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Аннотация. В современном восточнославянском народоведении (этно-
графии, фольклористике, этнолингвистике) значительное место по-
прежнему занимает исследование народного календаря. В статье на 
основе полевых, архивных и опубликованных этнографических мате-
риалов анализируется феномен вредоносной магии в период празд-
ника Ивана Купалы в традиционной культуре сельского населения 
Витебско-Псковского пограничья. Раскрывается функциональная 
прагматика колдовства и ее специфика, анализируются приемы апо-
тропейной магии. Материалами для работы стал комплекс описаний 
обряда и фольклорных текстов, зафиксированных на территории 
по граничья в конце ХХ – начале ХХІ в. Анализ фольклорных и этно-
графических материалов позволит нам охарактеризовать функцио-
нальную прагматику вредоносной магии, ее гендерную специфику, 
а также региональные особенности колдовства в условиях современ-
ного сельского сообщества. Цель исследования заключается в выяв-
лении специфики магических практик, приуроченных ко дню Ивана 
Купалы, в районе белорусско-российской (Витебско-Псковской) 
этнокультурной границы. Трансграничный статус региона (граничит 
с Россией, Литвой и Латвией) делает исследование его купальской 
обрядности еще более актуальным.
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Abstract. In contemporary East Slavic ethnology (ethnography, folklore, 
ethnolinguistics), the study of the folk calendar still occupies an important 
place. This article, based on field, archival and published ethnographic 
materials, analyses the phenomenon of harmful magic in the period of Ivan 
Kupala in the traditional culture of the countryfolk of the Vitebsk-Pskov 
borderlands. The functional pragmatics of witchcraft and its features are 
revealed, the techniques of apotropaic magic are analysed. The material 
for the work was a set of descriptions of the rite and folklore texts recorded 
on the territory of the borderlands in the late 20th and early 21st centuries. 
The analysis of folklore and field materials allows us to characterise the 
functional pragmatics of harmful magic, its gender specificity, as well 
as take into account the peculiarities of witchcraft in the conditions of 
modern developed communication. The purpose of the study is to identify 
the specifics of magical practices dedicated to the day of Ivan Kupala, in 
the area of   the Belarusian-Russian (Vitebsk-Pskov) ethno-cultural border. 
The transboundary status of the region (borders on Russia, Lithuania and 
Latvia), makes the study of Kupala rituals seem to be even more relevant.
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Иван Купала – один из важнейших годовых праздников, кото-
рый широко отмечался всеми европейскими народами, в част-
ности восточными славянами, был приурочен к периоду летнего 
солнцестояния и праздновался в конце июня. В результате более 
позднего наслоения на языческий обряд христианской традиции 
праздник был привязан ко дню Иоанна Крестителя и начал отме-
чаться в ночь с 6 на 7 июля. Как отмечала В.К. Соколова, в конце 
XIX в. у белорусов сохранялось более серьезное отношение 
к обряду, у русских же купальская обрядность в это время находи-
лась на грани полного исчезновения [Соколова 1979, с. 249–250]. 
Это, вероятно, может быть связано, во-первых, с деятельностью 
духовенства, которое резко выступало против языческих обрядов, 
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во-вторых, многие элементы купальской обрядности были при-
урочены к другим календарным праздникам, например к Семику-
Троице, и одной из причин этого послужило то, что Иванов день 
приходился на Петров пост. Также у русских сохранилось мало 
сведений об основном элементе купальского ритуала – костре, 
огни с характерными солярными атрибутами повсеместно были 
приурочены к масленице [Соколова 1979, с. 249–251]. Актуаль-
ность темы исследования заключается в выявлении специфики 
магических практик, связанных с днем Ивана Купалы, в районе 
белорусско-российской (Витебско-Псковской) этнокультурной 
границы.

В разных этнических традициях можно встретить представле-
ние о том, что каждый из годовых праздников в той или иной мере 
признается опасным, связанным с активизацией нечистой силы: 
«Особый разгул нечистой силы, по верованиям большинства евро-
пейских народов, бывает на святки <…>. В это же время мертвые 
выходят из могил и навещают родственников, летом “тот свет” 
открыт для общения на Иванов день» [Виноградова 1996, с. 167]. 
Представления людей о «том» (чужом мире) говорит о гетеро-
генности пространства, т. е. разделении его на «свой» (освоен-
ный в хозяйственном и семантическом плане) и «чужой» мир. По 
народным верованиям, именно календарные праздники являются 
временем, когда граница между «тем» и «этим» миром разомкнута 
и легкопроницаема, что может привести к активизации вредонос-
ной магии.

Из всех персонажей народной демонологии, которые встреча-
ются в календарных поверьях и c которыми связана система запре-
тов и оберегов, самое заметное место в купальский период зани-
мает «ведьма». Она фигурирует в фольклорных нарративах как 
в витебской, так и псковской зоне пограничья:

У мене корова плохая была, болела. Это вже ведьмы сделали (Усвят-
ский р-н, РФ) [Лобач 2020, с. 169].
Да Купалы крапіву вакол хлева абкласьці, кажуць ведзьмы тады на 
крапіву ня йдуць (Ушачский р-н, РБ)1. 

Таким образом, чертой общеславянского распространения 
и наиболее устойчивой характеристикой купальского периода 
(практически для всех локальных традиций) является мотив вре-
доносности ведьм [Виноградова 1982, с. 249]. Наиболее широко 

1 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 1: Народная медыцына бела-
русаў Падзвіння: у 2 ч. / Склад. У.А. Лобач, У.С. Філіпенка. Наваполацк: 
ПДУ, 2006. Ч. 2. С. 272.
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купальский «пик» активности ведьмы представлен у западных 
и восточных славян, а также у болгар и словенцев [Агапкина 2002, 
с. 398].

Представление о ведьмах 
в зоне белорусско-русского пограничья

Ведьма – персонаж низшей мифологии восточных и западных 
славян, сочетает черты реальной женщины и демона, что отличает 
ведьму как от демонов (русалок, лешего и т. д.), так и от людей, 
обладающих сверхъестественными способностями, но не имею-
щих нечеловеческой ипостаси (знахарей, шептунов) [Виноградова 
1995, с. 297]. Сочетание в ведьме двух начал: человеческого и демо-
нического – относит ее к представителям двойственной природы, 
т. е. к персонажам, которые причислены к миру людей, но способ-
ны выходить за его пределы и менять свое обличье. Общим для 
купальской традиции пограничного региона является представле-
ние о способности ведьм в период Купала совершать магические 
метаморфозы: превращаться в животных (кошек, собак, жаб, змей 
и т. д.) для реализации своих замыслов. «…У ноч на Купалле, ці то 
ў дзень, ў хлеве жабу такую бальшую каля каровы нашла. Пашла 
карову даіць, ну і ўзяла яе і збіла, збіла і на двор выкінула, жывую 
яшчэ…» (Ушачский р-н, РБ)2. Способность к оборотничеству 
является одним из характерных признаков восточнославянской 
ведьмы [Черванева 2015, с. 144].

В представлениях сельского населения Витебско-Псковского 
пограничья вредоносной магией обычно занимались члены сель-
ского социума, нередко соседи, которые могли мстить за бытовые 
конфликты:

Соседка-старуха рано утром, на Иван, ещё солнце не взошло, на поме-
ле скакала. Значит, точно, колдовавши! (Печорский р-н, РФ) [Пло-
щук 2016b, с. 64]; 
Чаруюць, тут у нас адна была дажа ў дзярэўні. Як толькі Купала, нада 
ёй калі хат пахадзіць, траву парваць ці якіх-небудзь трэсак схваціць 
сабе. Дык яе пільнавалі, а мужык адзін яе дапільнаваў, якраз на Купа-
лу (Глубокский р-н, РБ)3.

2 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 2: Народная проза беларусаў 
Падзвіння: у 2 ч. / Склад. У.А. Лобач, У.С. Філіпенка. Наваполацк: ПДУ, 
2011. Ч. 2. С. 44.

3 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 2. 2011. Ч. 2. С. 11.
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Говоря о гендерных особенностях, стоит отметить, что в основ-
ном вредоносные ритуалы проводили женщины, которые могли 
заниматься только определенным видом колдовства: «Чародеями 
бывают лица обоего пола, хотя женщины ведают более легкія дела. 
Они, например, производят порчу детей родих4, мелкаго скота и, 
главным образом, портят коров, отнимают у них молоко. Само 
собой разумеется, что мужчины-чародеи могут сделать все это; но 
они почти не опускаются до “бабских дел”»5.

Восприятие ведьм сельским населением исследуемого региона 
широко представлено в песенном фольклоре купальского периода. 
В основном встречаются сюжеты, связанные с вредоносным воз-
действием на хозяйственную жизнь населения:

Ягор(ы)ка, Ягорка, хади к нам на горку./ Будим мы сидети,/ Три 
вед(и)мы стеречы;/ Ах первая ведьма,/ Каров закликаеть./ Другая жо 
ведьма,/ Малоки атбирает(и)./ А т(э)ретия ведьма,/ Спары ванима-
еть (Великолукомский р-н, РФ)6.
Купалка Йвана на вулку звала:/ – Выйдзі, выйдзі, пане Йване./ – Не 
маю часу, Купалачка:/ А мне трэба дары пільнаваці,/ Каб ведзьмішча 
не нахадзіла,/ Нашых каровак не падаіла (Глубокский р-н, РБ)7.

В песенном фольклоре ведьмы нередко предстают в образе 
демонического существа, например, змеи:

…Хадзі, Паўла, ка мне нанач/ Жыта сцерагчы/ Ад таго змея лятуча-
га,/ Ад так змяі паўзучае./ А змей лятаець – спор выбіраець,/ Змяя 
паўзе – залом ламаець… (Докшитский р-н, РБ)8.
…Там девки навоз разбирали./ Во поле гуляла, огонь раскладала, змею 
сжигала. Куда змея люта, куда полетела» (Великомирский р-н, РФ)9.

4 Т. е. рожениц.
5 Никифоровский Н.Я. Простонародные приметы и поверья, суевер-

ные обряды и обычаи, легендарные сказания о лицах и местах Витебской 
Белоруссии. Витебск: Губерн. Типо-Литограф., 1897. С. 283.

6 Мехнецов А.М. Песни псковской земли (по материалам фольклор-
ных экспедиций Ленинградской консерватории). Л.: Советский компози-
тор, 1989. С. 128.

7 Бандарчык В.К., Кабашкікаў К.П., Фядосік А.С. Купальскія і 
пятроўскія песні. Мінск: Навука і тэхніка, 1985. С. 97–98.

8 Бандарчык В.К. Паэзія беларускага земляробчага календара. Мінск: 
Навука і тэхніка, 1992. С. 101.

9 Мехнецов А.М. Народная традиционная культура Псковской облас-
ти: Обзор экспедиционных материалов из научных фондов Фольклорно-
этнографического центра: В 2 т. Псков: Областной центр народного твор-
чества, 2002. Т. 2. С. 234.
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По народным представлениям, основным признаком хтони-
ческого мира является «оборотность», т. е. на «том свете», по 
сравнению с «этим светом», все наоборот: «Всякое преодоление 
рубежа может иметь характер «оборота», «переворачивания» 
<…>. В фольклорном повествовании магический переход из 
одного состояния в другое выражается в мотиве превращения, 
а семантика «оборота», «переворачивания» получает соответ-
ствующую сюжетную реализацию: для осуществления колдов-
ского акта нужно повернуться, перевернуться <…>» [Неклюдов 
1979, с. 134]. В данном случае ведьма, например, может надеть 
вывернутую шубу, т. е. показывает свою принадлежность к 
потустороннему миру: «Верхом ны паўках ездиюць… эта ўже как 
чараўница, закликуха. <Жгут костер на горе>. Нады ўехать на 
паўке туды. <…> Вот приехала сядешь ты на паўку наденеш шубу 
какую, вывернешь, там, такой зделаиссе, знаешь, пугалкой. Ну 
и вот и закликуха» (Гдовский р-н, РФ)10.

Таким образом, ведьма, являясь персонажем низшей мифоло-
гии, могла заниматься лишь вредоносной магией, ее активность 
ограничена во времени, т. е. проявляется в соответствии с кален-
дарными датами и временем суток. Как отмечали исследователи 
Н.Я. Никифоровский11 и Л.Н. Виноградова [Виноградова 1995, 
с. 297], внешняя характеристика ведьмы имеет ярко выраженные 
отличительные признаки: мутный взгляд, седые растрепанные 
волосы, крючковатый нос, телесные недостатки (горб, сутулость, 
хромота), безобразная внешность и т. д. Однако в представлении 
сельского населения Витебско-Псковского пограничья, ведьма, 
как правило, обычная жительница деревни, не имеющая явных 
отличительных черт, которая обретает соответствующий облик 
в момент совершения вредоносной магических действий: раз-
девается донага, что лишает ее статуса в мире людей, распускает 
и взъерошивает волосы, заворачивается в белую ткань или надева-
ет белую одежду:

Як во, ноччу на Івана яна начала голая поўзаць па полі, дзе каровы 
ходзяць. А адзін мужык там прахадзіў, аброці цягнуў па расе і ўбачыў 
яе, як яна поўзае (Россонский р-н, РБ)12.

10 Мехнецов А.М. Народная традиционная культура Псковской области. 
С. 512.

11 Никифоровский Н.Я. Нечистики: Свод простонародных в Витеб-
ской Белоруссии сказаний о нечистой силе. Вильна: Типо-лит. т-ва п. ф. 
«Н. Мац и К°», 1907. С. 90–91.

12 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 2: Народная проза беларусаў 
Падзвіння. 2011. Ч. 2. С. 55.
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И бяжить вот на этот Иван голая женщна, голая совершенна. Волоса 
распущены (Пустошкинский р-н, РФ) [Площук 2016b, с. 64].
Пиред Иваном тоже яны ходють. <…> Пагляжу — эта Ховра идеть, 
белай простынью абкрыта или скатертью какой, и пашла [ведьма] 
кругом дяревни. У каровах малака тады нет — паатбереть усё (Невель-
ский р-н, РФ) [Площук 2016b, с. 63].

Функциональная нагрузка вредоносной магии в зоне витебско-
псковского пограничья практически идентична. Цель колдовс-
тва – негативное воздействие на хозяйственную (урожай, скот) 
и личную (здоровье, семья) жизнь человека в пределах сельского 
социума [Лобач 2020, с. 172]. Исследование показало, что в тра-
диционной культуре изучаемого ареала основной функцией ведьм 
в этот период является отбирание молока у коров магическим спо-
собом и порча урожая. Это отображено в обрядовых купальских 
песнях:

– Хадзі, Іллішча, ка мне на йгрышча./ – Не маю часу, Купалачка,/ 
Гэту ночку мне не спаці,/ Нада жыта ўсяго пільнаваці,/ Каб змяя 
заломаў не ламала,/ У жыце карэнння не капала,/ У кароў малака не 
адбірала./ Адбяры, божа, таму ручкі-ножкі,/ Выдзеры, сава, са лба 
вочкі,/ Каб не відзіў, не чараваў,/ Каб не хадзіў, а прапаў (Полацкі 
р-н, РБ) [Ліс 1985, c. 95].
У нашай диревни,/ Усяго т(ы)ри ведьмы,/ Как(ы) пер(ы)вая ведь-
ма,/ Агон(и) зажигала./ А ўтырая вед(и)ма,/ Заломы лымала,/ А т(ы)
ретия ведма,/ Межи зажинала (Невельский р-н, РФ)13.

Во всех славянских традициях главной функцией ведьм 
в купальский период является отбирание молока у коров, для чего 
существует большое количество способов: ведьма собирает росу 
с чужих полей, пастбищ, лугов, волоча по траве ткань, вешает пред-
мет, которым собирала росу, дома, чтобы молоко стекало, выходит 
на границу «того» и «этого» мира, например к забору, и закликает 
коров, также встречается магия имитации, когда ведьма доит пру-
тья бароны [Санько 2004, с. 75]. Способы отбирания молока имеют 
локальную вариативность. В псковской традиции чаще встречают-
ся рассказы о «кричащих купальских ведьмах», отбирающих моло-
ко у коров своим голосом, т. е. созывая их по кличкам: 

На Иван, бывало, кто колдовать умел, так забирался на березин. <…> 
Как услышишь, кричат: «Машка! Весёлка!» – это уже молоко собира-
ет себе (Новосокольнический р-н, РФ) [Площук 2016b, с. 66].

13 Мехнецов А.М. Песни псковской земли. С. 128.
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А особо опасно под Ивановскую ночь. Выдешь и сразу почуешь крик: 
«Гпрось, Буренка, гпрось, Чернуха». Это закликухи кричат. А какая 
<…> откликнется, той и сделают (Невельский р-н, РФ) [Лобач 2020, 
с. 171].

Способ, которым они отбирают молоко у чужой коровы, назы-
вается закликанием [Площук 2016а, с. 139]. Также на Псковщине 
бытовало поверье, что ведьмы пускают в поле летающую змею, 
которая выдаивает молоко из чужих коров:

Иван такой день – страшный, асобенна калдунам. <…> Калдун харо-
шева не сделает. <…> Рожь пережинает и змею пускает. Буде, зьмяя 
прилятит да, ежли корову держишь, не благославясь, так и прилятит 
да высасит карову. А ей <колдунье> малако снесет. Змея такая – 
лятает птица, бальшая такая змея. Ана летит как шар агневой [Лоб-
кова 2000, с. 24].

Локусом ведьмы-закликухи, отбирающей молоко, может 
выступать дерево: «Пошёл парень на гулянья. Ну, они там на Ивана 
гуляли. Идут с гулянки, а баба там залезши на дерево и с дерева 
закликает тоже так коров по кличке» (Новосокольнический р-н, 
РФ) [Площук 2016b, с. 66] 

Как отмечает Г.И. Площук, образ ивановской ведьмы-закли-
кухи по многим признакам сливается с образом русалки: распу-
щенные, всклокоченные волосы, нагота, быстрота передвижения 
и локус (те и другие «бегают» во ржи), крики в поле, в лесу, на 
болоте, пребывание в поле во время цветения и колошения ржи 
[Площук 2020, с. 238], т. е. русалке приписывают функции ведьмы 
в купальский период:

Все говорят, что русалки бегают в рожь, узлы завязывают (Невель-
ский р-н, РФ) [Площук 2021, с. 238].
Ну, гаварылі, што ў жыце нейкія русалкі. Пугаліся мы гэтых русалак, 
баяліся каля жыта хадзіць перад Купаллем, у Пятроўку <…> А мы 
іх не знаем, скажуць «русалкі», а што там за русалкі? Гаварылі, што 
нападаюць на чалавека тыя русалкі (Ушачский р-н, РБ)14.
А где ана, русалка? – «А вот ана, ва ржи!» Ребята ходдят па ржи, 
васильков рвуть, вянки вьють. А и правда, пра этих русалак гаворють, 
ани и сичас даже портють коров (Куньинский р-н, РФ)15.

14 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 2: Народная проза беларусаў 
Падзвіння. 2011. Ч. 1. С. 85.

15 Мехнецов А.М. Народная традиционная культура Псковской 
области. С. 331.
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Как полагает Г.И. Площук, совмещение образов русалки и ива-
новской ведьмы приводит к размыванию характерных черт русал-
ки, в частности сезонности действий [Площук 2021, с. 239].

Что касается территории Беларусского Подвинья, здесь 
в основном распространен сюжет о сборе купальской росы, кото-
рый осуществляется с целью отбора молока: «Утрам раненька баба 
па расе цягне цадзілку і гаворыць: “Псёх, Рабая, псёх, Бурая...” <…> 
ў гэтых кароў ня станець малака» (Ушачский р-н, РБ)16.

Ряд рассказов, записанных на территории Витебско-Псков-
ского пограничья, содержит следующую деталь: собрав росу под-
ручными вещами (платком, уздечкой, полотенцем и т. д.), ведьма 
могла затем повесить их в своем доме, хлеву и ждать, пока молоко 
стечет в подставленную посуду.

На самого Ивана. Утром рано <…> волосы распущены. Идеть по 
всему полю, когда роса, и такая оброть, вот которую лошади одеють 
на морду – у яе тащиться по травы, и она уже колдуеть: «От коровки 
мне молочка, от коровки мне молочка!» Приходить домой, повеша-
еть оброть на гвоздик и поставить вёдры. И молока полные вёдры! 
(Себежский р-н, РФ) [Площук 2016а, с. 145].
Во, на Купалу, бывала, гавораць нікагда перваму карову ў поле гнаць, 
а то ёсць закалдованыя такія месты, што на карову паддзелываюць. 
Ну і былі такія разгаворы, што відзілі, што цадзілкі, працэджваюць 
малако, па траве цягала, ну, баба, якая панямала можа загаварываць 
што. Ну і адзін чалавек тожа ўзяўся і цягаў, дык прынёс і павесіў тую 
цадзілку, і малако з яе цякло ў хаце (Шумилинский р-н, РБ)17.

Таким образом, магическая схема отбирания молока у коров 
на территории Витебско-Псковского пограничья во многом иден-
тична: ведьма перечисляет коров по их кличкам, у той коровы, 
которая отзовется, исчезает молоко. Стоит отметить, что локусы 
деятельности ведьмы-молочницы могли быть разнообразны: дере-
вья, поля, также встречаются сюжеты, где ведьма бегает вокруг 
деревни: «Голая, как мать родила, на клюке ехала кругом дярев-
ни, молоко отбирала у коров» (Пустошкинский р-н, РФ) [Пло-
щук 2016а, с. 65]. Различия между отдельными ареалами заметны 
в наименованиях персонажей, которым приписывается функция 
отбирания молока. В результате исследования повествований 
о ведьмах-молочницах выявлено, что на Псковщине наиболее 

16 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 1: Народная медыцына бела-
русаў Падзвіння. 2006. Ч. 1. С. 10.

17 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 2: Народная проза беларусаў 
Падзвіння. 2011. Ч. 2. С. 61. 



100

Folklore: Structure, Typology, Semiotics, 2021, vol. 4, no. 4 • ISSN 2658-5294

Анастасия С. Цыганкова

часто встречается название закликухи: «В Иванов день закликухи 
отбирали у коров молоко. Придет вечером корова домой, а молока 
нет» [Площук 2016а, с. 66]. Несмотря на то что способ отбирания 
молока голосом на территории Беларуси был упомянут Яном 
Борщевским еще в 1840-х гг., наименование закликуха не фик-
сируется на белорусской территории: «Один раз вечером, когда 
село солнце, возвращался он <…> с поля домой и услышал голос 
чаровницы, которая вызывала коров, называя каждую по масти. 
В вечерней тиши было слышно, как по деревням отзывались 
рыком коровы; зарычали также и в его хлеву. Он испугался, что 
останется без молока, бежит туда, откуда слышался голос <…>, 
и что видит? Арина, сидя на заборе с взлохмаченными волосами, 
дикой песней свершает чары»18.

Поверья о «заломах» и «пережинах»

Повсеместно на территории Витебско-Псковского пограничья 
известны поверья и рассказы о том, что в ночь на Ивана Купалу 
ведьмы и колдуны «портят» урожай, устраивая так называемые 
заломы и пережины. Залом – это спутанный пучок стеблей еще 
не сжатого хлеба, надломленных в разные стороны, закрученных 
в узел. Делая залом, «колдун хватает, не вырывая, пук зеленого 
хлеба и заплетает, закручивает, связывает его особым образом» 
[Площук 2013b, с. 59]. По народным поверьям, с помощью залома 
можно отобрать у хлеба спор, т. е. качество урожая. Для того чтобы 
сработал эффект вредоносной магии, необходим непосредствен-
ный контакт человека с заломом, поэтому осенью во время жатвы 
его старались обойти и затем обезвредить:

І пра гэтыя закруткі чула, заломы гэтыя. Я дык тут не знаю, а там, 
помню, малая была, у Бубнах там, адна знакомая замуж зайшоўшы 
там. Нешта павадзіліся і яна выразала гэты залом, ей скруціла рукі, 
хай Бог бароніць. Яго няможна чапаць! Не чапаць! Вабшчэ не чапаць! 
Няхай сядзіць. А тады нада было выкапаць, занясці на магільнік, каб з 
ім [чараўніком] што зрабілася, гэта казалі бабы. Але ж, хто чаруе, той 
сільнейшы. Чаму? Чорт камандуець. Чорт у мінуту здзелаіць, а Бог – 
нада ждаць, пакуль паможаць (Докшицкий р-н, РБ)19.

18 Баршчэўскі Ян. Выбраныя творы / Уклад., прадм. і камент. М. Хаўс-
товіча. Мінск: Беларускі кнігазбор, 1998. С. 161.

19 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 2. 2011. Ч. 2. С. 42.
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Заломы на хлебной ниве делали не только для порчи урожая, 
но и для нанесения непосредственного вреда хозяевам поля. Чаще 
всего встречаются сюжеты с заломом, вызывающим заламывание 
и скручивание рук, болезни спины, ног и даже смерть:

Ну, бывала, в житах заломы сделають. Вот рожь стаить, заломють 
рожь и завяжуть етым узлом – на чией ниве, на каво он уже нида-
волин <колдун>. А чалавек сажнеть тот, ни знавши… <и> лажитца 
в кравать на ўсю жизнь! Чалавека всяво скрутить, сматаить, биз двя-
жения чалавек делаитца (Невельский р-н, РФ) [Лобач 2020, с.173].
Как серпом зацепила [залом], так и не разогнулась больше, умерла 
(Себежский р-н, РФ) [Площук 2013b, с. 63].
Вот адзін мужык прыходзіць і гаворыць жонцы: «Гілена, ідзі пагляд-
зі – залом у жыці». Значыць, жыта завязана на вузёл. А яна: «Ай, Мак-
сім, ня жні». «Ай, я гэтым забабонам ня веру», – і зжаў. І яго тут жа 
скруціла (Докшицкий р-н, РБ)20.

Исходя из приведенного материала можно сделать вывод, что 
заломы нельзя обезвреживать самостоятельно, поэтому зачас-
тую использовали средства, которые по народным верованиям 
имели магические свойства. Так, например, в Пустошкинском 
районе зафиксировано, что заломанное жито сжигали21, также 
заломы могли выкопать и отнести на перекресток дорог22, так как 
перекресток в традиционной картине мира относится к локусу 
«по граничья», в обрядовой ситуации представляющим собою гра-
ницу между «этим» и «тем» светом.

Кроме заломов, на территории белорусско-русского погра-
ничья используются и другие вредоносные магические действия 
с хлебными злаками, в частности пережины. Пережин – извест-
ный у русских (реже – у белорусов) термин, обозначающий способ 
магического отбирания урожая с чужого поля [Виноградова 2004, 
с. 682]. Пережин совершается путем срезания колосьев во ржи 
в виде дорожки, от одного края поля до другого. В рассказах о ведь-
мах, пережинающих рожь в ивановскую ночь, постоянны упомина-
ния об их наготе и распущенных/встрепанных волосах, т. е. пре-
жде чем совершать магические действия на самом поле, ведьма/
колдун раздевается догола (лишается статуса в мире людей), взъе-
рошивает волосы (знак возбуждения магической силы) [Площук 
2013а, с. 397].

20 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 2. С. 42.
21 Мехнецов А.М. Народная традиционная культура Псковской 

области. С. 496.
22 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 2. Народная проза беларусаў 

Падзвіння. 2011. Ч. 2. С. 42.
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Как отмечала российский фольклорист Н.А. Криничная, «все-
возможные деревенские колдуны и знахари – это далекие наслед-
ники древних волхвов», которые властвуют над стихиями рода, 
плодородия, урожая [Криничная 2004, с. 308]. Из этого следует, 
что отрицательное представление о заломах и пережинах может 
быть результатом позднейшего влияния христианства, а именно 
негативного переосмысление некогда положительного образа вол-
хва /ведьмы /колдуньи и совершенных ею обрядовых действий. 
В таком случае сооружение залома и совершение пережина на 
хлебном поле, как отмечает в своих работах Г.И. Площук [Площук 
2013а, с. 307; Площук 2013b, с. 63], могли быть важным, а может 
быть, судя по их отнесенности к периоду летнего солнцеворо-
та, кульминационным звеном в цепи годовых аграрных обрядов, 
направленных на обеспечение урожая зерновых. С другой сторо-
ны, вредоносная магия известна еще в цивилизациях Древнего 
мира и в государствах античности, что делает прямое соотнесение 
ведьм XIX–XX вв. с «волхвами» дохристианской эпохи довольно 
проблематичным.

Таким образом, еще в XIX–XX вв. на территории Витеб-
ско-Псковского пограничья широко бытовало представление 
о вредоносных магических практиках в купальский период. 
Это происходило благодаря совмещению мифологии и повсе-
дневного быта сельского населения, когда традиционная мен-
тальность находила объяснение невероятных для восприятия 
человека случаев с помощью демонологии. Однако с течением 
времени такие функции ведьм в день Ивана Купалы, как порча 
урожая, вредоносное воздействие на жизнь человека путем зало-
мов в жите, отбирание молока, утрачивают свою актуальность. 
Это происходит из-за социально-экономических процессов 
ХХ в. (коллективизация 1930-х, война 1941–1945 гг., урбаниза-
ция), что, в свою очередь, внесло изменения в хозяйство и быт 
человека. Во-первых, из-за уменьшения поголовья скота теряет 
актуальность мотив отбирания молока, во-вторых, когда земля 
перестает быть индивидуальной собственностью человека, утра-
чивают свою актуальность представления о заломах, так как дан-
ный вид вредоносной магии нацелен на вред конкретному чело-
веку. В-третьих, активность ведьм проявляется в соответствии 
с календарными датами и временем суток, а так как во второй 
половине ХХ в. во время распространения урбанизационных 
процессов происходит разрушение традиционного образа жизни, 
Купала утрачивает изначальную аграрно-магическую прагмати-
ку и приобретает значение светской «забавы», т. е. забываются 
и переосмысливаются символы и образы праздника, в том числе 
и вредоносная магия. 
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Как отмечает В.А. Лобач, «сужение хозяйственной сферы вре-
доносной магии обусловило ее перенаправленность на важнейший 
аспект жизненной доли – здоровье человека, о чем свидетельству-
ет множество нарративов о колдовских “подкладах”, призванных 
вызвать болезнь или даже смерть» [Лобач 2020, с. 179]. Ср.:

Падклады рабілі чараўнікі. Адна жэншчына пайшла ў туалет і ўбачы-
ла мяса падкінутае каля сьцяны. Яна за тое мяса і на агонь яго. А дру-
гая жэншчына, якая падкінула гэта мяса, выбегла з хаты, а цела ў яе 
ўсё ў плямах, абгарэлае (Ушачский р-н, РБ)23.

Вредоносное воздействие демонических существ на личную 
и хозяйственную жизнь человека в купальский период активи-
зирует поиск защитных ритуалов и магических приемов. Одним 
из наиболее эффективных средств защиты в народной традиции 
считаются дикорастущие травы со специфическими свойствами. 
Чтобы обезопасить себя и свое хозяйство, клали на порогах сараев 
и домов растения-апотропеи: крапиву, чертополох, также на вход 
в хлев вешали громничную свечку, железные орудия труда (серп, 
коса). Чаще всего встречаются сюжеты, связанные с использова-
нием крапивы:

Крапіву клалі крэст на крест пад парог у хлеве, дык малако ў кароў 
ведзьма не скрадзе (Бешенковицкий р-н, РБ)24.
На окна кладут крапиву, на дверь, штобы ведьма не забралася к скати-
не, малако б не атабрала (Великомирский р-н, РФ)25.

Защитные качества чертополоха и крапивы могут быть свя-
заны с их реальными «защитными» биологическими качествами 
(наличие шипов и колючек) [Шаўчэнка 2016, с. 247].

На территории пограничья зафиксированы сюжеты с исполь-
зованием купальских венков в качестве оберега. На севере Бела-
руси, в Верхнедвинском и Россонском районах, плели венки для 
домашних животных: «Перад Купалам дзяўчаты цвятоў разных 
насабіраюць па полю і вянкі плялі, а патом гэты вянок карові на 
рогі адзявалі, толька сваёй, так убіралі кароў» [Кухаронак 2016, 
с. 208]. В Дубровенском районе специально для крупного рогатого 

23 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 2: Народная проза беларусаў 
Падзвіння. 2011. Ч. 2. С. 17.

24 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 1: Народная медыцына бела-
русаў Падзвіння. 2006. Ч. 2. С. 7.

25 Мехнецов А.М. Народная традиционная культура Псковской 
области. С. 210.



104

Folklore: Structure, Typology, Semiotics, 2021, vol. 4, no. 4 • ISSN 2658-5294

Анастасия С. Цыганкова

скота собирали траву «брат-сестра» (марьянник, Иван-да-Марья) 
и давали есть животным перед Купалой: по поверьям, это защища-
ло их от различных опасностей и вредного воздействия [Шаўчэнка 
2016, с. 248].

Стоит отметить, что в купальский период была разработана не 
только система оберегов и защиты от вредоносного воздействия, 
но и способы распознавания и наказания ведьм. Один из способов 
поиска ведьмы с целью ее обезвреживания – посыпание льняной 
кострой в конце деревни, куда животные проходят на пастбище: 
считается, что корова ведьмы не сможет ее перейти:

У нас былі дзьве каровы. У нас была такая баба, што была нам пад-
рабіла нешта. У нас мама як падоіць карову, дык у малаку такія як 
чэрві. Зразу кіснець малако. Салодкае і скісніць, і чэрві ў малаку. Дык 
там быў старычок у Нарушові. <…> Сказаў: «Набяры мяліньня, што 
на хаце насыпана, мяліньня, і занясі, толькі каб ніхто цябе ня відзіў, 
і пасып там, дзе ўсе каровы ідуць. І хто табе зрабіў гэта – не пярэйдуць 
тыя каровы, вернуцца назад». Ну, мама так і зрабіла. <…> І ўсе каровы 
як ішлі так і пашлі, а толькі Волькі Выліяніхі дайшлі, сталі раўсьці і 
назад. І ў яе зрабілася малако гэтаксама як і ў нас, а ў нас стала нар-
мальна (Глубокский р-н, РБ)26.

Также на территории исследуемого региона встречаются сюже-
ты калечения животных с целью распознавания ведьмы-оборотня, 
а именно: если в купальскую ночь в хлеве видят, например, лягуш-
ку, ей стараются нанести физические увечья (побить палкой, отру-
бить лапку, выколоть глаз), и, если на следующий день какая-то 
жительница деревни хромала или у нее была перевязана рука, она 
неоспоримо считалась ведьмой:

У аднаго хазяіна нехта адабраў у каровы малако. Ён пайшоў да знаха-
ра, а той яму сказаў: «Паглядзі добра, што ў цябе ў хляве ёсьць». Вяр-
нуўся дамоў хазяін, а каля дзвярэй у хлеў сядзіць жаба. Ён за сякеру 
і адсёк ёй лапу. І прапала тая жаба. А заўтра яго дачка з парубленай 
рукой хадзіла і плакала. Аказваецца, вяла яе нейкая сіла і яна адбірала 
малако ў кароў (Ушачский р-н, РБ)27.
На Иван <…> каров высасывали, лягухами делались. Мая бабуш-
ка рассказывала, што у аднаво мужчини на иван [колдунья] выса-
сывала молоко с корови. Пойдут даить у Иван – у ней малака нет 
нискольки. <…> Яму сказали: «Паставь барану <…> и атсякай лапы 

26 Полацкі этнаграфічны зборнік. Вып. 2: Народная проза беларусаў 
Падзвіння. 2011. Ч. 2. С. 56.

27 Там же. С. 13.
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у этай лягухи – ты узнаишь». Вот он паставил там барану. <…> 
Эта лягуха насасалась малака и апять паскакала. Через тую барану 
палезла. Он взял, на баране атсёк ей две лапи. Ана закуляла, запища-
ла и пашла. И эта лягуха дашла <…> – уже суседка – да сваиво двору 
<…> и [обернулась] женщиной без рук (Невельский р-н, РФ)28.

Таким образом, исследование показало, что в традиционной 
культуре Витебско-Псковского пограничья еще в XIX – начале 
XX в. сохранились представления о том, что в купальскую ночь про-
исходит активизация вредоносных сил, направленных на хозяйст-
венную и личную жизнь человека в пределах сельского социума. 
Основные функции ведьм в этот период: отбирание молока у коров 
и порча урожая, которые, по всей вероятности, были обусловлены 
не только функциями и свойствами самих ведьм, но и календар-
но-хозяйственной деятельностью человека (выгон скота на паст-
бища, вызревание урожая зерновых) и природно-климатическими 
условиями, т. е. в мифологии на персонаж народной демонологии 
перекладывается ответственность за наиболее уязвимые для зем-
ледельца и скотовода аспекты хозяйственной деятельности [Агап-
кина 2002, с. 405].

Сравнение купальского обряда на территории Белорусско-
го Подвинья и Псковщины выявило, что магические практики 
широко представлены по обеим сторонам белорусско-русского 
пограничья. Общим для купальской традиции данного региона 
является представление о способности ведьм совершать магичес-
кие метаморфозы: превращаться в животных (кошку, жабу, птицу, 
змею) для реализации своих замыслов. Магическая схема отбира-
ния молока у коров на территории Витебско-Псковского пограни-
чья во многом идентична: ведьма перечисляет клички чужих коров 
и тем самым отбирает у них молоко. Различия между отдельными 
ареалами заметны в наименованиях персонажей, которым при-
писывается функция отбирания молока. В результате исследова-
ния повествований о ведьмах-молочницах зафиксировано, что на 
Псковщине наиболее часто встречается название закликухи, тогда 
как на белорусской территории данное наименование не фикси-
руется. Вследствие активизации деятельности ведьм в купальский 
период происходит актуализация системы запретов и оберегов, 
а также поиск способов распознавания и обезвреживания нечис-
той силы.

Стоит отметить, что из-за радикальных социально-экономи-
ческих изменений ХХ в. вредоносные практики на территории 

28 Мехнецов А.М. Народная традиционная культура Псковской облас-
ти. С. 495.
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исследуемого региона утрачивают свою актуальность: переосмыс-
ляются символы и образы праздника Купалы, исчезает аграрно-
магическая прагматика купальского периода.

Также можно говорить о том, что сценарий купальского обряда 
на территории южных районов Псковщины имеет явное белорус-
ское влияние, или даже происходит полная реализация белорус-
ского сценария в данном регионе. С другой стороны, пограничная 
территория образует отдельную этнокультурную традицию, со 
своими локальными особенностями купальского обряда [Кухаро-
нак 2018, с. 207–213], так как граница – понятие амбивалентное: 
с одной стороны, она выполняет разделительную функцию, выде-
ляющую определенные территории, с другой стороны, граница 
выполняет функцию консолидации и межкультурной коммуни-
кации, благодаря которым пограничье может рассматриваться как 
особый вид культурного ландшафта, где культурные взаимосвязи 
зачастую более интенсивные, чем в пределах общеэтнической тер-
ритории.
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