция не теряет своего было-

го значения. Во всяком случае, наличие мяса в абхазском доме, 

хотя бы покупного, считается обязательным.  
Православные же абхазы, проживающие в городах, за редким 

исключением, принимают участие в рождественской службе, 

начинающейся в полночь на праздничный день в церкви
117

. 

———————  
 Богослужение Рождества Христова имеет значительные отличия от богослу-
жения прочих двунадесятых праздников. Канун Рождества начинается с велико-
го Повечерия – вместо обычной вечерни, которая уже отправлена вместе с ли-
тургией Повечерия. По прочтении великого славословия – лития благословения 
хлебов; затем праздничная Утреня. В сам праздник Рождества служится литур-
гия Иоанна Златоуста; или, если он выпадает на воскресенье или понедельник, – 
так как литургия Василия Великого уже совершилась накануне. За этой литур-
гией, вместо обычных изобразительных псалмов, поются торжественные анти-
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 церковь ходят и сельские жители, но, естественно, только там, 

где она действует. После основной части службы все они спешно 

возвращаются к себе домой, чтобы отдохнуть, а затем достойно 

встретить Рождество, но уже по-абхазски (аҧсыуала).  
Обрядовая практика. Еще до советизации страны, даже и в 

первые времена ее существования Рождеству придавалось боль-

шое значение. Для встречи рождественского дня каждый хозяин 

дома должен был проснуться рано, как забрезжит свет, чтобы 

быть очевидцем «вставания солнца» (амра агыламҭа). Затем 

вставала и его жена, которой предстояло провести специальный 

обряд Агəныҳəа (Агуныхва / agºnәhºa). Первоначально они благо-

дарственно обращались к богу: Ҳазшаз анцəаду ухьышьргəыҵа 

сакəыхшоуп ҭаацəала, ҧсҭбара ҳамамкəа иахьатəи аныҳəа 

ҳаҧылартə ҳахьыҟоҵаз азы! – Создатель наш, великий бог, бла-

годарю за возможность, данную мне тобою, встретить сегодняш-

ний праздник вместе со своей семьей в целости и сохранности». 

Затем каждый из них приступал к своим делам: хозяин, со-

вершив ритуальное омовение лица и рук, выходил во двор, обхо-

дил свое хозяйство, заносил в дом необходимое количество дров 

на поддержку огня. Жена тоже делала ритуальное омовение и 

приступала к приготовлению обрядовой пищи. Затем как глава 

семейства, к тому же более свободный от дел хозяин, будил всех 

домочадцев, чтобы поздравить с Рождеством и вместе встретить 

восход солнца: Ҽаангьы цахəгьы абас, иахьа еиҧш, шəебга-

шəеизҩыда аныҳəашара анцəа шəаҧигалалааит! – «Дай вам бог 

встретить рассвет праздничного дня и в будущем году, и в после-

дующем году вот так, как сегодня, здоровыми и невредимыми». 

Мать семейства со словами праздничного благопожелания обни-

мала и целовала в щечку каждого домочадца. 

Сегодня ритуальная встреча солнца соблюдается, но ограни-

чивается в основном обрядовым действом Агуныхва, которое, 
 
 
фоны. Апостольское чтение этого дня говорит о том, что дало воплощение Бога 

Слова христианам. На следующий день, после Рождества Христова, православ-

ная церковь совершает празднование Собору Пресвятой Богородицы. 

https://ru.wikipedia.org/wiki. 
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как утверждают информанты, не отличается от действа прошлых 

времен.  
Таким образом, к утру, ко времени проведения обряда Агуны-

хва на каждого члена семьи хозяйка дома печет по одному одно-

именному с самим обрядом пирогу, начиненному сычужным сы-

ром, а на вид напоминающему человеческое сердце. Если 

погодные условия позволяют, то обряд проводится во дворе, нет 

– под навесом или на балконе дома. Каждый из домочадцев, стоя 

и держа правой рукой пирог, повернувшись лицом к 

восходящему солнцу, произносит молитву:  
– Ҳазшаз Анцəа ду улыҧха сыҭ, умра аҧхара сыгумырхан, 

сгəы сумырхьын, агəыбзера сыҭ, агəамч сыҭ, аҧсынҵры сыҭ! – 

«Всевышний – создатель наш, дай мне тепло твоих глаз, не обде-

ляй меня теплом созданного тобой солнца, чтоб я никогда не жа-

ловался на свое сердце, дай мне доброго здоровья, силу и долгих 

лет жизни!». 

– Аминь!  
Поскольку пирог этот носит персональный характер, каждый 

должен съесть его самостоятельно и с удовольствием, не делясь 

при этом ни с кем, причем не отворачиваясь от солнца даже на 

миг. Об оставлении на потом, тем более о выбрасывании его 

остатков не может быть и речи: «Грешно, обряд теряет свой ма-

гический смысл, магическую силу» (ҵасым, амч ауӡом). 

Сразу после завершения обряда Агуныхва семья приступает к 

своим непосредственным обязанностям, связанным с устрой-

ством самого празднества. Хозяин дома выводит из скотника коз-

ленка, обычно годовалого, производит символическое омовение 

его лица и ножек, и правой рукой беря его за рога, встает вместе с 

ним с обнаженной головой на самом красивом и открытом уголке 

двора. Обращаясь лицом к востоку, он приносит жертву богу со 

словами его задабривания и благопожелания:  
– Ҳазшаз Анцəаду, ухьышьыргəыҵа сакəыхшоуп! Ҭаацəала 

улыҧха ҳаҭ, угəыҧха ҳаҭ, умра аҧхара ҳахумбаан! Уаҳхылаҧш – 

аҩны ҳаҟоума, абнаҿы ҳаҟоума, амҩа ҳақəума, аҵла ҳақəума, 

ҳахьча! Иахьа ҳауҧылоит зегьы ҳаибга-ҳаизҩыда, иҳалшо ала. 

Ҽааны еиҳагьы еӷьны ҳауҧылоит ҳəа ҳгəы иҭоуп! – «Создатель 
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наш, великий бог, да обойти мне твою золотую пяту! Дай мне и 

моей семье тепло твоих очей, тепло твоего сердца, благодать со-

зданного тобою солнца! Береги всех нас от несчастного случая, 

где бы мы не находились – в доме, в лесу, в пути, на дереве, в во-

де и в других местах! Сегодня мы встречаем тебя целыми, невре-

димыми, приносим тебе то, чем располагаем. А в следующем го-

ду постараемся встретить тебя еще лучше». 

– Аминь! – Произносят остальные.  
Затем он как семейный жрец вместе с жертвенным животным 

три раза поворачивается кругом против движения солнца. Произ-

нося хоровой «аминь», смиренно стоящие за ним домочадцы, 

также без головного убора, совершают те же самые полные пово-

роты. Закалывание жертвенного животного производится исклю-

чительно самим молельщиком собственноручно; он кладет его 

головой на восток так, чтобы лицевая сторона была обращена на 

солнце. С окончанием всей этой процедуры молодыми домочад-

цами стремительно производится свежевание убитого животного. 

Они же разделывают тушу строго по частям и кладут в котел для 

варки, если погода позволяет, то во дворе, нет – над очагом дома. 

Хозяйка режет петуха, которого в течение недели держала 

взаперти, произнося также просительные слова, адресованные 

богу. Затем жарит его на вертеле, готовит разного рода мучные 

блюда, среди которых центральное место занимает крутая каша 

из кукурузной муки абыста (о пище и питании см. Тарджман-

ипа, 2007; 2012: 178–212; Бигуаа, 2012: 227–232).  
Конечно же, во всех этих делах ей помогают молодые жен-

щины – невестка, дочери и др.  
 полудню все приготовления должны быть готовы к упо-

треблению, поскольку вторая, основная очередь моления произ-

носится в тот момент, когда поднимается солнце на максималь-

ную высоту, тем более в короткий декабрьский день. 

Повторную молитву семейный жрец произносил именно там, 

где просил бога в первый раз. Не отличалась от первой и его мо-

литвенная речь, если не брать в расчет то, что до этого он показал 

ему, богу, жертвенного животного в живом виде, а сейчас – его 

сердце и печень. То есть и здесь, в день рождественского празд- 
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ника, как в молитвенной формуле, так и ритуальном действе, 

наблюдается трафаретность, характерная для подобных традици-

онных праздников: становление молельщика и его домочадцев 

лицом к солнцу, повороты правым плечом, торжественное одоб-  
рение молитвенной речи жреца всеми присутствующими на нем 

и т.д. и т.п
118

.  
Атрибутивным элементом «моления сердцем и печенью» 

жертвенного животного является восковая свеча, которую жрец 

зажигает перед началом моления, а после моления прикрепляет к 

помосту, если его нет, то к дереву, под которым оно справляется. 

Заметим еще, что обычно свечу тушат большим и указательным 

пальцами, не давая ей полностью догореть, то есть оставляя при-

мерно ее четвертую часть
119

. 
 

Рождественское «установление стола» умершим родствен-

никам (аишə аргылара). Как только завершится моление, 

хозяйка дома «ставит стол» «находящимся на том берегу» (нырц 

əы иҟоу – «на том свете») родственникам. Так же, как и в былые 

времена, данный блок обрядности занимает столько времени, 

сколько и обычный обеденный перерыв.  
На стол, предназначенный покойным родственникам, ставит-

ся все, что приготовлено в честь Рождества, за исключением 

козьего мяса. 
 
———————  
 ПМА: В настоящее время редко кто может дать ясную картину ритуальной практики 
традиционной формы проведения Рождества. На вопрос, был ли зарыт в земле кувшин с 
вином, который был предназначен празднеству, дают неодно-значный ответ. Но 
некоторые респонденты склоняются к тому, что все же отправ-ление культа 
осуществлялось у кувшина, который назывался қьырсаҳаԥшьа (рождественский кувшин).

  

Правда, относительно функционального назначения кувшина возникают неко-

торые сомнения, но и я помню, как мой дед открывал кувшин с вином в честь 

дня Рождества. Но точно не могу утверждать, что этот кувшин был посвящен 

именно празднеству или нет, хотя моление божеству совершал непосредственно 

у кувшина.  

 ПМА: Инф. Кутелиа Жора, 72 года, с. Арасадзыхь, 30 мая 2014 г.; Чагуаапха 
Эва, г. Сухум, 3 мая 2014 г.; Тарпха Рена, 67 л., с. Араду, 28 мая 2014 г.; Коба-
хиапха Светлана, 57 л., с. Лыхны, 28 августа 2014 г.; Кобахиа Геннадий, 58 л., с. 
Лыхны, 28 августа 2014 г.; Кобахиа Лева, 76 л., с. Лыхны, 28 августа 2014 г. 
Бигуаа Виктор, 73 г., с. Лыхны, 2 ноября 2014 г.
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По представлению абхазов, коза – божественное животное, 

но, с другой стороны, она считается произведением нечистых 

сил, видимо, за ее «чрезмерную хитрость и шаловливость» (аџь-

ма гызмалуп, алеишəа бааҧсуп).  

Так или иначе, козье мясо на черный стол не кладется
120

. 

Здесь приемлемо только куриное и говяжье мясо, которое для 

данного стола покупается специально. Еще более желательным 

мясом для поминального стола считается баранина. Но в услови-

ях современной хозяйственной жизни абхазов достать ее нелегко. 

Рядом с мясом на стол ставится агəыхə («центральная доля»), 

главным образом, вышеназванная абыста, а также ачашə – пирог  
 сычужным сыром, аилаџь (крутая кукурузная каша, приправ-

ленная кисло-молочным сыром), ачааҿа (вареник в виде полу-

круга), аҳалуа (крутая каша из поджаренной в масле пшеничной 

муки с медом). К категории ацыфа («то, с чем его едят») отно-

сится ашəишəиеиҵачаҧа (индюшатина в ореховой подливе). Да-

лее: алаҳарҩа (сушеное инжировое желе), аџьынџьыхəа (низки 

ореха, очищенного от скорлупы, в виноградном желе), аҵəарҩа 

(высушенные низки из яблочных нарезок), и прочие лакомства. 

Конечно же, среди них и кувшинчик с черным вином, без которо-

го не обходится ни одно абхазское застолье.  
Глава семьи встает лицом к входной двери, которая к этому 

времени должна быть открыта, и «приглашает покойников» за 

стол: Шəыҩнал, шəара рыцҳақəа, шəыҩнал, акы шəацəымшəака, 

шəнапқəа ӡəӡəаны, шəтəа. Иҳалшоз ала шəхəы ҳархиеит, шəгəы 

иахьынӡаҭаху, шəмыццакыкəа, крышəфа, крышəжəы! – «Захо- 

дите, родные мои, в дом, не бойтесь, помойте руки. Мы накрыли 

на стол по силе своей возможности, ешьте и пейте не спеша 

столько, сколько ваша душа желает».  
Хозяйка дома «поливает им на руки воды», подает полотенце, 

отодвигает стулья от стола на необходимое расстояние и «усажи-

вает гостей». Затем отламывает по несколько кусков от каждого 

блюда и кладет их «каждому гостю» на тарелки, наливает в ста-

каны вино. В ряде случаев «гостей с того света» обслуживает сам  
———————  
 «Черный стол» – стол, накрываемый во время совершения обряда, связанного с 
печальным случаем в семье (поминки).
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глава семьи. По прошествии определенного времени он или она 

слегка покачивает стол в знак окончания «обеда усопших». После 

«ухода посетителей» куски пищи, которые были отломаны от 

каждого блюда, выбрасываются во двор для тех, кому некуда об-

ратиться за едой (имеют в виду тех чужих покойников, которые 

не имеют живых родственников).  
Праздничное застолье. Застолье – обычное, праздничное, ве-

селое. Оно начинается сразу после окончания аишваргылара. 

Начало всех начал – это омовение рук: глава семьи, старший 

брат, затем младшие, точно так же с соблюдением возрастной 

иерархии. Церемониал этот больше соблюдается в быту сельских 

семей, особенно в отдаленных от городской «цивилизации» со 

своим полиэтическим лицом. За стол садятся также по установ-

ленному традицией порядку: сначала старший, затем младший и 

так далее. Исключение – самая младшая женщина в семье – 

невестка, дочь, которая обязана обслуживать пирующих домо-

чадцев. Во время трапезы придерживаются традиционных устоев:  
 еде приступают, тосты произносят также под началом главы 

семьи, и когда он говорит, молодые встают и слушают его. Сло-

вом, абхазский застольный этикет жив, как и в любом другом 

случае, если не в полном объеме, то приблизительно. Но здесь, за 

праздничным столом, традиционного этикета придерживаются 

заметно подчеркнуто, хотя в несколько заигранной окраске. 

Комментарии к полевому материалу. Очевидно, что сего-  
дня описанная выше обрядовая практика традиционного абхаз-

ского Рождества склоняется стать частью истории бытовой куль-

туры абхазов. Даже в абжуйском обществе, где до сих пор 

традиционное Рождество считается обязательным празднеством, 

в подавляющем большинстве случаев ограничиваются уже обы-

чаем «ставить стол» покойным родственникам
121

. 
 
———————  
 ПМА: Ностальгически вспоминаю, как мой дед, Воуба Бирам, проживавший 
в селе Уатап, ревностно и торжественно с жертвоприношением справлял тради-
ционные праздники, в том числе и Рождество. Неоднократно я видел, с каким 
приподнятым настроением и жертвоприношением Рождество отмечали двою-
родный брат моего отца, Бигуаа Леуа, и муж моей тети, Гуарзалиа Сардиан, 
проживавшие по соседству с нами в с. Тхина.

 

 
190 



Интерпретация полевого материала. Наряду с известным 

нам уже термином қьырса-мза лексика абхазского языка знает 

еще два наименования декабря: ҧхынҷкəынмза и лымда-мза 

(Гулиа, 1986I: 269; Ломтатидзе, 1977, II: 39–5).  
Первое название месяца не нуждается в комментариях, оно 

происходит от современного абхазского названия Рождества. 
Ԥхынҷкәынмза имеет наибольшее распространение в северо-западном 
обществе страны. Но скорее всего, это эпитет, характе-ризующий 
поведение месяца. Довольно часто в декабре, особен-но в его второй 
половине, бывают не совсем зимние, а по-летнему теплые, солнечные 
дни. Прямой перевод термина – «ме-сяц молодого лета».  

Судя по степени стертости из памяти народа, корни третьего 

термина лымды-мза уходят в далекое прошлое культурного раз-

вития народа. Тем не менее, природа его звучания как нельзя 

лучше характеризует первый месяц зимы со своими природными 

явлениями.  
 качестве аргументации данного тезиса приведу наиболее 

известные примеры из традиций народов мира.  
Как известно, 22 декабря – это тот день, когда солнце нахо-

дится на самом отдаленном от нас расстоянии. Даже в полдень 

оно поднимается над горизонтом на минимальную высоту. Есте-

ственно, поэтому на него приходится самый короткий день и, 

наоборот, самая долгая ночь года. В этот день наступает астро-

номическая зима. Смена такого природного явления не могла не 

волновать древнего абхаза, как и любого другого древнего чело-

века. Боязнь потери источника света и тепла заставляла его мо-

литься за солнце, за возвращение его целым и невредимым. Он 

хорошо знал, что без здорового солнца, дающего достаточное 

количество тепла и света, он не может восстановить себе необхо-

димую энергию и привычный ритм жизни. И, таким образом, 

начало времени увеличения светового дня воспринималось им 

как рождение Солнца, как праздник.  
Не случайно, что этнология знает ряд этнических особенно-

стей встречи рождественского праздника, справлявшегося 
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древними народами в честь так называемого зимнего солнцесто-

яния, или солнцеворота.  
Об оккультных корнях рождественского праздника вообще 

говорит и классическая литература по мировой этнологии (напр., 

Фрезер, 1983, гл. XXXVII–XL, XLII; Хислоп, 1853: 91).  
Древние египтяне в этот период справляли праздник в честь 

Уасира – бога производительных сил природы, царя загробного 

мира, грецизированная форма имени которого Осирис. Уасир / 

Осирис был старшим сыном бога земли Геба и богини неба Нут, 

правнуком бога солнца Ра, внуком Шу – бога воздуха, раз-

деляющего небо и землю . От них он унаследовал божественную 

власть. Осирис был убит злым братом Сетом, но оживлен сест-

рой, одновременно являвшейся любимой женой, Исидой – покро-

вительницей плодородия, материнства и здоровья . В мифологии, 

подобно всему растительному миру, он ежегодно умирает и воз-

рождается к новой жизни. Жизненная сила всегда в нем сохраня-

ется. Таким образом, Осирис считается олицетворением умира-

ющей и воскресающей природы (Редер, 1980. Т. II: 267–268; 

Брокгауз и Ефрон, 1907. Т. 82; Ботвинник и др., 1985: 67; э/в 

0lisichunsn:php?article id=174).  
Сирийцы и вавилоняне праздновали самый короткий день го-

да как день рождения Таммуза – бога растительности, берущего 

свое начало от шумерского Думузи с отчетливо выраженными 

чертами умирающего и воскресающего божества плодородия. Но 

сведений о шумерском празднике, посвященном Думузи, нет. 

Они не сохранились. Известно только то, что он был богом-

пастухом и супругом богини Инанны, что был отдан ею же в под-

земное царство, где пребывал в зимнее время, а в летнее время – 

на белом свете (Рифтин, Шифман, 1980: 491).  
Культ Таммуза отправляло семитское население Сирии и Ме-

сопотамии в течение всего I тыс. д. н. э. – I тыс. н. э. Лишнее сви-

детельство тому – Библия, согласно которой у северных ворот 

Иерусалимского храма Яхве женщины оплакивали его (э/в hffp:// 

ah-razum.narod,ru/liter/16.htm).  
Древние китайцы дню зимнего солнцестояния, Дунчжицзе, 

придавали ничуть не меньшее значение, чем ближневосточные 
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народы. Они считали, что с этого момента поднимается мужская 

сила природы. Поэтому делали жертвоприношения богу неба. И 

сегодня в Китае день зимнего солнцестояния – один из самых 

пышных традиционных праздников народа. На Тайване сохрани-

лась традиция в праздник приносить предкам в жертву девяти-

слойное пирожное. Из рисовой муки замешивают тесто, лепят из 

него фигурки черепах, поросят, коров, овец и других животных, 

символизирующих счастье. После ритуала жертвоприношения 

устраивают банкет (э/в hffp://meteoinfo.runews/1-2009-10-01-09-

03-06/8327-21122013; https://otvet.nail.ru/guestion/11732077). 

 Индии день зимнего солнцестояния, Санкранти, отмечается  
 индуистских и сикхских общинах, где в ночь рождества зажи-

гаются костры, жар которых символизирует тепло солнца, начи-

нающего согревать землю после зимних холодов (э/в Ria.ru/ 

spravka/20151222/1346218488.html).  
 Древней Греции таким зимним праздником был праздник 

Дионисия, бога восточного происхождения (фракийского и ли-

дийско-фригийского), олицетворявшего плодоносящие силы зем-

ли, растительности, виноградарство и виноделие (Лосев, 1957: 

142–182; Ботвинник и др., 1985: 57–58).  
 период зимнего солнцестояния персы и некоторые другие 

восточные народы (индийцы, иранцы) издревле отмечали день 

рождения Митры – непобедимого божества Солнца, мифологиче-

ского устроителя и гаранта природного космоса, а в социальной 

сфере – устойчивости согласия между людьми, народами и стра-

нами, охранителя их от раздора, несчастья и внешних врагов. 

Культ Митры получил чрезвычайное распространение в древнем 

мире. Его образ внедрился в самые разные культурно-историче-

ские и религиозно-мифологические системы. 

День Митры стал по душе и властям Римской империи. Вско-

ре он был возведен в ранг государственного праздника, отмечав-

шегося уже римлянами как бы в честь собственного бога как 

«Рождество» или «день рождения непобедимого Солнца» – natalis 

invicti solis (см. Топоров, 1966: 50–52; его же, 1982: 154–157; Бот-

винник и др ., 1995: 90–91). 
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 политеистические времена в соседней северной стране, на 

Руси, зимние праздники начинались со дня солнцеворота. Самый 

короткий день в году назывался «Карачун». Считалось, что пода-

тель тепла и света Даждьбог рождался в этот день. В этот же день 

начинался первый день зимы и нового года, в связи с чем отме-

чался и одноименный праздник Рождества Коляды. После него 

начинались обряды, посвященные духу умерших предков, в част-

ности, традиция во время трапезы оставлять им еду. А 25 декабря 

они разводили костер, изображающий и призывающий свет 

солнца. С другой стороны, костер был призван греть и души 

предков. Эхо старины слышится здесь до сих пор в обычае печь 

во время Рождества блины и круглые лепешки – символы солнца. 

По своей форме солнце напоминает также и новогодний пирог, 

так называемый «каравай» (э/в hffp://meteoinfo.runews/1-2009-10-

01-09-03-06/8327-21122013;).  
Древние кельты, германцы и ряд других европейских народов 

праздновали день зимнего солнцестояния: Йоль (Yule, Yuil). 

Главным атрибутом праздника был огонь. Поэтому был у них 

обычай запускать рождественское солнечное колесо – «Солнце-

ворот». Бочку обмазывали горящей смолой и пускали вниз по 

улице. Колесо воспринималось как символ солнца, а его спицы 

напоминали лучи светила. Вращение спиц колеса при движении 

делало его живым и похожим на свой солнечный прообраз  
(https://otvet.nail.ru/guestion/11732077).  

Вообще дата празднования рождества именно 25 декабря не 

стала случайностью. «Этот праздник обычно считался чисто аст-

рономическим, указывая на завершение солнцем его годового 

вращения и начала нового цикла» (Хислоп, 1853: 91). То есть 

праздник проходил именно в тот период, когда солнце вырыва-

лось из-под объятия южного горизонта и начинало двигаться 

выше, одаривая землю своими чудесными лучами, правда, пока 

слабыми, но весьма надежными и приятными.  
С четвертого века начинается перерождение древнего празд-

ника в известное нам христианское Рождество, официальное 

оформление которого произошло на третьем Вселенском соборе, 

состоявшемся в 431 году в Эфесе. День был выбран продуманно. 
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 одной стороны, это для ослабления позиции народного праздни-

ка, с другой – для усиления поддержки новоявленного Рождества. 

Показательно еще то, что первоначально в христианской теологии 

Спасителя мира именовали как «Солнце мира», «Солнце правды». А 

так четкого указания на дату его рождения нет даже в самых ранних 

христианских текстах (Хислоп, указ соч. ч. III: 90).  
Повторюсь. Далекие предки абхазского народа не могли быть 

исключением. Именно в тот период времени, когда солнце пре-

бывало далеко на юге и давало минимальное количество тепла и 

света, они делали все, что от них зависело, чтобы содействовать 

его возвращению в целости и сохранности, ибо возобновление 

жизнедеятельности главного небесного светила знаменовало 

начало новой жизни, обновление природы. Первым способом та-

кого содействия было моление верховному божеству, задабрива-

ние его торжественными, хвалебными словами и, самое главное, 

молением и жертвоприношением (аныҳəара, аныҳəагатə). Пер-

вая, основная жертва – ашьтəа – холощеный козел. 

Место холощеного козла в религиозной жизни абхазов хоро-

шо известно этнологии.  
 в наше время, за исключением земледельческих праздников, 

ни один религиозный праздник не обходится без случая «показа 

земле крови» (адгьыл ашьа арбара). Козел был одновременно и 

тотемом, и зооморфной эмблемой бога не только у абхазов, но и у 

многих народов Древнего Востока (Гулиа, 1986. Т. VI: 283–292).  
Думается, и обычай резать петуха в рождественский день не 

случаен. В мифологии петух как символ света связывается с 

солнцем (Соколов, 1982: 309–310).  
А другая жертва, приносящаяся божеству уже из числа муч-

ных приготовлений, типа слоеного пирога, – ача, ачашə имеет 

вообще четко очерченную форму солнца. Не лишена магического 

воздействия на солнце и та же Агуныхва. Надо полагать, что 

древний абхаз через моление божеству за свое собственное серд-

це способствовал беспрепятственному возвращению солнца. 

Другим основным атрибутом традиционного Рождества был 

огонь – «одна из основных стихий, символ Духа и Бога, торже-

ства света и жизни над мраком и смертью, символ всеобщего 
 

195 



очищения; символ домашнего богатства, обновления и рождения  
 новом воплощении» (Холл, 1999; Шейнина, 2001). В случае же 

предрождественского ожидания огонь – та магическая сила, ко-

торая изображает и призывает свет солнца, которое после самой 

долгой ночи в году должно было подняться все выше и выше. 

Это с одной стороны. С другой стороны, при помощи «большого 

огня» абхазы разогревали «застрявшее солнце». 

Ведь не только у абхазов, но и «в первобытной философии 

мира» солнце, как и другие тела, «одарено жизнью и по природе 

принадлежит к существам человеческим» (Тейлор, 1939: 208). 

Народ верил в то, что сила огня передается и солнцу. Ту же 

самую функцию выполняла и восковая свеча, тем более что из 

нее исходит приятный аромат, способный пропитать космос, 

небесную силу.  
 сакральности огня говорится и в знаменитом труде Алек-

сандра Хислопа «Два Вавилона»: в древности «от каждого египтя-

нина требовалось в определенный вечер зажигать на открытом 

воздухе перед своим домом лампаду, что было выражением по-

клонения солнцу, которое уничтожило свою сияющую славу, при-

няв образ человека». «В Вавилоне такая практика была чрезвычай-

но распространена». «В языческом Риме практиковалось то же 

самое…, зажигая восковые свечи» (Хислоп, указ соч., ч. I: 173).  
В домашнем быту абхазов следы некогда существовавшего 

культа огня сохраняются и по сей день. В абхазском доме очаг, в 

котором непрерывно горит огонь, имеет большое внутреннее 

значение: он играет как бы роль домашнего алтаря, вокруг кото-

рого вечером, после окончания полевых работ, собирается вся 

семья и который согревал сердце каждого ее члена, символизируя 

единение и сплоченность всего родственного коллектива. Огонь 

и исходивший из него свет очищает и охраняет семью, а также и 

само жилище, под кровом которого она проживает, от нечистых 

сил. Вера в силу огня настолько сильна, что по цвету и форме 

языка пламени старожилы «угадывают» погоду и то, что ждет в 

ближайшее время не только семью, но и ее родственное окруже-

ние. И до сих пор самым страшным проклятием считается умцахə 

ыцəааит – «да погаснет твоя доля огня». 
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Непременным условием абхазского традиционного Рождества 

был и вышеуказанный поминальный стол, предназначенный 

ушедшим в иной мир родственникам.  
Поминание духа умерших родственников происходило не 

только в торжественные моменты жизни , но и во время прямой 

опасности для живых. Безусловно, таким опасным периодом вре-

мени был и день зимнего солнцестояния, когда главный источник 

света и тепла стоял на грани жизни и смерти. Естественно, в та-

кой критический момент для жизни надо было позвать умерших 

родных на помощь. Наиболее верной формой призыва покойни-

ков было угощение. С другой стороны, принято думать о том, что 

души умерших родственников продолжают существовать, пока 

живые помнят о них. По представлению абхазов, да и не только 

абхазов, души умерших – сила, охраняющая семью от всяких 

невзгод, и они сами нуждались в поддержке со стороны живых, 

поэтому и во время праздничных дней их не обделяли внимани-

ем, тем более тогда, когда стояли долгие холодные ночи. Поэто-

му их грели огнем, дополнительно освещали еще и восковыми 

свечами. Более того, судьба солнца зависела и от духа умерших 

родственников, поскольку в тот период большую часть времени 

оно проводило в подземелье, являвшемся постоянным местом 

пребывания мертвых. Третий и решающий фактор всего этого 

движения – «атавистический страх», о котором писал еще Юлиус 

Липс (Липс, 1954: 386)
122

. 
 

 последнее. Абхазское традиционное название декабря ме-

сяца, равно и самого праздника, – лымд/ламда. Месяц получил 

название от одноименного праздника. Аналоги есть, они в народ-

ном календаре абхазов: Амшаҧы (пасха) – мшаҧымза (пасхаль-

ный месяц, апрель), Нанҳəа (культ матери земли) – нанҳəамза 

(месяц культа матери земли, август), Ажьырныҳəа (культ боже-

ства кузни и кузнечного дела) – ажьырныҳəамза (месяц культа 

кузни и кузнечного дела, январь), Жəабран (культ божества 

крупного рогатого скота) – жəабранымза (месяц культа божества 
 
———————  
 Родители всегда боятся появления у потомков признаков дефекта, свой-
ственного некому далекому предку.
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крупного рогатого скота, февраль), Хəажəкыра (культ плодоро-

дия) – хəажəкырамза (месяц культа плодородия, март).  
Если отделить от термина «лымд / лымда» звук «м», играю-

щий здесь роль элемента отрицания, то остается «лада» – юг. «Во 

время усталости солнца», «когда солнце застревает» (амраангы-

ламҭа, амрааҧсамҭа), древний абхаз не мог не держать место 

его пребывания – «юг» в табу, так как незнакомая, дальняя земля, 

так близкая ко дну мира, представляла собой неподдающуюся 

разгадке тайну , а тайна – опасность. Еще бы! Солнце находится 

почти там, где горизонт сливается с небом. Говоря словами вели-

кого этнолога Эдуарда Тэйлора, это как раз тот момент, когда 

налицо «сцена великой драмы природы»: столкновение двух про-

тивоположностей – света и тьмы (Тейлор, 1939: 229).  
Итак, исследуемый в настоящей работе праздник Лымдныҳəа 

(Лымдныхва), опаленный дыханием древних традиций и извест-

ный ныне под абхазским именем Спасителя мира Қьырса (Кир-

са), посвящен рождению непобедимого Солнца. Точно так же, 

как это было у народов Ближнего Востока и сопредельных  
 ним областей, с чьими цивилизациями соприкасалась культур-

ная жизнь далеких предков абхазского народа. Он проводился и 

сегодня проводится в один день с христианским Рождеством, 

совмещаясь с ним в подлинном мире. 

 

 

Глава VII. Ажьырныҳ əа (Ажирныхва / ažərnəhºa) – 

культ кузницы и кузнечного ремесла, или Новый 

год по-абхазски 
 

Почитание кузницы и наковальни из всех яфе-

тических народов сохранилось у абхазов. 
 

Г.Ф. Чурсин 
 

 настоящее время Новый год (Ашықәс ҿыц / ашыкус-чиц / 

aš૪әkºsḉ૪әc) абхазы встречают два раза: первого и 

четырнадцато-го января. Первое празднество европеизированное, 

второе – тра- 
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диционное. Атрибут первого – привычная елка, наряженная раз-

личными украшениями, особенность второго – его слитность с 

Ажьырныҳəа (ажирныхва / ažәrnәhºa) – культом кузницы и куз-

нечного ремесла, завершающимся ритуалом жертвоприношения. 

Общим действом обоих праздников является торжественный стол  
 встреча ближайших родственников в «большом доме» (аҩнду), 

где они родились и выросли. Для того и другого праздника ха-

рактерен также обычай взаимного посещения соседей, сопровож-

дающегося, как правило, радушными угощениями и заздравными 

тостами друг за друга.  
Точнее, Ажирныхва – это неотъемлемая честь новогоднего 

праздника, больше известная в специальной литературе как «мо-

ление богу кузни и кузнечного ремесла» Шьашəы (Шашвы / 

šašºә). Обрядность начинается тринадцатого числа, а именно ве-

чером, перед наступлением темноты, «когда бог находится у себя 

дома» (Инал-ипа, 1965: 534). 

 абжуйцев (абхазы восточной части страны) Ажинрныхва 

устраивают исключительно те семьи, или патронимическая груп-

па кровнородственных семей, у которых имеется кузница – ажи-

ра (ажыра / ažәra)
123

, точнее, ее имитационный вариант. У бзып-

цев (абхазы западной части страны) «его празднуют во всех 

семьях без исключения как служители данного культа, так и со-

вершенно свободные от него, правда, номинально придерживаясь 

обрядовой практики: готовят жертвенную пищу и молятся богу у 

очага жилого дома»
124

. Правда, редко, но в Абжуйской Абхазии 

встречаются семьи, которые обряд Ажинрныхва совершают не 

зимой, а весной, именно перед пасхой
125

.  
Степень изученности темы. Культ кузницы и кузнечного 

ремесла как одного из мощнейших абхазских религиозных ин-  
———————  
 Следует отличать «ажьыра» от «ажьира». Ажьыра – это кузница, ажьира – 

занятие кузнечным делом. Свидетельство тому – и само название культа 

«ажьырныҳәа» (а не ажьирныҳәа).
  

 Инф. Ябигуаа Виктор, 75 л., с. Лыхны. Зап. в 2012; Дзидзария Отар (языко-
вед), урож. с Лыхны, ныне прож. в Сухуме. Зап. 2012; Шамба Иван, 82 г., г. Гу-
доута. Зап. 2012.

  

 По словам фольклориста А.Е. Ашуба (Сухум, 14. 08. 2018).
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ститутов является наиболее изученным культом. Его исследова-

нием занимались известные ученые как старшего поколе-ния, так 

и младшего: Н.С. Джанашиа (Джанашиа, 1899, 1960), Г.Ф. 

Чурсин (Чурсин, 1957)
126

; Ш.Д. Инал-ипа (Инал-ипа, 1960, 1965); 

И.А. Аджинджал (Аджинджал, 1969); Л.Х. Акаба (Акаба,  

1973); В.Г. Ардзинба (Ардзинба, 1985; 2015)
127

 и др., а за по-

следнее время – А. Б. Крылов (Крылов, 2001); Р.М. Барцыц 

(Барцыц, 2010); В.Л. Бигуаа (Бигуаа, 2012, 2013).  
Среди них специальными исследованиями проблемы являют-

ся два: «Кузнечное ремесло и культ кузни и железа у абхазов» 

И.А. Аджинджал и «К истории культа железа и кузнечного ре-

месла (почитание кузницы у абхазов)» В.Г. Ардзинба. Первое 

создано в плане детального описания культовой практики, а вто-

рое – в контексте сопоставительного изучения северо-западно-

кавказского и малоазийского культов, по сути восходящих к об-

щей системе для обеих цивилизаций этнокультурной традиции, и 

носит больше теоретический и аналитический характер.  
Тем не менее , и в предлагаемой читателю монографии вновь 

поднят вопрос о его месте в духовном быту абхазов по принци-пу 

понятия «традиция и современная действительность», тем более 

что она посвящается традиционной религии народа. Все 

перечисленные выше работы широко используются по мере 

необходимости. 

Абхазская кузница: вчера и сегодня. По сообщению ряда 

ученых XIX – начала XX в, так или иначе занимавшихся изуче-

нием проблем традиционно-бытовой культуры кавказских наро-

дов, важнейшее место в жизни абхазов занимало кузнечное ре-

месло. Наряду с работой над различными земледельческими 

орудиями труда, абхазские кузнецы «занимались обработкой же- 
 
———————  
 Полевой этнографический материал собирался Г.Ф. Чурсиным в 1928 в сель-ских 

районах Абхазии. Написанная им еще тогда на основе этих материалов работа 

«Культ кузни и железа» вошла в сборник его трудов «Материалы по эт-нографии 

Абхазии» (Чурсин, 1957).
  

 Впервые работа В.Г. Ардзинба была опубликована в 1985 г. (Ардзинба, 
1985), затем она вошла в III том его трудов (Ардзинба, 2015).
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леза, из которого делали отличную сталь и выковывали ружья, сабли 

и ножи» (Чурсин, 1957: 67). Сама кузница, в которой рож-дались 

предметы материального быта, представляла собой не-большое 

четырехугольное сооружение со стенами «из отесанных топором 

досок, скрепленных по углам врубкой в полдерева с од-ними 

входными дверьми впереди; с четырехскатной крышей, крытой 

соломой или камышом» (Аджинджал, 1969: 225). В сере-дине 

помещения располагались составные элементы кузницы: «горн 

(ахəышҭаара), мехи (аӷа) и наковальня (аҧсынгьыры – В.Б.) 
 
 молотом (ажьаҳәа – В.Б.) и щипцами (арыҭәа – В.Б.)», 

(Аджинджал, 1969: 126), именующиеся одним словом: ахнапык 

(трехрукий). 

Но уже со второй половины прошлого столетия, когда по-

явились общие колхозные кузницы, одновременно наметилось и 

усиление технического прогресса сельского хозяйства, ее былое 

значение на индивидуальном уровне начало приходить в упа-док. 

Естественно, что за этим последовало ослабление связанно-го с 

ним культа, тем более что религия как духовная сфера жиз-ни 

народа отрицалась политической системой государства советов, 

одной из южных периферий которого являлась Абха-зия. 

Ритуалы совершались теперь как бы тайно от «цивилизаци-

онного» глаза. В настоящее время уцелевшей в рабочем со-

стоянии кузницы как таковой нет, тем более сакральной. Встре-

чается она в виде небольшого навеса, под которым располага-

ются ее главные атрибуты: наковальня, щипцы, молот. А о нали-

чии таких обычных принадлежностей кузницы, как горн или 

мехи уже и говорить не приходится – они канули в историю ее 

убранства.  
Современная абхазская «кузница» (сакральная «кузня») рас-

полагается на территории усадьбы семьи, как и в прошлом, на 

приличном расстоянии от жилого дома, на открытом и живопис-

ном месте. Это отголосок того, что кузница, в которой выковыва-

ли различные предметы быта, строилась вдали от дома не столько 

из практических соображений, сколько из религиозных. Она 

представляла собой «сакральное сооружение, связанное с куль- 
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том верхнего (небесного) божества, поэтому она должна быть 

расположена во внешнем пространстве» (Ардзинба, 2015: 110).  
Как и в старину, отведенная ей территория огораживается. 

Площадка эта называется специальным термином – ажьыраҭра 

(от ажьыра – «кузница» и аҭра – «место» / ажиратра / ažәratra). 

Здесь, рядом с кузней, в земле зарыт остроконечный кувшин – 

ажьыраҳаҧшьа (ажирахапша / ažәrahapša) с черным вином (абха-

зы красное вино называют черным, так как натуральное сусло из 

местных сортов черного винограда имеет темный цвет), который 

открывается исключительно во время моления. Притрагиваться к 

нему даже пальцем не смеет никто, кроме молельщика – аныҳəаҩ 

(аныхваю / anәhºaωº). И территория ажиратры священна, непри-

косновенна. Тем более неподвижна сама кузня. Исключительным 

случаем может быть только чрезвычайное обстоятельство, 

связан-ное с переселением хозяина «кузницы» в другое место 

жительства, что бывает в быту абхазов очень редко. Если даже 

естественное разрастание семьи приводит ее к сегментации, 

«кузница» остается на своем месте, в пределах «большого» 

отцовского дома аҩнду (аюнду / aωºndu).  
Ажьыра амаа акра – способ обретения статуса культового 

молельщика. В старину, когда кузница была в рабочем состоя-

нии, служителем культа кузни мог быть только сам кузнец (ажь-

иҩы), считавшийся человеком, наделенным божественной силой. 

Поскольку сегодня в абхазской бытовой жизни кузницы как тако-

вой нет, обладание обязанностью молельщика зависит, скорее, от 

социального ценза: глава семьи – дед, отец. То есть статус мо-

лельщика наследственный; его передача осуществляется по пат-

рилинейному принципу: от отца к старшему сыну. Однако 

наблюдается и исключение из правил. В случае сегментации се-

мьи молельщиком становится тот, кто остается с родителями, ес-

ли даже он моложе своих отделившихся братьев.  
Бывает и такое, что престарелый отец , соизмерив свои физи-

ческие и психологические возможности, добровольно уступает 

свое положение.  
Тот, кто берется за обязанность молельщика, может стать им 

только после посвящения в кузне – ажьыра амаа акра, обряд ко- 
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торого совершается обычно весной, в один из культовых дней – 

во вторник или четверг, или же в день самого очередного культа 

Ажирныхва. В последнем случае помимо положенного жертвен-

ного животного в жертву приносится дополнительно еще одно, 

над которым совершается моление также отдельно.  
 соответствии с культовой традицией, «старший молель-

щик» делает у кузни жертвоприношение божеству с непосред-

ственным участием того, кому он решил передать свои полномо-

чия. Приготовившийся так, как подобает для этого обряда, пред 

наковальней своей кузни он сообщает божеству о своем намере-

нии и отправляет ему молитву: 

– Шьашəхьаҳ – абыжьныха рынцəахəы, ухьышьыргəыҵа 

сакəыхшоуп! Иахьауажəраанӡа, издыруаз ала, ишсылшоз ала, 

сара умаҵ зуан, аха, ишубо еиҧш, сымч каҧсеит, исылшом. Убри 

аҟынтə суҳəоит смаҵура сҧа (ихьӡи ижəлеи наҳəаны) инапы 

анҵара сақəиҭутəырц. Агəра згоит уи сара саасҭагьы ура умаҵ 

аура илшоит, уара иухəҭоу, ишухəҭоу дацҧыҳəаны иҟаиҵалоит, 

акы угижьуам. Улыҧха иҭ, уəыҧха ҭ, суҳəоит! – «Шашвхиах  
(досл. золотой владыка) – божество семи святынь, да обойти мне 

кругом твоей золотой пяты! До сегодняшнего дня я служил тебе 

по силе своих возможностей и знаний, но, как видишь, постарел, 

ослаб, не справляюсь со своими обязанностями. Поэтому прошу 

твоего разрешения передать свои полномочия своему сыну (та-

кому-то), который, уверен, лучше будет исполнять все твои же-

лания и будет служить честно и аккуратно. Прошу тебя, ниспо-

шли ему тепло своих очей и тепло твоего сердца».  
– Амин, Анцəа иуциҳəааит! Злыҧха ҳаура амаа зурку 

амаҵушьа Анцəа дақəиршəааит уаргьы ҧыҭраамҭак 

уигымхааит! – «Да велит бог вместе с тобой, аминь! Преемнику 

твоему, который берет на себя обязанность культового служите-

ля, дай бог возможность быть достойным, а тебе долгих лет жиз-

ни рядом с ним», – отвечают словами благопожелания жрецу 

присутствующие.  
Молельщик приносит в жертву годовалого козленка и все, что 

необходимо при этом, начиная от ритуальных лепешек, кон- 
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чая восковыми свечами, одна из которых предназначена ему, 

другая – сыну. «Передача “власти” считается завершенной после 

того, когда старый жрец, обведя одну свечу вокруг своей головы, 

 другую – вокруг головы сына, прикладывает ладонь своей пра-

вой руки к его спине: “Вот он!” (амаа ииркит)
128

.  
 случае смерти молельщика его культовая обязанность ав-

томатически переходит к его старшему сыну. В таком случае об-

ряд посвящения в молельщики «получатель» совершает самосто-

ятельно, отправив соответствующее моление божеству:  
– Шьашəхьаҳ, абыжьныха рынцəахəы, ухьышьырггəыҵа 

сакəыхшоуп! Ишудыруа еиҧш, сҭаацəара сара, сахьынӡанаӡааӡо, 

ацəгьара ҳақəшəеит – уаара, сызкəыхшоу угəра гауа, иаша-

хаҭала умаҵ зуаз саб иҧсҭазаара далҵит. Убри аҟынтə, хара 

зегьы иқə-иҵас ҳаҿнаҵы, аныҳəа ҟаҳамҵаӡеит, ашықəс 

бжьаҳажьит. Аныҳəа иатəу аҵасқəеи ақьабзқəеи ина-

рықəыршəаны, иахьа сара, сныҳəагатə сыманы, сааины 

ушьапаҿы сгылоуп. Суҳəоит умаҵ аура азин сыҭ, судукыл! Ажəа 

усҭоит, сдырра-хəыҷ исымоу ала, сымч-сылшара ала акы шугы-

смырхо азы, уҳəатəаҿы сшыҟоу азы. Сымдырра иахҟьаны, џьара 

акы аасыгхар, исаҩсыжьыр, сҭоумҵан, срыцҳашьа. Улыҧха сыҭ, 

суҳəоит! – «Шашвхиах – божество семи святынь, да обойти мне 

вокруг твоей золотой стопы! Как тебе известно, я и моя семья 

пережили горе – скончался отец мой, который верой и правдой 

служил тебе. Потому мы пропустили моление на один год, пока 

не исполнили все то, что должны были исполнить за упокой его 

души. В соответствии с культовой традицией сегодня я, захватив 

с собой свое жертвенное животное, явился к тебе и стою у твоих 

ног и прошу тебя принять меня в качестве твоего служителя. 

Обещаю тебе, что приложу все свои знания и силы для того, что- 
 
———————  
 ПМА. Инф. Хециа Анатолий, 67 л., урож. с. Калдахуара, ныне прож. в г. Су-
хум. Зап. в 2011; Чагуаа Эвы (67 л., урож. с. Кутол (ныне в г. Сухум, 2011 г.); 
Гурамиа Адамыр – жрец, 78 л., урож. с. Ткуарчал (ныне в г. Сухум); Лагуа Вова 
– жрец, 74 г., прож. в с. Члоу; Касландзиа Валерий, 67 л., урож. с. Кутол, ныне 
прож. в г. Сухум. Зап. в 2012; Тарба Мурман, 60 л. с. Мыку. Зап. в 2012; Бигуаа 
Виктор, 72 г., с. Лыхны. Зап. 2012; Бигуаа Хмыч, 52 г., с. Дурипш. Зап. 2012; 
Дзидзария Отар – языковед, урож. с. Лыхны (ныне в г. Сухум). Зап. 2012.
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бы делать тебе то, что от меня требуется. Если по своему невеже-

ству я как-то допущу ошибку, в моих действиях заметишь недо-

чет, то не взыщи с меня, пожалей. Ниспошли мне тепло своих 

очей. Прошу тебя».  
– Амин Анцəа иуциҳəааит! Зымаа укыз алыҧха уоуааит! – 

«Да велит бог вместе с тобой, аминь. Да получить тебе тепло 

очей того, чьему ты будешь служить с сегодняшнего дня».  
Может иметь место и другой способ обладания статуса мо-

лельщика. Если же по тому или иному обстоятельству какой-то 

семье, подданной большесемейной или патронимической культо-

вой кузне, необходимо выделиться из нее, она должна изготовить  
 ней самые главные и самые священные инструменты кузнеца – 

«ахнапык», хотя бы в миниатюре. Если нет возможности делать 

их в данной кузнице, то достаточно ей взять шлак (ажьыраҟьы), 

некогда образовавшийся в процессе работы в ней, а инструменты 

эти может приготовить у себя любой кузнец (пусть даже не в 

культовой кузне), которые хозяин освящает путем прикосновения 

ими к последнему. Таким образом, отделившаяся семья вправе 

построить новую кузницу, то есть ее имитацию – кузню, у себя на 

территории усадьбы. Но прежде всего глава семьи приносит 

жертву божеству у обеих кузниц – «старшей» и «младшей».  
Для осуществления своего намерения в один из дней боже-

ства Шашвы
129

 глава отделяющейся семьи вместе со своими до-

мочадцами доставляет общей кузне жертвенное животное, обыч-

но годовалого козленка, муку, из которой приготавливаются 

ритуальные лепешки, соль и восковую свечу, то есть все, что он 

должен принести в жертву. Отправляя моление божеству, мо-

лельщик произносит просительные слова следующего порядка:  
– Шьашəхьаҳ, абыжьныха рынцəахəы, ухьышьаргəыҵа 

сакəыхшоуп. Сара ура умаҵ зуа аӡəы иаҳасаб ала суҳəоит абри, 

абра ушьапаҿы игылоу ауаҩ (ихьӡи ижəллеи аидкыланы), иаужь-

ра сақəиҭутəырц азы. Уи хазы дцарц, хазы умаҵ иуларц иҭаххе-

ит. Илшо ала, гəык-ҧсык ала ура умаҵ иулоит. Иҭаацəагьы иар-

гьы улыҧха рыҭ. Убри азы ихəҭаз зегьы ааигеит, аа абар 

———————  
 По И.А. Аджинджалу, во вторник и субботу (Аджинджал, 1969: 242).
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иахьыҟоу. Иудкыл! Уажəы абзара усырбоит, нас – уи агəи 

агəаҵəеи! – «Шашвы, божество семи святынь! Дай обойти мне 

твою золотую стопу! Я как служитель твой прошу разрешить мне 

освободить этого , стоящего у твоих ног человека (называя его 

имя), решившего выделить свою долю из нашей кузни и сделать 

себе самостоятельную. Он будет служить тебе по силе своей воз-

можности честно и смиренно. Ниспошли ему и его семье тело 

своих очей. В знак благодарения он доставил все, что необходи-

мо. Вот оно. Прими! Сейчас я покажу тебе жертву в живом виде,  
 чуть позже покажу его сердце и печень».  

– Аминь! – последует со стороны присутствующих вместе с 

известными словами благопожелания.  
 любом случае моление отправляется божеству два раза: 

жертвенным животным в живом виде и его сердцем и печенью.  
 прошлом, когда в кузнице могли работать и изготавливали 

все, что требовалось, «молельщик вручал выделившемуся (лицу – 

В.Б.) три священных инструмента: молоток, наковальню и щип-

цы, выкованные (им или под его началом – В.Б.) в родовой куз-

нице» (Аджинджал, 1960: 242). Но поскольку сегодня действую-

щих кузниц в стране нет, будущий служитель данного культа 

может заказать их у какого-нибудь слесаря и освятить в родовой 

кузнице как бы путем прикосновения ими к соответствующим 

инструментам, имеющимся в родовой кузнице. 

Передача статуса считается завершенной после своеобразного 

рукоположения. Рукоположение осуществляется следующим об-

разом. Сначала старый жрец обводмт одну свечу вокруг своей 

головы, а другую – вокруг головы сына. Передав свечи кому-

нибудь из молодых членов семьи для прикрепления к переднему 

столбу кузницы, старый жрец благословляет молодого возложе-

нием ладони правой руки на его затылок или спину, или же пле-

чо: «Вот он!» (амаа ииркит). С этого момента рукоположенный 

человек становится обладателем статуса молельщика – аныҳəаҩ.  
Через неделю после открепительного моления у «старшей» – 

родовой кузницы – новоиспеченный служитель культа строит 

имитационную кузницу на самом живописном месте своего при-

усадебного участка, снабдив ее освященными уже «тремя рука- 
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ми», а рядом с ней зарывает конусообразный кувшин, который 

каждый год будет заполнять виноградным суслом. Таким обра-

зом, приготовив все, как положено, приносит божеству свою 

жертву, совершает моление самостоятельно:  
– Шьашəхьаҳ – абыжьныха рынцəахəы, ухьышьаргəыҵа 

сакəыхшоуп! Ула абзиахə абалааит есымша. Ура убон, 

мчыбжьык ашьҭахь, уара азин исуҭаз ала, сара, исыхəҭоу зегьы 

гəык-ҧсык ала иҟаҵаны, сабиҧараҿ иҟоу ажьыра саҿыҵит. 

Суҳəоит, иахьарнахыс сара уара умаҵ хазы аура сақəиҭтə 

смархə ҟасҵаларц, ура иухəҭоу удызгалаларцазы: хышықəса 

рахьтə знык – ханхьаа иҟоу шьтəала, егьырҭ аҩышықəса – 

хəажəала, чашəла. Улыха сыгумыжьырц азы суҳəоит. Ажəа 

усҭит: умаҵ зулоит исылшо акы агмыжькəа, ианаамҭоу, 

ишахəҭоу еиҧш. Џьара акы сыгхар, џара акы сзымур, саҭоуҵан – 

уи сымдырроуп, сгаӡароуп изыхҟьо. Сыгəра га, идырны акы 

уаҩсыжьуам. Ухьышьыргəыҵа сакəыхшоуп! – «Золотой владыка 

Шашвы, да обойти мне твою золотую стопу! Да видать всегда 

тебе всего хорошего, ты был очевидцем того, как с твоего разре-

шения неделю тому назад открепился от нашей родовой кузницы, 

сделав все, что от меня зависело, от всего сердца и души. Сегодня 
 
 приношу тебе свою благодарность за то, что ты мне разрешил 

обустроить свою собственную кузницу со всеми необходимыми 

атрибутами, где могу приносить тебе посильные дары и отправ-

лять моление ежегодно за себя и за свою семью. Прошу тебя нис-

послать мне тепло своих очей и своего сердца! И с сегодняшнего 

дня прошу тебя разрешить мне стать твоим слугой, приносить 

тебе трехгодовалого козла раз в три года, а остальные два года 

ограничиться дарами мучного происхождения. Обещаю, что буду 

служить тебе по силе своей возможности честно и аккуратно. Ес-

ли с моей стороны будут какие-то недочеты и погрешности, то 

прошу простить меня за невежество. Умышленно, уверяю тебя, 

не допущу ошибку. Да обойти мне твою золотую пяту». 

– Аминь..!  
Закалывание жертвенного животного, совершение второго по 

очереди моления и прочие ритуалы соблюдаются и там и здесь в 
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соответствии с теми порядками, которые установлены традицией, 

соблюдаемые в культовой практике вообще, полное описание 

которой будет дано в свою очередь ниже.  
Говоря словами одного из старейших абхазских этнографов 

И.А. Аджинджал, опубликованными больше полстолетия тому 

назад, «с этого момента он приобретает все права и обязанности 

молельщика божеству кузни и кузнечного ремесла Шащвы, 

следовательно и кузница его считается полноценной, обладаю-

щей божественной силой, как осколок родовой святыни» (см. 

Аджинджал, 1960: 242).  
 разряд разовых молений входит также и моление, соверша-

емое после рождения ребенка в семье одного из обязанных куз-

нице лиц (ажьыра иаҵагылоу), поскольку, как уже указывалось 

выше, сила культовой кузницы распространяется на весь отцов-

ский круг кровных родственников без исключения. Поэтому отец 

ребенка, которому уже исполнился год, обязан принести в жертву 

годовалого козленка. Таким же образом поступает и молодая 

женщина – дочь или сестра хозяина, живущая отдельно: после 

родов она должна помолиться под семейной или патронимиче-

ской кузней (аҵаныҳəара). О здоровье жертвовательницы и ее 

ребенка молится соответствующий молельщик: дед, отец, брат, 

дядя, двоюродный брат. После отправления молельщиком моле-

ния божеству сама она просит его ниспослать тепло его очей ей и  
 ребенку: Схəыҷгьы саргьы уаҳзылбааҧшырц азы, улыҧха 

ҳауҭаразы суҳəоит!  
Подготовка к (ежегодному / календарному) культу – 

Ажирныхва. Как правило, за неделю до начала нового года каж-

дая семья начинает готовиться к его празднованию. В доме, во 

дворе, даже и за их пределами производят уборку, чистку: все 

должно быть на своем месте и в надлежащем порядке. Особое 

внимание уделяют самой огороженной ажьыраҭра (ажиратра), 

на которой расположена культовая кузня, если даже она пред-

ставляет собой имитацию.  
 канун Ажирныхва молельщик тщательно моется, а за ним 

следуют все члены его семьи, чтобы встретить празднество 
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«очищенными». Таково требование культа. В день совершения 

моления молельщик также одевается во все чистое и, как прави-

ло, светлое.  
Ажирныхва считается сугубо семейным делом. В то же время 

культовое «подданство» строится по строгому патрилинейному 

принципу, поэтому не все домочадцы молельщика могут прини-

мать участие в соответствующей церемонии . Невестки являются 

полноценными членами семьи, но относятся к другим родам , по-

этому не имеют никакого отношения к празднеству кровных род-

ственников мужа. В этот день они расходятся по отцовским до-

мам, чтобы принять участие в среде своих сородичей.  
Но если на семью какой-то из них не распространяется этот 

культ, то невестка никуда не уезжает. Она остается в доме, помога-

ет готовить жертвенную пищу, но не принимает непосредственно-го 

участия в молении. Исключение может быть только для преста-

релой или по состоянию здоровья не транспортабельной женщины, 

которая уже «открепилась» от отцовской кузни посредством спе-

циально устроенного ею моления с жертвоприношением. 
 

Это делается так: в один из культовых дней или перед 

отправлением очередного моления Ажирныхва женщина, ре-

шившая открепиться от родовой кузницы, приносит в жертву пе-

туха, годовалого козленка как бы для престижа: Шьашəхьаҳ, 

ухьышьыргəыҵа сакəыхшоуп! Ишубо еиҧш, сықəра ыҟоуп, 

анаиааира сцəыуадаҩуп . Убри аҟынтə, сабраа ржьыра аынтə 

схы сақəиҭутəырц азы суҳəоит. Суҳəоит, иахьарнахыс сахьын-

хо, сҭаацəараҿы ажьыра амҵагылара сақəиҭутəырц. Улыҧха-

угəыҧха сыҭ, суҳəоит! – «Шашвы – золотой владыка, да обойти 

мне вокруг твоей золотой пяты! Как видишь, я уже пожилая 

женщина, трудно мне передвигаться, поэтому прошу тебя осво-

бодить меня моей родовой кузницы с сегодняшнего дня и мо-

литься по месту своего постоянного проживания, в кругу соб-

ственной семьи. Прошу тебя, ниспошли мне тепло своих очей и 

сердца». 
 

Говоря о силе и мощи культовой кузни, следует заметить еще, 

что она почитаема не только для подданных, но даже и для любо- 
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го человека, совершенно не имеющего к ней отношения. Сквер-

нословить рядом с кузней или даже тыкать на нее пальцем не 

может никто: накажет как своего, так и чужого. Даже соседи при 

встрече с теми, кто празднует Ажирныхва, приветствуют их спе-

цифической формулой благопожелания: Алыҧха шəоуааит! – 

«Дай вам тепло ее (кузницы) очей». 

Члены индивидуальной семьи или подданная культу группа 

близкородственных семей – патронимия – собираются заранее, 

чтобы в спокойной обстановке приготовиться к молению. Все 

обязаны доставить «свои доли жертвы» (амарҭхə): начиная от 

живности, кончая восковыми свечами. Не последнее место в этом 

стремлении участвовать в празднестве занимает и то, что сегодня 

 условиях скоростного времени жизни лучшего повода для 

встречи и общения родственников трудно придумать.  
Главной ежегодной и общей культовой жертвой служит хо-

лощеный козел, который предназначается мужской половине 

семьи или семейной группе. Поэтому он и приобретается за ее 

счет вскладчину. Животное может быть годовалым или трехго-

довалым, в зависимости от количества членов культового сооб-

щества. Культовая живность, которая приносится в жертву жен-

ским сообществом, – домашняя птица, главным образом петухи.  
 абжуйской реальности их доставляют замужние дочери и 

сестры, холостые освобождаются от них; их «доли» входят в 

набор пожертвований, делаемых старшей женщиной в доме, хо-

зяйкой (аҩнҧҳəыс; букв. «домашняя женщина»).  
Встречаются и такие семьи и патронимии , которые жертвуют 

божеству холощеным козлом (ахныҳəара) раз в три года,  
 остальное время петухами, в соответствии с числом подданных 

кузнице. Все зависит от того, как было определено предками 

(ишрықəу еиҧш).  
«Бзыпцы в жертву приносят также холощеного козла, но если 

им его не достать, то могут заколоть и бычка. Помимо главного 

жертвенного животного они режут петухов на каждого члена со-

общества независимо от его половой принадлежности. А не под-

лежащие культу семьи могут обойтись и петухами на каждого 
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члена семьи по отцовской линии. Среди таковых семей может 

быть и такая вариация, где мужская половина “служителей” 

культа жертвует петухами, а женская – курами»
130

.  
«Среди бзыпцев встречается также и образец умышленного 

отхода от “трафаретной” организации Ажирныхва с выпрашива-

нием разрешения у божества во время отправления моления ему  
 один из праздничных дней. По решению, принятому культовым 

сообществом, обязанность молельщика ежегодно как бы эстафе-

той передается из рук в руки главам семей, входящих в него. 

Жертвенное животное в живом виде они показывают божеству во 

дворе дома очередного молельщика, но само моление отправляют 

непосредственно у кузницы, доставив туда его сердце и печень. У 

них необязательно также наличие обрядового кувшина на терри-

тории кузницы – вином обеспечивает хозяин стола. Поскольку по 

обычаю расходы, связанные с организацией моления, должны 

делать вскладчину, главы подданных семей оставляют символи-

ческую сумму денег хозяину стола»
131

.  
Встречаются также семьи, которые Ажирныхва устраивают в 

первый понедельник года (по ст. стилю) или по тому или иному 

обстоятельству переносят на неделю-две, но не позднее конца 

месяца. 

Ажинрыхва может быть отменено даже на один год, но это 

уже в том случае, если в кругу данной семейной группы случи-

лось несчастье. 

Абзарахныҳəара – Первичное культовое моление и ритуал 

жертвоприношения. Жертвенное животное, коим является, как уже 

было сказано выше, холощеный козел, должно быть не только без 

изъянов, но и видным: упитанным, красивым с большими па-

раллельно выстроенными рогами и бородкой. Предпочитаемый цвет 

его – белый, в крайнем случае – серый (аныҳəагатə, ашьтəа /  
ашьтəы шкəакəазароуп, иамуӡар, ицəышзар ауеит, иҧсылазароуп, 

иҧшӡазароуп: атəыҩақəа еиҟараны, ажакьа ауны). 
 
———————  
 ПМА. Инф. Мархолиа Майя Севовна, 40 л., урож. с Аацы, ныне прож. в г. 
Сухум, Зап. 2012 г.

 

 ПМА. Инф. Дзидзария Отар, урож. с Лыхны, ныне прож. в г. Сухум.
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«Во время погружения солнца в море» (амра аҭашəамҭаз) 

или сразу перед наступлением вечерней темноты (ааилышə-

шəымҭаз) молельщик производит омовение мордашки и ножек 

жертвенного животного, берет его за рога, снимает свой головной 

убор и становится лицом к наковальне, чтобы его взор был обра-

щен на восток – место пребывания бога. Остальные участники 

торжества выстраиваются позади него , также лицом к востоку. 

Обращаясь к покровителю кузницы и кузнечного ремесла, мо-

лельщик молится Шашвы отчеканенными словами, громким 

торжественным голосом, чтобы слова молитвы были услышаны:  
– Кыр замчу Шьашəхьаҳ – абыжьныха рынцəахəы! Иахьа, 

есышықəса ишыҟаҳҵалац еиҧш, ҳабацəа ишаҳдырбахьоу ала, 

ҭааццəала ҳаизаны ушипаҿы ҳгылоуп, уаҳзылбааҧшырц азы. 

Улыҧха ҳауҭ, угəыҧха ҳауҭ! Иҳалшо ала, есмша умаҵ аура 

ҳазыхиоуп. Џьара акы ҳагхозар, ҳамдырроуп изыхҟьо. Ҳаҭоуҵан. 

Аа абар иахьгылоу ҳныҳəагатə, уаанӡа ажəа иуаҳҭахьаз 

инақəыршəаны, уажəы абзара усырбоит, нас агəи агəаҵəеи 

усырбоит. Хəыҷы-ду зегьы ҳрыцҳашьа, улыҧха-уəыҧха ҳаҭ! – 

«Могучий Шьашәхьаҳ – божество семи святынь! Да обойти мне 

вокруг твоей золотой пяты! Сегодня, как это мы делаем всегда по 

примеру отцов, собрались и стоим у твоих ног, чтобы ты ниспо-

слал нам свою милость. Даруй нам тепло своих очей, своего 

сердца! По силе своей возможности мы всегда готовы тебе слу-

жить. Если с нашей стороны есть какие-то упущения, то это наше 

невежество, пожалей и не взыщи с нас за это. Вот она, обещанная 

 прошлый раз жертва в живом виде, чуть позже покажу тебе его 

сердце и печень. Пожалей всех нас: и млад и стар, ниспошли нам 

тепло своих очей и сердца».  
– Амин Анцəа иуциҳəааит! – «Да велит бог вместе с тобой». 

Затем семейный / патронимический жрец правым плечом три  
раза поворачивается вперед вместе с жертвенным животным. Его 

примеру следуют и остальные участники моления. После оконча-

ния общего моления жрец молится за каждого подданного в стро-

гой очередности по принципу «мужчина-женщина», «старший-

младший» (ҳəсала-хацəала, еиҳабеҵбыла), обводя три раза 
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вокруг его / ее головы жертвенным петухом: Илыҧха уоуааит / 

боуааит! – «Тепло тебе его очей и сердца».  
Жертвенное животное закалывает сам молельщик своим «аб-

хазским ножом» (аҧсуа-ҳəызба), который должен быть заранее 

хорошо заточен, но не на виду у животного, чтобы оно не почув-

ствовало опасности для жизни.  
 максимальной осторожностью животное укладывают на бок 

повернутой головой на восток, не показывая ему ножа. Молель-

щик ставит ногу на наружную сторону шеи животного, а помо-

гающие ему молодые люди несколько придавливают тушу к зем-

ле, чтобы животное не поднялось, но вместе с тем по 

возможности оставив как передние, так и задние ножки свобод-

ными. Считается, что при мышечных движениях в сравнительно 

свободном положении животное меньше мучается и ему легче 

испускать кровь. Молельщик приступает к закалыванию живот-

ного, попросив у бога тепло его очей: Анцəа улыҧха ҳаҭ. При 

этом он должен перерезать горло, пищевод и яремные вены жи-

вотного в области верней части его шеи у головы умело и быстро, 

чтобы оно не успело сильно испугаться. Один из подростков 

стремглав приносит горящую головешку из очага и прижигает 

кровоточащую рану. Говорят, что прикосновение огня способ-

ствует улучшению вкусовых качеств мяса. 

Свежевание разрешается после того, как животное перестанет 

шевелиться. И свежевание, и разделение подвешенной за заднюю 

правую ногу туши осуществляется под руководством опытного 

«мясника» (акəац атəы здыруа) и является делом рук молодых 

мужчин.  
Рога и шкуру кладут на помост, если его нет, то высоко на 

ветку ближайшего дерева. Заранее заметим, что с течением вре-

мени эти сакральные символы после обработки солью и высуши-

вания служат украшением фасада апацха (жилище с плетеными 

стенами и земляным полом, в середине которого расположен от-

крытый очаг) молельщика
132

. 
 
———————  
 Небольшое жилище с плетеными стенами и четырехскатной крышей, крытой 
черепицей или дранью, в центре земляного пола которого имеется открытый очаг.
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 это же время всеми делами, связанными с приготовлением 

мучной жертвенной пищи и чисткой жертвенной птицы, занима-

ется женская половина участников моления, начиная с муки для 

теста, кончая ритуальными лепешками. Причем муку месит толь-

ко «чистая женщина» (женщина, перевалившая за менструальный 

возраст). 

Ритуальные лепешки представляют собой две разновидности, 

одни из которых круглые или грушеобразные, другие – в форме 

полумесяца: ачахəажəа, акəакəар. Количество круглых / груше-

видных лепешек должно соответствовать числу подданных. Если 

хозяева хотят больше лепешек, чем число участников моления, то 

их изготавливают, но «дополнительные» не должны быть смеша-

ны с обрядовыми лепешками, поэтому их варят отдельно. Коли-

чество лунообразных лепешек – две: одна предназначена коллек-

тиву подданных культу людей, другая – лично молельщику. 

Причем лепешка молельщика размером несколько больше, чем 

групповая. И те, и другие должны быть начинены сычужным сы-  
ром (ашəаӡа)

133
.  

У некоторых, «независимо от региональной принадлежности, 

мучные приготовления обряда представляют собой печеные 

хлебцы на каждого служителя культа, начиненные сыром 

(ашəмгьал), изготовленные также из пшеничной муки, порою 

смешанной с пшенной. В этом случае круглые или грушеобраз-

ные лепешки отсутствуют, но лунообразные – обязательны»
134

.  
Культовое преимущество молельщика демонстрируется еще и 

культовыми свечами. Его свеча толще и длиннее, чем свечи 

остальных данников культа. 

Агəаҵəахныҳəара – Вторичное культовое моление: данные 

нового полевого этнографического материала. После того, как 

вся жертвенная пища будет приготовлена, семейство берет ее с 

собой в большой деревянной миске (агəабалаа) и под лунным 

———————  
 ПМА. Инф. Чагуаапха Эва (67 л., г. Сухум, 2011 г.), Тарпха Рена (67 л., с. 
Араду, 2011 г.), Тарба Мурман (60 л., с. Мыку, 2011 г. Шаданиа Шалоди (76 л., 
с. Араду, 2011 г.), Воуба Родик (67 л., с. Тхина, 2011 г.), Бигуаа Виктор, с. 
Лыхны. Зап. 2012.

  

 ПМА. Инф. Тарпха Рена; Шаданиа Шалодя, с Араду. Зап. в 2011.
 

 
214 



светом (желательно) опять направляется к кузне. Пищу может 

взять и любой другой участник культового действа – более моло-

дой и сильный, если молельщик позволит. Остальные данники 

культа занимают свои прежние места у кузницы в том же порядке 

половозрастной градации : на первом ряду мужчины, на втором – 

женщины и дети, причем старшие стоят слева, а младшие – спра-

ва. Вся ритуальная пища ставится на стол, а наиболее традицион-

ные молельщики для этого устраивают, как и прежде, специаль-

ный деревянный помост из фундуковых кольев и жердочек.  
По сообщению информантов, абысту не берут на моление по-

тому, что она как повседневный продукт питания не относится к 

ритуальной пище
135

. Скорее всего, причина кроется в том, что 

кукуруза, из муки которой варят ее, не входит в разряд традици-

онных злаковых культур.  
Молельщик, так же, как и при первом молении, встав у нако-

вальни, лицом на восток, берет левой рукой заостренную фунду-

ковую палочку, на которую нанизаны сердце, печень жертвенно-

го животного и две «луны», правой – стакан черного вина, 

почерпнутого из ажьыраҳаҧшьа (ажирахапша / ažәrnәhºpša), и 

отправляет божеству свою молитву. Данная молитвенная форму-

ла, с которой молельщик обращается к божеству, не отличается 

от предыдущей молитвы, за исключением короткого уведомления 

божеству о том, что обещание ему увидеть при молении жерт-

венного животного в живом виде он выполнил – а сейчас препод-

нес ему печень и сердце жертвенного животного (уажəраанӡа 

абзара усырбет, уажəы агəи агəаҵəеи усырбоит). 

Как молельщик, так и остальные участники обряда соверша-

ют те же повороты и произносят одобрительное слово (илыҧха 

уоуааит / боуааит! Анцəа иҳəааит / анцəа иуциҳəааит»). Здесь 

обязателен также и ритуал обведения молельщиком зажженной 

свечи вокруг головы того, кому она предназначена. Если группа 

участников моления чрезмерно большая, молельщик может со-

брать все свечи пучком в правой руке и совершить этой же рукой 
 
———————  
 Скорее всего, причина кроется в другом обстоятельстве: кукуруза, из муки 
которой варят абысту, не входит в разряд традиционных злачных культур.
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круговое движение против часовой стрелки три раза, как бы 

охватывая всю группу. Затем он выпивает половину бокала вина,  
 оставшуюся половину возливает на кусочки печени и сердца 

жертвенного животного и закусывает ими. Закусить и попробо-

вать вино он велит остальным участникам коленопреклонения.  
После окончания основного действа молельщик молится лич-

но за себя как посредника между богом и данным семейным кол-

лективом, ибо он как ответственный перед ними обязан дорожить 

своей жизнью. Для этого он берет свою «лунную» лепешку и 

свою свечу и произносит молитву: 

– Шьашәхьаҳ ду, ухьышьыргәыҵа сакәыхшоуп! Сара, аҭаацәа 

иреҳабу, ура умаҵ зуа аӡәы иаҳасаб ала, усзылбааҧшразы, гәыб-

зерала ҧыҭк аҧсҭазаара суҭаразы суҳәоит! – Великий 

Шьашəхьаҳ, да обойти мне вокруг твоей золотой пяты! Я как гла-

ва семьи, как исполнитель твоей воли прошу твою милость дать 

мне возможность жить в здравии долго. В будущем году я сделаю 

все, что от меня зависит, для того, чтобы встретить тебя достой-

нее, не обделяй меня теплом своих очей и сердца».  
– Аминь!  
Молельщик зажигает свою свечу, которая длиннее общей, об-

водит ее вокруг своей головы и прикрепляет к передней опоре 

кузни. Точно так же, как молельщик, поступают со своими све-

чами и все остальные участники культового действа.  
Как правило, бзыпцы, помимо всего прочего, отдельно зажи-

гают еще семь свечей, количество которых, по поверию , соответ-

ствует числу главных святынь (абыжьныхак), которым покрови-

тельствует Шашвы. Данный порядок соблюдался у абхазов 

повсеместно, но, за редким исключением, абжуйцы успели поза-

быть его.  
Поскольку работающей кузницы как ремесленного объекта 

уже нет, забыта и часть молитвенной речи, касающаяся ее основ-

ного функционального назначения: Уара иумпыҵаҵуа аихаҧсыхə 

машəыр ақəымзааит! Абџьар ҳкыр, хьӡы алааго; маҭəахəыс 

инышьҭаҳшьуа-иаашьҭаҳшьуа машəыр ақəымк əа, имарымажа-

хо, ҧгала ҳнаҭо иҟаҵа! (перевод – В. Б.) – «Да будет нам одно 

благо от всех видов оружия и орудий труда, к помощи которых 
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мы часто прибегаем!» (Аджинджал, 1969: 244). Стала анахрониз-

мом также формула благопожелания молельщика своим сопле-

менникам, которым он завершал возлияние и раздачу им кусков 

сердца и печени жертвенного животного: Ачбеи Чачбеи зегьы 

еизганы абарҭ ахəыцхақəа рыла исырчаанӡа анцəа шəимшьааит, 

хьаа-баак ала ҧыхӡы ш əлакыҵа иҵымшəааит! – «Да будете вы 

все живы, здоровы, и не спадет с ваших лиц больной пот, пока не  
соберу всех Ачбовых и Чачбовых и не накормлю их этими кус-

ками» (Инал-ипа, 1965: 535)
136

.  
Молельщик также не утруждает себя и другой анахронисти-

ческой формулой, в частности вопросом божеству – иуаҳауама 

(«слышишь?)».  
Все участники культового торжества продолжают стоять во-

круг наковальни почти до полного догорания свечей. «Почти» – 

потому что когда от свечи остается «совсем ничего», слегка при-

давливая большим пальцем правой руки, ее тушат.  
Культовый стол. Затем все данники культа во главе с мо-

лельщиком возвращаются обратно в дом, где уже накрывается 

обрядовый стол. Помимо обрядовой пищи – мяса жертвенного 

животного, жертвенных петухов и ритуальных лепешек или пи-

рога, на столе можно уже увидеть всякого рода сладости и лаком-

ства фабричного приготовления. Рядом с культовым вином на 

стол ставится также и домашняя водка (чача), и водка заводского 

производства, и прочие крепкие напитки.  
Тут следует заметить, что обрядовый стол требует от каждого 

из пирующих соблюдения традиционных норм поведения. Ос-

новные элементы застольного этикета, начиная с ритуального 

омовения рук и порядка занятия мест за столом, кончая последо-

вательностью тостов и вставанием из-за стола, должны соответ-

ствовать принятой обычаем регламентации, пусть даже в извест-

ной мере деланной форме. 
 
———————  
 Имеются в виду члены двух влиятельнейших княжеских родов, которых, 
естественно, ни один крестьянин не смог бы собрать, каким бы уважением он ни 
пользовался в обществе. Это речь о несбыточной мечте встретить столь много-
численных гостей высокого ранга у себя дома.
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 еще большим усердием соблюдается половозрастная града-

ция: женщины и дети садятся отдельно от мужчин. Имеет место и 

нормативная особенность молельщика: его сдержанность в еде и 

принятии спиртных напитков, отрешение от тостов вообще (он 

уже общался с божеством) и т.д. и т. п. А так он, как и все члены 

семьи или патронимии, проводит время весело, как это бывает за 

обычным абхазским торжественным столом. Но за него могут и 

должны сказать тост все, кто сидит за столом.  
Содержание его звучит примерно так:  
– Кыр иаҳзаҧсоу ҳаиҳаб ду (ихьӡ ҳəаны, мамзаргьы аҵəца зку 

уи дшизыҟоу атəы зҳəо ажəа ихы иархəаны)! Уара ҳазшаз ихаҭа 

уҳанеишьеит, ажəҩан аҟынтə уаҳзылбааишьҭит, анцəеи ҳареи 

уҳабжьгылоуп, ҳхыбаҩ уоуп, ҳҿахəы уҳəоит, уҳахӡыӡаауеит, 

уаҳхылаҧшуеит. Уара уҳаманаҵы ҳара зегь рыла ҳаӷəӷəоуп. 

Агəыбзереи ақəрадуи анцəа иуаҭəеишьааит! – «Дорогой наш 

глава (называя его по имени или же термину соответствующего 

родства)! Ты наш бесценный подарок, спущенный с неба самим 

Создателем нашим. Ты стоишь между нами и богом, заботишься  
 нас и дорожишь нами. Пока ты у нас есть, по всему мы сильны. 

Дай тебе бог здоровья и двойного долголетия»!  
–  Шəтəа,  дадраа,  шəтəа.  Аҧсынҵры шəоуааит!  Шəхəы  

шəмархьшəаəан! – «Садитесь, дадраа, дай вам долголетия, ешьте, 

пока еда не остыла», – благодарит он в свою очередь
137

.  
При этом каждый член стола говорит тост за молельщика в 

соответствии со своим возрастным цензом, половой принадлеж-

ностью и степенью родства: старшие мужчины, наиболее при-

ближенные к возрасту молельщика – несколько раскованно, в 

полный голос, а младшие, отдаленные от него, – тихо и кратко. 

Старшие женщины тоже имеют право свободно говорить тост за 

него, но младшие – едва слышно или вовсе не произносят ни 

единого звука. А дети, сидящие отдельно за укромной частью 

стола, коей считается его хвостовая половина, естественно, не 

притрагиваются к стаканам со спиртным напитком, следователь- 
 
———————  
 Дад – форма ласкового обращения старца к молодому человеку (дадраа – мн. 
число).
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но, и любого рода тосты на них не распространяются. Но если 

возраст молельщика не очень велик, что бывает довольно редко, 

то застолье носит более «демократичный» характер.  
Обрядовое застолье продолжается до поздней ночи, порою и 

дольше, до полуночи. Ровно в полночь начинается кратковремен-

ная пальба из всякого рода огнестрельного оружия в знак вступ-

ления Нового года в свои права. Все, кто встречает наступление 

Нового года, поздравляют друг друга стрельбой – символом ра-

дости и готовности каждого из них к боевому настрою на новые 

свершения в жизни. Одновременно стрельба служит и способом 

отпугивания злых сил, отправления их обратно в старый год. По-

здравив друг друга бокалами шампанского с наступающим но-

вым годом, участники обрядового стола расходятся по своим 

местам отдыха, чтобы встретить рассвет со свежей силой и бод-

рым настроением, так как момент этот считается временем нача-

ла традиционного праздника Нового года. 

Собственно новогодний день сегодня. В день Нового года, 

утром , с наступлением светового дня, глава семьи встает с посте-

ли со счастливой (правой) ноги. Затем, произведя ритуальное 

омовение рук и лица, выходит во двор, встает лицом к восходу 

солнца и благодарит Творца – Анцва за данную ему и его семье 

возможность встретить Новый год здоровыми и невредимыми и 

просит даровать такое же счастье и в следующем году. После 

этого он идет в огород за ветками плюща и фундука, которые за-

тем вывешивает у входных дверей жилого дома и хозяйственных 

построек (для некоторых семей, особенно городских, стало тра-

дицией украшать ими стол и стены жилого помещения).  
После окончания этих утренних занятий глава семьи обходит 

своих домочадцев, будит, одаривая каждого из них также зеле-

ными веточками и отцовскими поцелуями. А те, в свою очередь, 

встав с постели, идут с этими же веточками в амаҵурҭа – цен-

тральное помещение дома, символизирующее благополучие и 

достаток семьи. То есть теперь оно заменяет апацху – плетеную 

постройку, в середине земляного пола которой располагался от-

крытый очаг (у многих крестьян она располагается и сегодня, но 

уже в модернизированном виде, рядом с современным домом, как 
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дань почитания традиции отцов, и от случая к случаю 

пользуются ею, особенно в праздничные дни).  
Старшая женщина – мать семейства – вскоре после празднич-

ного завтрака при помощи невестки и своих незамужних дочерей 

приступает к приготовлению мучной пищи, которая должна быть 

готова к полудню . По сути, в каждом абхазском доме празднич-

ный стол ломится от всевозможных традиционных блюд. Следует 

при этом заметить, что за абхазским новогодним столом, где цар-

ствует радушие, материальное неравенство семей не ощущается. 

Поэтому в день новогоднего праздника как никогда живуч обы-

чай взаимного посещения соседей и родственников. Причем каж-

дый из них переступает порог дома своего соседа также с зеленой 

веточкой в руке в знак доброго отношения и пожелания благопо-

лучия его хозяевам. Угощение посетителя – само собой разуме-

ющееся явление, а отказ от приема пищи равнозначен нанесению 

оскорбления устроителям праздничного стола. 
 

Праздничным временем нового года считаются три дня, кото-

рые называется Каланда. В дни Каланды запрещается заниматься 

земляными работами, ругаться с кем бы это ни было, пускать 

проклятие и т. д. В течение всего этого периода времени не при-

нято выносить из дома ничего
138

.  
Забыт теперь и хлаҵан (хлацан / xlaҫan) – «день сеяния пуль», 

когда молодые люди выходили на охоту за дичью и преподноси-

ли убитых ими дроздов, соек (Инал-ипа, 1965: 535).  
Следует заметить еще, что абхазский Новый год, как и Новый 

год по новому стилю, – это единственный традиционный празд-

ник народа, во время которого не принято делать религиозное 

жертвоприношение, если закалывают какое-нибудь животное , то 

это просто в честь торжества. Он проводится также просто в ра-  
———————  
 Каланда – продукт влияния позднеантичных порядков на образ жизни абха-
зов: в Римской империи kalandea – первые дни месяца, когда должники платили 
проценты, откуда и «календарь». Но в период Каланды абхазы поступают со-
всем иначе: в эти дни они никому ничего не должны и никому ничего не дают. 
Более того, до сих пор во второй и третий день нового года абжуйцы воздержи-
ваются от посещения друг друга, дабы не оказаться в роли человека с несчаст-

  
ливой ногой (амышьҭацəгьа/амышьҭабааԥс).  
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достной обстановке: весело , шумно, придерживаясь националь-

ного застольного этикета. В этот день люди обмениваются тради-

ционной формулой новогоднего благопожелания: Ҽаанбзела (ча-

аныбзиала / čaanbzela!).  
Интерпретация этнографического материала.  Патрили-  

нейный принцип объединения объясняется исключительностью 

мужского начала ремесла – приемы кузнечного мастерства пред-

ставляли собой секрет рода. Отсюда и строгий патримониум са-

мой кузни. Отголоском последнего обстоятельства служит запрет 

на ее посещение женщинами, наблюдающийся и сегодня в рели-

гиозной практике народа, если даже они принадлежат данному 

роду. Исключение – молитвенное время Ажирныхва.  
Формы обрядовых лепешек имеют магический смысл: «гру-

ша» обеспечивает семье сытую и сладкую жизнь, «луна» – муж-

скую здоровую силу, поскольку в абхазской мифологии этот плод 

выступает в мужской ипостаси. Мужское лицо – необходимое 

условие в «железном» делопроизводстве. Потому во избежание 

ослабления прочности и мощи изделий кузнеца женщин не толь-

ко не привлекали к работе, но и близко не подпускали к кузнице. 

Делом рук женщин являлось своевременное приготовление пищи 

для тех, кто занимался кузнечным ремеслом.  
Все, кто встречает наступление Нового года, производят по 

три выстрела не только в знак наступления нового года в свои 

права. Ими они поздравляют друг друга. Праздничная стрельба – 

символ радости и готовности каждого из них к боевому настрою 

на новые свершения в жизни. Одновременно выстрелы служат и 

способом отпугивания злых сил, отправления их обратно в ста-

рый год. И число новогодних выстрелов неслучайно: по поверью 

абхазов, три – символ трехчастности мира: небо, земля и подзем-

ное царство. 

Плющ и фундуковая ветка, которыми в Новом году украшают 

входные двери жилых и хозяйственных построек, призваны бла-

гословить семью: плющ как вечнозеленое растение обеспечивает 

долголетие, фундук – дерево, дающее обильные плоды, – раз-

множение. 
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Архаические корни культа Ажирныхва. Нынешняя дата 

празднования начала нового года является отражением тех изме-

нений, которые произошли в этнокультурной истории абхазского 

народа, в которых не последнюю роль играли внешние факторы.  
 далеком прошлом у абхазов начало года обуславливалось за-

конами природы, а именно периодом весеннего равноденствия. 

Освободившись от зимних холодов, в этот период времени абхаз-

ская земля пахнет теплом, свежестью растений, активностью всех 

живых организмов, возрождением полевых работ. Не только в 

древности, но и сегодня после весеннего равноденствия отдельные 

крестьяне перегоняют свой скот в предгорные луга, богатые уже в 

это время сочными травами, для того, чтобы с наступлением лета 

отправить его в районы альпийских гор, еще более богатых ими.  
Перенесение начала нового года на январь связано с перио-

дом нахождения абхазских этнополитических образований в со-

ставе Римской империи, где ранее начинался новый год также 

весной. Но со времен известной календарной реформы Юлия 

Цезаря (45 год до н.э.) начало года было перенесено на первое 

января, так как в этот день консулы вступали в должность, при-

ступали к хозяйственным делам. Закон этот не мог не распро-

страниться и на абхазов – одного из тех народов, кто проживал в 

периферийных странах восточной части империи. Естественно, 

новый день празднования нового года перетянул к своему пред-

дверию и Ажирныхва, как это было в прошлом.  
Время возникновения Ажирныхва в религиозной системе аб-

хазов трудно установить, но его глубокие корни не вызывают со-

мнения. Свидетельство тому – языковой материал. 

 лексике абхазского языка есть архаичный уже термин 

«афырхы», что значит «камень Афы» – божества грозы. Абхазы 

называли его еще «черным камнем», упавшим на землю с неба, 

то есть метеоритом. Естественно, что в метеоритном железе они 

видели материальное воплощение бога, за которым последовала 

его сакрализация.  
Аналогичная практика знакомства с железом имела место во 

всех древних цивилизациях. Возраст раннего железного изделия 

метеоритного происхождения, найденного в северной части Ме- 
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сопотамии, насчитывает семь тысяч лет. Известно еще, что и в 

соседних цивилизациях метеоритное железо распространилось 

очень рано и получило исключительное значение в религиозной 

жизни народов, проживавших в них. Из него они делали амулеты, 

культовые талисманы, несколько позже и оружия (см. Григорьев, 

2000: 73).  
Языковые данные этих народов представляются также весьма 

существенными в деле выявления генезиса культа кузницы и 

кузнечного мастерства. Шумеры называли метеоритное железо 

небесной медью, древние египтяне – родившимся на небе и рас-

сматривали его как божий дар, хатты верили в то, что оно при-

шло с неба, поэтому и «обозначалось металлом неба, небесным 

железом, черным железом» (там же: 76; см. еще https://ru. 

wikipedia.org/niki). Сакрализации метеоритного железа хаттами, 

признанными в науке далекими предками основной части абхазо-

адыгского этнического массива, была воспринята религиозной 

системой сменивших их хеттов. Культ железа хеттов был высок 

настолько, что даже непременным условием царского ритуала 

было наличие «железного топора» – наконечника копья, на кото-

ром изображался образ бога грозы (Ардзинба, 1985: 273). «Эта 

традиция была воспринята впоследствии северо-западными наро-

дами Кавказа» (Григорьев, 2000: 73).  
Как свидетельствует археологический материал, эпоха воз-

никновения земного железа в быту древних малоазийских наро-

дов началась с XII века до н .э. (Григорьев, там же). У древнеаб-

хазских (абазских – абхазов и абазин) этнических образований 

она датируется началом I тысячелетия н.э. Но и после освоения 

древними земного железа все равно оно воспринималось как 

небесный дар, как дар божий. Не ослабло, если не усилилось, по-

читание и божества Шашвы – «осколка грозного Афы»: 

афцырҟьа (афцыркиа / afzәrգˊ̣a). 
 

Приложением к представлению народа о Шашвы, скорее, да-

же его продолжением может быть и сам теоним, на мой взгляд, 

поддающийся прозрачной этимологизации
139

. Надо полагать, что 
 
———————  
 По И.А. Аджинджалу «шьашəы» – «остывшая кровь» (Аджинджал, 1969: 233).
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первоначально он звучал как «шашəы», но с течением времени 

звук «ш», переводящийся как «горячий / огонь», смягчился. Если  
 нему приплюсовать «шə» – «темное», «черное» (ср. с сущ.  
абнаршəыра «темный лес»; фразеол. ӡибнаҟа-ӡишəнаҟа – «туда в 

воду и в лес / в воду и темный лес»), то получается «горячий / 

каленый черный камень» (в смысле, «железо»). Другими слова-

ми, «шьашəы» следует понимать как термин, состоящий из двух 

слов: прилагательного «горячее» / «огненное» и существительно-

го «железо»
140

.  
 еще. Имя божества не могло не ассоциироваться с горном, 

поэтому и не называться так же «шьашəы». Не случайно, что од-

ним из самых страшных проклятий является «да чтобы ты сгорел 

в шашвы» (в смысле, в горне): Шьашəы уҭарыблааит
141

. А то, 

что для обозначения горна шьашəы как термин не сохранился в 

обиходном разговоре, объясняется процессом усиления обычая 

табу, чем каждый хозяин оберегал его от нечистых сил. Вспом-

ним еще, что огонь, как и железо, считается божьим даром, но 

спущенный людям с небес намного раньше тем же Афы, частью 

которого («осколком») является Шашвы. Что еще интересно – 

моление, отправляемое божеству – покровителю кузницы и куз-

нечного ремесла, называется не по его имени, как это мы видим в 

других культах, а «молением за кузницу»: «ажьырныҳəа»
142

. Это 
 
———————  
 По своему звучанию теоним Шьашәы представляется во взаимосвязи с осетин-

ским теонимом Сафа – «духом надоочажной цепи» (Чибиров, 2008: 139–140), весьма 

почитаемым в пантеоне богов народа, но по функциональной значимости несколько 

уступающим первому. Он напоминает и Шиву, одного из верховных богов в 

индуистской мифологии, имя которого переводится как «благой». Вместе с Брахмой 

и Вишну он входит в божественную триаду, но по происхождению – доарийский бог: 

«хозяин животных». Если в первом случае прослеживается куль-турное 

взаимодействие, то во-втором, скорее всего, – простое созвучие.
  

 Абхазский горн представлял собой небольшую яму, в которую для переплав-ки 

железа клали уголь, изготовленный из старого дуба, который на земле про-лежал 

годами – акəаш, и разжигали огонь. Для поддержания необходимой тем-пературы он 

снабжался также поддувалом и мехами. И, что самое важное, присутствие в глаголе 

аҭабылра, от которого «уҭарыблааит», локативного суффикса «ҭ» является 

подтверждением углубленной формы горна.
  

 Например, «Анцəаҳəа», «Нанҳəа», «Жəабран», Џьабран», называющиеся по 
именам функциональных божеств.
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говорит о том, что мотивом совершения обряда была защита куз-

ницы (в смысле поддержки огня в горне, придачи большей силы 

наковальне, щипцам и молоту) как одного из главных источников 

жизнеобеспечения семьи – ее владетеля. А обряд – это высшая 

форма прошения покровителя, задабривания его угощением.  
 структурном отношении Ажирныхва, как и собственно 

праздник нового года, не претерпел принципиальных изменений, 

по крайней мере, в течение последних ста лет (для сравнения см. 

Джанашиа, 1960: 71–73). Речь может быть лишь только об упро-

щении его обрядовой практики, на что в той или иной мере ука-

зывалось в описательной части работы. Это значит, что, несмотря 

на исчезновение нужды в кузнечном ремесле, и сегодня Ажирны-

хва занимает одно из ведущих мест в обрядовой культуре народа. 

Устойчивость культа объясняется, повторюсь, исключительно-

стью роли железа в бытовой жизни народа в прошлом. Кузница, в 

которой сырье железа превращалось в орудие производства, хо-

лодное и огнестрельное оружия, была кормилицей и источником 

защиты не только семьи хозяина, но и всей общины. «Кузнец 

обязан был своему околотку даром готовить все те орудия и ин-

струменты, которые ему были доступны. Железо, сталь и уголь 

доставляло само население… Зато каждый двор должен был в 

пользу кузнеца в году несколько дней отработать», главным об-

разом во время вспашки участка, прополки кукурузы, сбора ви-

нограда, заготовки дров и т.д. (Джанашиа, 1957: 75). Дефицит 

железа, который чувствовался в хозяйственном быту абхазов, 

способствовал устойчивому сохранению веры в его «небесное 

происхождение» (Ардзинба, 1988). Естественно, культ железа 

является основой почитания кузницы как места временного пре-

бывания божества Шашвы. Кузница как семейная святыня, как 

объект религиозного поклонения не предается забвению. Абхазы, 

особенно старшего поколения, проживающие в сельских районах, 

не сомневаются в силе сакральной кузницы. 
 

Сакральная кузница служила местом не только моления соот-

ветствующему божеству (аныҳəарҭа / anәhºarta), но и противопо-

ложных действий. В кузнице принимали присягу (ақəырҭа / 
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абӷарҭа / akºәrta, abgarta), пускали проклятие – ашəирҭа (ашвиир-та 

/ ašºjrta), совершали искупительный обряд (ахҿыхырҭа / ахчи-хирта 

/ axҫ૪әxәrta), молились друг за друга (аибаныҳəарҭа / аиба- 
 
ныхварта / ajban әhºarta) (подробнее об этом – Аджинджал, 1969: 

253). И потому Шашвы называют и в наши дни не просто по 

имени, а «великим владетельным князем», царем (ахьаҳду, 

ахиахду / axˊahdu), «золотой ступней» (ахьышьыргәыҵа, ахишир-

гуца / axˊә šәrgºәҫa) – точно так же, как самого верховного бога – 

Анцва. И, таким образом, благодаря своей божественной, чудо-

творной силе кузня «разрешала весьма сомнительные и спорные 

вопросы» (Аджинджал: 249).  
Вне всякого сомнения, сакральная кузня является у абхазов 

основой могущественного религиозного института святилищ – 

Аныха. Не говоря уже о том, что на территории многих известных 

святилищ-Аныха люди находили и находят железные предметы, 

свидетельством тому служит атрибут Аныха – чудотворный 

огонь, способный переплавлять металл в горне. По поверью 

народа, огонь, как и железо, спущен с неба тем же могуществен-

ным Афы. По преданию , да и по данным специальной литерату-

ры, наиболее известные в стране святыни-Аныха связаны между 

собой и общаются друг с другом по воздушному пространству, 

обмениваясь огненными шарами.  
Дело в том, что отдельные культовые кузни, как аныха, некогда 

прогремевшие по тому или иному случаю, стали общими для всего 

абхазского этнического мира143. Так возникли знаменитые народ- 
 
———————  
 В детстве и ранней юности я был очевидцем тех обрядов Ажирныхва, кото-
рые ежегодно совершал мой дед по матери, Воу(ба) Бирам, проживавший в с. 
Отап, (скончался в 1978 в возрасте 92 года) и по наследству обладавший куль-
товой кузницей. Члены моего отцовского дома тоже были данниками культовой 
кузни. Нашим общим молельщиком был двоюродный брат моего отца, Бигуаа 
Леуа, проживавший рядом с нами, в с. Тхина (скончался в 1968 году в возрасте

  

 лет), в усадьбе которого располагалась патронимическая кузница.  
Люди со стороны кузницу моего деда называли «аныхой Бирама» – Бирам ины-

ха, так как у наковальни люди принимали присягу , пускали проклятие, совер-

шали искупительный обряд. Словом, верили в ее силу, побаивались ее, что 

накажет виновного в чем-либо. 
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ные святыни: Дыдрыҧшьныха (Дыдрипшныха / dәdrapšnәxa), 

Елырныха (Елырныха / elәrnәxa), Кьачныха (Кячныха / kˊačnәxa) 

 др., имеющие общеабхазское значение. Установить количество 

Аныха на территории современной Абхазии – и малых, и боль-

ших – теперь уже невозможно, так как после известных 

процессов депортаций (XIX в.) она стала этнически пестрой.  
А.Б. Крылов, ссылаясь на сообщения современных жрецов, 

пишет: «Абхазия оберегается и защищается семью святилищами-

аныхами, совокупность которых называется “абыжьныха” (семь 

святилищ)» (Крылов, 2010: 164).  
 абхазов, как и у многих других древних народов, «семь» – 

число сакральное. Скажем, по вертикали «небо состоит из семи 

однородных слоев» (ажəҩан быжьбаны еихагылоуп), «радуга 

имеет семь параллельно расположенных цветов» (ацəаҟəа 

быжьҧышшəык рыла еилоуп), в горизонтальном мире расстоя-

ние между своей и чужой землями «семь гор и семь морей» 

(абжьышьхак-абжьымшынк), «подземелье делится на семь 

этажей» (быжьра-быжьҵəа) и т.д. и т.п. Примеров много. 

«Абыжьныха (абжныха / abžnәxa)» – то же самое, не более того. 

Не повезло Аныхе и с толкованием ее названия. Одни, под 

влиянием народной этимологии, называют иконой (напр., Джа-

нашиа, 1960: 22), другие путают ее с местом, внушающим чув-

ство почитания (Крылов). Аныха (anәxa) – это по праву абхазская 

святыня. Аныха связана с древним абхазским названием неба 

«ан» точно так же, как и у шумеров, и железа (аи)ха, точнее, 

«камень» – ахаҳə (ахаху / axahº). У этих двух терминов – ахаҳə 

(axahº – «камень») и аиха (ajxa – «железо») – один корень «х». 

Случайное совпадение звуков здесь исключается, поскольку, как 

уже говорилось выше, метеоритное железо древними абхазами 

воспринималось как черный камень, упавший с неба.  
Заключение: сегодняшняя реальность Ажирныхва. Для 

современных абхазов, особенно молодых, культ Ажирныхва, как  
 сам традиционный Новый год в целом, – это больше дань памя-

ти предкам, дань обычаям вообще, чем вера в его чудодействен-

ные силы. Это больше повод для встречи и задушевного общения 
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родственников, чем религиозный культ. Изменение отношения  
 культу – порождение известных политических, социально-

экономических и культурных перемен, происшедших в жизни 

абхазского общества на рубеже двух последних столетий. 

Традиционный Новый год по-абхазски, как и любой другой 

праздник, отмечаемый обычаем, проводится торжественно, весе-

ло, шумно. В этот день люди обмениваются самой сладкой фор-

мулой благопожелания: Ҽаанбзиала – «по хорошему и в буду-

щем году». 

 
 

Глава VIII. Жəабран (Жвабран / zºabran) как один из 

скотоводческих культов семидольного бога Аиҭар 

(Айтар / aitar) 
 

Существо вопроса и степень его изученности. Как говори-

лось выше, в традиционном пантеоне абхазов значительное место 

принадлежало богу скотоводства Айтару, от которого зависело 

благосостояние данной отрасли хозяйства семьи, особенно у 

крупных скотоводов.  
Действительно, еще в середине XIX столетия абхазский этно-

граф С.Т. Званба характеризовал божество Айтар как образ, за-

нимавший в религиозной жизни народа особое место. Согласно 

его сообщению, функциональное назначение Айтара заключается  
 покровительстве домашнего скота и его защите от хищников. 

Поэтому пастухи даже клялись его именем (Званба, 1955: 73). 

Другой исследователь абхазской традиционной религии Н.С. 

Джанашиа, полевой этнографический материал которого 

относится к концу XIX – началу XX столетия, пишет, что Айтар 

считается «богом обновления природы и размножения скота» 

(Джанашиа, 1960: 23–24). Аналогичного мнения о функциональ-

ной значимости божества Айтар придерживалась и Л.Х. Акаба, 

круг научных интересов которой охватывал вопросы традицион-

ного быта и культуры абхазов, в том числе и религиозных веро- 

ваний (Акаба, 2007; 2012: 360–361). 
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Думается, что называть Айтар божеством обновления приро-

ды вряд ли можно, поскольку растительный мир от него не зави-

сит, но могущество его как главы скотоводческого пантеона не 

оспаривается никаким этнографическим материалом.  
Судя по дошедшим до нас осколкам религиозной системы аб-

хазов в их многочисленном пантеоне политеистических богов, 

Айтар, как и другие важнейшие божества, находится в непосред-

ственном подчинении верховного бога Анцва. Кыр зымчу Аиҭар-

абжьеиҭар – анцəахəду! – «Могучий, Семиликий Айтар – вели-

кая доля (часть) верховного бога» – такова была одна из форм 

молитвенного обращения к Айтару. 

При этом сам Айтар – об этом также говорилось выше – пред-

ставлялся семидольным в своей сущности. Его сущностями, суть 

долями, были Жәабран ( Жвабран / žºabran) – покровительница 

крупного рогатого скота, Џьабран (Джабран / ǯabran) – покрови-

тельница мелкого рогатого скота, Ҳəараҳ (Хёрах / hºarah) – по-

кровитель свиней, Алышькьынтыр (Алышькинтр / alәškˊәnƫәr) – 

покровитель собак, Цабаҳ (Цабах / cabah) – покровитель кошек, 

Ҽышьашьана (Чишашана / čәšašana) – покровитель лошадей, му-

лов и ослов, Анана-Гəында (Анана-Гунда / anana-gºәnda) – покро-

вительница бортничества и пчеловодства.  
По осколочным этнографичским данным очевидно, что рань-

ше отправлялись культы всем семерым долям Айтара. Свиде-

тельством тому является общее название всех этих скотоводче-

ских празднеств: «айтаровские праздники» – аиҭарныҳəақəа. Но  
 настоящее время в живом бытовании остался только один из 

них – культ крупного рогатого скота Жвабран.  
Несмотря на многократное ослабление удельного веса данной 

отрасли хозяйственного быта семьи, празднество как таковое от-

мечают в весьма торжественной обстановке, особенно в юго-

восточной половине Абхазии. Здесь культ справляют почти по-

всеместно не только крестьянские семьи, но и городские, как бы 

по инерции, независимо от их официального вероиспове-дания – 

христианства или ислама. В западных районах республи-ки 

Жвабран не пользуется популярностью, только отдельные 

представители старшего поколения помнят, что в прошлом роди- 
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тели праздновали его. Но редко кто имеет ясное представление о 

функциональном назначении культа. Здесь сказывается значи-

тельность влияния ислама, насильственно внедренного в духов-

ную жизнь определенной части населения Абхазии турецкими 

«миссионерами» в позднем Средневековье. 

Подготовка к культу. Как и в старину, в любой абхазской 

семье к айтаровским праздникам начинают готовиться за неделю 

до дня отправления культа. Исключение могут составить только 

те семьи, члены которых носят траур по ушедшему в иной мир 

домочадцу. Обычно, пока не пройдет годовщина, они не отмеча-

ют увеселительные мероприятия, в том числе и Жвабран.  
За несколько дней до культа мужчины, попросив у верховно-

го бога милости и благосклонности, доставляют праздничные 

дрова: Анц əаду, ҳуҳəоит, абри амҿы зыхьӡала илхны аҩныҟа иаа-

го аныҳəа, ҧшӡала ҳаҧыжьла! – «Великий бог, просим тебя, дай 

нам возможность добром встретить праздник, во имя которого 

заготавливаем эти дрова и берем их домой». На праздничные 

дрова идет дуб, а если его поблизости нет, используется акация.  
 тыльной, хозяйственной части двора их распиливают, раскалы-

вают так, чтобы они были уже готовы к использованию в соот-

ветствии с размерами домашнего очага, а чтобы не промокли и не 

отсырели, прячут под крышей одной из хозяйственных построек. 

Ближе ко дню праздника, в четверг, приносят также одну вязанку 

веток рододендрона, богатых зеленым нарядом (ахəажə), не-

сколько фундуковых жердей длиной примерно в человеческий 

рост, толщиной в обхват одной руки. Они нужны как материал 

для изготовления набора предметов, необходимых во время об-

рядового действа.  
Из фундука делают две ритуальные палки-мешалки, четыре 

жердочки в качестве ограничительного устройства для теста в 

очаге, а также и ритуальный нож. Рододендроновые листья необ-

ходимы как своеобразная стелька в том же очаге, в котором пекут 

ритуальный пирог, и настил последнего, для чего предварительно 

листья стерилизуют в кипятке и сушат на какой-нибудь доске или 

свободном столе с целью обезвреживания их от всевозможных 
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паразитов и придачи им эластичности. К тому же в народе хоро-

шо знают, что рододендрон отличается легкой ядовитостью.  
Приготовление жертвенной пищи считается священной обя-

занностью «чистой женщины»144 – матери семейства или бабушки. 

За шесть дней до праздничного дня, в воскресенье, помолившись 

также верховному богу, женщина делает аҵəырса (ацвырса / aҫº әr-

sa) – закваску, представляющую собой не очень крутое, но и не 

совсем жидкое тесто из кипяченой воды и просяной муки (ашы). 

Весь материал, из которого готовят эти своеобразные дрожжи, равен 

муке, необходимой для варки абыста (мамалыга) на сред-

нестатистическую семью (зынчара). Затем тесто перекладывается  
 какой-нибудь углубленный сосуд, чаще котел, который укута-

вается новым хлопковым полотенцем белого цвета и ставится в 

укромное и теплое место. Чтобы заготовка стала добротной, ее 

нужно трижды помесить: утром, в полдень и вечером специально 

приготовленной для этого фундуковой палочкой-мешалкой – 

аҵəы (ацвы / aҫºә)
145

.  
Ритуальная практика культа. В последнюю субботу фев-  

ральской луны, в день культа, утром, хозяин и хозяйка дома, как 

только проснутся, встанут с постели со словами благодарности 

верховному богу: Ҳазшаз, Анцəаду, сукəыхшоуп! Иҭабуп, абас, 

ҭаацəала зегьы. ҳаибга-ҳаизҩыда, иахьатəи аныҳəа ҳаҧылартə 

еиҧш аамҭа ахьҳауҭаз азы! – «Да обойти мне вокруг тебя  
(в смысле, “беру на себя все твои беды”. – В.Б.), Создатель наш, 

великий бог! Спасибо тебе за то, что ты дал мне и моей семье 

возможность встретить сегодняшний праздник в целости и со-

хранности». 

Осуществив ритуальное омовение лица и руки, каждый из них 

приступает к своим обязанностям, отправившись в свои «мо-

нополии». Женщина просеивает необходимую муку для основно- 

———————  
 «Чистая женщина» – женщина, перешедшая менструальный возраст.

  

 Н.С. Джанашиа термин аҵəырса связывает с названием палочки-мешалки – 
аҵəы. На самом деле аҵəырса состоит из двух слов: аҵəы / аҵəра – «бродить» и 
арса – «сваренная крупа», поэтому следует понимать его в значение «дрожжи». 
См. Джанашиа, 1960: 24.
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го теста, берет свою закваску и добавляет ее в новоприготовлен-

ную, но уже из просяной муки, смешанной с овсяной и соевой.  
 тесто добавляет также необходимое количество соли и меда. 

Приготовленное таким образом тесто месит долго, почти до обе-

да. Поскольку из него получается довольно объемистое месиво, 

требующее много усилий, на помощь ей приходят молодые чле-

ны семьи, особенно из числа мужчин.  
Заметим, что в настоящее время редко кто выращивает пше-

но, поэтому на изготовление того или другого теста идет и куку-

рузная мука. 

Основной объект заботы хозяина – очаг, в котором по тради-

ции он как глава семьи должен развести ритуальный костер. А 

поддерживать его может любой домочадец независимо от воз-

раста или пола. Беспрерывный и необычайно сильный огонь не-

обходим для того, чтобы очаг накалился максимально.  
Как только тесто будет готово к использованию – обычно это в 

начале второй половины дня, его доставляют к очагу. Молельщик, 

он же глава семьи, становясь лицом к солнцу без головного убора, 

молится богу крупного рогатого скота: Жəабран, акырзымычу 

Аиҭар-абжьеиҭар ду инцəахəы (иҟəырҷаха)! Суҳəоит, ҳарахə – 

ҳхааӡага улаҧш-хаа иахумбаан, урхылаҧш, амышьҭацəгьеи 

алаҧшыцəгьеи ирцəыхьхьча, абна-бааҧс иацəыхьча, машəыр ду-

мырхьын, еигумырхан, рхəыжəи рҟьыжəи рыда, ҧхасҭа рмоуртə, 

иҭəы-иҧха иҟаҵа! Ирзырҳа! Ҳаҩны хыш-харҵəы агумырхан! Ҳара 

иҳалшо угҳархом, иахьа еиҧш, ианакəызаалакгьы умаҵ ааулоит. Вся 

семья торжественно произносит «аминь» – Анцəа  
иуциҳəааит! – «Жвабран – великая доля Великого семидольного 

Айтара! Прошу тебя, не обделяй наш скот – источник жизни 

нашей – теплом своих очей, охраняй его от сглаза, от нечистого 

духа, от плохого леса (в смысле, от зверей, названия которых 

табу-ированы. – В.Б.). Жвабран, сделай так, чтоб он не терял 

ничего, кроме своей старой шерсти и старого помета, размножь 

его так, чтобы в нашем доме всегда был достаток молочных 

продуктов. Мы со своей стороны будем делать все, что от нас 

зависит. И в дальнейшем мы будем встречать и обслуживать тебя 

так же, как и сегодня!» 
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Затем молельщик правой рукой или никем не использованной 

еще миниатюрной метелочкой разбрызгивает тесто по стенам 

помещения, громким, уверенным голосом сзывая крупный рога-

тый скот: «Уаацə, уаацə, уаацə!» – «Эй ты, бык, сюда! Эй ты, 

бык, сюда! Эй ты, бык, сюда!» (имеется в виду священный бык, 

предводитель крупного рогатого скота).  
Сам молельщик или кто-нибудь из числа взрослых домочадцев 

мгновенно разбирает огонь, отдельно отложив при этом горячие 

угольки, а хозяйка тщательнейшим образом очищает очаг новой, 

еще не использованной метелкой. Мужчина вдоль краев горячего 

очага кладет сырые фундуковые жердочки и скрепляет их в местах 

угловых скрещиваний в охапку, чтобы они не разошлись от тяже-

сти. Женщина покрывает очаг заранее еще раз смоченными в воде 

листьями рододендрона в два слоя. Хозяин дома при помощи мо-

лодых мужчин выливает из котла тесто на образовавшийся таким 

образом «зеленый коврик» внутри своеобразного деревянного 

квадрата, как бы двигая тесто то в сторону гор, то в сторону моря, 

время от времени «окликая» домашний скот теми же словами. 

Наполнив сооружение до отказа, хозяин выравнивает тесто фунду-

ковым ножом, а хозяйка накрывает его оставшимися рододендро-

новыми листьями также в два слоя, которые в свою очередь по-

крывают массой раскаленных угольков для того, чтобы и снизу, и 

сверху заготовка получила одинаковый жар.  
Правда, редко, но встречаются и такие хозяева, которые посе-

редине теста вставляют сырое яйцо кончиком вверх, произнося 

при этом слова благопожелания скоту: Абас шəҭəы-шəыҧха 

анцəа шəҟаиҵааит! – «дай вам (всему домашнему скоту) бог та-

кой полноты жизни и такого полного благополучия»
146

.  
По обычаю, не где-нибудь, а только в домашнем очаге должен 

быть испечен ритуальный пирог: жəабранмгьал (жвабранмгял / 

zºabranmgˊal).  
 истечением срока печения хозяйка раскутывает ритуальный 

пирог и той же ритуальной метелочкой очищает его от прилип-  
———————  
 ПМА. Инф. Чагуаапха Эва, 69 л, г. Сухум, 30.04.2013. По ее словам, таков 
был семейный обычай в доме ее деда по матери, Зантариа Смела, прожив. в с. 
Тамыш.
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ших угольков. Затем она снимает рододендроновые листья, кото-

рыми пирог этот покрыт, и при помощи молодых домочадцев ак-

куратно, во избежание случайного разлома, поднимает его и кла-

дет на покрытый белоснежной скатертью стол, располагающийся  

 очага с правой стороны
147

. Если бока пирога подгорели, то хо-

зяин своим «абхазским ножом» (аҧсуа-ҳəызба) отрезает их, но ни 

в коем случае не выбрасывает, а кладет в сторону, пока не закон-

чится ритуал. В центре пирога кладет кружок копченого сыра, 
который называется ацқьашə (ацкяшв / ackˊasº) – «священный 

сыр»
148

.  
 этому времени скот возвращается с проселочных пастбищ 

домой. Встав с обнаженной головой лицом в сторону восхода 

луны и с зажженной восковой свечой в правой руке, молельщик 

практически повторяет свою предыдущую молитву. Повторяется 

и слово всеобщего одобрения. Для догорания свечу эту он при-

крепляет к правому стояку передней двери помещения. Молель-

щик – на сей раз не своим абхазским ножом, а исключительно 

ритуальным, фундуковым, – в два приема разрезает пирог и свя-

щенный сыр на четыре части. Одну из этих частей расчленяет на 

мелкие кусочки; пробует сам, затем раздает всем остальным чле-

нам семьи также для пробы; большие куски остаются на столе, 

они должны быть съедены во время ритуального ужина. Жерт-

венным пирогом и сыром можно и нужно угощать гостей, если 

таковые присутствуют в доме или прибудут к этому времени, но 

они не выносятся за ворота. Исключение – доля того члена семьи, 

который проживает вдали от отцовского дома и по уважительной 

причине не смог принять участие в празднестве, как правило, ему 

посылается его доля.  
———————  
 Стороны очага определяются надочажным камнем, расположенным в оппо-
зиции к входной двери.

  

 По Н.С. Джанашиа «ацқьашə» – «чистый сыр». Он называет его так, видимо, 
под влиянием прямого перевода. См. его указ. работу, с. 24. У абхазов, как и у 
любого другого народа, нет понятия «чистый» или «нечистый» сыр. Вообще о 
молочном продукте не говорят плохо. Сыр – ашə, тем более жертвенный, отно-
сится к разряду сакральных продуктов питания. Исследователь абхазской тради-
ционной пищи Г.Г. Тарджман-ипа совершенно правильно понимает ацқьашə как 
«ритуальный сыр», как «священный сыр». См. Тарджман-ипа, 2007: 195–196.
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Есть и такие, которые, во избежание случайного разлома пи-

рога, что считается дурным предзнаменованием, оставляют его в 

очаге до окончания молитвенной речи. Поднимают только после 

разрезания его на куски, там же, в очаге.  
Как правило, члены семьи за праздничный стол садятся со-

гласно традиционному этикету, который в других случаях уже 

заметно ослаб: сначала старшие, затем младшие. Приступают к 

еде в таком же порядке: еиҳабеиҵбыла.  
После окончания ритуальной трапезы мешалки для теста и 

метелочку очищают, промывают и прячут до следующего случая,  
 использованные жерди и обгорелые рододендроновые листья 

кладут для гниения где-нибудь у ограды на территории усадьбы, 

но не за пределами
149

. 

Разумеется, и последнее действие не лишено магического 

смысла. Скорее всего, это из серии боязни того пространства, где 

бродят злые силы. 

Отметим еще, что по традиции в качестве напитка на празд-

ничный стол ставится только сотовая вода в кувшинчике. Засто-

лье носит торжественный характер, домочадцы живо общаются, 

шутят так же, как обычно в дни подобных праздников, но без 

употребления спиртных напитков. Однако молодые люди, жела-

ющие предаться веселью, начинают намекать друг другу о необ-

ходимости «погреться», и молельщик, будто ничего не понял, под 

предлогом усталости и подкрадывающейся старости выходит из-

за стола. А те втихомолку пропускают по несколько бокалов чер-

ного вина, конечно, не без традиционных тостов, в том числе и за 

хозяина, так искусно сумевшего пойти им навстречу, естествен-

но, под руководством тамады. А в ряде случаев, особенно если 

молельщик относительно молодой человек, вино принимается 

как само собой разумеющееся явление. Как всегда, такой празд-

ничный вечер может протянуться до поздней ночи.  
Заметим еще, что во всей культовой процедуре в качестве по-

мощников могут быть полезными все без исключения молодые 
 
———————  
 В настоящей работе широко используется статья Б. Куталиа, посвященная 
культу Жвабран. См. Қәҭалиа, № 10.
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домочадцы. А любознательные дети следят за всеми ими, и не 

исключено, что увиденное ими зрелище может и должно послу-

жить для них уроком в будущем. Налицо преемственность поко-

лений, держащаяся еще в рабочем состоянии. 
 

Культовые символы. Ритуальная практика Жвабран богата 

различного рода символами, которые в совокупности восприни-

маются как своеобразный атрибут культа.  
 Очаг. Ритуальный пирог жəабранмгьал печется только в 

очаге – ахəышҭаара (ахуштаара / axºәstaara), выложенный в 

форме квадрата из кирпича посреди земляного пола легкого пле-

теного жилища – апацха, укрепленный со стороны головной ча-

сти каменным валиком: ахчныза (ахчныза / axčnəza. Подробнее 

об этом: Аджинджал, 1969: 44)
150

.  
В народе говорят: очаг абхазского дома – это его центр, сердце 

семьи (ахəышҭаара аҩны иагəуп, ахəышҭаара аҭаацəа иргəесы-  
рҭоуп). По традиции очаг воспринимается как важнейший элемент 

дома, обладающий магической силой равновесия и пропорцио-  
нальности жизни (ахəышҭаара гəырҧхагоуп, ҧсырҭынчгоуп), ее 

стабильности и постоянства (ахəышҭаара аҭаацəа рыбзазараҿы 

хедкылагоуп), защиты и ограничения (ахəышҭаара аҭаацəа 

ахьчоит, аҭаацəа ҿанаҳəоит).  
Сегодня апацха не жилое помещение, а стоит недалеко, но со-

вершенно отдельно от дома, и используется от случая к случаю. 

Основную, пусть даже не полную, функцию открытого очага вы-

полняет камин. Как правило, вечером, после завершения домаш-них 

и полевых работ, вся семья собирается у камина для приема пищи. 

Здесь происходит обсуждение предстоящих дел. Располо-жившись у 

очага (камина), семья всегда чувствует единение, незыблемую 

целостность родственных уз, дружбу и сплоченность: 

аҳəатəеиқəшəара. Очаг создает уют в доме, тепло и духовный 

комфорт (ахəышҭаара аҭаацəа еизнагоит, еиднакылоит). 
 
———————  
 В старину очаг оборудовали в основном из глины и, реже, из обычного крас-ного 

кирпича, а в последнее время делают его исключительно из огнеупорного, но не 

нарушая его традиционной формы.
 

 
236 



Но семья собирается у очага не только потому, что здесь ей 

тепло и удобно. Люди нутром своим чувствуют, что очаг – поня-

тие сакральное. Сообразно с этим, за редким исключением , в нем 

непрерывно горит огонь, считающийся в народе явлением небес-

ного происхождения (Бигуаа, 2012: разд. I). А над огнем висит 

архышьна – надочажная цепь, которая обладает так же, как очаг и 

огонь, большой магической силой: она сделана из железа, покро-

вителем которого является божество кузни и кузнечного ремесла, 

Шашвы, считающееся осколком Афы – грозного бога грома и 

молнии (Аджинджал, 1969: 66; Бигуаа, 2012: там же). Поэтому 

очаг как центр домашнего культа, как домашний алтарь являлся 

местом ряда обрядовых действий. У очага отправлялся и отправ-

ляется до сих пор моление Ажьаҳара (Ажахара / ažaharа), боже-

ству очага дома, являющемуся также покровителем семьи и круга 
 
 родственников, обрядовые действия в честь новорожденного 

ребенка (см. Акаба, 2007; 2012: 363–364). 

Этнологии известен еще ряд обрядов и ритуалов, связанных с 

абхазским очагом в его сакральном значении. Так, например, еще 

недавно на пятнадцатый день после свадьбы в доме жениха неве-

сту выводили из брачного домика (амҳара) и вводили ее в 

«большой дом», в котором жили его родители. И в первую оче-

редь невесту обводили вокруг очага, чтобы он принял и благо-

словил ее, нового члена семьи.  
Произносить непристойные слова, лгать у очага приравнива-

лось к богохульству. Любому из находившихся у очага людей 

достаточно было поклясться его именем, чтобы на слово повери-

ли ему: Уа, абри ахəышҭаара иамаҿуп! Такое же сакральное зна-

чение имел и очажный камень (ачныза). Абхазский очаг ассоции-

ровался с истиной, справедливостью, мудростью еще и потому, 

что чаще всего он являлся излюбленным местом пребывания по-

жилых людей, умудренных жизненным опытом. Они вели здесь 

беседы о былых временах, с гордостью рассказывали о подвигах 

народных героев и, конечно же, забавные сказки (об очаге и свя-

занных с ним семейных обрядах см.: Аджинджал, 1969: 97–98;  
Малиа, 1972: 140–141). 
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 Ритуальный пирог Жəабранмгьал (жвабранмгял / 

zºabranmgˊal) пекут в соответствии со схематическим устрой-

ством традиционного очага, придавая ему исключительно форму 

квадрата.  
В первом разделе монографии говорится, что по абхазскому 

понятию бог создал землю в виде четырехугольной тверди как знак 

материального мира. Представление о земле как квадрате 

обеспечивает ориентирование человека, так как в его основе лежит 

крест, олицетворяющий, с одной стороны, солнце, следовательно – 

огонь, а также способ его добывания (жизнь во всех ее проявлени-

ях), с другой – четыре стороны света, находящиеся друг к другу в 

оппозиции: север – юг и восток – запад (подробно об этом см.: 

Смирнова, 204: 64–66; W. Gnozis.info/htv). Повторюсь, в абхаз- 
 
ском мифопоэтическом восприятии земля мыслится как женское 

начало – непременное условие успешного плодородия. 

 «Священный сыр» ацқьашə (ацкиашв / ackˊasº). В отли-  
чие от четырехугольного ритуального пирога, ассоциирующегося  
 землей, «священный сыр» – это символика круга, являющегося 

аллегорией высшего мира, мира богов – неба. Ритуальное укла-

дывание сыра на пирог есть не что иное, как магическое содей-

ствие абхазов соединению неба (муж) и земли (жена) – укрепле-

нию «священного брака», необходимого для поддержания 

жизненной силы плодородия. А узкий смысл данного ритуально-

го действа – это богатое пастбище на земле и благоприятное небо 

над головой, обеспечивающие большой удой молока. 

 Ритуал разбрасывания теста и его брызгания. В первом 

случае (разбрасывание теста то в одну сторону, то в другую) име-

ется в виду территория Абхазии, ассоциирующаяся с ограничен-

ным пространством между горами и морем (геи-шьхеи рыбжь-

ара) со всеми ее природными и климатическими особенностями 

(Бигуаа, 2012: 17–18). Цель действия – размножение скота, чтобы 

границы охвата его доходили, с одной стороны, до гор, с другой – 

до берега моря. На размножение скота направлена также и вторая 

часть ритуала – брызгание теста по стенам и потолку жилого по-

мещения, что ассоциируются с горными пастбищами. 
 
238 



 Способы заготовки ритуального теста и печения риту-  
ального пирога. Прежде всего, это аҵəы, заостренная палочка, 

при помощи которой месят тесто, далее – жердочки, кладущиеся 

по краям очага – алабақəа, а также ритуальный нож (арасатəы 

ҳəызба). Их изготавливали исключительно из орешника (араса). 

а) О магических свойствах орешника (в данном случае – фун-

дука), сильного, но спокойного и миролюбивого дерева см. в I 

главе II раздела. 

б) Дрова. Как уже отмечалось выше, для выпечки ритуально-

го пирога жəабранмгьал наиболее желаемым деревом, из которо-

го готовят дрова, является дуб. Дубу дается предпочтение не 

только за его превосходное качество как топливного материала. 

Дуб как плотное и крепкое дерево занимает одно из почетных 

мест среди строительных материалов. Поскольку он является де-

ревом высокого яруса, часто называют его «владетельным князем 

растительного мира» (аџь аҵиаа ираҳуп). Отношение абхазов к 

дубу отражается, прежде всего, в языке. Для обозначения понятия 

«растительный мир» существует словосочетание «ашəаҧыџьаҧ», 

буквальный перевод которого звучит как «бук-дуб» (звук ҧ – 

«растение». Ср. аҧымаҵə, аҧырхы, аф(ҧ)аса – «ветка», «красные 

угольки» соответственно и т.д.).  
В прошлом дубовые рощи служили местом отправления мо-

ления родовым богам, о чем писали еще путешественники, мис-

сионеры и ученые, живо интересовавшиеся особенностями тра-

диционной культуры абхазов (Акаба, 1984: 16). И в сегодняшней 

абхазской религиозной жизни дубовые рощи выступают в каче-

стве предмета для поклонения. В ряде селений многие проводят в 

них моления сверхъестественным силам. 

Вместе с тем отношение народа к дубу было двойственным. Как 

отмечает Л.Х. Акаба, «дуб не упоминается у абхазов ни среди 

счастливых, ни среди несчастливых деревьев» (Акаба, 1984: 24). Это 

объясняется тем обстоятельством, что дуб, в силу способности 

пускать свои корни глубоко в землю и наличия в коре древесины 

значительного количества железа, чаще всех других растений под-

вергается удару молнии. Понимая природные качества дуба, абха- 
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зы не только не сажали его на территории усадьбы, но и в случае 

появления там «вырубали его с корнем» (Званба, 1955: 69).  
 данном же случае в культе Жвабран дубовые дрова носят на 

себе двойную смысловую нагрузку: практическую и сакральную. 

Повторюсь, в очаге дубовое полено не знает себе равных. С дру-

гой стороны, у абхазов, как и многих древних народов, дуб ассо-

циируется с силой, мощью, великолепием, стойкостью, мужской 

сущностью, долголетием, плодородием и многими другими каче-

ствами физического и духовного величия.  
А у друидов дуб отождествляется вообще с божеством дождя 

или грома и молнии (Фрезер, 1983: 156–159).  
У абхазов в почете и акация, применяющаяся в качестве дров, 

когда нет дубовых. Самое главное, акация как крепкое и красивое 

дерево находит себе применение при строительстве жилых и хо-

зяйственных построек, оград двора, усадьбы. К тому же цветы 

акации отличаются медоносностью. Но у абхазов как символ она 

не известна, во всяком случае, сегодня. Между тем в странах 

Древнего Востока, особенно у народов Малой Азии, она считает-

ся священным деревом и символизирует дружбу и платониче-

скую любовь
151

. А в древности, как известно, далекие предки аб-

хазского народа находились в непосредственных этнокультурных 

контактах с автохтонным населением этой земли (см. Инал-ипа, 

1976, а также Бигуаа, 2012: 177–184).  
Заключение. Резюмируя полевые исследования и данные 

имеющихся в наличии письменных источников, на основе кото-

рых излагается настоящая работа, можно утверждать следующее.  
Судя по вышеуказанной формуле моления богу Айтар, следу-

ет предположить, что в незапамятные времена в быту абхазов, 

особенно горных и отчасти предгорных регионов страны, основ-

ное занятие которых представляло скотоводство, в честь него как 

главы плеяды скотоводческих покровителей совершался персо-

нальный обряд. А именно первым по счету. Следовательно, культ 

приходился в первую субботу февраля. За ним следовали и 

остальные празднества, количество которых соответствовало  
———————  
 Э/в: sigils.ru/sumbols/akazia.html.
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числу богов: Џьабран, Жəабран, Аҽышьашьана, Ҳəараҳ, 

Лышькьынтыр, Цабаҳ, Анана-Гəнда. Скорее всего, последние 

три культа устраивали в один день, раз заключительными куль-

тами были Џьабран и Жəабран. По видимому, все семь покрови-

телей относятся к третьему поколению большого пантеона богов 

(Об этом см.: Бигуаа, 2012: раздел I).  
Заметим еще, что скотоводы не ограничивались зимним моле-

нием божеству Айтар. Они молились ему и весной, перед 

выгоном скота в горные пастбища с временной стоянкой в 

предгорной местности – ааҧҭра. Как сообщает Н.С. Джанашиа, в 

один из чет-ных дней, считающихся счастливыми, после восхода 

солнца, под началом главы семьи варили ачамықəа – абысҭу 

(мамалыгу) с сы-чужным сыром, приготовленную на молоке, и 

молочную кашу, клали ахаҷа (творог), специально собранный для 

этого случая в большую своеобразную миску, смастеренную из 

каштановой коры. Во дворе дома, под тенью орехового или 

грабового дерева ставили ашəымкьаҭ (ашвымкят) – помост на 

четырех ножках из фундука или орешника, покрытый зелеными 

листьями того же орешника или граба. 

После восхода солнца глава семьи, встав с обнаженной голо-

вой лицом на восток у помоста-ашвымкят, на котором красова-

лись ачамыкуа и ахача, а у его подножья ставился полный котел 

каши, отправлял моление Айтару:  
– Шьарда зымчу Аиҭар-абжьеиҭар, анцəахə ду! Суҳəоит, 

ҳараҳə еигумырхан, еиҵааӡа, ирзыҳəа, есымшааира быжьҩык 

ахацəа ирзышьҭымхуа ахш ҳарҭалартə еиҧш! – «Могучий, се-  
миликий Айтар, великая доля (часть) бога! Прошу тебя, размножь 

наши стада так, чтобы ежедневно мы получали столько молока, 

сколько в силах поднять семь мужчин».  
– Амин Анцəа иуциҳəааит! – «Да велит бог вместе с тобой, 

аминь». 

Далее вся ритуальность действий молельщика и членов его 

семьи не отличалась от ритульности культа Жвабран, если не 

брать в расчет отсутствие его обрядового пирога. Объем и каче-

ство молитвенной речи зависили от ораторской способности и 

красноречия молельщика. 
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Завершая ритуальное действо, молельщик наносил на творог 

две линии в виде креста при помощи ритуального ножа из фун-

дука, а кашу выливал на землю то в сторону гор, то в сторону мо-

ря. Все члены семьи во главе с молельщиком принимали пищу 

там же у помоста. По окончании ритуальной трапезы помост ва-

лили, три столбика, на которых он держался, вырубали по прин-

ципу «один взмах – один столбик». А четвертый столбик помоста 

оставляли до следующего года.  
Полевой этнографический материал позволяет сделать и ис-

торический экскурс.  
 джанашиевские времена в системе айтаровских празднеств 

культу крупного рогатого скота Жвабран, являвшемуся закруг-

ляющим празднеством системы айтаровских празднеств, предше-

ствовал Джабран – культ божества мелкого рогатого скота, 

имевшего ранее в хозяйственном быту абхазов также важнейшее 

значение. 

Недаром в народе славились крупные скотохозяева, память о 

которых сохраняется до сих пор в их характеристике: «выращи-

вали тысячу голов (коз и овец), сто отпускали в лес» (зқьы 

ааӡаны, шәқы абна иларҵон). Моление божеству Джабран как 

таковое уже забыто. В свое время коллективизация абхазского 

села разрушила традиционную форму хозяйствования, отучив 

крестьян заниматься разведением большого количества коз и 

овец, «отнимавших у них много времени, так необходимого в 

строительстве новой общественной жизни». С исчезновением 

привычного образа жизни исчезло и связанное с ним духовное 

начало. Сегодня функционирует то празднество, которое посвя-

щается тому, что есть. Судя по тому, как во время отправления 

Жвабран в формуле моления божеству молельщиком не диффе-

ренцируется соответствующий понятийный аппарат, наоборот, 

им употребляется абстрактное словосочетание ҳарахə («наш 

скот») вместо конкретного понятия ҳшьамаҟа («наш крупный 

рогатый скот»). Значит, в празднество Жвабран влилось предше-

ствовавшее ему по времени Джабран. Представление о последнем 

не имеют уже даже и те крестьянские семьи, которые в своем хо-

зяйстве держат по нескольку десятков голов мелкого рогатого 
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скота, особенно коз, как бы в качестве животного , мясо которого 

считается деликатесом, и закалывают его в честь того или иного 

божества или почетного гостя. Здесь уместно отметить еще и то, 

что в данном конкретном случае не исключается и момент пре-

стижности: «крепкий, сильный крестьянин» (анхаҩы-ӷəӷəа). 

Из сообщения Н.С. Джанашиа видно, что обрядовая практика 

Джабран мало чем отличалась от обрядовой практики исследуе-

мого здесь празднества, Жвабран. Для сравнения приведу его с 

некоторыми сокращениями: «Первое по очереди жертвоприно-

шение (из цикла айтаровских праздников – В.Б.) совершается в 

честь Джабран, т.е. бога коз и овец… В четверг масленицы стар-

шая в семье женщина … берет часть этой закваски (аҵəырса – 

В.Б.), месит ее палкою, добавляет воды и муки, кипятит, а потом 

уже печет чурек (амгьал). Этот чурек печется непременно в очаге. 

Когда женщина положит тесто на очаг, она над ним держит спе-

циально для этой цели приготовленный чистый сулугуни, из се-

редины которого вырезает маленький кружок и кладет в середину 

чурека; кроме этой срединной части, чурек постный. Когда она 

кладет чурек на очаг, то разбрасывает частички теста сначала в 

сторону моря , а потом в сторону гор и, как бы сзывая коз, гово-

рит: “реит!”, “реит!” (зов коз), причем молится: “Ты, Джабран, 

великая доля великого бога (Аиҭар инцәахәду, Џьабран), ниспо-

шли нам теплоту твоих глаз и твоего сердца. Будь покровителем 

наших стад! Пошли свою милость на нас так щедро, чтобы стада 

наши не терпели никакого вреда, кроме своей старой (облинялой) 

шерсти и старого навоза!” 

Когда чурек испечен, козы вернулись с полей, старший в се-

мье мужчина молится богу Джабран и произносит приблизитель-

но те же слова, которые приведены выше. Вся семья вторит ему 

“аминь” (анцəа иуциҳəааит – В.Б.). При этом зажигаются свечи» 

(Джанашиа, 1960: 24–25). 

Отметим: автор почему-то не стал описывать праздник 

Жвабран, если не брать в расчет три фразы, которыми он дает 

нам понять, что справляли и его, но, по существу, между этими 

двумя праздниками не было большой разницы. Точнее, их справ-

ляли отдельно: Джабран – в четверг, Жвабран – через два дня по- 
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сле этого, в субботу. Главное расхождение заключалась в том, 

что их справляли в разное время, и формулы зова скота тоже бы-

ли разными.  
За исключением исследуемого здесь празднества все они за-

быты, но, как видно, язык сохранил их следы в виде далекого эха.  
Если смотреть на Айтар с хронологической точки зрения, то 

он как по времени , так и по значимости один из первых 

абхазских богов, возникших еще в эпоху собирательства и охоты. 

И, веро-ятно, первоначально он был связан с широко известным в 

абхаз-ской мифологии персонажем Ажвейпш – божеством охоты 

и ди-ких животных. Но в период «неолитической революции» он 

преобразился в скотоводческий культ. Не исключено , что Айтар 

восходит к древнемалоазийскому богу грозы Тару, поскольку, 

судя по материалам лингвистики , этнологии и археологии, 

одним из этнических компонентов, из которых сформировалось 

ядро абхазского народа, принято считать протохеттов, то есть 

хаттов (Анчабадзе, 1976: 12; Инал-ипа, 1976: 122–145; Редер, 

Черкасова, 1970, ч. I: 167; Иванов, 1985: 26; Дьяконов, 1968: 26; 

Кварчия, 1915, гл. 4–5; Бигуаа, 2012: раз. I, § I). Не случайно, что 

абхазы величают Айтар «божеством, в ведении которого – семь 

святынь, во имя которого прикрепляют (к стояку передней двери 

жилого дома) семь свечей» (быжь-ныхак знапы иану, быжь-

цəымзак зызкыдырҵо). 
 

Сегодня в религиозной жизни абхазов функционирование культа 

Жвабран имеет больше региональный характер, чем обще-народный. 

По-видимому, причина кроется в самом физико-географическом 

положении регионов. В юго-восточной Абхазии селения, в 

основном, глубинные, к тому же главная дорожная ар-терия 

проходит прямо по берегу моря, минуя их, а в северо-западной 

части, за редким исключением, все они расположены ближе к морю. 

До недавнего времени и дорога, соединяющая при-брежные города, 

шла через эти селения, благодаря чему раньше они и вовлеклись в 

«великую современную цивилизацию» (иахьатəи алахтыра ду). 

Возможно, в последнем случае сказыва-ется также относительно 

жесткая позиция ислама по отношению к 
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традиционной культуре, получившего здесь наибольшее распро-

странение в позднем Средневековье.  
Все перечисленные выше скотоводческие праздники прихо-

дились на февраль. Но из них только культ крупного рогатого 

скота Жəабран смог четко отразиться в названии месяца – 

жəабран-мза – как полноценно функционирующий и сегодня  
 абхазском традиционном календаре. Остальные названия фев-  
раля – чыдла-хəыҷы, ӷазымзаҧ-хəыҷы, мзаҩры, мзаҳəан – уже за-  
быты, они известны только узкому кругу специалистов, как до-

стояние истории (об абхазских названиях февраля см. Гулиа, 

1986, т. 6; Ломтатидзе, 1975: 41). Не случайно, что им заканчива-

ется весь цикл зимних праздников, в том числе и группа ското-

водческих. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 

245 



Заключение: современные реалии и перспективы 

развития традиционной религии абхазов 
 

Духовный мир человека как совокупность его сознательного  
 бессознательного находится в постоянном движении. В 

религии он понимается как творение божественного начала. 

Естественно, что человеку присуще стремление к сохранению 

своих базовых потребностей. И в этом отношении для него, 

верующего, тради-ционная религия по праву представляется 

несущей конструкцией социума, членом которого он является.  
Обрядовая практика тех культов, которые сохранились и бы-

туют сегодня в системе абхазской религии, показывает, что, не-

смотря на политизацию современных реалий жизни, обострение 

экономических, культурных и этнических проблем, вызванных 

усиливающимся процессом мировой глобализации, народ при-

держивается духовного достояния своих отцов, помнит и чтит 

пройденный им путь исторического развития. А путь этот был 

всегда полон постоянной борьбы его лучших сынов за отчую 

землю. Обстоятельство это объясняется, прежде всего, симбио-

зом двух взаимообусловленных чувств: этнического и религиоз-

ного, которые поддерживают преемственность поколений, оказы-

вая в свою очередь то или иное влияние на общественное 

сознание.  
Сила религиозной традиции абхазов заключается еще в том, 

что она находится в неразрывной связи с основой нравственной 

культуры народа – аҧсуара (апсуара / apsuara), особенно с ее 

нормативной сферой, которая ревностно соблюдается во время 

совершения культа. Это в то время, когда под влиянием иннова-

ции в повседневной жизни люди умудряются «забыть» мораль-

ную значимость ее бытия. Правда, порою данная нормативность 

как демонстрация видовой стороны сути носит деланный харак-

тер, но, тем не менее, сам факт соблюдения ее может быть при-

мером для подражания у подрастающего поколения.  
Способ и характер отправления моления божеству, наблюда-

ющийся во время совершения той или иной обрядности, позво-

ляют мне повториться. Сохранение стойкости позиции традици- 
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онной религии абхазов объясняется ее предельной простотой 

приобщения людей к ней, не требующего от них усвоения слож-

ной религиозной этики, сильно отличающейся от родной народ-

ной этики. И, что самое главное, жизнеспособность традицион-

ной религии обусловлена ее ненавязчивостью как идеологии. Она 

была зачата в утробе бытовой культуры народа, родилась, фор-

мировалась в его сердце, и на протяжении тысячелетий срослась 

с ним.  
Естественно, в бытовании сегодня традиционной религии аб-

хазов важнейшее значение имеет и инстинктивно отчеканенная 

психологическая установка народа на сохранение механизма вос-

производства этнической культуры и этнического самосознания. 

Установка эта способствует возрождению отдельных, ослаблен-

ных от пресса времени религиозных культов, которые стали уже 

открыто совершаться после развала политической системы, в ко-

торой пребывали абхазы, как все другие народы постсоветского 

пространства. С восстановлением Абхазией государственной не-

зависимости обрядовая культура получила новый импульс, осо-

бенно в кризисный период, связанный с Отечественной войной 

абхазского народа 1992–1993 гг. А сегодня интерес к ней не толь-

ко не утихает, но расширяет поле своего действия. 

 абхазской традиционной действительности имеет место 

также религиозная регламентация поведения людей как индиви-

дуального, так и общественного порядка. В этом особую роль 

играет своеобразный религиозный институт Аныха, в сверхъесте-

ственную силу которого верит до сих пор значительное число 

абхазов. Пример тому – незыблемость почтительного отношения 

 культовой кузнице, являющейся основой формирования поня-

тия о данном объекте поклонения независимо от официального 

вероисповедания индивида.  
К тому же обрядовая культура абхазов имеет и другую, нема-

ловажную особенность. В наше скоростное время не найти луч-

шего повода для встречи и душевного общения родственников, 

нередко проживающих на значительном расстоянии друг от друга 

в зависимости от их социальной принадлежности, для поднятия 

настроения и расположения духа каждого из них. Это дает им 
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положительный заряд, способный поддерживать у них жизнен-

ный настрой вплоть до следующей календарной встречи.  
Сегодня абхазская традиционная религия наравне с офици-

альной конфессией – православным христианством – выступает 

неотъемлемой частью уклада жизни народа, являясь одной из 

важнейших площадок, способствующих сохранению националь-

ного менталитета на базе родного языка, основанного на единстве 

народа и необходимом уровне его генофонда. Поэтому мне пред-

ставляется, что традиционная религия абхазов, выражающаяся в 

вере в единого бога Анцва, не только не уступает свои позиции, 

но, являясь духовным феноменом, на фундаменте которого раз-

вилась абхазская традиционная культура, гармонирует с совре-

менным ритмом бытия, реанимирует забытые временем культо-

вые практики, набирает свежий воздух и открывает в себе второе 

дыхание. 
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Аҵак-гəылыршəа 
 

I 
 

Атрадициатә дин – уаажәларратә дыррахкуп, аетностә куль-тура 

аганхадақәа иреиуоуп. Убри аҟынтә уи агуманитартә ҵара-

дыррахкқә а жәпакы азҿлымҳауп , аинтерес рымоуп. Неиҩымсрада 

урҭ зегьы уи анституционалтә дин иаҟәыҭханы иахәаҧшуеит. Уимоу 

зны-зынла атрадициатә дини аҳәынҭқарратә дини иана-

аҿадыргылогьы ҟалалоит, зынӡаск еимаҭәам хырхарҭақәак реиҧш 

ишьаны, шәышықәсала уи иақәиааз аофициалтә дин иахҟьаны, 

асинкретизм ҟазшьақәа кыр шаанахәахьоугьы.  
Аҧсуа ртрадициатә дингьы усоуп ишыҟоу. Аҧсуаа ақьырси-

анра ашьапы ишақәгылаз еиҧш, иаразнакы, ҳәынқарратә динк 

аҳасаб ала ишрыдыркылазгьы, дара ртрадициатә дин кармыжьӡе-

ит, ишаҵагылаз иаҵагылан, иахьагьы иаҵагылоуп, амаҵ рует, 

ржәытә наҳәақәа шамҩаҧыргац, имҩаҧыргоит.  
Уи џьышьатәӡам. Акы, Ақьырсиан бааныхақәа ирымоу 

аҟазшьақәа аҧсуа рынцәахаҵара иаҵоу аидеиа азы итәымӡам, уи 

ахашәара-ҵышәара иҭаӡоит, ианаалоит, ҩба – аконфессинал ҿыц 

аҵакы арыӷәӷәарц азы дара ақьырсиантә аныхабаақәа ахьдыргы-

лазгьы аҧсуа ныхақәа рааигәароуп, урҭ рымчи рхыҧшеи ҳасаб 

рзуны. Аҽак ала иаҳҳәозар , адин аганахь ала аҧсуаа 

хынҭаҩынҭара иаламлаӡеит. Аха абжьарашәышықәсхьшәақәа рзы, 

аҭырқәа мчылаҵәҟьа аҧсылманра аҧсуаа ианрылеигала, ақьыр-

синра еиҧш, аҧсуаа ртрадициатә дингьы «мыцхәҳеит». Ақьыр-

сианә иашахаҵара ныҟәызгоз аурыс Аҧсны инапаҿы ианааига, 

арҭ аҩ- динкгьы еиҭах рыҧсы ҭалеит. Ихпахаз – аҧсуа дин, аофи-

циалтә дин еиш, анцәахаҵаратә етика мыцхәы аҭахӡам, уи дара 

ажәлар ретика иеиуоуп , урҭ ршьа иалоуп, рдақәа ирҭаныҟәоит, 

дара иртәуп. Ҳәарада, уи иахьанӡа излааиуагьы амариароуп, 

аҧсҭазаара иахьахылҵыз ауп, уи ажәлар рдоуҳамч 

иахьшьашәалоу ауп. 
 

Ареликтт ә ҟазшьеи аныҳәақәа ирыцу алахҿыхреи агәырӷьареи 

ирыбзураны, XIX ашәышықәсеи XX ашәышықәса алагамҭеи рзы 

аҧсуаа ртрадициатә дин аҵарауааи иара ус ажәытәра иазҿлымҳаз 

ауааи аинтерес ркит, аҭҵаара иалагеит. Алашара рбеит акымкәа- 
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иҩбамкәа иахьагьы зҵакы змырӡуа аеҭнографиатә усумҭақәа. 

Асоветтә аамҭазы уи ҭырҵаауан аҧсуа еҭнографиа аҩаӡара ҳара-

кы аҟынӡа иҩазгаз аҵарауаа. Игәыгәҭарыжьуам иахьагьы.  
Аҵарауаа иҟарҵахьоу шшьардоугьы, аҧсуа традициатә дин 

апроблемақәа зегьы неибеҧшны иҭҵаам макьаназы. Иҟам 

коплеқстә методла иаҧҵоу монографиак. Уи уаҩ днадыххыланы 

имч зықә хаша усым. Избанзар аҧсуа теогониа напы аналаркыз 

ааскьоуп, иахьа уажәшьҭа уи иқәнаргыло азҵаарақәа здыруа ауаа, 

шамахамзар, уаҩы иҧылом. Уимоу дара адинтә ныҳәақә агьы 

зегьыҵәҟьа зеиқәымхеит, изыххҟьа-зынҧазаалакь, ажәлар урҭ 

рӷьырак ирҟәаҵит. Џьара акы назгәалашәақәо ыҟазаргьы, ирды-

руа хаҭәаам, инагӡам. Уарла-шәарла акәзаргьы, урҭ ирҿыҵшәо 

аматериалқәа еиҿыбааны , аҧсуаа ржәытә дин ашьақәыргылара 

ауратәы иҟоуп. Убри ауп абри аҧхьаҩ идызгало амонографиагьы 

хықәкыс иамоу.  
Амонографиа уасхырс иаҵоуп, зегьы раҧхьаӡа иргыланы, 

адәы иқәызгаз аетнографиатә маҭәахәқәа. Хархәара рызууп иара 

убас атема иазку азанааҭтә литературеи еиуаиҧшым агумантартә 

ҵарадыррахкқәеи, еиҳаракгьы абызшәа. Ҳәарас иаҭахузеи, аҭыҧ 

амоуп сара схаҭа избахьоу-исаҳахьоу, аҧсуа ҭаацәараҿы ииз-

иааӡаз, аҧсуа бзазара иалагылоу, аҧсҭазааратә ҧышәа змоу аӡәы 

иаҳасаб ала. 

Изакәызеи нас аҧсуа традициатә дин, ишҧеилкаатәу уи? 

Аҧсуа традициатә дин – ари анцәахаҵароуп. Даҽахьӡык  
амаӡам.  

Анцәахаҵара, атрадициатә культурақәа зегьы рҿы ишыҟоу 

еиҧш, уаҩык иаҳасаб ала аҧсуа адгьыл ишьапы анықәиргыла 

инаркны зеилкаара ицәыуадаҩхаз аҧсабаратә мчқәа ирыдҳәалоуп, 

урҭ ирхылҿиааз идоуҳатә баҟоуп. Аполитеисттә 

дунеихәаҧшышьа иагәылиааз жәытә динк аҳасаб ала, 

Анцәахаҵара ҳара ҳҟынӡа иаа-ӡеит уи ахыцәқә аҟынӡа иҩаӡо акы 

акәны. Аетнологиатә ҵарадыр-раҿы уи супремотеизм ҳәа, 

иашьҭоуп: анцәаду дыҟоуп, аха иҟоуп уи иҳәатәы иахымҧо, 

иҳәатәы назыгӡо, рӷьажәҩас имоу анцәахәқәагьы.  
Анцәаду дызхагылоу аҧсуа нцәахәқәа рпантеон ашьақәы-

лашьа, аиҿкаашьа, уи аҟазшьа аабоит анцәахаҵара иатәу 
 
250 



аныҳәақәа рҿы . Иашоуп, урҭ зегьы иахьатәи аҧсуа традициатә 

бзазара аҟынӡа изымааит, аха еиқәханы иҟоугьы апантеон аҿахәы 

рҳәаратәы иҟоуп.  
Иазгәаҭатәуп аҽакгьы. Аҧсуа динтә ныҳәарақәа, ансоума-

арсоума, зегьы лырас ирымоу, зегьы зхагьежьуа, изыкәҵәишо 

ҧышь- ҧсабаратә цәырҵрак руп: аҧын амши аҵхи анеиҟарахо, 

аҧхын амра анааҭгыло, ҭагалан амши аҵхи анеиҟарахо, аӡын ам-

ра анааҭгыло.  
Акультқәа ирыҵагылоу ауаа агәра ганы излаҟоу ала, аныҳәара 

ауааи анцәеи цҳас ирыбжьу, еигәныҩуа иҟазҵо, еизырцәажәо, 

еизааигәазтәуа, дгьыли жәҩаны еимаздо мчуп. Аныҳәара ауаа 

асакралтә дунеи иазааигәанатәуеит, ҿыцбарах иднарбоит. Уи ауаа 

раҧсҭазааратә ритм арҿыцуеит, анхара ргәы аҳәо иҟанаҵоит, амч 

ҷыда раланаҵоит, рыҧсынҵры иацнаҵоит. Убри иаҷыданы, 

ихәыҷума-идума, аҧсуа динтә наҳәа аҧсуа жәлар ртрадициат ә 

культура ахаҿра еицазымкуа, еихазҳауа, анарха азҭо феноменуп.  
Аҧсуа нцəаҳəқəа рпантеон. Аҧсуаа рдунеихəаҧшышьа. 

Аҧсуаа рмифоепикатә хәыцшьала, адунеи / акосмос алагамҭа 

амоуп. Ус анакәха анҵәамҭагьы амоуп.Адунеи иамоуп иара 

шәагақәа: қәыҧшыларылагьы, аушәақәлагьы.  
Аушәпқә адунеи хҧаны еихагылоуп: ахы, аҵыхәа, агә ы. Ахы 

– иаҳхагылоу ажҩаноуп, аҵыхәа – адгьыл аҵоуп, агәы – 

ҳзықәгылоу адгьылоуп. Урҭ ахҧагьы хазы-хазы иҟоушәа аабоит, 

аха еимадоУи, адунеи / акосмос иатәуп.  
Аха афразелогизм «дгьыли-жәҩани» ишаҳәо ала, аҧсуаа 

адунеи ахәҭақә а ахҧагьы иеҧшны ирбаӡом, еиҧшны 

иахәаҧшӡом. Уи зырҵабыргуа акы акәны иҟоуп абри ахшыҩзцара 

адьгыл аҵа аӡбахә ахьалам атәы. Адгьыли ажәҩани роуп еиҟароу, 

еицназго; урҭ еиҳа еимадоуп, еиҳа еилибакаауеит, доуҳала еиҳа 

иазааигәоуп. Дгьыли жәҩани цқьоуп, иҧшьоуп. Ажәан 

ауаатәыҩса рзы иабуп, адгьыл ануп. Ажәҩан быжьбаны еихагыло-

уп, насгьы абыжьеихагылагьы алмаз иалхуп уимоу , амш аныб-

зиоу, иҵыкка изаабо. Хыхь, ажәҩан ақәцә, Аршь ахьӡуп. Уи 

адунеи ахыцәқәоуп. Уиҩахыс акгьы ыҟаӡам. Амала, аформа ага-

нахь уахәаҧшуазар, ажәҩан ақәацә гьежьуп. Зны-зынла ажәҩан 
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алу ианадыркылоугьы ыҟоуп, еиҳарак асы аураны ианыҟоу 

аамҭазы: «ажәҩан лагоит».  
Адгьыл ҧшьыркцоуп, пшьганк рыла еибыҭоуп, иҟьаҟьоуп, 

еиужьуп. «Адгьыл ҟьаҟьа дуӡӡа» – рҳәоит, иазыгәдуны. Егьи, 

адгьыл аҵа атәы цқьа иалац әжәом, аформагьы рхаҿы ирзаагом: 

«адгьыл аҵа зеиҧшроу анцәа иоуп издыруа».  
Адгьыли ажәҩаны шаҟа рыбжьоу уаҩы издырам. Аха жәлар 

рҿаҧыцтә ҳәамҭақәа ишаҳдырбо ала, иҟан хҿала аиаҵәа ажәҩан 

икыдызҧаауаз аибагақәа, афырхацәа. Амала аҧсуаа ирдыруеит 

ажәҩан злеибыҭоу аихагылақәа шаҟа-шаҟа рыбжьоу – 

хәышәшықәсаныҟәа.  
Адгьыл аҵанӡа быжьра-быжьҵәа бжьоуп.  
Адунеи, ҧсы зхоу акы аҳасаб ала, шәымҭак иадамзаргьы иаа-

нгылом: «адунеи абырбал (акәыр) иануп». «Амши аҵхи еикәшо-

ит», «аамҭа еикәшоит», «ашықәсеикәшара».  
Иашоуп, қуҧшыларыла адунеи анаӡара уаҩы изгәаҭом, аха 

иахьынҵәо рдыруеи аҧсуаа: «абжьышьхак-абжьымшынк» рнаҩс. 

Уи атәоуп иаҳәо аҭәҳәаратә афрмулагьы: «абжьышьхак урхысце-

ит, абжьымшынк урхысҭәҳәалт».  
Адунеи ақәыҧшылараҿы хра зуа мрагылароуп, уи ҵыхәас иа-

моу мраҭашәароуп, агәы ахьыҟоу ҳара ҳахьгылоу аҭыҧаҿоуп. 

Адунеи ганқәас иамоуп ладеи-ҩадеи. Иазгәаҳҭап, адунеи аганқәа 

злагәарҭо мрагылара шакәу атәгьы (игәазҭо ауаҩы мрагыларахь 

иҿы рханы дгылоит).  
Адунеи анаӡарақәа рҿы адгьыл ашьаҟақәа гылоуп, урҭ ажәҩан 

ныркылоит. Ашьаҟақәа рцынхәрас аџьҵлақәа рыхьӡ зҳәогьы ыҟо-

уп. Абарҭ анаӡарақәа «дгьыли жәҩаны ахьеиларсу», «дгьыли-

жәҩани ахьеилало-иахьеилыҵуа», ҳәа, ирышьҭоуп. Ари амифтә 

«хаҵара-ҧҳәысра пшьа» иақәшәоит. Уи адгьыли ажәҩани реизы-

ҟазаашьоуп.  
Анцəа. Адунеи анцәа ишеит: ажәҩангьы, адгьылгьы, аҧсаба-

рагьы, ауаагьы, ҧсы зхоугьы, ҧсы зхамгьы, зегьы…  
Адинтә ныҳәақәа зызкуи дара рҟазшьа ҷыдақәеи рыла 

ҳахәаҧшуазар, аҧсуаа рынцәахаҵара дара зқә ынхо адгьыл иана-

алоит, ржәытә социалтә еиҿкаашьа иақәшәон, рыбзазаратә ҭагы-

лазаашьа иашьашәалан. Рпантеонгьы аҧхьаҵәҟьа адгьыл аҿы 
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ашьапы ркит, аха ишнеи-шнеиуаз, аамҭа анахыла, руаажәларратә 

ҿиашьа иҵегьы аҽанарҭбаа, аҽанеиҵнах, аӷьырак ажәҩан ахь иха-

ргалеит, егьи аҵахь илбааргеит, иара адгьыл аҿы инрыжьызгьы 

ҟалеит. Аха иааидкыланы ҳахәаҧшуазар, аҧсуаа рынцәахаҵаратә 

система дара рхаҭақә а рыбзазаратә еиҿкаашьа еиҧшыртәит, зегь 

раҧхьаӡа иргыланы, – рҭаац әаратә. Аҧсуа нцәахәқәа рпантеон 

аҧсуа патриархалтә ҭаац әаду еиҧшуп: аби ани рыхшареи дареи, 

ахшара рыхшареи дареи, аҭаацәа реиҳабы иашьцәа рыхшареи да-

реи, урҭ рыхшара рахшареи дареи. Урҭ зегьы ҭаацәа-ҭаацәала, 

хазы-хазы инхоит, амала – раб иқәша-мыкәша.  
Апантеон дахагылоуп Анцәа, егьырҭ анцәахәқәа зегьы адунеи 

аныҟәгараҿы напынҵак-напынҵак рымоуп, акака ирхылаҧшуеит.  
Адунеи зшаз аӡәы иаҳасаб ала, анцәа, неилых ҟамҵакәа, 

адунеи зегьы дахылаҧшуеит, иҳәаақәиҵоит, илаҧш иҵижьуам.  
Анцәа субстационалтә персонажуп – уи лагамҭа имӡам, 

имаӡам нҵәашьагьы, иара изы аамҭа аҽаҧсахӡом, жәра иқәӡам, 

ианакәызаалакь дыҟан, дыҟоуп, дагьыҟалоит.  
Анцәа адунеи аҧшәымас дамоуп, ахьӡгьы ахьмыӡӷгьы иара 

инапы иануп, иӡбатәхаргьы, иара иоуп изыӡбо. Адунеи аҿы иаа-

ҟало зегьы иара иоуп иҟазҵо, дарбан нцәахәызаалакь, иара име-

ида имамкәа акгьы изыҟаҵаӡом. Иара дызқәиҭу Анцәа иҳәахьа 

анагӡароуп. 

Аҧсуаа шьахәлаҵәҟьа ирдыруеит Анцәа «иуаҩышьа», 

иҟазшьа – ихәмаршьеи иччашьеи игәырӷьашьеи инадыркны, 

игәаашьеи иҵәыуашьеи рҟынӡа: «Анцәа дургәырӷьеит», «Анцәа 

дуррччеит», «Анцәа думыргәаан», «Анцәа думырҵәыуан», – 

рҳәеит. 

Анцәа ибзазашьатә ҭагылазашьагьы аҳ ибзазашьа еиҧшуп: 

иҩны, иашҭа, игәара, ихкаара, уҳәа, зегьы, ахьы иалхны иҟаҵоуп 

акәымзар. Уи азы шаҳаҭра руеит афразологизмқәа: 

«жәҩангәашәҧхьара», «жәҩангәашәеимҟьара».  
Изгәаҳҭап аҽакгьы. «Анцәа» Анцәа ихатәыхьӡ акәӡам, уи иара 

иҟазшьарбагооуп.  
Дац-ҧашә ла иазгәаҳҭозар, «анцәа» ажәҩан ажәытәыхьӡ «ан» 

иахылҿиааит . Анцәа ажәҩан персонификациа азызуа аӡәы иоуп, 

уи азоуп уи ахьӡ зышьҭихызгьы. Убри адагьы Анцәа адыдгьы 
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амацәысгьы аперсонификациа рзиуеит. Адыди амацәыси амч ду 

рымоуп, аума рылшоит, егьшәарҭоуп, ҧсы зхоу ршьыр, ирыблыр 

ауеит иара ауаҩы ихаҭагьы дналаҵаны.  
Аҧсуаа ргәы ишаанаго ала, амца ажәҩан аҟынтә ауаа ироуз 

акоуп, ифцырҟьоуп. Уиоуп арҭ аҩ-терминкгьы шьаҭак зрымоу: 

«ц» (аца). Амала, «м» мапкратә елементуп, табууп. Ажәҩан мца 

кшар алшоит: «амацыс» («амацә ыс» – ы» «а» ахьаҧсахыз 

иахҟьаны, ц» иацлаз алабилизациа иабзоураны иҟалаз ажәоуп). 

«Анцәа» акәзар, ҩ-терминк рыла ишьқәгылоуп: ан + ца (ажәҩан + 

амацәыс). 

Анцәа ажәҩани амацәыси хыс ирымоу персонажк еиҧш 

ҳихәаҧшыр ауазар, аҧсуаа жәларык раҳасаб ала излашьақәгылаз 

ретностә копонент хада, ҳаҭҭаа, рыбзазараҿы апатриархалтә 

еизыҟазаашьақәа рцәрҵымҭаз иҟалаз теонимуп – ҳ. ҟ. II 

азқьышық әса анҵәамҭазшәа). Уи зырҵабыргуа акы акәны иҟоуп 

иара убас ҳеҭҭаа (ҳаҭҭаа зыҧсахыз ажәлар) рыжәҩан-нцәа Анци-

ли ихьӡгьы. 

Ҳ. ҟ. II – I азқьышықәсқәа реилыҵымҭазы ҳаҭҭаа 

рхыҵшьҭрақәа амшынеиқәа мрагылахьтәи аҧшаҳәаҿы ианааи, 

ари адгьыл зкыз кавказтәи ауааҧсыра-шьагәыҭқәеи дареи 

иеилаҵәеит, ишьҭарҵе-ит аҧҧсуа етностә уасхыр. 

Хыҧхьаӡаралагьы культуралагьы еиҳа зымчыз азиамаҷаа 

рбызшәа аиааира агеит, зҽеилазыӡҩаз ауааҧсыра рынцәахаҵаратә 

системаҿгьы хыс дҟалеит дара ла-дантә иааз иааргаз, дара 

ирхылаҧшуаз Анцәа. Анцәа зегьы ир-зеиҧшыз нцәахадахеит.  
Ауаатәыҩса рзы Анцәа имоуп ацхыраацәа-ҷыдақәа: ашацәеи 

ачаҧацәеи. Хыҧхьаӡарала ашацәа ашықәс шаҟа мши-ҵхи амоу 

аҟара ыҟоуп; рыбжаҩык мышқәоуп, рыбжаҩык мыждақә оуп. 

Уахыки-ҽнаки адуни аӡәы иҷаҧшьоит. Амш даныҷаҧшьо ииз 

ауаҩы, дымшуп, амыжда даныҷаҧшьо ииз, – дмыждоуп. Ача-

ҧацәагьы убысҟаҩык ыҟоуп, урҭ ауҩы данилақь, дырчаҧоит, 

ддырҽеиуеит. 

Убри адагьы, аҧсуаа аг әра шырго ала, ауаҩы, дарбанызаа-

лакгьы, ҷыдала иара иду , иара ихылаҧшуа инцәахәхәҭаа / 

инцәхахәы димоуп. Уи Анцәеи иареи дрыбжьагылоуп, 

деиҭеиҳәоит. 
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Апантеон агəыцə. Адунеи зшаз аӡәы иаҳасаб ала, Анцәа 

апантеон шьақәиргылт. Аструқтура шыҟоу ала, уи аҭаацәара 

еиҧшуп: махәҿиаала иҭбаауп, биҧарала еибыҭоуп, урҭ зегьы 

дреиҳабуп, зегьы хыс дрымоуп иара ихаҭа, Анцәа. Анцәа иа-

биҧара еиуоуп, иагьивагылоуп быжьҩык: афы, Аҵаҳ, Аҧсҭҳа, 

Аҧшаҳа, Агаҳ, Аиргь, Анан. Ишаабо еиҧш, апантеон абиҧа-

реиҳабы шьақәгылоуп быжьҩык аишьцәеи раҳәшьазаҵәи рыла. 

Ари аҧсуаа рыбзазараҿы асакралтә хыҧхьаӡарақәа зегьы раасҭа 

мчы змоу «быжьба» иашьаш әалоуп, нас – «ааба» (еиҿшәырҧш 

афольклор аҿы иаҳҧыло аҳәамҭақәа: «абыжьҩеишьцәа»; 

«абыжьҩеишьцәа раҳәшьазаҵә ». «Ааба» шсакралтә хыҧхьаӡароу 

ҳзырбо акы акәны иҟоуп иара убас ҿыц еиднагалаз хаҵеиҧҳ әыси 

ирызку аныҳәаҧхьаӡ: «ахәыҩҧацәа, ахҩыҧҳацәа». Иҟалап, аса-

кралә хыҧхьаӡарақәа зегьы хаҵхырҭас ирымоу ажәҩан икыду 

аеҵә-ҳәыҧқәа ракәзар, иаҳҳәап, Еҵәаџьаа).  
Адунеи / акосмос хҧаны еихаргыланы ишетазы, Анцәа урҭ 

рнапы ианиҵеит иҭаацәа рҿы еиҳа дзықәгәыӷуаз анцәахәқәа. 

Ажәҩан иара Анцәа ихаҭа иааникылеит, адгьыл Анан илиҭеит, 

аҵа – Аҵаҳ (иазгәаҳҭап, «аҵх / аҵах» «аҵаҳ» аҟынтә ишаауа. Иаз-

гәаҳҭап иара убас Анан лыхьӡ ишадҳәалоу «анышә» – адгьыл 

ажәытәхьыӡ; «адгьыл» қарҭвелизмуп). 

Абас ала, аҧсуа нцәахәқәа рпантеон аҿы Анцәеи Анани 

Аҵаҳи иааныркыло аҭыҧ теологиатә триумвиратуп.Анан лоума, 

Аҵаҳ иоума, дарбынынцәахәызаалакь, зегьы Анцәа иҳәатәаҿы 

иҟоуп, ииҳәо ауп иҟарҵо . Уи атәоуп ирҳәо Анцәа ихьӡшьар-

ақәагьы: Ҳазшаз, Зегьы зымчу , Хыхь иҟоу, Изырдыдуа, 

Изырмацәысуа, иазыруа, Иазырсуа, Изырлашо, Изырҧхо. 

Иааидкыланы ҳахәаҧшуазар, Аҧсуа нцәахәқәа рпантеон 

аҩныҵҟа х-пантенк: ажәҩантә нцахәақәа рпантен, адгьылтә 

нцәахәқәа рпантеон, адгьылаҵаҿтәи анцәахәақәа рпантеон.  
Хазы-хазы ҳрыхәаҧшып нас адунеи ахәҭақәа рпантеонқәа. 

Ажəҩан-нцəахəқəа рпантеон. Хыхь ишазгәаҭоу еиҧш,ажҩан  
Анцәа итәуп, ажҩанаҿоуп дахьынхогьы.Аха, ажәҩан быжьбаны 

еихагылоуп, аныҟәгарагьы мариам азы, Анцәа уи хаз-хазы иша-

ны, ааигәа игылаз анцәах әқәа рнапы ианиҵеит. Ажәҩан ахыцәқәа, 

Аршь, Анцәа иара ихазы иааникылеит, иара зегьы рзы деиҳабуп, 
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насгьы уантә адунеи зегьы ибарҭоуп азы. Иҵаҟа иҟоу аихагы-лақәа 

рҿы инхоит егьырҭ ажәҩан-нцәахәқәа, аиҳабреиҵыбра ҳасаб 

азуны.Ажәан усқәа рымҩаҧгараҿы Анцәа иаамышьҭахь дгылоуп 

Афы – амч ду змоу, алшара ду змоу , адыди амаәыси рынцәахәы. 

Убри аҟынтә уи Анцәа иаагәараҵәҟьа дыҟоуп, арӷьажәҩас димоуп.  
Џьара-џьара абызшәатә материалқәа ишырҳәо ала, Афы ихала 

дыҟамыз, аҭаацәа иман, уҳәаратәы иҟоуп. Урҭ иреиуоуп арацәа 

хыҧхьаӡара иатәу Афрашәа ахьӡ.  
Афы диҩызагәакьоуп Аиргь – аибашьреи ар руси рынцәахәы. 

Уи зырҵабыргуа акы акәны иҟоуп иара Аф-рашәеи Аиргь-ашәеи 

реиҧшра, ракзаара. Арҭ аҩшәакгьы рзеиҧшуп аибашьцәеи 

ашәарыцацәеи. Аҧсуа изы ашәарацаҩ зхы камшәо еибашьҩуп, 

аибашьҩы – дшәарыцаҩдууп. Арҭ аҩшәак рзеиҧшуп иара убас 

амацәыс иаркьаҭаз ауаҩы инарцәымҩа дықәызҵо ахацәагьы. Ама-

ла Аиргь Афы дызлаеиҧшым ыҟоуп. Аиргь адгьыл ахь да-

нылбаауагьы ыҟоуп, шьхатәылан тәарҭас-гыларҭас имоуп, 

шьхатәыланоуп иахьынхо иҭаацәагьы. Аиргь иҭаацәа 

ажәеиҧшьаа ирылаҳәуп, ажәеиҧшьааи дареи ажьрацәара 

рыбжьоуп.  
Афи Аиргьи ракзаара ҳзырбо акоуп амцаҧшьа анадыркуа 

ахацәа ирҳәо ашәа, уи Аиргьашәоуп. Амца Афы иатрибутхадоуп.  
Афы иҭаацәара датәуп Шьашәы – ажьыреи ажьиреи 

рынцәахәы. Теонимтә персонажк иаҳасаб ала Шьаш әы аҧсуаа 

рабацәа дуқәа аметериттә еиха анырбаз иц әырҵыз нцәахәуп. 

Адгьыл иҵоу аиха аус адулара ианалага, уи еиҳагьы ихыҧша 

ӷәӷәахеит. 

Иаанхаз ажәҩан-нцәақәа ириуоуп: Аҧсҭҳа, Аҧшаҳа, Ацәаҟәа, 

Амра, Амза.  
Аҧсҭҳа аҧҭажәлақәа дыхылаҧшуеит, иҳәаақәиҵоит: аҧҭа, 

аҧҭцрыш, аҧҭаш, аҧҭеиқәа, аҧҭаӡлач, аҧҭакәамҟьа, аҧҭеилач, 

аҧсҭҳәа. Абарҭ аҧҭажәлақәа Аҧсҭҳа ихылҵ-ҧылҵ иреиуоуп, 

иҭаацәара иатәуп. «Аҧсҭҳәа» иадҳәалоуп атеоним, анцәахә 

ихьӡгьы. 

Ацәаҟәагьы Аҧсҳа иҭаацәара датәуп, дӡаагаҩуп.  
Дзаҵәым Аҧшаҳагьы. Уи иҵакыра иреиоуп: аҧшалас, 

аҧшаӷьы, ашатлакә, аҧшаҩа, аҧшаҵәыҵә, аҧшахьшәашәа, 
 
256 



ашаҟәанда, аҧшаҳәы. Урҭ зегьы функциак-функциак нарыгӡоит.  
«Аҧшаҳәы» «аҧшаҳ / аҧшаҳа» аҟынтә иаауа акоуп.  

Амала, Амреи Амзеи урҭ ажәҩан-нцәахәқәа зегьы ирҷыдоуп, 

ауаа рзы мацара акәым, Анцәа изгьы. Уи азы шаҳаҭра руеит дара 

ирыхҳәаау ажәабжьқәа, рнықәра («абри иҧхо иамаҿуп »; «икаҷҷо 

иамаҿуп»). Аҧсуа мифтә жәабхьқәа рҿы Амреи Амзеи ма иашьеи 

иаҳәшьеи роуп, ма – хаҵеи ҧҳәыси.  
Амреи Амзеи дрыҵкаруп абзиабареи аҭаацәалалареи 

рынцәахәы, Нымираҳ.  
Урҭ роума, анҭ роума – зегьы Анцәа ишеит, Анцәа инапаҵаҟа 

иҟоуп.  
Амреи Амзеи реиҧш, Анцәа ишеит ажә ҩан икыду 

аеҵәақәагьы. Аҧсуаа рдоуҳатә бзазараҿы аиаҵәақәа зегьы иры-

лыҷҷоит Еҵәаџьаа. Иҟалап, урҭ аҧсуа цәахәқәа рпантеон аҿы 

аҧыжәара змоу абиҧара рхыҧхьаӡара иасимволзар: «быжьба».  
Ажәлар рҿаҧыцтә ҳәамҭақәа еиҳагьы рымҽхак ҭбаауп иара 

убас Хәылҧыеҵәа, Шырҧыеҵәа, Асар рымҩа, Жәгараа.  
Хәылҧыеҵәеи Шырҧыеҵәеи арҧызбеи аҧҳәызбеи 

иреҧшныршьалоит, иеишьҭоуп, аха изеиниом.  
Егьыр аеҵәақәа зегьы ауаа рынасыҧ иасимволқәоуп: «Адунеи 

шаҟаҩ ықәу аҟара, ажәҩангьы аеҵәақәа кыдуп. Ауаҩы даниуа 

ииаҵәахә кыдлоит, даныҧсуа – икыдшәоит».  
Адгьылнцəахəқəа рпантеон. Адгьыл анцәахәҧҳәыс Анан / 

Нан шьарда лымчуп, уи лнапаҵаҟа иҟоуп анхамҩатә пантеонқәа 

зегьы. Урҭ рахьтә зегьы иреиҳабуп, зегьы раҧхьа ицәырҵит 

Ажәеиҧшь дызхагылоу ашәарыцаратә пантеон.  
Ажәеиҧшьаа рҭаацәара – нуклеартә ҭаацәарадууп. Урҭ беио-

уп, еиҳаракгьы, кыр зылшо, адоуҳамч змоу , ҵҩа змам аҭыҧҳацәа 

рыла. Ажәеиҧшьаа рҭыҧҳацәа ирҭаххар, ашәарыцаҩ ҿаҵахәы 

имоуп, ирҭахымхар – иҿырхуеит, уимоу дхыхны дыргаргьы 

рылшоит. 

Ишаабо ала, аҧхьаҵәҟьа Ажәеиҧшь азооморфтә ҵыкы иманы 

дцәырҵит, аамҭа анца, дантропоморфхеит, ашәарахқәеи ашәары-

цареи дрынцәахәхеит. Ажәеиҧшьаа нхоит, даара шәары-

цаҩаапкык иакәымзар, уаҩы ишьапы зқәимыргылац ашьха 

кьышәьышәраҿы. 
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Фунқциатә ҵакыла Ажәеиҧшьаа ирыцнаргоит Аергьаа 

рҭаацәара. Насгьыурҭ аҩҭаацәарак жьрацәаралагьы еилахәуп: 

«ажәеиҧшьаа рҭыҧҳа – аергьа рҭаца, аергьаа рҭыҧҳа 

ажәеиҧшьаа рҭаца».  
Ҳәарада, ашәарыцара ҧсыс иахоу шьхатәыла акәны ишыҟоу 

ала, ажәеиҧшьааи аиргьааи рпантеонқәа функциала ашьха панте-

он иаазааигәоуп, Ашьханцәахәы имадоуп. Ашьханцәахәы дыџь-

бароуп. Ишьхылаз ауаҩы, дарбанызаалакь, ихы раӡаны, мацқьа-

шьацқьа дныҟәон: деиқәҧах деилаҳәан, иц әеижь ажәҩан иаирбо-

мызт, арыжәтә џьбара агьама ибомызт, дгәамҵуамызт, иҿы 

иҭамӡо иҳәомызт. Шьхылан, шьхыҵын ахьшьцәа дуқәа ианакәы-

заалакгьы, ашьтәа шьны, аныҳәара ҟарҵон. Ашәарыцацәагьы ус 

акәын – Ашьха анцә ахәы «зыҧсра ааз» агәи агәаҵәеи ирбаны, 

ма, ҳамҭак аҳасаб ала, еиҳа илаҧш иҵашәашаз хаҳәҟьаҟьак хы-

заҵәык-хызаҵәык инықәҵаны, рыҩныҟа илбаауан.  
Адгьылнцәахәқәа рпантеон аҽы амчду змоу пантеонуп Аб-

нанцәахәгьы дызхагылоу апантеон. Абнанцәахәы геи-шьхеи 

рыбжьара иамаз абна зегьы дахылаҧшуеит. Абнаҽы ишәарыцоз 

иоума, абна илахаз иоума, дызусҭазаалакь Абнанцәахәы диа-

шьапкуан лыҧхала иҩныҟа дхынҳәразы, аҽаҭахьа иқәиҵаргьы 

ауан. Избанзар, абна ианакәызаалакгьы ишәарҭан. 

Аҧсуа мифологиа ишаҳәо ала, Абнанцәахәы аҧҳацәа иман, 

урҭ рабду, Анцәа, идҳәыломызт, ауаа ирҧырхаган азы. Урҭ ауаҩы 

абна дылан дырбар, ижәлон, дырфон, раб дырнымиар. Уиазоуп 

лассы-лассы Афы амац әыс зрылаиҵо, аха дара рҽырӡоит, 

егьызхарам ашәаҧаџьаҧ амца ркуеит. Дац-ҧашәла ари амиф 

аполидемонизм иеиуоуп. 

Абнаршәыра дылоуп иара убас Абнауҩы. Абнауҩы амч ҷыда 

илоуп, дыӷәӷәоуп, илеишәа бааҧсуп, ауҩы дишьыр илшоит. Аха 

Абнанцәахәы, игәаҧхар, уи деибга-деизҩыда абна дылигоит. 

Ауҩы ибзазараҽы даара кры зҵазкуа пантеонуп Арахәааӡаратә 

нхамҩа апантеон. Арахәааӡаратә пантеон дахылаҧшуеит Аиҭар, 

еиҳаракгьы аҽаҩа дгьылқәа ирықәынхоз ауааҧсыра рдинт ә бзаза-

раҽы. Ари апантеон аумак ахыҵуам, ашьапы акит ауаҩы 

арахәааӡара напы анаиркынахыс, «анеолиттә револиуциа» аан. 

Аҧхьаҵәҟьа Аиҭар ихала дцәырҵит, аха аамҭа кыр ианааскьа, 
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быжьхаҿык иоуит: Џьабран, Жәабран, ҽышьашьана, ҳ әараҳ, 

лышькьынтыр, Цабаҳ, Анана-гәында. Амала, Анана-гәында иҵегь 

заа, амазеиеизгара аамҭазы дцәырҵхьан, зегьы дреиҳабуп, аха 

дшааиуаз, ауаҩы инхамҩа анҭышәантәала, арахәааӡара рпантеон 

ахь дианагеит. 

Ауаҩытәыҩса инхамҩатә ҭышәантәаларазы ишьақәгылаз акоуп 

иара убас адгьылқәаарыхратә пантеонгьы.  
Адгьықә аарыхратә пантеон иахылаҧшуа дыҧҳәысуп, уи 

Џаџа лоуп. Џаџа ҳәҩык аҧҳацәа лымоуп: Анаҧа- нага, Сау-

нау,Кәыкәын, Ерыш, Нар. Урҭ лара илыцхыраацәоуп, напынҵак-

напынҵак рымоуп.  
Адгьылнцәахәқәа рпантеон аҽы аҭыҧ ҷыда аанылкылоит, 

насгьы дзаҵәуп, Ажьаҳара – аҩнытх хәышҭареи аҭаацәаратә бза-

зареи рынцәхәҧҳәыс.  
Адгьылаҵатə нцəах əқəа рпантеон. Адгьыл аҵа иҟоу 

анцәахәқәа хыс дрымоуп Аҵаҳ. Адгьыл аҵа лашьцароуп. Иара 

иоуп аҵх аҳас иамоу, ихьӡгьы уиоуп изыдҳәалоу: аҵх / аҵҳ. Аҵҳ 

ипантеон датәуп Аҧсцәаҳа – заҧсҭазаара иалҵхьоу ауаа 

рынцәахәы , Аҵаҳ итәуп Аҩсҭаа, агызмал, ацәа анцәахәҧҳәыс 

Цәыблаҟы, иара убас Атыҩ, Агәылшьап, амаҭ, уҳәа, ауаҩы анти-

подқәас имоу зегьы. 

Амшынтə пантеон. Адгьылаҵатә пантеон иадҳәалоуп 

амшынтә пантеон, адгьылтә пантеонгьы иадҳәалашәа иҟоуп, аха. 

Амшынҳ әынҭқар Ҳаиҭ иҳәынҭқарра ауразоуроу иахьыҟоу 

амшын аҵаҿоуп, уаҟоуп иахьгылоу дзыҩноу аҵәцабаашгьы. 

Амиф аҿы ишыҟоу ала, Ҳаиҭ гәымбылџьбарак иоуп , игәамҧхар, 

амшын ырцәқәырҧаны, амшын иху – ӷбаз, ҧраз, нышьыз, 

аҭахызар – иӡааирҟәылоит. Амашәырқәа кыр ҟаиҵахьеит. Уи 

атәоуп ирҳәо аганыҳәақәагьы.  
Хазы иҟоуп Ӡаҳкəажə лпатеон, аха амшынҳәынҭқарра иа-

лахәуп. Ӡаҳкәажә амшынҳәынқар иҧшәмаҧҳәыс лоуп. Ӡаҳкәажә 

лаҳҭынра ӡиасдук аҵаҿы иҟоуп, аӡмыжь аҿы џьара. Агаҳи 

Ӡаҵкәажәи аҧҳацәа рымоуп. Насгьы ирацәаҩуп, ҵҩа рымаӡам да-

ра, насгьы хьӡыкоуп ирымоу ишынеибаку зегьы: Ӡыӡлан. Ӡыӡлан 

дызмоу аӡиасқәеи акәарақәеи, аӡыхьқәеи аҵеџьҷәеи роуп – ина-

лакаалакны. Амиф ишаҳәо еиҧш, Ӡаҳкәажә ҭынч иҟоу, ауаа 
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ирҧырхагам аӡәы лоуп, Ӡыӡлан лҧан бааҧсуп, дшәарҭоуп, 

уахынла аӡыҧшаҳәа данаво ыҟоуп, дзеишәарыцо, еиҳарак, ахацәа 

қәыҧшқәа роуп. Убри аҟынтә Ӡыӡлан ауаа лыхьӡ аҳәарагьы 

рҭахӡам. Ауаа зымҵаныҳәо Ӡаҳкәажә лоуп.  
Аҧсуа нцəахəқəа рпаентеон аҭоурыхтə дацқəа.Типологила 

аҧсуа нацәахәқәа рпантеон кавказтәи ашьхарыуа жәларқәа 

рдинтә дунеи иеиуоуп, еиҳаракгьы – адыгақәа рпантеон. Уи кыр 

иазааигәоуп, кыр еиҧшуп иара убас ажәытәӡа зны Азиа-маҷ 

аҧшәымас иамаз ҳаҭҭааи Месопотамиатәи (аҩӡыбжьара) ажәытә 

цивилизациа ашьапы зкыз ашумерқәеи урҭ ирымыздаз аккадқәеи 

рдинтә еиҿкаашьа, рпантеон аструқтура инаркны, анцәахәқәа 

рыхьӡқәа рҟынӡа.  
Анцәах әхаҵара асистемаҿы иҟоуп, егьмаҷӡам, формала 

еиҧш, ҵакылагьы еиуаеиҧшым аныҳәақәа. Урҭ иахьатәи аҧсуа 

бзазара алхшьа рымам, ӷәӷәала иаласоуп. 
 

II 
 

Хəажəкыра. Хәажәкыра иаҧылоит хәажәкыра-мза ангыло, 

ашәахьа ауха, аҭаацәа рыҧхьарыламҭаз.  
Аныҳәа аҽны, шьыбжьаарамҧаншәа, аҧшәмаҧҳәыс амажәа 

лкәаҳауеит, шылеи ачашыла налаҧсаны, амра анӡаалалакь 

ахәажәақәа ҟалҵоит: аҭаацәа рыцыҧьаӡа хҧа-хҧа ҳампал, амала 

руакы арасатә ҵәы агәылаҵаны, урҭ ирыцылҵоит амреи, амзеи, 

алаҳәареи акалак әыти рсахьақәа змоу ахәажәақәа акака. Нас 

ахьыруачуан аҿы аӡыршы инӡааҧсаланы илжәуеит. Ианжәлакь, 

саарак инаныҧсаланы, арӷьарахь ала, ахәышҭаара аҧхьа, еишәак 

наргыланы, иқәлыргылоит. Аҧшәмахаҵа, иҿы-инапы ааӡәӡәаны, 

ахәажәақәа дрыхныҳәоит. Аныҳәара данналаго аамҭазы аҳам-

палқәа хҧа аалхны, амзасахьа змоу ахәажәа нарылаҵаны саанк 

инаниҵоит. Ишьҭахь ала иааины иаагылоит хаҵа зхыжәлоу ҳәа 

иҟоу иҧацәеи имаҭацәеи: 

Амза – уара, ҳаҵх зырлашо, уахынла, џьара мҩакы ҳақәзар, 

ҳахьцо-ҳахьаауа ҳзырбо, ҳзырманшәало , ухьышьыргәыҵа 

сакәыхшоуп! Улыҧха-угәыҧха ҳагумырхан, уаҳхылаҧш, нхара-

нҵырала, нхамҩала ҳаиҵых, аҿиара ҳаҭ, амла ҳаумыркын, ахьҭа 

ҳаумыркын, аамҭа бзиа ҳзыҟаҵа, аҽаҩра ду ҳаҭ, иааҳрыхуа 
 
260 



ҧшӡала иаҳфартә ҳҟаҵа; ахаҵажәла иреиуоу зегьы уаҳхылаҧш, 

умч ҷыда ҳалаҵа, улаҧш ҳхыз, ухы ҳхумбаан.  
– Анцәа иуциҳәааит! – ааилдыргоит аҭацәа.  
Анаҩс асаан ианиҵоит даҽа х-ҳампалк амрасахьа змоу 

ахәажәа нарыцҵаны. Ишьҭахь иаагылоит хаҵа имцац 

аҳәсахәыҷқәа. Мрагыларахь ихы нарханы ҿааиҭуеит: 

Амра, сызкәышоу, суҳәоит, улыҧха ҳахумбаан, аҩны иҩноу 

аҳәсахәыҷқәа уылаҧш рыгумырхан, ируа-ирҳәо рыҧгала, урхы-

лаҧш! 

– Анцәа иуциҳәааит!  
Аныҳәаҩ аныҳәара хиркәшоит «алаҳәареи» «акалакәыти» ры-

ла, ишыҟеҵац еиҧш, хҧа-хҧа ҳампал нарываҵаны. Усҟан 

аҭацацәа роуп дзықәныҳәо: 

Кыр зымчу Анаҧа-нага! Сбыҳәоит, абра, сышьҭахь игылоу 

сҭацацәа-хәыҷқәа, былыҧха рыҭ, бгәыҧха рыҭ, аҿиара бзиа рыҭ, 

иркуа-ирышьҭуа марымажахо, ируа-ирҳәо рҧылартә еиҧш, 

ргәыхәтәы иахьыгӡа, бырхылаҧш, рхәыҷқәеи дареи еихьыгӡа, 

инеибагӡартә амч-алшара рыҭ! Урҭ рышьҭахь игылоу аӡӷабцәа 

агәыбзера наӡа раҭәашьа, ираҭәашьа аманшәалара, анасыҧ, 

анҵыраду!  
– Анцәа ииуциҳәааит!  
Аныҳәара анеигалакь ашьҭахь еиҳабеиҵбыла зегьы аишәа 

инахатәоит. Аҧшәмаҧҳәыс аӡәаӡәала зегьы рыхәы рымҵалыргы-

лоит: хҧа-хҧа ҳампал. Амала амзасахьа змоу ахәажәа, иаашаны, 

ахацәа ирфоит, амрасахьа змоу – аҳәсахыҷқәа, алаҳәареи ака-

лакәытеи рсахьа змоу – аҭацацәа. Досы имҵоу аҳампалқәа 

ҧиҽуеит. Аҵәы зақәшәаз дымшуп, ҳәа, дыҧхьаӡоуп. Ауаҩымш 

ашықәс нҵәаанӡа чара хәыҷык аҟаҵара ихәҭоуп. Дхәаҷызар, иани-

иаби роуп уи зуалу.  
Аинтерес рыҵоуп ахәажәақәа рыҧшрагьы. Азеи амреи 

рсахьақәа амреи амзеи рынцәахәқәа ирсимволуп. Аҧсуаа рдуне-

ихәаҧшра ишаҳәо ала, Амзеи Амреи хаҵеи-ҧҳәыси роуп – 

ахаҵареи аҧшӡареи ирсимволуп, алаҳәареи акалакәыти аҽаҩра 

иасимволуп, аҳампал аҳа еиҧшны иҟаҵоуп, аҧсҭазаара-хаа 

иатәуп; уи аҵарыра – ахаҵа имч, ахаҵа ихаҵара иадҳәалоуп, 
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аҳәыгәра – аҧҳәыс лыҧҳәысра алагамҭа, ахәажәҵәы –ахаҵа иха-

ҵара алагамҭа, аҿиара, аиҵыҵра, инымҵәо аҧсҭазаара.  
Хәажкыра анхаҩы ааҧынтәи иусқәа ргәашә азыртуа ныҳәоуп, 

адгьыл ақәаарыхра иагәырӷьаҿҳәашоуп.  
Амшаҧы. Амшаҧы аныҳәақәа ирныҳәоуп. Аҧсыуа ҵасла, 

аныҳәа ааира жәохәымш шыбжьоу, амҽыша ашьыжь инаркны, 

хәыҷи-дуи зегьы аҽырхиара, аҽазыҟаҵара иалагоит. Аҭаацәараҿы 

хаҵа хыжәланы иҟоу адәахьтәи аусқәа реилыргара напы адырует, 

аҳәса – аҩныҵҟатәи аусқәа: аӡәӡәара-аҳәҳәра, аҩны, ашҭа,агәара – 

акы нрыжьуам, ицқьа-шәқьаӡа иҟарҵоит. Аҧсыуа-ҵасла, ауаҩы, 

дарбанызаалакь, Амшаҧы даҧылароуп, акы иадамзаргьы, маҭәа-

ҿыцк ишәҵаны. Ажәытә ахәыҷқәа иршәырҵоз амаҭәа ҟаҧшьызар 

акәын. Аҟаҧшь амра иасимволуп, аҧсҭазаара иасимволуп азы. 

Ҩажәиак мшы – Амшаҧы иацааиуа амҽышанӡа – адгьыл асра 

ҵасым, ҳәа, иҧхьаӡоуп. Адгьыл аҿы аусура ҟалом. Аҽыбӷаҟазацәа 

рыҽқәа азыҟарҵоит, аҽырхәмаррақәа еиҿыркаауеит. Аха змоу 

аҳәсахәыҷқәа амшаҧышәҭқәа рыҟәшәоит, иааганы аҩны 

иҩнарыҧсоит, аҧсҭазаара-ҿыц, аҧсҭазаара ҧшӡа иасимволу акы 

аҳасаб ала. Иацааиуа амҽыша аҽны, амра аныҩагылалакь, аҳәса 

быргцәа рҭацацәа рыманы адәҳәыҧшқәа рахь ицоит, аҵиаахәшәқәа 

ыҵырхуеит. Ира убри аҽны аҧшәмаҧҳәыс, дныҳәа-ныҧхьо, 

лхәыҷқәа иреиҵбу ҷкәына-хәыҷык ма лмаҭа, акәтаӷь ыркәымпылуа 

аҩныргәы дакәлыршоит, акәтаӷь аҿиареи аҧсҭазаара агәылҭәааи 

ирсмволуп азы. Аҭыҧҳацәа, амарч еиҭаҟәшәаны, иааганы, иҟьаны 

(амшаҧышәҭқәа) аҩны еитаҩнарыҧсоит, аҭаацәа хьаа-баа ры-

мамкәа, ишгәырӷьо мацара аамҭа рхыргалар азы. Аҧшьшаҽны 

аҩнаҭаҟны қәрала зегьы иреҳабу аҧҳәыс-бырг чычхадыл ҟалҵоит, 

чгьахьала – адгьыл аалыҵқәа рыла. Уи адгьыл ақәаарыхра 

анцәахәҧҳәыс, Џаџа, илызкуп Убри аҽны, амра ҵлакы ашәара 

ианҩеилакь, аҧшәмаҧҳәыс ажәла калыҧсоит, еиҳаракгьы аҟаб-жәла. 

Чычхадыл-нахыс инкауршәуа аауит, ҳәа иҧхьаӡоуп. Асабша ауха 

уи, дныҳәа-ныҧхьаны, џьымшьцәала акәтаӷьқәа лшәуеит, ҧҟарак 

аҳасаб ала, – шәкы. Иаашар, амҽыша, ныҳәоуп, мшаҧуп.  
Ашара адәы ианаақәло аламҭалазы аҧшәмахаҵа дгылароуп: 

«ахаҵа ишьапы мшуп». Иҿи-инапи ӡык нарықәҭәаны, адәахьы 

ддәылҵуеит, амрагыларахь ихы нарханы Ҳазшаз диашьаҧкуеит: 
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«Анцәаду, ухьышьыргәыҵа сакәыхшоуп! Идуӡӡаны иҭабуп, 

абас, ҭаацәала ҳаибга-ҳаизҩыда абри амш-гәырӷьахә 

ҳахьаҧужьлаз азы. Ҽаангьы ҧшӡала абас, еилшәарак ҳамамкәа, 

ҳнашьҭы, суҳәоит».  
Нас, зыҧшра ҟамҵакәа арахә еилиргоит , ахьарахә рҭыҧ 

иқәиҵоит, ишьтәы аҭра иҭыганы, еиҳа ажәҩан иахьабаша гәарак 

аҿы иҿеиҳәоит. Аҧшәмахаҵа инаишьҭарххны дгылоит 

аҧшәмаҧҳәыс. Убрыгь, лхаҵа ишыҟаиҵо еиҧш, лҿи-лнапи 

ааӡәӡәаны, ашҭа днықгыланы, анцәа диҳәоит. Нас даақ әгьежьаа-

ны, лыҩнусқәа дрылагоит. Аҭаацәа рзы аилаџь луеит: «Ашаҧы 

аҽны зегьы фатәыхаала акрыфара напы адыркыроуп – убыыс 

ргәы ҭәы, рхы ҭәы иҟазаауеит әаны уажәаанынӡа». Рхәы ана-

нылҵалақь, хәыҷгьы-дугьы ацәа иалылхуеит, рхы дагәӡуа, ргәы 

дагәӡуа: «ҽааныбзиала шәнеиааит, нан»! Аишәа ианаахатҽалакь, 

амшапыкәтаӷьқәа длыркуеит: «ииааиуа-еиҵааиуа».  
Аҧш әмахаҵа аӡыс ахәда хиҵәоит – адгьыл ашьа аирбоит, 

Анцәаду диҳәаны:  
«Анц әа ду, сызкәыхшоу, ухьышьыргәыҵа сакәыхшоуп! 

Уылҧха ҳаҭ, угәыҧха ҳаҭ! Улаҧш-хаа ҳагумырхан! Уара иубзо-

раны, иахьа ҭаацәала ҳаибга-ҳаизҩыда аныҳәаду ҳаҧылоит. 

Иҭабуп , ҳәа уаҳҳәоит хәыҷгьы-дугьы. Ҽаангьы абас ҳаҧужьлар, 

сынтәа аҵкьысгьы еӷьны ҳауҧылоит. Сукәыхшоуп»! Уажәы аб-

зара усырбоит, ҧыҭрак ашьҭахь – агәи агәаҵәеи». 

Афатә-аажәтә аныҟарҵалакь аныҳәаҩ агәи агәаҵәеи 

дрыхныҳәон амшаҧыҳаҧшьа аҿы, аҵәца азна аҩы иарӷьанапала 

иаанкыланы. Аныҳәаҩ иныҳәаҧхьаӡ уаанӡатәи иныҳәаҧхьаӡ 

еиҧшын, амшаҧыӡыс агәи агәаҵәеи шиирбо (анцәаду) нациҵон 

акәымзар.  
Уинахыс крыфаран-крыжәран, шәаҳәаран-кәашаран, еиҭа-

наиааиран (аигәылацәа, ауа-аҭынха).  
Амшаҧы атрибут-хадақәа: амшаҧыкәтаӷь, амшаҧыӡыс, ам-

шаҧыҳаҧшьа.  
Аҧсуа традициатә дин асистемаҿы иҟам Амшаҧы аҟара 

ажәахҿиаақәа змоу даҽа ныҳәак (ажәаҧҟақ әа, афоризмқәа, афра-

зелогизмқәа: «амшаҧшара»; «амшаҧаҽны зхарҧ ззымҧсахыз»; 

«амшаҧы зызшаз»; «амшаҧы аҽны акрыфан сыҟоуп, зҳәаз 
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.еиҧш»; «унан, уаҳәшьа дыҧсааит, амшаҧаҽны уаазҭгьы, акры 

уҿасымҵоз» убас иҵегьы. Ҳәарас иаҭахузеи, хыхь 

еиқәысыҧхьаӡаз «амшаҧыкәтаӷь», «амшаҧыӡыс», «ам-

шаҧыҳаҧшьа» урҭ зегьы раҧхьа игылоуп.  
Ҿҳәарала амшаҧныҳәа тамашәҭын, амши аҵхи анеиҟарахо 

аамҭа иақәшәоит.  
Ус акәын ишыҟаз Мрагыларааигәатәи ажәытә цивилизациақәа 

рҿгьы ишыҟаз –аӡын-хьҭа аҽаныҧхьанаклакь, аҧхара адәы иа-

нықәлалакь, аҧсабара аг әылҵра ианаҿыз, ашәҭра ианаҿыз 

аамҭазы, ашықәс еикәшеит, аамҭа аҽаҧсахит, ҳәа, ирыҧхьаӡон.  
Амшаҧы аҽны акәын аҧсуаа ашықәс ҿыц ианаҧылоз. Уиазо-

уп «ҽааныбзиала» зырҳәзгьы. Амшаҧы заҵәык ауп «ҽааныбзиа-

ла» зызку.  
Анцəаҳəа / Хыхь иҟоу. Анцәаҳәа, мамзаргьы анцәарныҳәара 

ҟарҵоит ааҧын агәҭаны, мҽышак аҽны. Иҟоуп ҭаацәала 

иахьыҟарҵо, иҟоуп биҧарала иахьыҟарҵогьы. Ишрықәу еиҧш.  
Ацәашьхәы икызар, аҭаацәа зныҳәо – аҭаацәа реиҳабы иоуп. 

Абиҧараҿ иахьныҳ әогьы амчра змоу, қәрала зегьы ирҳабу 

иакәхоит. Насгьы уи шьҭрала иаауеит: аб иҟынтә – аҧа. Аха иҟо-

уп аныҳәаҩ аҽаџьарантә данааргогьы, даҽажәлак датәыз аҭахызар. 

Занааҭс имоушәа, аныҳәаҩ зегьы дырзеиҧшуп, зегьы рзы 

дныҳәаҩуп. Амала, аныҳәаҩ иажәа цқьазароуп, еилгазароуп, 

дуаҩгәыраззароуп, маха-шьахалагьы грак имамзароуп. Уи, 

дныҳәа-ныҧхьаны , аҽаӡәы ацәашьхәы иркыргьы ҟалоит. Усҟан 

ацәашьхәы зкраны иҟоу ахаҵа ашьтәа (аџьмахша) аҵеикуеит.  
Аныҳәарҭа хазы иҟазҵо ыҟоуп, иҟоуп аҩны ашҭаҿы 

иныҳәогьы. Аноума, ароума, аныҳәарҭа ҭыҧҧшӡазароуп, 

ицқьазароуп. Ишаҧу ала, зегьы раасҭа иманшәалоуп арасаҭра.  
Абжьыуаа рҿы ари акуль анцәаҳәа / анцәарныҳәара ахьӡуп, 

абзыҧқәа рәы – Хыхь иҟоу. Араҟа анцәа ихьӡ аҳ әара ҵасым, ҳәа, 

ирыҧхьаӡоит. Уи еиҳа ижәытә-ҵасуп, архоизмра алоуп.  
Бжьаратәла иаагозар, аныҳәаҧхьыӡ абас иҟоуп: «Уа, шьарда 

зымчу уаагьы-ҧсгьы зшаз Анцәаду (абж.), мамзаргьы «Хыхь иҟоу 

ахьаҳду» (бзып.), ухьышьыргәыҵа сакәыхшоуп! Уцәазар, уааҧшы, 

уааҧшуазар, усзыӡырҩы! Ихьа абра сахьааиз, зыҟны сааиз ахаҵа 

(ихьӡи ижәлеи ааидкыланы) иҭаҳцәагьы иаргьы ааикәагыланы, 
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ргәы ҭыӷьӷьа, рхы ҭыӷьӷьа иуҳәоит, урхылаҧш! Уара хыхь уҟоуп, 

дара ҵаҟа иҟоуп – ас акы рыгхар ҟалоит, анс акы рыгхар ҟалоит, 

иаҭоумҵан. Адунеи аҿы машәыр зхылымҵуа егьыҟаӡам, зегьы 

улаҧш рхыз, улаҧш иҵумыжьын, урхылаҧш! Аҩны иҟоу дыхьча, 

абнаҿ иҟоу дыхьча, аӡаҿы иҟоу дыхьча, амца ааигәара дыҟазар, 

дыхьча, амҩа дықәзар, дыхьча, амшын дхызар, дыхьча, аҳауа дала-

зар, дыхьча! Хааӡагак азыҳәа аӡәы ихы даахашшаауа дҟоумҵан! 

Инашьҭарҵо-иаашьҭырхуа, инашьҭыршьуа-иаашьҭыршьуа – еихо-

ума, еигәышәума, маганоума, ҽбыгоума, зегьы – рым-

пыҵаманшәалахо иҟаҵа! Ирдыруа иахумбаан, ирзымдыруа иаҭо-

умҵан! Абзера аҵыхәала, азҳара аҵыхәала ианакәызаалакь еиқәшәо, 

хьаа-баа рымамкәа, гәыла иныҳәаны, хыла иныҳәаны исзыҟауҵарц 

азы суҳәоит уара, зхьышьыргәыҵа сакәыхшу Ахьаҳду! Уажәы абзара 

усырбоит, нас – агәи агәаҵәеи». 
 

Аныҳәаҩ аҩынтә раан данныҳәогьы иныҳәаҧхьыӡ шыҟац иҟо-

уп, анцәаду аныҳәагатә агәи агәаҵәеи ишиирбо атәы ациҵоит 

акәымзар.  
Агәыхә аганахь ала абжьыуаа рҿы ҩажәиак кәакәар ржәуеит, 

иҟоуп ачашә зӡуагьы, абзыҧқәа рҿы ихыргьежьааны «ача» ҟарҵо-ит, 

азганк аӡахыга мацәаз ала адыргақәа аарханы. «Ача» ажәҩан 

иасимволуп, адыргақәа – ажәҩан икыду аиаҵәақәа. Абжьыуаа зла-

ныҳәо ҩажәиак кәакәар адунеи ахәҭақәа ирсимволуп: ажәҩан, адгьыл, 

адгьылаҵа. Урҭ быжьба-быжьба рыла ишьқәгылоуп, ҳәа, 

ирыҧхьаӡоит. Урҭ еицуҵар, ҩажәиак ҟалоит. Аҩыџьарагьы ирҳәо 

акоуп: Анцәаду адунеи ишеит, ӡбаҩыс дамоуп, инапы иакуп, хаҭала 

иала ажәҩан аҿы дыҟоуп, уантәоуп зегьы шҳәаақәиҵо. 
 

Аишәачара аганахь алагьы абжьыуааи абзыҧқәеи ахь-

еиҧшқәам ыҟоуп. Абжьыуаа рҿы аишәа дырхиоит иахьа иҟоу 

кҿаҩрамаҭәала: саанла, чқыҧла, еиуеиҧшым фатәы-жәтәла. Аб-

зыҧқәа рҿы ажәытә-ҵасқәа шыҟац иҟоуп. Араҟатәи аишәаҿы 

«иахьатәи аивилизациа» ҭыҧ амаӡам – фатәыс иҟоу аныҳәаҩ дзы-

хныҳәаз ауп, уаҳа акгьы, абысҭеи аџьыкеи (аџьыкахыш) ртәы 

ҳамҳәозар. 

Еиҧшӡам амшқәагьы. Абжьыуаа рҿы анцәарныҳәара 

мҩаҧыргоит амҽышаҽеы, абзыҧқәа рҿы – иныҳәо рымшшьара 

аҽны. 
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Иааидкыланы иаагозар, ацәам- ажьым роуп акәымзар, 

аныҳәара абаҩ акуп, аныҳәашьа акуп, изызку аӡәы иоуп – Хыхь 

иҟоу / Анцәаду.  
Ацуныҳəа / ацуныҳəара. Есышықәса, ааҧынра ацамҭазшәа 

абыргцәа ааилацәажә аны аныҳәа аҿҳәара ҧырҵәоит. Уи 

амҩаҧгара знапы иану ҩыџьа-хҩы ацуҭа инарылаланы амрҭхә ры-

лырхуеит: ашьтәи арыжәтәи дырхиоит, идырхиоит иара убас досу 

рмарҭхәқәа, ашыла инаркны аџьыкеи ацәашьи рҟынӡа.  
Зегь раасҭа изыцклаҧшуа ашьтәоуп. Шьтәыс, ныҳәагатәыис 

иҟоу аџьмахшоуп, хәыц еиқәаҵәа злам, гра змам, ибзааины иҟоу, 

иҧсылоу.  
Аныҳәарҭа аханатә аахыс иазыҧҵәаны иҟоуп – ӡиаск ахықәан 

мамзаргьы ӡыхьк ааигәара, ацуҭа ирзеиҧшу, еиҳа ирыманшәалоу 

ҭыҧ ҧшӡак аҿы.  
Ацуныҳәа ҟарҵоит цуҭак, гьажьырак иатәу ауаа, аҧхынра 

алагамҭазы, рашәара-мзазы, рашәара бзиа ианнаҵыслакь.  
Амра ҵлакашәара ианҩеиуа аамҭазы ажәлар аныҳәарҭаҿы 

еизоит: ҳәса-хацәала, хәыҷла-дула.  
Ахыҵхырҭақә а ишырҳәо ала, ажәытә ацуныҳ әара мҩаҧыгоз 

ахацәа зхыж әлоу ракәын, аҳәса ааиӡомызт. Иахьа уи аҩыза агра-

дациа ыҟам, хазы-хазы аишәа иахьахатәо алаҳамҵозар. Иара уб-

ригьы ахьеиларгало ыҟоуп, еиҳаракгьы абжьыуаа рыҩныҵҟа.  
Аныҳәаҩгьы дара ацуҭа иалырххьо аӡәы иоуп. Уи иқәрахь 

даннеилақь, илымшо даналагалакь, иуаажәлар дрыҳәаны, 

«имаҵцра» шьҭеиҵоит. Иара убысҟан ацуҭа ааилацәажәаны, 

аҽаӡәы далырхуеит – зыхшыҩ цқьоу, ажәа зҿоу, уаа рахь ина-

гоу,ахьӡ змоу ахаҵабырг. 

Амаҵура зқәу ахацәа, аҿарацәа рыцырхырааны, ашәымқьаҭ 

дыргылоит, ачхьынџьқәа адырсуеит: акәац атәы, абысҭа атәы. 

Амца еиқәырҵоит, иаҭаху аӡы рҭаҭәаны ачуанқәа кнарҳауеит.  
Аныҳәаҩ, уажәшьҭа иаамҭоуп, аниҳәалақь, ашьтәы ашәымқьаҭ 

ааигәара иааргоит. Ацуҭа зегьы, рхаҵақәа нархыхны, еикәаӷӷа 

иаагылоит аныҳәаҩ ишьҭахь, мрагыларахь рхы рханы. Аныҳәаҩ 

иҿи инапи ӡык нарықҭәаны, ашьтәгьы, символк аҳасаб ала аҿы 

иӡәӡәоит, ашьапқәа иӡәӡәоит, нас ихаҵа ааихыхны, имаҟеи икаба 

хыхьтәи аҳәынҵәрақәеи ааҧыртланы, мрагыларахь ихы нарханы, 
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ажҩан днаҵаҧшуа, ашьтәы атәыҩа кны даагыланы, Анцәа диа-

шьаҧкуеит:  
– «Хыхь иҟоу Анцәаду, сукәыхшоуп! Уаанӡа, мчыбжьык 

ашьҭахь сара, сызланхо сыуаажәлар ирыцҳаражәҳәаҩу аӡәы 

иаҳасаб ала, исҳәаз сҿаҭахьа инақәыршәаны, иахьа ҳацуҭа иатәу , 

дхәыҷы-ддыу, ааира зылшоны иҟоу зегьы, ҳашьтәы ҳаманы, 

ҳааины, абра, ушьапаҿы ҳгылоуп. Улыҧха ҳаҭ, угәыҧха ҳаҭ! 

Аамҭа бзиа ҳзыҟаҵа, аҽаҩра беиа ҳаҭәашьа, дасу иааирыхуа 

ҧшӡала иҭегалартә, иҭаацәа ныҟәигартәы, абзиа аганахь ала 

ифартә-ижәыртә дҟаҵа! Ақәа анауша, ақәа ару, амра аныҧхаша, 

амра рыҧха, аҧша бааҧс аумырсын, акырцх аумыруын, ҳахьча! 

Улыҧш-хаа ҳхумбаан, уҳхылаҧш, ҳрыцҳашьа, суҳәоит»!  
– «Анцәа иуциҳәааит»! – ааилдыргоит аныҳәара иаҵагылоу 

ауаа.  
Аныҳәаҩ инапала ашьтәы ахәда аҳәызба наҵишьуеит аҟароуп, 

уинахыс иҟоу аусқәа амаҵура зқәу ирусуп. 

Акәац анжәлакь, абысҭа нырулақь, ачашәқәа, ачааҿақәа аны-

хиахалакь (ишрықәу еиҧш), ацуҭа ашәымкьаҭ ааигәара еиҭаагы-

лоит, уаанӡа ишгылаз еиҧш. Аныҳәагатә ажьыхәҭақәа иреӷьу – 

аҧылгады, ажәшәаҟьа – ашәымкьаҭ иқәырҵоит, акәац зегьы ка-

лаҭк, саарадук инҭаҵаны уи аҧхьа идыргылоит. Ашәымкьаҭ 

иқәырҵоит иара убас ачашә, ма ачааҿа, аныҳәа иаҵанакуа 

зеиҧшроу еиҧш. Аныҳәаҩ дныҳәоит иарманапала аныҳәагатә 

агәи агәаҵәеизхоу арасаҵәы кны (ачашә, ма ачакәакәар 

ахьыҟрҵогьы ыҟоуп), иарӷьанапала – аҵәца азна аҩы. Аныҳәаҩ 

ииҳәо аныҳәашьатә формула уаанӡа ииҳәаз излеиҧшым акгьы 

ыҟам, шамахамзар, анцәа аҧхьа абзара шиирбаз, уажәы агәи 

агәаҵәеи шиирбо атәы зҳәо иажәақәа алаҳамҵозар. Аныҳәара 

даналгалакь, ауҭа иалахәу аҭаацәа рцәашьхәқәа ааидкыланы, амца 

надыркны, ашәымьаҭ ма ааигәа игылоу ҵлак ашьапы инкы-

диҵоит. 
 

Аишәа иахатәоу ауаа еишәашкәакәак шымҩаҧырго 

имҩаҧыргоит: гәырӷьароуп, крыфароуп, крыжәроуп, шәаҳәароуп, 

кәашароуп.  
Изакәныҳәоузеи Ацуныҳәа / ацуныҳәара, иҧацәырҵи, иан-

бацәырҵи, иаанагозеи, изызкузеи? 
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Аҧхьаҵәҟьа ацуныҳәара цәырҵит космогониатә культк, 

аҧхынтәи аамраангыламҭа иадҳәалоу акы аҳасаб ала (рашәарамза 

22). Ашьҭахь, «анеолиттә револиуциа» аныҟала, адгьыл 

ақәаарыхра аҵакы аиуит. Ажәытә уи жәлантәыла иҟарҵоз 

ныҳәан, аха ишааиуаз, ари асоциалә организациа ианазҳа, 

ианеиҵыҵ, ешьара-ешьарала иалагеит, ажәлаеилаҧса аҧыжә ара 

анага, аигәылацәа рыгьежьырахь ииасит. Аҽак ала иаҳҳәозар, ац-

ныҳәара «а(м)ца емыздо ауаа» – ацуҭа иртәуп. Ҭоурыхла, 

Ацуныҳә ара адацқәа Азиа-маҷ ажәытә цивилизациа иагәылоуп, 

хаҭала – ҳеҭҭа рныҳәа Цунни. Иҵегьы ҳнаскьар урҭ ҳаҭҭа рахь 

икылсуеит.  
Нанҳəа. Нанҳәа адгьыл анцәахәҧҳәыс илызку ныҳәуп, 

адгьыл анхаҩы инаҭо аҽаҩра ианыҳәоуп.  
Аҽаҩра ҧырхага амоукәа аца аҟынӡа инеирц азы анхаҩы уи 

алаҧшыцәгьа-ҿыаҧшыцәгьеи аҩсҭааи изларцәихьчаша аманаақәа 

кыр идыруеит. 

Уаҵәы ныҳәаны иахьа еиҧш анхаҩы амхы уаҩы дазлаҭало 

агәашә, ма ахҵысҭа, иахаиргылоит алакәымҳа, дызлахандеиуа 

имыргугақәа ҧхьеикуеит хыбрак аҵаҟа, арахә рыҭра иҭецалоит, 

аҧшәмаҧҳәыс лакәзар, лыҩнтәы ҧсаатәқәа ҭалкуеит, ашәҵатәы 

маҭәақәа, ац әарҭа маҭәақәа, уҳәа, адәахьы ицәу зегьы аҩныҟа 

иҩналгалоит. Иааилахәлар ҧсымыцқьас иҟоу зегьы рҭыҩрақәа 

ирҭыҵны адәы иқәлит, ҳәа ирыҧхьаӡоит анцәахаҵара злоу 

аҧсуаа.  
Иаашоны нанҳәаны, уаха ахәылбыҽха, амра анынҭашәалакь 

ашьҭахь, аҭаацәа ашҭа акәакь аҿы џьара мамзаргьы анҭыҵҵәҟьа 

абарбанџьа еиқәырҵоит, ҭаацәала зегьы уи иахыҧоит хынтә-

хынтә, «сеҩсҭаа дзыблит, сеҩсҭаа дзыблит»! – ҳәауа. Амца 

иахыҧо аҧарч аџьыкахыш алаҧсаны амца иақәиҵсоит, аҿ-ҿа, 

ҳәа, абжьы гарц азы. Уи абжьы аҩсҭаа иблышьа иасимволуп. 

Аныҳәа аҽны аишәа дырхиоит иацҧыҳәаны. Уи иқәуп анхаҩы 

иааирыхыз аҿамаҿа, ашәыр-хкқәа зегьы.  
Нанҳәазы аишәа дыргылоит. Аишәаргылара аҧсуаа рдуне-

ихәашышьаҿы аҭыҧ ду аанызкыло анимизм иатәу ҵасуп. Убри 

иахҟьаны «аишәаргылара» «нанҳәа» иасинонимхеит. 
 
268 



Генезисла Нанҳәа космонологиатә ныҳәоуп, ҽаҩраҭагалантәи 

амрааҭгыламҭа иадҳәалоуп(нанҳәамза 21–23).  
Нанҳәа иацу ақьабзқәагьы аеҭнологиатә интерес рыҵоуп. 

Алакәымҳаҵла ҵламшуп, ҳәа, ирыҧхьаӡоит аҧсуаа. Ара  
агәашә иахадыргыло алакәымҳа аибыҭашьагьы аҵакы амоуп. 

Аџьар агьежь акәыршаны амра иасимволуп, аҧхара, аҧсҭазаара 

иасиволуп. Амаӷ ырқьақьаны, амацәаз еиш, иҟаҵоу агьыжь 

алаҧшыцәгьа даанашьҭуам, аура ахьчоит. Бырбанџьа – амца Афы 

ицырҟьоуп, ҽрыцқьагоуп.  
Амацәаз зкәыршоу аџьар мрагыларахьтә ажәларқәа рҭоурых 

алоуп. Иаҳҳәап, уи ашумерқәа рыжәҩан-нцәа, рынцәаду Ану 

исымволын, урҭ зыҧсахыз асемитқәа рынцәахәду Ашшур иатри-

бутын, абырзенқәа рпантеон аҿы амра нцәахәыс иамоу Аполлон 

илабашьа ахы аџьар еиҧшуп.  
Қьырса / лымдныəа. Аныҳәа ахьӡ ақьырсиантә дин аҟынтә 

иаауеит, аха даара здацқәа ҵаулоу акосмологиатә ныҳәақәа 

иреиуоуп.  
АжәытәҚьырса аҽазыҟаҵара иалагон ааира мчыбжьык аҟара 

шыбжьоу.Ахацәа напы здыркуаз, еиҳарак, ахәышҭаараус акәын. 

Аныҳәа иазхаша амҿы арымгацзар, иааргон, зегьы раҧхьаӡа ир-

гыланы аҧхара-ӷәӷәа зхылҵуа: аџь, алакациа, ахьаца. Аҳәса 

рыҩнусқәа ирылагон, аныҳәа аҽны зегьы цқьа-шәқьаӡа, ихианы 

ирҧылартә, хьаа рымамкәа рҭаацәа ирылатәаны ихәмарыртә-

ичартә.  
Уахгьы-ҽынгьы аҩны амца агәгәа, ҳәа, еиқә ызар акәын, 

аныҳәа аламҭалаз еиҧш, аныҳәа ашьҭахьгьы мчыбжьык 
еиҵамкәа. Убри азы краамҭа аҩаҵхара зҭахымхаша ақыдқәа 
ахәышҭаара иҽҳәарҵон. Ԥ ҟарак аҳасаб ала, аҧшәмахаҵа абарҭ 
аныҳәамшқәа рзы есыуаха ахәышҭаараҿы дыҧхьон, амца дахы-
лаҧшуан, ҽынла уи аҩны иаанхоз аиҵбацәа ирбон.уимоу, иҟан 
аҳәысҭа иҭагылаз аҵла-хәарҽ амца анацрарҵозгьы. Усҟан уи 
иахылҵуан амцабз еишьыл ак әша-мыкша иҟаз адгьыл акәым, 
ажәҩангьы арлашон, избоз ргәы азнарҳауан, иарыҧхон.  

Уаҵәы Қьырсаны уаха еиҧш, аҭаацәа аџьџьа, ҳәа, еилатәон, 

иҟан зегьы ашара ианецаҧылозгьы: крырфон-крыржәуан, ашәа 

рҳәон, икәашон. Аишәа абжьааҧны аҵкыс ибеиан, кәацлыхк, 
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чашәк агымзар акәын. Аныҳәа ашьыжь аҭаацәа гылон иацҧыҳәаны, амра 
абз ахы ыҵнахаанӡа, рҽеилаҳәаны адәахьы идәылҵуан. Аҭаацәа реиҳабы 
мрагыларахь ихы рханы уи дақәныҳәон: « Анцәаду, ухьышьыргә ыҵа 
сакәыхшоуп! Ԥ шӡала абзиара ҟаҵа, мра аҧхара ҳахумбаан»! Амш бзиаз-
ибзимыз, зегьы акоуп, уи анцәа дышиашьаҧкыц, диашьаҧкуан.  

Аҽны амца еиҳагьы идрыӷәӷәон, ашыра аҭаацәа дәылнацома, 

уҳәаратәы.  
Соуп! – иҟаз аҧшәмахаҵа шьтәык ахәда хиҵәон, Анцәаду 

диҳәаны, ажәлар мла иамкуа, хьҭа иамкуа, рхы-ргәы иақәгҽырӷьо 

иҟаиҵаразы. Ҳәарас иаҭахузеи, ныҳәаҧхьыӡ ригирхомыз 

иҭаацәагьы, ира ихгьы убрахь инарылаҵаны. Шьыбжьарамҧан 

аишәа дырхион аҩныҧҳәыс, аҧшәма аҩҿа зҭаз аҳаҧшьа хитуан 

аныҳәа ахьӡала. Амра анхышәҭуаз аламҭалазы аҩны аишәа дыргы-

лон, «рыҧсцәа аарыҧхьон, крырҿарҵон, крыддыржәуан». Аишәа 

андырҵыслакь ашьҭахь уи еишәа-шкәакәан, гәырӷьа-чаран.  
Иахьа Қьырса аҵакы згәалашәо маҷуп, уимоу еишәаргыларак 

еиҧш иахәаҧшуа еиҳауп.  
Аеҭнографиатә материал анитерпритациа азаауазар, иҳанаҳәо 

крыҟоуп.  
Убри аамҭвзы амра алад инаскьаны иҟоуп убри аҽнынӡа, иаа-

ҭгылеит, ҳәа, ауаҩы игәы иаанагаратәы . Аныҳәазы амра арахь, 

жәҩангәыҟа, ахынҳәра аҽазнакуит. Аха уи ахала, иара амч ала 

лассы издәықәымлар ауеит – иааҧсаны иҟоуп, илаҳәны иҟо-

уп.Убри аҟынтә иацхраатәуп, ирыҧхатәуп, агәы ҟаҵат әуп. 

Уиоуп амца-ӷ әӷәа зеиқәырҵо, ажәҩан здырлашо : амра амҩа 

адырбоит. Ажәак ала, аҧсуаа алада агәшәымә ркуан, агәы ркуан, 

иашьаҧку-ан, зда ҧсыхәа рымам, рыҧсҭазаара гьамас иамоу 

амра ауна-шьҭырц азы. Алада адунеи анаӡараҿы иҟоуп, 

адгьылаҵа иҭап-шуеит, ишәарҭоуп.  
Қьырсамза ажәытәыхьӡ «ламд / ламда» ахаҭагьы уиоуп иаҳәо. 

«М» – мапкратә елемент ажәа иалаҳхыр, «лада» нхоит («а» «ы» 

аҽеиҭныҧсахлара рзымариоуп аҧсуа бызшәа аҿы). Лымдмза 

ахьӡуп амза, аныҳәа аҳаҭыр азы.  
Ажьырныҳəа. Аҧсуа традициатә дин асистемаҿы Ажьыр-

ныҳәа аҭыҧ ҷыда амоуп: акы – акульт афункциатә ҵакы иамоу, 
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ҩба – аиасра иаҿу ашықәс харкәшаны, иааиуа ашықәс агәашә 

ахьаанартуазы. Ажьыреи ажьирауси дрынцәахәуп Шьашәы.  
Ажьырныҳәа ҟарҵоит уаҵәы шықә- ҿыцны уаха еиҧш: аб-

жьуаа рҿы – традициала ажьыра змоу ауаа, абзыҧқәа рҿы – 

неҩымсрада зегьы.  
Ажьыра ахьыҟоу «аҩнду» агәараҭаҿоуп, ацәашьхәы зку, 

ныҳәаҩыс иҟоу уа инхо иоуп, деҳабыз-деҵбы, зегьакоуп. Ажьыра 

иамҵагылозар ауеит ҭаацәала ма абиҧарала, ишаҧу еиҧш. 

«Ҭаацәала ма абиҧарала», избанзар ануклартә ҭаацәа ажьыра 

иаҿыҵыр рылшоит, иаҳҳәап, хара инхозар. У сҟан ажьыра амаа 

зқу ажьыра амаа зкраны иҟоу диныҳәоит аныҳәагатә ҟаҵаны: 

– Сара, уара умаҵ зуа аӡәы иаҳасаб ала, суҳәоит, абри, абра 

ушьапаҿы игылоу ауаҩ (ихьӡи ижәлеи аидкыланы), иаужьра 

сақәиҭутәырц азы. Уи хазы дцарц, хазы умаҵ иуларц иҭаххеит. 

Илшо ала, гәык-ҧсык ала уара умаҵ иулоит. Иҭаацәагьы иаргьы 

улыҧха рыҭ. Убри азы ихәҭаз зегьы ааигеит, аа абар иахьыҟоу. 

Иудкыл! Уажәы абзара усырбоит, нас – уи агәи агәаҵәеи. 

– Анцәа иуциҳәааит! – рҳәоит изаҳауа зегьы.  
Ажьырныҳәа иаҵаркуа џьмахшоуп, шьтәоуп: зынхьаа, хынхьаа. 

Хәынхьаа – алахәылац әа рхыҧхьаӡара зеиҧшроу еиҧш. Насгьы 

есышақәса ашьа казҭәо ыҟоуп, иҟоуп шақәсық шьтәала, 

адырҩашықәсан рбаӷьла, хәажәала иаҵагылогьы. Ишрықәу еиҧш.  
Аҩныҟа данцо ажьыра ацыҧҵәахак, мамзаргьы аимитациа 

игоит – аҧсыгьыры, ажьаҳәа арыҭәа. Уи иара игәараҭаҿгьы 

ажьыра иргылоит, хазы аныҳәара ҟаиҵоит, ашьтәы аҵакны.  
Ансоума, арсоума, ажьыра ззелоу зегьы ажьыра ахьгылоу 

агәараҭаҿ еизоит цәыкьа, рмарҭхәқәа рыманы: ашылеи аџьыкеи 

инадыркны, ацәашьы аҟынӡа. Уажәы иаазқәылаз иаҭаху зегьы 

аҧшәма ирхоит, алахәылацәа, еквивалентк аҳасаба ала, урҭ рыхә 

изааргоит. Усоуп ашьтәгьы шаархәо. 

Ахацәа ажьыраҭыҧ дрыцқьоит, ааигәара арасатәы шәымқьаҭ 

дыргылоит, аҳәса ачашыла ркәаҳауеит, амажәа алырхуеит, 

акәакәарқәа ҟарҵоит. Амра анааҭашәалакь аныҳәаҩ ишьтәы има-

ны ажьарахь иҿынеихоит, алахәылацәагьы наишьҭалоит . Амала, 

аҭацацәа зланагалаз аҭаацәа ржьыра иамҵагылаӡом, урҭ рабацәа 

рахь ицоит, уаҟоуп урҭ аныҳәа иахьаҧыло. Ажьыра абышьҭрала 
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иаауеит азы, аҧҳ әысбырг длаҳамҵозар. Аҧҳәысбырг, хара 

аныҟәара лылымшо даналагалакь, ашьтәы аҵакны лабацәа ржьы-

раҟны дцаны «лхы ҿылхуеит» уинахыс лаҧшәмахаҵи лыхшареи 

заҵагылоу ажьара амҵагылара азин лымоуп.  
Аныҳәаҩ, аныҳәарахь иааиз еиҵбацәа наицырхырааны, 

ашьтәы аҿи ашьапқәеи ӡык нарықәиҭ әоит, нас, ишьтәа атәыҩа 

аанкылны, ихаҵа наихыхны, икьаҿ хыхьтәи аҳәынҵәрақәа 

ааҧыртланы, амза ахькыду ажҩан ахь ихы ҩарханы днагылоит. 

Рҽырхианы ишьҭахь инагылоит ажьыра мҵагылара зуалу зегьы: 

– Акыр замчу Шьашәхьаҳ – абыжьныха рынцәахәы! Иахьа, 

есышықәса ишыҟаҳҵалац еиҧш, ҳабацәа ишаҳдырбахьоу ала, 

ҭааццәала ҳаизаны ушьапаҿы ҳгылоуп, уаҳзылбааҧшырц азы. 

Улыҧха ҳаҭ, угәыҧха ҳаҭ! Иҳалшо ала, есмша умаҵ аура 

ҳазыхиоуп. Џьара акы ҳагхозар, ҳамдырроуп изыхҟьо. Ҳаҭоуҵан. 

Абар иахьгылоу ҳныҳәагатә, уаанӡа ажәа иуаҳҭахьаз 

инақәыршәаны, уажәы абзара усырбоит, нас агәи агәаҵәеи усыр-

боит. Хәыҷы-ду зегьы ҳрыцҳашьа, улыҧха-угәыҧха ҳаҭ!  
– Анцәа иуциҳәааит!  
Абас дныҳәоит аныҳәаҩ акәац анжәлакь, акәакәарқәа ан-

жәлакь, ацәашьқәа андырхиалакь. Аныҳәаҩ, уаанӡа еиҧш, 

иҽазыҟаҵаны ажьыра аҧхьа днагылоит иуаажәлар иманы, 

иарӷьанапала аҵ әца азна аҩы кны, иарманапала ацәашьы кны. 

Ацәашьқәа ркуп ажьыра иамҵагылоу аҭаацәақәа реиҳабацәагьы. 

Амала, аныҳәаҩ аҩбатәи иныҳәараан иажәа иалеиҵоит уаанӡа 

шьарда зымчу абзара шиирбаз, уажәы агәи агәаҵәеи ширбо атәы. 

Иҟоуп аныҳәаҩ быжь-цәашьык ахьикуа, еиҳаракгьы абзыҧқәа 

рҿы. Шьашәы абыжьныхак дахьрынцәахәу аҟынтә. Уи еиҳа 

акәуль иатәу, ижәытәу ныҳәашьатә формоуп, ҳәарада.  
Аеҭнографиатә материал азин ҳнаҭоит ажьырныҳәа аинтре-

притациа азура.  
Ажьырныҳә а аиха акуль иадҳәалоуп, ҳәарада, аметериттә еи-

ха. Аметеоритә еиха фцыҟьак еиҧш иахәаҧшуан аҧсуаа, уиазо-

уп уи афырхы захьӡугьы. Афырхы «афырхаҳә» иахылҿиааз жә а-

кьаҿуп. Машәырым ахаҳәгьы аихагьы шьҭыбжьык ахьрымоу – 

«х». Аҧсуаа аиха адгьыл аҵхра ианалагагьы, акульт шыҟаз инхе-

ит, амч иацымлазар, иагымхеит. Уимоу ажьыра қәырҭахеит, 
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шәиирҭахеит, хҿыхырҭахеит, хрыцқьагахеит. Ажәытә жьырақәа, 

амч ду змаз ажьырақәа, ныхахеит. Егьи «абжьныха» акәзар, 

аҧсуаа рхыҧхьаӡара-хьыӡқәа зегьы раасҭа асакралтә ҵакы змоу 

«быжьба» иадҳәалоуп.  
Жəабран. Аҩнытә ҧстәқа рпантеон иаҵанакуа абыжькультк 

(Аиҭар , џьабран, жәабран, ҳәараҳ, ҽышьашьана , цабаҳ, анана-

гунда) рахьтә иахьауажәраанӡ еиқәханы иааиз Жәабран ауп. 

Жәабран ашьамаҟа иртәуп. Аныҳәа ҟарҵоит жәабран-мза 

анҵәамҭазы, сабшала.  
Аныҳәа ааира мчыбжьык шыбжьоу, асабшазы, аҩнҧҳ әыс 

шы-лала аҵәырса еиҵалҵоит, амажәа зырчуа акы аҳасаб ала. 

Аныҳәа аҽны, ашьыжь, аҧшәмахаҵа ахәажәы-бӷьы ааигоит, 

ирхиоит ара-сатәы лабақәа ҧшьба, инапахәда аҟара иаашәпаны, 

уаҩышәара ауара аманы. Амца еиқәиҵоит аџьымҿ ала, аџь 

ҵлаӷәӷәоуп, ахәышҭаара аршуеит азы. Аџьымҿ ааигәа иҟамзар , 

амца алакациа, ма ахьаца ақҽиҵаргьы ауеит. Аҧшәмаҧҳәыс ани 

аҵәырсеи иазхаша аџьыкахыши ацхеи наҭаны амажәа лыҩуеит 

краамҭа, шьыбжьаагәыӡа. Аҩра усмариам азы, уи лыцрыҩуеит 

аҩнаҭа иатәу, амахәҿаӷәӷәа змоу аӡәык-ҩыџьак . Ахәажә абыӷьқәа 

рыӡәӡәоит, нас ӡыршыла ихыржәаауеит, ашҳам маҷк аҟара алоуп 

азы. Ахәышҭаара шышра ианышлакь, аҧырӷқәа аақәхны, 

ицқьашәқьаӡа иҟоу кҿыҩра ҳәымсагла иқәрыҧсаауеит. 

Ахәышҭаара аганқәа аҧшьбагьы арасалабақәа рываҵаны еибаир-

куеит, рехысырҭақәа ҭаҧҟаны. Ахәышҭаара агәы зегьы 

хәажәбӷьыла ихырҟьоит, ҩба-ҩбала еиқәҵаны. Ахацәа амажәа 

зҭоу аччуан аашьҭыхны, амажәа ықәырҭәоит. Заа ахәышҭаара 

агәҭа асаангәаҩа ахы ларханы иқ әырҵлоит , амажәа еиҟараны 

иқәларц азы. Амажәа ладеи-ҩадеи иҟоит, – «о, ацә, о ацә»! – 

шиҳәо мацара. Ашьмаҟа дрыҧхьоушәа. Уи, ҳарахә геи-шьхеи 

ирыбжьаӡо ирызҳааит, ауп иаанаго. Амажәа анеиҟареитәлакь, 

хәажәбӷьыла ихҩаны, акәиц ақә иҧсоит, кыр иаажәпаны. Амгьал 

шыӡра иӡит, анааргәыхә уа, ахы иақәиҭыртәуеит, иақәҧсоу зегьы 

ақәыршәшәаны. Иавоу алабақәагьы авихуеит. Абри амгьал 

«ажәабранмгьал» ахьӡуп. Ижәпамҳаҳараӡа ахә ышҭаара иқәу 

ажәабранмгьал агәҭа «ашәцқьа» ақиҵоит (уи аҧшәмаҧҳәы 
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аныҳәа мызк аҟара шыбжьуи илырҩаз шәхоуп. «Ашәцқьа, ҳәа, 

иашьҭоуп, иҧшьоу акы еиҧш ишьаны). Нас дахныҳәоит:  
– Жәабран, акырзымычу Аиҭар-абжьеиҭар ду инцәахәы 

(иҟәырҷаха)! Суҳәоит, ҳарахә – ҳхааӡага улаҧш-хаа иахумбаан, 

урхылаҧш, амышьҭацәгьеи алаҧшыцәгьеи ирцәыхьхьча, абна-

бааҧс иацәыхьча, машәыр думырхьын, еигумырхан, рхәыжәи 

рҟьыжәи рыда, ҧхасҭа рмоуртә, иҭәы-иҧха иҟаҵа! Ирзырҳа! 

Ҳаҩны хыш-харҵәы агумырхан! Ҳара иҳалшо угҳархом, иахьа 

еиҧш, ианакәызаалакгьы умаҵ ааулоит.  
– Анцәа иуциҳәааит!  
Аҧшәмахаҵа иажәа дшалгаз еиш, иаразнакы, заа ҟеиҵахьоу 

ирасатәы ҳәызба налшьны, амгьал аџар-сахьа аниҵоит, нас 

аҧсуаҳәызбала иҧиҟоит. Аҧшьсерҭкгьы наганы аишәа 

инықәиҵоит. Уинахыс идрыссар ауеит, аџьамқәа ирнырҵартә 

еиҧш.  
Аҭаац әа уххьа, ҳәа, итәоит, рымгьалсерҭқәа нарымҵаҵаны. 

Арыжәтә џьбара араҟа ҭыҧ амаӡам. Убри аҟынтә аҧшәмаҧҳәыс 

урҭ ацхаӡҩа иалалыгӡоит. 

Уаҳа иҳанаҳәои Жәабран?  
Ахәышҭаара аҩны иагәеисырҭоуп, аҭаацәа ирусҳәарҭоуп, ирх-

едкылаҭоуп, урҭ зегьы рзы игәрыҧхагоуп, ҧсыршьагоуп, жәаб-

жьҳәарҭоуп, ҩынтәы алтаруп: ҧшьаҭыҧуп, наҳәарҭоуп. 

Ахәышҭаара амч арыӷәӷәоит архышьна – ажьыра иҵыргаз аны-

хахә. Ари ганкахьала. Аҽаганкахьала, ахәышҭаара агьыл иасим-

волуп – иҧшьыркцоуп, агә ылганы ичаҧоуп (шамахак акәымзар, 

қьармытла).  
Адгьыл иасимволуп ахәышҭаараҿы иӡу иара ажәабранмгьал 

ахаҭагьы.  
Ашәцқьа хыгьежьааӡа иҟоуп , ажәҩан иасимврлуп. Ашәцқьа 

ажәабранмгьал агәы иқәырҵоит дгьыл жәҩани еибырҭарц азы, 

«аҭаацәара-ҧшьа» ӷәӷәахарц азы, аҿиара ҟаларц азы, аизҳара ҟа-

ларц азы.  
Ӡынгьы- ҧхынгьы еилшәара, зқәым, ҩашьара зқәым 

ахәажәбӷьы еҵәа ақәраду иатәуп, абиҧарақәа реимадара иатәуп. 

Абиҧарақәа реимадара инымҵәо аҧсҭазаара иахыҵхырҭоуп. 
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Алкаа. Ауҩытәыҩса идоуҳатә дунеи – иара ихатә 

цәалашәарақәа ирлыҵшәуп, дызлиааз ажәлар рыбзазашьеи, 

рыҧсҭазаашьеи, рыхдырреи идырҿиаз ҟазшьаҷыдоуп.  
Ауҩытәыҩса идоуҳатә дунеи зықәгыло ауасхырқәа ируакуп 

атрадициатә дин.  
Аҧсуа традициатә дин асистема саркьас иамоуп акультә 

прақтика. Иашоуп, уи аганқәа зегьы иахьанӡа изымааит, изыхҟьа-

зынҧазаалакь, рӷьырак зеиқәымхеит, аҭоурыхтә ӡеибафара иаге-

ит, аха иҟоугьы азхоит уи апантеон абаҩ аибыҭаразы. Аҧхьаҩ уи 

гәеиҭартә иҟазар, автор ихықәкы неиӡеит, ҳәа, иҧхьаӡоит. 

Ҳазҭагылоу аамҭазы хаҳәырҵәи иҳажәло акультуратә глоба-

лизациа ҳамхәаҽырц ҳҭахызар, ҳҵасқәеи ҳқьабзқәеи ҳреҷаҳаны, 

ишырҳәо еиҧш, ҳнацәа ырбааӡаны ишьҭаҳхлароуп, егьа иуа-

даҩзаргьы. Уи жәларык раҳасаб ала ҳара ҳаиқәнархоит, ҳарҿиоит, 

ҧхьаҟа ҳагоит, анарха ҳнаҭоит.  
Иазгәаҭатәуп аҧсуа традициатә дин – Анцәахаҵара – офици-

алтә динк аҳасаб ала иҳамоу ақьырсианра шыҵнамшәаауа атәгьы. 

Аҧсуа традициатә дин ақьырсианра Аҧсны ианықәнагала инарк-

ны иавагылоуп, ианаалоит, аныҟәашәа аҽақәыршәаны инеиуеит. 

Анцәахаҵара ҳҭоурыхтә мҩа аныҧшылараҿы зеиҧш ыҟам, ҳми-

лаҭтә хаҿра аазырҧшуа, измырӡуа маҭәахәуп. 
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Resume 
 

Traditional religion as the oldest form of public consciousness is 

one of the important spheres of ethnic culture, therefore, is in sight of 

the scientific interests not only of ethnology, i.e. the science of eth-

nics, but also of a number of other humanitarian disciplines. In any of 

them, it is considered separately from the doctrines of institutional 

religions. 

The Abkhazian traditional religion, whose name is antsvahatsara 

(ancºxaçara) – «the recognition of God», «faith in God» is understood 

as a complex of ancient beliefs, on the background of which a graceful 

pantheon of the gods appears with its inherent hierarchy. It functions 

in the spiritual culture of the Abkhazians in our time, in spite of the 

fact that Christianity penetrated into the spiritual life of the people at 

the very beginning of its emergence, and with state status was accept-

ed by them in the middle of the 6th century. The peaceful coexistence 

of official and traditional religions causes no surprise here. The char-

acter of the church organization of Christians was not alien to the ide-

ological basis of the Abkhazian religion. For more consolidation of 

their confessional soil in the Abkhazian land, Christians began to con-

struct church buildings near the largest folk shrines of the Abkhazians, 

Anyha, given their sacred significance. However, time makes its ad-

justments. In the late Middle Ages, when the Turkish authorities car-

ried out violent planting of Islam in Abkhazia, both of these confes-

sions turned out to be rogue, although the Christian religion got more. 

With the advent of the rule of the Russian tsarism, accompanied by 

Orthodox missionary work, the traditional religion of the Abkhazians 

revived again along with the Christian religion on the historical arena 

of the country. They function today in parallel the same way as in the 

past: in peace and harmony. On the other hand, the persistence of the 

position of the traditional religion of the Abkhazians is explained by 

its extreme simplicity of involving people in it, which does not require 

mastering the complex religious ethics that is different from their own, 

traditional ethics. 

Mirror reflection of the essence of the Abkhazian religion is the 

ritual practice of a cult, accompanied, as a rule, by sacrifice in the 
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form of cattle, poultry, various vegetable dishes, and the sending of a 

proper prayer to the supreme god or the downstream, the so-called 

functional deity fulfilling his will.  
According to the belief of the participants of such a religious rite, 

their actions open the way to communication with God, to establish 

good relations with him, thanks to which they attract his attention, 

which will ensure their self-sufficiency in everyday life.  
Through the establishment of direct contact with God, people get 

the opportunity to take part in the connection of heavenly powers and 

earthly. In this way they seem to come into contact with the sacred 

world. And a contact with the sacred world provides them with a con-

dition for reviving the habitual rhythm of life in a new quality.  
Religious cults of the Abkhaz can be divided into two groups: 

conventional and occasional. The first group of rituals is due to a cer-

tain date, therefore it is often called calendar ritual and the second 

does not have the time prescribed by tradition.  
It should be borne in mind that the Abkhazian calendar system, 

like any other, is based on the laws of astronomy – the movement of 

heavenly bodies, mainly the sun. The most significant cults point to its 

four moments: on the one hand, the spring equinox and autumn equi-

nox, on the other – the summer solstice and the winter solstice.  
The author considers the traditional concept of the people about 

the beginning and the end of the year to be the most optimal variant of 

the exposition of the religious ritual of Abkhazians: spring – sum-mer 

– autumn – winter. Consequently, the sequence of cults is as fol-lows: 

Huazhkyra – cult of fertility, Amshapy – Easter day, Asukschyts  
(aš૪әkºsḉ૪әc) . New Yearˊs celebraation, Antsvahva – cult of the su-  
preme god, Atsunyhvara – cult of «time» (weather conditions), Nan-

hva – the cult of the great mother of the earth, Lymdnyhva – the birth 

of the Sun, Azhyrnyhva – the cult of smithy and blacksmith's craft, 

Zhvabran – cult of cattle.  
The monograph, based mainly on new ethnographic material com-

piled by the author, refers only to the main religious rites that are to-

day in the traditional culture of the Abkhazians. The truth is that the 

barely perceptible traces of many other festivals, well forgotten by 
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time, have been preserved, but this already belongs to the scope of 

difficult or even unsolvable problems of Abkhaz ethnology.  
The structure of the pantheon of the Abkhazian gods is built in ac-

cordance with the people's view of the world. According to the Ab-

khazian mythopoeic worldviews, space / world is represented in the 

form of a three-part structure: the sky, the earth, the dungeon.  
Being an integral part of the whole and simultaneously possessing 

the status of autonomy, each of them represents a kind of seven-

layered world. 

Heaven and earth are on an equal footing, in interconnection and 

interdependence, forming a visible «pure world». The sky consists of 

a diamond, from which is transparent. 

At the same time, according to its design, the sky differs from the 

earth. The sky has the shape of a circle/dome; the earth is a quadran-

gular spatial magnitude, a dungeon on which the earth rests is a dark 

hemisphere.  
Horizontally, the world is a seven-part space.  
The edges of the world are known by parts of the world as "a place 

where heaven and earth connect and disconnect." This concept corre-

sponds to what in world mythology is called the "sacred marriage" of 

heaven and earth, since they are as if together and neither together.  
The Abkhaz created their gods in the image and likeness of their 

own. Accordingly, and the pantheon is a multi- generational, 

numerous family community, consisting of a number of nuclear 

formations. At the head of the pantheon is the elder god, Antsva 

(ancºa), considered to be the beginning of all beginnings, the creator 

of all things, the chief steward and head of the supreme court of peace. 

The place of his stay is the sky, namely his upper layer Arsh (arš), 

perceived as the absolute embodiment of the top.  
The name of the Abkhazian supreme god – «Antsva» goes back to 

the ancient Abkhazian name of the sky – «an» and the lightning 

«Amatsvis», since it originally personified the sky and the storm. It 

can be seen that the name of the Abkhazian supreme god is consonant 

with the names of the supreme god of the Hutts, Antsilis, and the Su-

merian – Anu. 
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And a literal translation of the theonym from Abkhazian language 

means «heaven» plus «striking fire». By conviction of the Abkhazi-

ans, the fire – «amtsa» – is a particle of lightning. Therefore, both 

terms have the same root – «ts» (c) – hot/fire. In addition, there is an 

element of negation «m» in the word «Amts» serving to taboo the 

name of fire from evil spirits. For the ancient Abkhazians, the loss of 

earthly fire was similar to death. The most terrible curse to this is «let 

your share of fire go out». And modern sounding of lightning «Ama-

tsvys» (amacºəs) is a product of labialization of the sound «ts», caused 

due to the transition of the sound «a» (a) to «y» (ә). The original 

sounding of the name of god, «anca», which turned into «antsva» 

(ancºa) was also subjected to a similar labialization.  
By all accounts, the older generation of gods in the pantheon con-

sists of the following characters: Afy (af ə), Atsah( açah), Apstkha (ap-

stha), Apshaha (apšha), Аgah (agah) / Hait (hajt), Airg (ajrgˊ) and 

Anan/Nan (anan). That is, together with Antsva, the number of the 

higher gods of the male hypostasis is seven, plus the goddess Anan. If 

to look at them from the point of view of kinship, they represent a 

family of seven brothers and their only sister.  
The most significant sacred numbers lead to this conclusion, i.e. 

«seven» and «eight». For instance, the folklore material «seven broth-

ers» – «abyzhveishtsva» (abžωºeišcºa), «seven brothers and their only 

sister» – «abyzhveishtsva rahvshazatsv» (abžωºeišcºa rahºšazaç). And 

today, at a traditional wedding, the toastmaster, speaking toast for the 

health of the newlyweds, pronounces a standard phrase expressing 

goodwill: «five sons and three daughters» (8).  
Antsva, as the elder in the family of the gods, stands at the head of 

the world, but his personal possession is the heaven. The lower part of 

the world is ruled by a smaller brother of Antsva, Atsah from «atsa» – 

the bottom and «ah» – the ruler, more precisely, «the sovereign 

prince». The name of the dark time of the day, the night, derives from 

his name – аtsh (açəx). Antswa entrusted the land to beloved sister 

Anan. The people call it no other than «big mother» – Anan, Nan Du. 

Theonim Anan serves as the basis for the name of the earth, anishv (an 

+ shv – «firmament»). 
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In turn, inside each of these pantheons there are smaller panthe-

ons, depending on the occupation.  
In accordance with the hierarchical structure of the pantheon, all 

deities, regardless of their status, are the executors of Antsva's will, for 

everything that happens in nature is attributed to him, and only to him. 

This is evidenced by its attributive epithets: Izyrdydua (jzərdədua) – 

The Thunderer, Izirmatsvysya (jzərmacəəsua) – The Lightning 

Thrower, Izyrlasho (jzərlašo) – The One Who Gives Light, Izyrpho 

(jzərpxo) – The One Who Gives Warm, etc., perceived as «Almighty» 

– Zegi zymchu (zeg' zəmču), the «Supreme» – Zegi zku (zeg' zku).  
The heavenly pantheon is the personal possession of Antsv, but in 

fact it is administered by his younger brother Afy – the god of thunder 

and lightning. Behind him are other gods, who are also with him in 

lateral relationship: Ayr, the god of warriors and military affairs, Ap-

staha, the god of clouds, Apshaha, the god of the wind, Amra, the 

goddess of the sun, Amza, the goddes of the moon. In turn, each of 

them has their own small pantheon. Thus, the Afy family includes the 

God of Forge and Blacksmith's Craft, Schaschvy. The family of Ap-

stahaa includes the deity of the rainbow, Atsvakva, the family of Amza 

and Amra (married couple) includes Nymirah – the deity of love, etc.  
The terrestrial pantheon, led by the goddess Anan, includes: 

Azhveipsh (ažºepš) – the deity of hunting, hunters and forest animals, 

Ashkhantsvahu (ašxancºaxº ə) the god of the mountains, Abnanvahu 

(abna ancºaxºə) – the god of the forests, Aitar (ajtar) – the god of 

livestock, Dzhadzha – the goddess of agriculture and agricultural 

crops, Azhahara (ažahara) – the goddess of a hearth and home as well 

as blood relationship. All of them have their own pantheons, among 

which the two pantheons are most clearly distinguished: cattle-

breeding and agricultural pantheons.  
God of cattle breeding Aitar is represented as a seven- legged god 

with his offspring: Zhvabran (žaborran) – the patron of cattle, 

Djabran (ǯabran) – the patron of small cattle, Hvarah (hºarah) – the 

patron of pigs, Alyshkyntyr (aləšk'ənƫər) – the patron of dogs, Tsaabah 

(cabah) – the patron of cats, Chyschaschana (čəšašana) – the patron 

of horses, Anana- Gunda (anana-gəənda) – the patroness of bees, bee-

keeping and hive. 
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Dzhadzha has assistants who need to be understood as her chil-

dren. This is Anapa-Naga (anapa-naga), the patroness of millet, bar-

ley, oats, Sau-Nau (sau-nau) – flour-milling, Kvykvyna (kºakәna) – 

flax and cannabis, Yerysh (erəš) – textile, spinning and sewing, Nar 

(nar) – viticulture and fruit growing.  
In the underground pantheon, headed by Atsah, there are also a 

large number of gods with the pantheons entrusted to them: Apstsvaha 

(apscºaha) – the patron of the kingdom of the dead. In the subordina-

tion of Apstsvaha is the other world, divided into heaven and hell, 

Ajustaa (aωºstaa) – devil, Tsvyblaky (cºbla գ̣ə) – the patroness of 

sleep, Atyu (atəωº) – mythological monster, sometimes eclipsing ei-

ther the Sun or the Moon, depending on who from them will catch, 

Agulshap – the dragon, who lives in the abyss, Amat the snake, Agah 

(agah)- the god of the sea, Dzahkuazhv – the mistress of the water ar-

tery, Dzidzlan – the daughter of Dzahkuazhv, who lives in river, water 

arteries, reservoirs, springs, wells. Underground deities and beings are 

evil, but there are also loyal to people. 

In a large pantheon a special place is occupied by ancestral or per-

sonal deities – Antshvahu (literally – the share / particle of God). In-

deed, until now such religious beliefs are found in the mode of life of 

Abkhazians. Many generic formations (clans) perform ritual prayers to 

a personal cult. In their origin they are associated with an accident that 

once took place in the history of one or another kind.  
This case served as the basis for the «forbidden day» – amshscha-

ra (amš4šara), during which members of the clan cannot be engaged 

in earthworks, take things out of the house that are of personal or fam-

ily nature, sew, bury the deceased, etc.  
The same could be said about the sacred groves, which are the 

place of prayer for many Abkhaz families.  
Sacred groves are usually considered to be the oak ones, in which 

occurred accidents associate with lightning strikes. The fact is that the 

oak tree is a tree of the upper tier; moreover, a certain amount of iron 

is contained in its bark that is why it most often becomes a victim of 

instantaneous discharge of atmospheric electricity. 
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As for the worship of trees in general, it is related to the sphere of 

pre-polytheistic beliefs, in particular animism and totemism that could 

so far be observed in the traditional way of life of the Abkhazians.  
As it was indicated in several lines above, in honor of this or that 

god, Abkhazians perform prayers (rituals). In the monograph they are 

described and interpreted in a specific historical aspect.  
The ritual practice of those cults that have survived and continues 

existing in the system of the Abkhazian religion shows that, despite 

the politicization of the contemporary realities of life, the aggravation 

of economic, cultural and ethnic problems caused by the growing pro-

cess of globalization, the people continue to adhere to the spiritual 

heritage of their fathers, remember and honor the path of historical 

development they passed. And this way was always thorny, full of 

constant struggle of their best sons for their native land. This circum-

stance can be explained, first of all, by the symbiosis of two interde-

pendent feelings: ethnic and religious, which support the continuity of 

generations, which in turn has some influence on the public con-

sciousness. 

The strength of the religious tradition of the Abkhazians lies in the 

fact that it is inextricably linked with the basis of the moral culture of 

the people – apsuara, especially with its normative sphere, which is 

zealously observed during the cult. This is being observed during the 

influence of innovative elements of life, penetrating the daily life of 

the people. However, sometimes this normativity, as a demonstration 

of the aspect of the essence, is of a feigned nature, but, nevertheless, 

the fact of its observance can be served as an example for imitation of 

the younger generation.  
And, most importantly, the viability of the traditional religion is 

due to its unobtrusiveness coming from everyday culture of the peo-

ple; it was born and formed in their hearts, and over the millennia has 

grown together with them.  
Naturally, in today's existence of the traditional religion of Abkha-

zians, the instinctively minted psychological attitude of the people to 

preserving the mechanism of reproduction of ethnic culture and ethnic 

self- awareness is also of great importance. This installation contrib-

utes to the revival of some religious cults weakened from the burden 
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of time, which began to be openly performed after the collapse of the 

political system in which the Abkhazians were, like all other peoples 

of the post-Soviet space. Since the restoration of the state independ-

ence of Abkhazia, the ritual culture has received a new impetus, espe-

cially during the period of the crisis associated with the Patriotic War 

of the Abkhazian people. And today not only does not subside but 

even expands its field of action.  
In addition, the ritual culture of the Abkhazians has another im-

portant feature. In our high-speed time, there is no better reason than 

meeting and soul communication with relatives who often live at a 

decent distance from each other, depending on their social affiliation, 

mood elevation of each of them. It gives them a positive emotional 

state, capable for maintaining their vital attitude until the next calendar 

meeting.  
Today, the Abkhazian traditional religion, along with Christianity, 

is an integral part of the spiritual life of the people, being one of the 

most important reasons that promotes the preservation of the national 

mentality based on the native language, as well as on the unity of the 

people and the necessary level of their gene pool. More precisely, to-

day the traditional religion of the Abkhazians, expressed in the belief 

in one god Antsva (the highest stage of polytheism, called in science 

as supremonoteism) not only does not give up its positions, but as an 

important life phenomenon on the foundation of which the Abkhazian 

traditional culture once developed, harmonizes the modern rhythm of 

being, gains fresh air and long-term breathing. 
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Атыҩ / Атыю 48, 63, 151 
 
Афы / Афы 29, 31, 32, 33, 34, 

55, 139, 149, 153, 157, 161, 237, 

256, 258, 269 
 
Ачаҧаҩы / Ачапаю 28 
 
Аҵаҳ / Ацах 29, 31, 46, 48, 65, 

108 
 
Ацәаҟәа / Ацвакуа 35 

Ашаҩы / Ашаю 28 
 
Ашьханцәахәы / Ашханцваху 

40 
 
Аҩсҭаа / Аюстаа 32, 47, 48, 166, 

167, 173, 174, 175, 298 
 
Е 
 
Ерыш / Ерыш 9, 45, 86, 259 
 
Ж 
 
Жәабран / Жвабран 4, 16, 42, 43, 

86, 228, 229, 230, 232, 233, 235, 

236, 238, 240, 241, 242, 243, 244 
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Ӡ 
 
Ӡаҳкәажә/ Дзахкуажв 50, 51, 

52 Ӡыӡлан / Дзыдзлан 51, 52 
 
К 
 
Кәыкәын / Кукун 45 
 
Н 
 
Нымираҳ / Нымирах 36, 37 
 
С 
 
Сасрыква 49 
 
Сатаней-гуаша 77 
 
Сау-нау / Сау-нау 45, 85, 259 
 
Ҳ 
 
Ҳаиҭ / Хаит 29, 50 
 
Ҳәараҳ / Хёрах 229 
 
Ц 
 
Цабаҳ / Цабах 43, 229 
 
Цәыблаҟы / Цвыблакы 48 
 
Ҽ 
 
Ҽышьашьана / Чишашяна 

43, 229 
 
Ш 
 
Шьашәы / Шашвы 34, 56, 

57, 65, 101. 199, 295, 206, 207, 

209, 212, 216, 223, 224, 225, 

226, 237 
 
Џ 
 
Џаџа / Джаджа 44, 54, 85, 94 
 
Џьабран / Джабран 42, 43, 229, 

242, 243 

* * * 
 
А 
 
Анос 64 
 
Ану 61, 62, 63, 64, 65, 173, 269 
 
Анцили 27, 60, 254 
 
Аншар 61, 63, 64 
 
Апсон 64 
 
Апсу / Абзу 63, 64 
 
Арес 33 
 
Ассорос 64 
 
Астарта 179 
 
Аш-нан 62 
 
Ашерат 179 
 
Ашират 179 
 
Аштар 179 
 
Ашшур 63, 173, 269 
 
Аэт 50, 287 
 
Г 
 
Геба 192 
 
Гермес 57 
 
Гефест 57 
 
Гипнос 48 
 
Д 
 
Деметра 57 
 
Думузи 192 
 
Е 
 
Елта 56 
 
З 
 
Зевс 26, 57, 
 
Зуэн / Суэн 76 
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И С 
 
Иллинос 64 Сафа 224 
 
Инанна 179, 192 Села 56 
 
К Сопа 56 
 
Киссар 64 Суэн 76 
 
Кишар 61, 63, 64 Т 
 
Л Таммуз 192, 300 
 
Лахама 61, 63 Тару 26, 244 
 
Лахе 64 Тауте 64 
 
Лахос 64 Тлепш 56 
 
Лахма 61, 63 Тхэ (Тхэшхуэ) 56 
 
М У 
 
Мацури 82 Уасир 192 
 
Мезетха 56 Хонэн-мацури 82 
 
Мин 82 Ф 
 
Мон-Ра 62 Фурка 56 
 
Морфей 48 Ц 
 
Мумис 64 Цукиеми 76 
 
Мумму 61, 64 Ч 
 
Н Чандра 76 
 
Набу 61 Ш 
 
Нанну 62 Шамаш 63, 77 
 
Нар / Нар 45, 86 Шониин-нудэн 76 
 
Нудиммуд 63 Шу 62, 192 
 
О Э 
 
Осирис 162, 192, 300 Эйя 61, 64, 65 
 
Р Энлиль 61, 64, 65 
 
Ра 77, 82, 192 Энки 65 
 

Ээт; см. Аэт 50 
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Именной указатель 

 

А 
 
Авидзба Виктор 129 

Аджинджал Е.К. 295 

Аджинджал И.А. 7, 200, 295 
 
Акаба Л.Х. 7, 9, 82, 133, 

200, 295 
 
Альбедиль М.Ф. 108, 

295 Ампар 50, 53 

Анчабадзе З.В. 281, 295 

Аншба А.А. 151, 295 

Аргун Ю.Г. 7, 104, 295 
 
Ардзинба В.Г. 7, 66, 156, 

200, 295 
 
Афанасьева В.А. 135, 295, 

296 Афанасьева В.К. 295, 296 

Ахпха Диана 115, 122 
 
Б 
 
Багателиа Пыка 165 
 
Барганджиа Валери 140, 

141, 153 
 
Барганджиа Радион 140, 

141, 153 
 
Барганджиа Рудольф 140, 

141, 147, 153 
 
Барцыц Р.М. 7, 10, 11, 200, 296 
 
Барцыцпха Марина 70, 74, 100 
 
Бгажба Х.С. 296 
 
Бебиа Махты 13 
 
Бигвава (Бигуаа) В.Л. 296 
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Бигуаа В.Л. 296 
 
Бигуаа Виктор 74, 188, 199, 204, 

214 
 
Бигуаа Леуа 190, 226 
 
Бигуаа Руфбеи 13 
 
Бигуаа Хмыч 204 
 
Бигуаа Янкуа 13 
 
Блейз А. 296 
 
Бойс М. 296 
 
Ботвинник М.Н. 57, 192, 193, 

296 
 
Брокгауз А.Ф. 192, 

296 В 
 
Введенский А.А. 6, 

297 Векуа А. 6, 297 

Воуба Бирам 190 

Воуба Родик 214 
 
Г 
 
Габелиа А.Н. 128, 133 

Габниапха Цира 70, 74 

Герни О.Р. 297 Гогуа 

Алексей 91 Гогуапха 

Мери 100, 169 
 
Григолиа Люсик 81, 122, 124, 

126, 127, 129 
 
Григорьев С.А. 297 
 
Гурамиа Адамыр 92, 122, 124, 

140, 204 



Гурамиа Гена 146 

Гуарзалиа Сардиан 190 

Гуарзалиапха Мама 13, 

79 Гулиа Д.И. 297 
 
Д 
 
Дбар Роман 83 
 
Дбар С.А. 289, 297 
 
Дбарпха Шамоня 104 

Джанашвили М. 297 

Джанашиа Н.С. 6, 36, 68, 85, 88, 

89, 90, 94, 103, 104, 106, 113, 

167, 169, 184, 200, 231. 234, 

243, 296, 297 
 
Джапуа Дмитри 114 
 
Джапуа Тараш 13 
 
Джапуа Уанка 114 
 
Джапуапха-Ламиа Кукул 

151, 153, 165 
 
Джонуа Б.Г. 297 
 
Дзидзария О.П. 199, 204, 211 
 
Дмитриева Т.Н. 297 
 
Дорошенко Е.А. 297 
 
Дьяконов И.М. 297 
 
Думаа Аполлон 74, 128, 141 
 
Е 
 
Ефрон И.А. 296 
 
Ж 
 
Жуковская Н.Л. 297 
 
З 
 
Завадский Ф.А. 6 

Зантариа Борис 133 
 
Званба С.Т. 298 
 
Зухба С.Л. 298 
 
И 
 
Иванов Вяч. Вс. 298 
 
Инал-ипа Ш.Д. 7, 26, 59, 66, 

136, 137, 200, 298 
 
К 
 
Казанский Б.В. 298 

Капба Дарата 140, 153 

Касландзия В.А. 298 

Кассирер Э. 154, 298 

Кварчия В.Е. 398 

Копешавидзе 
 
(Тарджман-ипа) Г.Г. 298 

Коган Б.М. 296 

Кривошеев Ю.В. 298 

Криапха Надя 169 

Крылов А.Б. 298, 299 
 
Куабахиа Котик 140,141, 146, 

153 
 
Кудрявцев К.Д. 299, 

152 Кун Н.А. 299 

Кутелиа Акун 13 

Кутелиа Жора 86, 188 
 
Л 
 
Лагуа Виолетта 
 
Лагуа Вова 118, 122, 124, 

126, 127, 167, 204 
 
Лагуа Леонид 128 
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Лашвриапха-Тарба Кама 168 
 
Ломтатидзе К.В. 299 
 
Липс Ю. 299 
 
Лосев А.Ф. 299 
 
М 
 
Малия Е.М. 299 
 
Марр Н.Я. 299 
 
Мархолиа Майя 211 
 
Мижаев В.В. 299 
 
Микаиа Кочоча 118 
 
Миллер А. 299 
 
Н 
 
Наговицын А.Е. 138, 

299 Нейхардт А.А. 299 

Николаев С.Л. 299 
 
О 
 
Ольшевская Н. 135, 299 
 
П 
 
Папаскир А.Л. 66, 299 
 
Плиа Давид 140, 141, 144, 147, 

153 
 
Р 
 
Рабинович М.Б. 76, 179, 

180, 296 
 
Редер Д.Г. 300 
 
Рифтин В.Л. 300 
 
Рыбаков Б.А. 300 
 
Рыбинский Г.А. 300 

С 
 
Салакая Ш.Х. 300 

Свенцицкая И.С. 300 

Селецкий Б.П. 76, 296 

Сефербеков Р.И. 300 

Смирнова И. 136, 300 

Соколов М.Н. 300 

Старостин С.А. 300 

Т 
 
Тарба Иван 74, 126, 127 

Тарба Мурман 204, 214 

Тарджман-ипа Г.Г. 298, 300 

Таркил Иван 13 Тарпха-

Пкин Лида 104 Тарпха 

Рена 188, 214 Тарпха 

Гульнара 92 Тарпха Етери 

86 Тайлор Э.Б. 300 Токарев 

С.А. 300 

 

Топоров В.Н. 107, 176, 193, 300, 

301 
 
Ф 
 
Фрейденберг О.М. 301 

Фрезер Дж. 301 

Х 
 
Хагпха-Аджпха Цита 118 

Хаджимпха Маница 13 

Хашба Р.А. 80 
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Хьациаа 24 
 
Хециа Анатолий 204 
 
Хислоп А. 192, 194, 195, 

196, 301 
 
Холл Дж. 301 
 
Ц 
 
Цихичба Алхас 126, 129 

Цихичба Рома 81, 126, 129 

Цвижпха Феня 74, 118 

Цымцба Зосим 118, 122 

Цымцба Сафарбей 118 

Ч 
 
Чагуаапха Эва 69, 168, 188, 214, 

233 
 
Черкасова Е.А. 300 
 
Чибиров Л.А. 301 
 
Чурсин Г.Ф. 7, 10, 155, 200, 

201, 301 
 
Чирикба В.А. 301 

Читанаа Савелий 92 
 
Чхетиа Сандра 13 
 
Ш 
 
Шамба Хухут 141, 146, 147, 

153, 165 
 
Шейнина Е.Я. 301 
 
Шиллинг Е.М. 81 
 
Шинкуба Джохи 126 
 
Шаданиа Шалодя 168, 214 
 
Шамы Тарашь 13 
 
Шамба Иван 199 
 
Шампха Инга 115, 116, 129 
 
Шармат Дзыкь 81 
 
Шармат Теб 81 
 
Шифман И.Ш. 192, 300 
 
Штернберг Л.Я. 
 
Э 
 
Элиаде М. 154, 301 
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Указатель топонимов 

 

А 
 
Абхазия 201, 227, 297, 300 
 
Анатолия 106, 124, 127, 

298, 299, 300, 301, 
 
Б 
 
Ближний Восток 59, 65, 66, 87, 

111, 198 
 
Г 
 
Греция 138 
 
Д 
 
Двуречье 64 
 
Древний Восток 195, 240, 

295 Древний Египет 111 

Древний Рим 82, 299 

Древняя Греция 82, 193, 299 
 
Е 
 
Египет 111 
 
Европа 79 
 
И 
 
Индия 172, 193, 295 

 

К 
 
Кавказ 5, 6, 18, 27, 56, 59, 

60, 77, 133, 151 
 
Китай 21, 79, 193 
 
Колхида 50, 66 
 
М 
 
Мегрелия 89 
 
Мексика 154 
 
Месопотамия 61 
 
П 
 
Персия 172, 211 
 
Р 
 
Рим 82, 138, 196, 299 
 
Римская империя 193, 220, 222 

Русь 194 

С 
 
Сирия 63, 192 
 
Ф 
 
Финикия 63 
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Культовый указатель 

 

А 
 
Абнаныҳәа / Абнаныхва 42 
 
Агных-Еҭных / Агных-

Етных 50, 53 
 
Агәныҳәа / Агуныхва 185, 

186, 195 
 
Ажьаҳара / Ажяхара 45, 

237, 259 
 
Ажьырныҳәа / Ажирныхва 4, 

198, 199, 203, 208, 209, 210, 

211, 221, 222, 225, 226, 227 
 
Аӡыргахәашьа / 

Адзыргахуаша 90 
 
Алышькьынтыр / 

Алышкинтыр 43, 229 
 
Амзаныҳәа / Амзаныхва 8 

Амраныҳәа / Амраныхва 8 

Амшаҧы / Амшапы 3, 8, 88, 89, 

91, 94, 95, 98, 100, 101, 102, 

104, 106, 107, 108, 109, 110, 

111, 112, 113, 296 
 
Аныха / Аныха 10, 55, 90, 

226, 227, 247, 
 
Анцәаҳәа / хыхь иҟоу / 

Анцвахуа / хыхь икоу 3, 113, 

119, 123, 129, 130, 131, 132, 

133, 134, 135 
 
Атыҩ / Атыю 48, 63 
 
Ацуныҳәара/ Ацуныхвара 3, 139, 

140, 146, 150, 152, 153, 154, 155, 

156, 157, 160, 161, 162, 163, 

 

Д 
 
Дыдрыҧшьныха / 

Дыдрышьныха 227 
 
Е 
 
Елырныха / Елырныха 90, 227 
 
К 
 
Кьачныха / Кячных 227 
 
Қьырса / Ламдныҳәа / Кирса 

/ Лымдныхва 4, 180, 198 
 
Л 
 
Лаҧырныҳәа / Лапырныха 53 
 
Н 
 
Новруз / Ноуруз 108, 111 
 
Нанҳәа / Нанхва 3, 163, 164, 

166, 167, 168, 169, 175, 177, 178, 

179 
 
Нар /Нар 45, 86, 299 
 
Х 
 
Хәажәкыра/ Хважкыра 3, 67, 

68, 69, 74, 75, 76, 78, 79, 80, 82, 

84, 85, 86, 87, 88 
 
Ӡ 
 
Ӡиуауа / Дизуауа 150, 151 

Ӡныҳәа / Дзныхва 51 
 
Џ 
 
Џьаҳашьқар 53 
 
Ч 
 
Чычхадыл / Чычхадыл 92, 94, 

110, 262 
 
Ш 
 
Шьханыҳа / Шханыхва 41 
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Список сокращений 
 

АбИГИ – Абхазский институт гуманитарных 

исследований имени Д.И. Гулиа АНА  
АИЯЛИ – Абхазский институт языка, литературы и 

истории имени Д.И. Гулиа АН ГССР.  
абж. – Абжуйский (восточный) регион Абхазии 
 
АГУ – Абхазский государственный университет 
 
АНА – Академия наук Абхазии 
 
бзып. – Бзыпский (западный) регион Абхазии 
 
ВА – Вестник антропологии 
 
Вып. – выпуск 
 
ИВЛ – История всемирной литературы 
 
инф. – информант 
 
ИЭА – Институт этнологии и антропологии 

имени Н.Н. Миклухо-Маклая РАН 
 
ЗКОИРГО – Записки Кавказского отдела императорского 

Русского Географического общества.  
М. – Москва 
 
МНМ – Мифы народов мира 
 
ПМА – полевой материал автора 
 
РАН – Российская академия наук 
 
санск. – санскрит 
 
СЗМ – Сотрудник закавказской миссии 
 
СПб – Санкт-Петербург 
 
ССКГ – Сборник сведений о кавказских горцах 
 
Т. – том 
 
Ч. – часть 
 
Вып. – выпуск 
 
Раз. – раздел 
 
Ҳ. ҳ. – ҳара ҳера (н.э. – наша эра) 
 
Ҳ. ҟ. – хера ҟалаанӡа (до н.э. – до нашей эры) 
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Валери, Бигуаа. 
Аԥсуаа рдинтә ныҳәақәа рдунеи / В. Л. Бигуаа. – Москва : МАКС  

Пресс, 2018. – 336 с. : ил.  
ISBN 978-5-317-05995-8  
Амонографиаҿы ишьҭыхуп аҧсуа традициатә дин – Анцәахаҵара, апроблемақәа шьардакы. Уи 

шоит ҩ-хәҭакны: «Аҧсуа нцәахәқәа рпантеон: асистема аструҭура аиҭашьақәыргыларазы иҟаҵоу 
аҧышәара», «Аныҳәатә прақтика». Аҧсны еиуаеиҧшым анхарҭатә ҭыԥқәа рҿы автор адәы иқәигаз 
аеҭнологиатә материалқәеи, иара убас амифологиеи, абызшәеи, азанааҭтә литературеи шьаҭас 
иҟаҵаны, уи иааирҧшуеит апроблематә сахьеибга. Типологиала аҧсуа дин кавказтәи ашьхарыуақәа 
рдоуҳатә культура адунеи иашьашәалоуп, еиҳаракгьы генеологиатә ҧашәк аҧсуаа ирыцеиҩышо 
адыгақәа. Аеҭнологиаә еицааирақәа рацәаны уаҩы ибоит насгьы Мрагыларааигәа ажәытә-ажәытәӡа 
зны аҳра зуаз ацивилизациақәа рҿгьы.  

Амонографиа рызкуп аеҭнологцәа, афольклористцәа, иара убас аҧсуаа 
реҭнокультуратә ҭоурых гәык-ҧсык ала иазҿлымҳау аҧхьаҩцәа.  

Ацаԥхажəақəа: А ԥсны, адин, аҵас, ақьабз, аныҳәа, абзазара, акультура, адунеихәаԥшышьа. 



 
 
 
 
 
 
 
 

 

Biguaa, Valery.  
The ritual world of the traditional religion of Abkhazians : monograph /  

V. Biguaa. – Moscow : MAKS Press, 2018. – 336 p.  
ISBN 978-5-317-05995-8  
The monograph raises a wide range of problems of the traditional religion of Abkhazians – 

antsvahatsara (ancºxaçara), which still functions in their everyday life, despite the dominant 
position of Christianity that they adopted as a state religion at the very beginning of the Middle 
Ages. It consists of two sections: «Pantheon of the Abkhazian gods: experience of structuring the 
system» and «Ritual practice». It provides a complete picture of the problem based on the field 
ethnological material collected by the author in recent years of his research activities in various 
settlements of the Republic of Abkhazia, as well as mythology, language and existing specialized 
literature. In typological terms, he comes to the conclusion that the Abkhaz religion enters the orbit 
of the spiritual culture of the mountain peoples of the Caucasus, mainly Adyghe, with which 
Abkhazians share common genealogical roots, and that they also find a lot of ethnological parallels 
in the civilizations of the autochthonous population of the Middle East.  

The monograph is intended for ethnologists, folklorists and readers, who are keenly 

interested in the ethno cultural history of Abkhazians.  
Кеу words: Abkhazia, religion, tradition, custom, ritual, life, culture, worldview. 
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