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ОТРАЖЕНИЕ ИЛЬИНА ДНЯ В ЭПИЧЕСКИХ 
И ФОЛЬКЛОРНЫХ ТЕКСТАХ

Аннотация. Цель работы – выявление роли и места Ильина дня в опоэтизированной календарной 
картине мира у некоторых народов Передней Азии, Европы, лесной полосы Северной Азии и сопредель-
ных областей. Основным методом исследования является сравнительный анализ эпических и фольклор-
ных текстов, соотнесенный с экологией. Работа представляется актуальной в связи с близостью главных 
черт образов эпических героев почти во всей Евразии – указание на устойчивость структуры исходной 
модели мифа, что, на наш взгляд, объясняется происхождением из общего источника. Вероятнее всего, 
это календарный миф и его узловые точки – переломы погоды в середине сезонов. Показано, что первые 
тексты, свидетельствующие о важной сакральной роли событий середины летнего сезона, относятся к 
началу II тыс. до н. э. (древние хетты, праздник Пуруллия). В основе ритуала лежал «основной миф» о 
борьбе Бога Грозы со Змеем, общее наследие народов индо-европейской языковой семьи. Выявлены при-
родные маркеры Ильина дня. В текстах, относящихся к лесной полосе Северной Евразии («Калевала», 
«Карельские эпические песни», обско-угорские тексты и др.), события Ильина дня – проливные грозовые 
дожди начала августа, сменяющие жаркую сухую погоду июля, отражены как преодоление героями «ог-
ненной» преграды (река, потоп) на пути к северу («стране» прохлады и влаги). Доминирование числового 
комплекса 6-7 в «Калевале» и карельских эпических песнях является свидетельством в пользу начала от-
счета календарного времени с событий Ильина дня. Высказано предположение о структуре календарного 
мифа, в котором новый цикл начинается с событий Ильина дня (древнеармянский языческий календарь, 
календари селькупов и др.). Противоположная картина наблюдается в обско-угорских текстах с абсолют-
ной доминантой числового комплекса 7-6, что служит доводом об отсчете «летней дороги солнца» с даты 
зимнего солнцестояния. В текстах, относящихся к Малой Азии, Кавказу, события Ильина дня облечены в 
форму борьбы героя с драконом, Змеем или Гидрой – мифологизированными причинами летней засухи. 
Рассмотрены описания особенностей зачатия и рождения героя в контексте календарного мифа. В текстах, 
относящихся к лесной зоне Евразии, а также кельтских, зачатие героя соотнесено с Ильиным днем. Време-
нем активной деятельности героев (символы яркого света) является летний сезон, по завершении которого 
(то есть «жизни»), они уходят в «камень-тьму». 

Ключевые слова: Ильин день; последний герой; змееборчество; стрелок в Солнце; Бог Грозы; число-
вой комплекс 6-7; календарный миф; календарная картина мира; синкретические образы; зачатие и рож-
дение героя.

G. S. Vrtanesyan

The depiction of the St. Elijah’s Day in epic and folklore texts

Abstract. The aim of the work was an attempt to identify the role and place of the St. Elijah’s Day in the 
poetized calendar picture of the world. The main method of research was a comparative analysis of epic and 
folklore texts, correlated with ecology. The work was relevant due to the proximity of the main features of the 
images of heroes in almost all of Eurasia – an indication of the stability of the structure of the original model of 
the myth. This can be explained only by the origin from a common source. It is a calendar myth, and its nodal 
points are weather fractures in the middle of the seasons. It is shown that the fi rst texts testifying to the important 
sacred role of the events of the middle of the summer season belong to the beginning of the second millennium 
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BC (ancient Hittites, the holiday of Purulliya). The ritual is based on the “main myth” about the struggle of 
the Thunder God with the Serpent, the common heritage of the peoples of the Indo-European language family. 
Natural markers of the Elijah’s Day were identified. It was revealed that in the texts related to the forest zone of 
Northern Eurasia (Kalevala, Karelian epic songs, Ob-Ugric texts, etc.), the events of Elijah’s Day – torrential 
thunderstorms of early August, replacing the hot dry weather of July, are reflected as the heroes overcoming the 
“fiery” barrier (river, flood) on the way to the north (the “country” of coolness and moisture). The dominance of 
the 6-7 numerical complex in the Kalevala and Karelian epic songs is an evidence in favor of the beginning of the 
calendar time from the events of the Elijah’s Day. An assumption was made about the structure of the calendar 
myth, in which a new cycle began with the events of the Elijah’s Day (the ancient Armenian pagan calendar, 
Selkup calendars, etc.). The opposite picture is seen in the Ob-Ugric texts, with the absolute dominance of the 
7-6 numerical complex, the argument about counting the “summer road of the sun” from the date of the winter 
solstice. In the texts that relate to the southern regions (Asia Minor, the Caucasus), the events of the Elijah’s Day 
are clothed in the form of a hero’s struggle with a dragon, a snake or a hydra – mythologized causes of the summer 
drought. The descriptions of the features of the conception and birth of the hero, in the aspect of the calendar 
myth, were considered. In the texts related to the forest zone of Eurasia, as well as Celtic, the conception of the 
hero is correlated with the Elijah’s Day. The summer season is the time of intense activity of the heroes (symbols 
of bright light), at the end of which (i. e. “life”), they go into the “stone-darkness”.

Keywords: Elijah’s Day; last hero; snake fighting; God of Thunderstorms; shooter in the sun; 7-6 numerical 
complex; calendar myth; calendar picture of the world; syncretic images; conception and birth of the hero.

Введение 
Отражение природных реалий в фольклорных текстах, особенно архаичных, наблюдается  

у всех народов. По-видимому, это календарный миф, и его узловые точки – это переломы по-
годы в середине сезонов. Непорочное зачатие и чудесное рождение героя, как отражение мифа 
об умирающей и воскресающей природе, на сегодня – аксиома (см. библиогр. к работе [1,  
с. 205–228]). Работы о роли и значении узловых точек календаря (в т. ч. Ильина дня) в хозяй-
ственной и обрядовой практике также хорошо известны [2, с. 53, 62, 75, 101, 102, 113, 114, 
129, 148, 167, 177, 194, 206, 234, 251, 262, 274]. Однако, семантика этих явлений, особенно  
в контексте героического эпоса, ушла в тень, заслоненная описаниями битв, сражений, оружия, 
коня, снаряжения героя и др. (см. напр. [3]). При исследовании образов героев также не находит 
полноценного отражения тезис о двуприродности героя, его промежуточное положение между 
полюсами верха и низа, «добра» и «зла», света и тьмы (см. мотивы J23, F14, I4d1, К9 [4]). 

Е. Аспелин, оценивая семантику «Калевалы», назвал её основной идеей воспевания сме-
ны сезонов года, лета и зимы [5, p. 4–8], что вполне приемлемо. Та же идеологема лежит, по 
мнению автора, в основе большинства древнейших фольклорных и эпических текстов. Многие 
эпические тексты (если не большинство) мозаичны, представляя набор внешне не связанных 
сюжетов (эпизодов). Но внутренняя логика появляется, если их рассматривать как картину ка-
лендарных событий, со временем трансформированных под воздействием миграций, измене-
ния климата и хозяйственно-культурного типа. 

Известны и случаи гипертрофированного толкования реалий в духе архаики. В целом  
приемлемый подход к трактовке лунно-солярных мифов [6] критиковался за чрезмерное «опро-
щение» метафорического восприятия мира [7, с. 254]. В том же «ключе» хриплость голоса 
героя палеоазиатского мифологического цикла – Ворона, объяснялась сухостью воздуха, что 
привело к соотнесению созвездия Ворона с сухим сезоном и противопоставлением его духам 
водных стихий [8, с. 198].

Перейдем к астрономическим реалиям. С зимнего солнцестояния Солнце, находящееся на 
южной части небосвода, начинает свой обратный путь на север, завершая его в конце июня в день 
летнего солнцестояния, после начинается сокращение светлой части суток. Но на севере (выше 
50° СШ), в целом, суточная освещенность после летнего солнцестояния почти не изменяется 
(эффект белых ночей), и её сокращение становится особенно заметным после Ильина дня. По-
этому «летняя дорога» Солнца для наблюдателя, мало искушенного в деталях астрономических 
наблюдений, завершается через семь сидерических лунных месяцев и приходится на конец июля 
– начало августа, совпадая с событиями Ильина дня. С этого события начинается отсчет зимней 
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дороги Солнца (6 сидерических месяцев), завершающейся зимним солнцестоянием при годовом 
календарном цикле в 13 лунных месяцев. Это обстоятельство отразилось и на числовом облике 
эпических и фольклорных текстов народов Сибири. Это в первую очередь обские угры, а также 
некоторые сопредельные народы Западной Сибири [9, с. 31–34; 10, с. 535–536]. 

Набор естественных (природных) маркеров событий, сопряженных с Ильиным днем, раз-
нообразен, как и летняя природа. Отметим лишь наиболее показательные. Первое – последо-
вательное сочетание символов огня и воды. Далее, в лесной полосе Евразии – это завершение 
линьки водоплавающих и гона медведей. Третье – выход из неглубоких водоемов (Нижнего 
мира) крупных копытных (лося, оленя, марала и др.) из-за охлаждения воды и уменьшения 
числа кровососущих насекомых. И, наконец, это начало сбора дикоросов (ягод, сараны и др.), 
которые в мифах сопряжены с контактами представителей Нижнего мира: находкой безрод-
ными девочками «младенца-людоеда» или попаданием в медвежью берлогу [10, с. 532–533]. 
В более южных регионах роль ягод в качестве средства для зачатия богатырей играют яблоки, 
поспевающие к началу августа [11, с. 292; 12, с. 97]. Ещё два природных маркера – это горох 
и лен, уборка которых начинается в августе [13, с. 180–181, 451–452] (см. сюжет: медведь по-
хищает сборщицу льна [14, с. 270]).

Переднеазиатские тексты
Наиболее древние тексты с описаниями событий Ильина дня (известные автору) дати- 

руются временем древнехеттского царства (XVIII–XVI вв. до н. э.). События, предшествующие 
Ильину дню, описаны так: «Когда в городе Нерике дожди уничтожились», то «гора Цалияну 
желала (просила) дождя». В культовый комплекс Бога Грозы, которому поклонялись в городе 
Нерик, входила и его «резиденция» на горе Цалияну. В основе сюжета лежит конфликт между 
Богом Грозы и его противником в образе Змея. Бог Грозы располагался наверху – на верши-
не горы, скалы, мирового дерева и др., и оттуда метал каменные перуны в змея, занимавшего 
низ (подножие скалы, горы, корни). Этот сюжет является частью «основного мифа» и «общего  
наследия древних индоевропейских традиций» [15, с. 7]. 

Ежегодное исполнение ритуала (Пуруллия) и в столице хеттской империи Хаттусе указы- 
вает на его календарный характер. Он начинался с того, что Богу Грозы «возвращали» потерян-
ные им глаза и сердце, отнятые у него Змеем после проигранной первой схватки [16, с. 27, 28]. 
В разных вариантах мифа Бог Грозы, проиграв первый раунд схватки Змею Илуянке (хетты) 
или Тифону (др. греки), лишался в итоге глаз, сердца (хетты) [17, p. 10–13], глаз и сухожилий на 
ногах (Зевс, др. греки) [18, с. 10], становясь калекой. Спустя некоторое время сын Бога Грозы 
и дочь Змея женятся, и жених получает (или выпрашивает) у «тестя» в подарок глаза и сердце 
отца. Вставив их на место, Бог Грозы во второй схватке убивает, расчленяет Змея и сжигает его. 
Та же участь не минует и собственного сына Бога Грозы, ставшего на сторону тестя. 

В хеттском варианте мифа жена Бога Грозы после первого поражения уходит к Змею [15,  
с. 118–132, 136–164]. Этот мотив «предательства женщины» широко известен в фольклоре и 
эпосе Евразии. Например, Давид Сасунский был убит из засады у родника стрелой своей вне-
брачной дочери [11, с. 317]. Богиня Калтащ изменила мужу, богу верха Нуми-Торум, с богом 
Низа (Куль отыр, манси). Ноги Алтая Буучая были искалечены в детстве матерью или тетей. 
Можно отметить и Алтай Куучина, преданного сестрой и женой, а также селькупского героя 
Итю, преданного сестрой, которая стала женой людоеда Пюнегусе [19, с. 53, 54, 59, 64] и др. 

Действующими лицами в сюжете змееборчества являются Бог Грозы с домочадцами (жена, 
сын) и Змей, являющийся причиной вселенского зла – засухи. Основа конфликта – доступ к 
водным ресурсам (реке, источнику). Полноценной генеалогии Бога Грозы в хеттском мифе нет, 
известно лишь то, что Бог Грозы отнял трон у отца Кумарби, главного бога третьего по счету 
поколения богов [20, с. 303]. В древнегреческой версии Зевсу («светлое небо»), являющемуся 
третьим поколением богов, мать Рея помогает свергнуть отца Кроноса (предательство женщи-
ны). По Гомеру, Зевс имел две основные природные функции – это громовержец и насылатель 
ливней [21, с. 382–384].

Герой-змееборец Авестийский Керсаспа раскрывается в зороастрийских текстах пехлевий-
ского периода как образ, отличающийся противоречивостью. В число его героических деяний 
входят убийство трех драконов, в т. ч. и Срвара, «полного яда, глотавшего коней и людей»,  
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и гигантской птицы Камак, задерживающей крыльями дождь и заслоняющей Солнце. Он яв- 
ляется последним сыном Триты (то есть «вод»), представляя четвертое и последнее поколение 
героев [22, с. 97]. Убивая дракона Срвара, «глотающего коней и людей», он тем самым управляет 
кругооборотом воды, связь со стихией воды – одна из основных его черт. На земле и хтонической 
сфере они прямые (змееборец и сын Триты), а в небесной – опосредованные: убийство птицы  
Камак, препятствующей круговороту воды в Среднем мире. По сути, это – регулятор,  
«хозяин» оптимума воды в Среднем мире. Подчеркнут и мотив его конфликта с огнем [21,  
с. 525]. «Огонь» в календарных реалиях – наиболее жаркий период года, «верхушка лета»,  
то есть июль с избытком Солнца. 

Сюжет убийства Санасаром (дедом Давида Сасунского) вишапа (дракона), стерегущего род-
ник с водой у Зеленого города [12, с. 129–130], причины засухи (предтеча неурожая зерна, голо-
да, в традиции поливного земледелия) и жажды, вполне может быть вплетен в канву события. 
Сюжет с убийством дракона в других эпических традициях также связан с огнем и завершается 
дождем и наводнением. 

Подвиги Геракла (сына Зевса) тоже можно включить в описываемое событийное поле (ка-
лендарный миф). Наиболее близким по своей форме и семантике является убийство Лернейской 
гидры. Без прижигания огнем мест «отруба» её невозможно убить. Учитывая гидрологический 
режим Лернейской долины в Аргосе [23, с. 114, 115], можно считать, что образы Лернейской  
гидры и змеиного дракона Срвара имеют близкую семантику (несмотря на, возможно, их раз-
ный облик), т. к. в обоих случаях отражена реальность – катастрофические последствия раз-
ливов рек, связанных в первую очередь с дождями и паводками зимнего и летнего (Ильин день) 
сезонов, и наносящих ущерб хозяйству. 

Локус описанных выше событий – Передняя (Малая) Азия (армяне, греки, иранцы, хетты). 
Это касается и образа Геракла, генезис которого имел малоазиатские корни. В Беотии святи-
лища Геракла, как «чужака», располагались вне стен акрополя в отличие от своих беотийских 
(Кадма, Семелы и др). Гераклиада в привычном (и позднем) каноническом виде была творе- 
нием аргивян и была оформлена, по-видимому, лишь к VII в. до н. э. [24, с. 284–291]. 

Стрелок в Солнце
Борьба с жарой и засухой служит основой мифов, в которых описываются убийства «лиш-

них» Солнц, имеющих прямое отношение к обсуждаемой проблеме. Подобные мифы известны 
в Южной Азии (Китай, Индия, Индокитай, Индонезия и др.) и в меньшей степени в Передней 
Азии (Армения, Грузия, Иран и др.; см. мотивы А2а, А37А в [4]). События происходят на фоне 
жесточайшей засухи, и снижение уровня инсоляции является главной задачей героя. Летнее 
солнцестояние (конец июня), как время «убийства» солнца, более всего, казалось бы, отвечает 
реалиям. Можно сослаться, например, на соревнование в стрельбе из лука по модели солнца  
у хоринских бурят (праздник Сур Харбан), приуроченного к летнему солнцестоянию. Но июль 
всегда жарче июня, что и подтверждает название июля «гани» («безумной жары») в некоторых 
версиях бурятских календарей [25, с. 21, 45]. Следовательно, это может быть только август с его 
дождями после Ильина дня. 

Подтверждением сказанному служит отсутствие мифа о стрелке в Солнце в Сибири, Се-
веро-Восточной Азии (чукчи, коряки, эвены, юкагиры, эскимосы). Исключение представля-
ет единичный вариант мифа у тундровых ненцев. Северная граница ареала бытования мифа 
«стрелок в Солнце» на Востоке проходит по Амуру, Южной Сибири (мотивы А2а, А37А в [4]). 
Более поздняя версия мифа о стрелке в круглую мишень на голове (условно сюжет «Вильгельм 
Тель») известна в армянской, болгарской, венгерской, немецкой, карельской и др. традициях  
[26, с. 134–140]. 

Главное отличие этих двух групп мифов: в первой группе причина жары и засухи находится 
на небе (мифы «стрелок в Солнце»), во второй – на земле (Змей, дракон). Отметим, что оба спо-
соба понижения температуры могут быть причудливо переплетены. Санасар, герой первого по-
коления эпического цикла «Сасунские удальцы», для получения согласия тестя на брак сбивает 
яблоко (символ Солнца) с ворот города будущего тестя, царя Медного города. Спасая от засухи 
Зеленый город, он убивает дракона у родника [11, с. 129–130]. Текстов «победитель дракона»  
в Сибири и на Севере не обнаружено (мотив К38А в [4]). 
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Отражение Ильина дня в текстах карел и обских угров 
В первую очередь, это тексты «Калевалы» [27, 28] и эпические песни карел [29]. Вхождение 

события в семантическое поле Ильина дня, кроме текстовых свидетельств, определялось по 
наличию числовых комплексов (ЧК) 7-6 и 6-7, как числовых маркеров летней и зимней «до-
рог» Солнца [9, с. 23–27]. Они есть в сюжетах, где пик жары июль («огонь») сменяется на про-
хладный и дождливый («поток», «запруда») август. С этим соотносится сюжет «Лемминкяйни 
на пиру в Пяйвёле» (песни № 8, 28, 36, 39, 45, 64, 73, 76, 86, 108). По мотиву им близки песни  
«Каакомиэли в Похьоле» (№ 1) и «Иван на пиру в Пяйвёле» (№ 77) [29]. Их структура едино- 
образна: это описание трех смертей, которые ждут смельчаков, Лемминкяйни (песни № 8, 28, 
36, 39, 45, 64, 73, 76, 86, 108), Вяйнямейнена (песня № 1) или Ивана (песня № 77) на пути в Пяй-
вёлу. На первом месте стоит описание огненной преграды до неба (водопад, скала, пропасть), 
которая завершается огненным орлом, сидящим на огненных ветвях березы. Соотнесение орла 
с верхом и Солнцем (огнем небесным) очевидно: орел небесный говорит: «Хорошо ты это сде-
лал, что березоньку оставил, дерево породы славной, где бы птички отдыхали, где б сидеть 
удобно было. Тут пернатый выбил пламя, огненную искру высек» [28, с. 32]. Для преодоления 
огненной преграды Иван призывает Отца-небо и Мать-землю: «Подними тучу с востока, лей 
дождем день и ночь, потуши огненную пропасть» [29, с. 171]. Описание второй «смерти» – пре-
пятствия, в песнях варьируется. Это и огненная изгородь, повитая ящерицами и змеями (песня 
№ 76), большая змея (песня № 86), огненный остров (песня № 108). Третье препятствие – мед-
веди и волки, привязанные к воротам Похьёлы стальными цепями (песни № 28, 36, 39, 45, 64 
[29, с. 73, 86, 95, 105, 145]). Иногда остается лишь одно препятствие – огненная береза с орлом, 
которую срубает Лемминкяйни (песня № 8) [29, с. 42]. При вариации видов второй и третьей 
смерти, первая всегда связана с «огнем-жарой» (июль, макушка лета). Упоминание ящериц и 
змей также понятно: жаркий июль – время максимума их активности. Кроме того, эти описания 
указывают на неодолимое влечение (стремление) героев к северу. Похьёла/Пяйвёла является  
в поэме обозначением «страны» (стороны) Севера. Однако, если соотнести сюжеты с реалиями, 
нахождением солнца в северной части неба в летний сезон, то окажется, что их тяга к севе-
ру (Похьёла) может быть связана с необходимостью погасить его избыточную мощь. В этом 
контексте рассмотрим сюжет о засаде стрелка Евкахайнен на главного героя Вяйнемяйнена, 
когда тот едет верхом на желтом (цвета гороха и соломы) лосе в Похъелу за невестой. Промах-
нувшись два раза, стрелок подстреливает лося-коня (символа солнца), и Вяйнемяйнен падает  
в море, где проводит на волнах 6–7 лет [27, с. 32]. Указание на цвет коня-лося (гороха и соло-
мы!) соотносит время события с августом и «старым» Солнцем.

Реалии Ильина дня отразились и в описании поимки Небесного лося Хийси Лемминкайне-
ном с помощью Громовника Укко: «И промолвил Лемминкайнен: Укко, – ты мой бог всевыш-
ний! Тучи в небе ты содержишь, Облаками управляешь, Отвори ты свод небесный, Твердь воз-
душную раскрой ты, Ниспусти ты град железный, Ты пошли комки железа, В гриву жеребенка 
Хиси, Белолобому на спину» [27, с. 74]. 

В хантыйском тексте «Огненный потоп» сына ослушника бога неба Торума пытаются сжечь 
за непокорность и связь с женой слуги, но после огня остается только озеро с плавающим гу-
сенком. В наказание за растущую славу в народе своего сына, бог Торум намерен смести народ 
земли «огненным потопом», но опять без успеха, благодаря находчивости сына (ханты) [30,  
с. 70–73].

В эпических песнях ЧК 6-7 является неотъемлемой частью знаковых сюжетов. В книге «Ка-
рельские эпические песни» в песнях № 5 и 23 «Анни отвергает жениха» – это «пояски-юбочки» 
[29, с. 38, 67]; в песне № 31 «Вяйнямёйни и дева лосось»: «Там он плавал шесть лет, скитался 
он и седьмое лето, Всего он блуждал восемь лет, а в общем и девять лет» [29, с. 80] (последнее – 
сравнение со сроками родов). В песне № 93 «Вяйнямёйни и Илмойллини сватаются в Похьоле»:  
«Вяйнямёйни в море упал, там проплавал шесть лет, прокачался семь лет» [29, с. 210]. В песне 
№ 115: Вяйнямёйни, подстреленный Иваном Лаппалайне, «плавал 6 лет, качался 7 лет» [29, 
с. 237]. В песне № 8 «Лемминкяйни на пиру в Пяйвёле»: «Лишь немного ты проедешь, Ты 
встретишь огненный водопад, В водопаде огненный утес, На утесе огненная береза, На березе 
огненный орел, У него язык длиной в шесть копий, У него крылья в семь лодок длиной» [29, 
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с. 41]. Как мы видим, ЧК 6-7 фиксируется неоднократно и в эпических песнях, и соотнесен с 
сюжетами, в которых участвуют главные герои Вяйнямёйни, Лемминкяйни, Иван Лаппалайне  
и др., имеющие прямое отношение к Ильину дню. Анализ причин их выбора в качестве главных 
действующих лиц сюжетов, связанных с Ильиным днем, хотя и важен для выявления семанти-
ки образов, но выходит за рамки работы. Ранее нами в работе «Календарно-числовые особен-
ности эпических текстов» был выявлен факт практического отсутствия ЧК 7-6 [9, с. 29] и в 
текстах разных переводов «Калевалы», и в текстах карельских эпических песен [29]. С опорой 
на сказанное, этот факт можно объяснить тем, что отсчет календарного времени в карельской 
модели мироустройства начинался с Ильина дня, середины «большого лета», после которого 
начиналась зимняя «дорога» Солнца, соотнесенная с резким уменьшением инсоляции и на-
чалом «умирания» Солнца. Реликты этой практики, хотя она достаточно архаичная, сохрани-
лись в различных календарных традициях. Известны селькупские календари, в которых отсчет 
зимнего периода начинался после Ильина дня (2 августа) [10, с. 537]. В языческом календаре 
армян (III в. н. э.) началом года был август [31, с. 238]). В Ирландии новый календарный сезон 
начинался со дня Луга – 1 августа [2, с. 75]. В мифологизированном сознании события Ильина 
дня отразились и в сюжетах, в том или ином виде, соотносящихся с рождением «людоеда» = 
зима/тьма [10, с. 536–537]. 

У сопредельных саамов события Ильина дня отражены в образе Громового Лося, который 
глотками «мерил воду» и затем извергал её ливнями с небес в августе, охлаждая реки и озера 
[32, с. 148]. 

Сюжет противоборства Бога Грозы с родителем сохранился в нарративе народов Сибири, 
включая узловые моменты: противодействие отцу или прямой конфликт с ним, преследование 
богом Грозы (верх) подземного демона (трансформация образа змея или неверную жену бога 
Неба) и т. д. Мотив преследования – детство, проведенное героем (Бог Грозы) без отца (мотив 
I55 в [4]). Енисейские эвенки, маньчжуры, чукчи и коряки были знакомы с представлением об 
огне – мэлкен (чукотско-корякское мелгин), который жил в пнях и был вреден для человека. 
Поэтому дух-хозяин верхнего мира Эксэри насылал на него молнию, которая убивала мэлкена. 
Кетский дух («бог») грома Ек боролся с некими карликами литысь, прячущимися в комлях 
лиственных деревьев. Кетский Алба, сын (помощник) духа-хозяина неба Еся, обшаривает небо 
и землю в поисках Хоседам (символ зла), неверной жены Еся. Селькупский герой Иття боролся 
с великаном Пюнегуссе – «людоедом севера», который в одном из вариантов мифа является 
мужем сестры Итти. Две первые схватки заканчиваются поражением, и его «съедают» (сино-
ним «ранения», т. к. «убить» – это «съесть целиком»), но его оживляет жена, намазав волшеб-
ной мазью. В третий раз Иття побеждает, насадив Пюнегуссе на «западную» елку, а сестру на  
«восточную». Мотив борьбы благого начала (Неба, Бога Грозы) со злом, выраженного в рас-
тительном коде (комель, пень, корни), увязан с реалиями, доминантой таежного ландшафта [33, 
с. 298–299].

Нартовский эпос и кельтские тексты
События Ильина дня являются ключевыми и в нартовском эпосе. Ёрюзмек (балкарцы,  

карачаи) появляется из кометы, расколовшегося надвое большого синего камня. В двенадцать 
лет он воюет с Краснобородым Фуком, который является главным врагом нартов, причиной 
жары и засухи, сражаясь с ним то на Земле, то на небесах, и обезглавливает того в собственном 
логове. Победа завершается кровавым дождем, вызывая урожай и изобилие [34, с. 21, 52]. Той 
же функцией наделен богатырь Карашауай, убивший в верховьях ущелья р. Черек «рептилию», 
преградившую путь воды и ставшую причиной засухи и жажды. Сатанай, дочь Солнца и Луны, 
похищена. От горя Солнце (отец) раскаляется, на земле горят травы, а Луна плачет, из её глаз 
льются дожди (балкарцы) [35, с. 25, 27]). 

В кельтской традиции засуха и бескормица, наступающая в связи с отсутствием дождей, 
приписывается нашествию неведомых птиц «числом 9 по 20», пожирающих траву в Эмайн 
махе и оставляющих только голую землю и камни (экологическая катастрофа для кельтов-ско-
товодов). Поэтому для охоты за птицами снаряжаются 9 колесниц. После погони за ними трое 
птиц улетают на юг, остальные исчезают [36, с. 47–49]. Число птиц примерно равно половине 
календарного цикла: 9х20=180, и за вычетом трех улетевших, остается 177 [37, с. 146–149], что 
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равно половине лунно-солнечного календарного года. Отлет на юг является отражением реалий 
– наступления осенних холодов, дождей после Ильина дня и отсчета нового календарного цик-
ла (см. выше). По другой версии, мать Кухулина Дейхтре появляется со свитой в облике птиц, 
истребляющих зерно и плоды (аллегория засухи). Воинам с пращами догнать их не удается, 
они исчезают, обернувшись в девушек. И в ту же ночь у Дейхтре появляется мальчик, будущий 
герой Кухулин [38, с. 74]. 

Синкретические образы в мифологеме Ильина дня 
Маркируют Ильин день сочетания образов крупных копытных (оленя, лося, марала) и водо-

плавающих, линных птиц (гуся, лебедя и др.). Изображения водоплавающих с головами лося 
или антропоморфов с руками в виде трехпалых плавников является важной частью иконогра-
фии культур железного века Западной Сибири и Прикамья (кулайская, ломоватовская и др.) [10, 
с. 534–536, 539, рис. 1]. 

Кельтский Кухулин, празднуя свою победу над Нехтом и его сыновьями, ловит и привязы- 
вает к своей колеснице лебедей и оленей [38, с. 70]. В эпических и фольклорных текстах на-
родов Евразии образ лебедя-девицы представлен весьма широко [20, с. 578–579]. Мотив похи-
щения героем «одежды» у седьмой (младшей) лебеди-девицы во время купания с последующей 
женитьбой на ней, встречается достаточно часто. Похищение «одежды» – это аллегория линь-
ки, завершающейся к середине августа [39, с. 42, 44–46, 48–50]. Хоридой (буряты-хоринцы) по-
хищает на острове Ольхон «одеяние» одной из лебедей-девиц и, женившись на ней, дает начало 
новым родам [21, с. 163]. В мансийском тексте «Семь лебедей» молодой охотник, ушедший 
из дома в поисках невесты, прячет «одежду» лебёдушки и затем на ней женится [30, с. 477–
489]. Во всех героических сказаниях эвенков эпические богатыри, чаще младшие братья, берут  
в жены небесных девиц из верхнего мира Угу Буга [40, с. 15, 10]. 

Обличья лебедей и ворон использовались особенно часто в оборотничестве. Наряд можно 
было скинуть или передать другому [12, с. 259, примеч. 6]. Сочетание этих образов в целом по-
нятное, если вспомнить о календарных функциях вороны, отразившихся в названиях весенних 
месяцев (март, апрель) [41, с. 214, 216, 252, 253], примыкающих к весеннему равноденствию. 
Образы вороны и лебедя фактически маркировали период «сильного» Солнца, от весеннего 
равноденствия до Ильина дня (точки кардинального перелома погоды на зиму) в календарной 
картине мира. Возвращается в утес-тьму (букв. «Вороний камень») Мгер Младший в конце зем-
ной жизни. Происходит это в день Вардавара, соотносимого в армянской церковной традиции  
с праздником Преображения в августе [11, с. 340, 355]. 

Зачатие и рождение героя 
Работы по анализу этих обстоятельств жизни героев в контексте календарного мифа ав-

тору неизвестны, хотя рождение (и в меньшей степени, зачатия) эпического героя не были 
обойдены вниманием исследователей [42, с. 168–210] (с библиографией до 1909 г. по перво-
му изданию «Der Mythus von der Geburt des Helden» [43, с. 58–70, 93] и с библиографией [44,  
с. 47–83]). Дополним их сведениями об отсутствующих в них мотивах и образах. Это касается, 
в первую очередь, героев эпических текстов народов Сибири и Севера, сведений о которых  
в них почти нет. 

В роли борца со злом (вселенским – засуха, или локальным – набег соседей и др.), причина-
ми страданий и бед социума (Змей, Эриманфский вепрь, Гидра, птица Камак, медведь, гигант-
ские комары, грызуны и др.) успешнее всего выступает нежданный сын-богатырь, рожденный 
у старой бездетной пары, обычно с предшествующими тремя поколениями родовитых предков. 
Геракл, сын Зевса, Керсаспа, сын Триты, Мгер Младший, сын Давида Сасунского [21, с. 228–
234, 525; 11, с. 338] завершают земную жизнь без детей, становясь последними в роду. Четыре 
поколения насчитывает генеалогия Мир сусне хума: он сын Торума (неба), внук Корс-Торума 
и правнук Косяр-Торума (манси) [45, с. 7]. «Четыре» как символ завершения рода (и «предел» 
счета на одной руке) позволяет возвести числовой «костяк» мифа к семантике и процедурам 
счета на пальцах, которые в некоторых индо-европейских языках наделяют «девятку» (2х4 + 1) 
этимологией «новая» [46, р. 284, 285], открывающей третий счетный цикл. 

Сведения о деталях зачатия и рождения героя весьма скупы, при этом часто наблюдает-
ся смешение ролевых функций основных образов в силу разных причин (временем, исходной  
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гендерной двойственностью образов и др.). Кумарби (отец всех богов периода Среднего  
царства, хетты), низвергнутый своим сыном Богом Грозы, хочет породить ему соперника. Найдя 
большую скалу Убеллури, десять раз сочетается с ней. Та рождает сына Улликуми-Кункунуц-
ци (с этимологией «Каменный убийца»). Кумарби прячет младенца Улликуми в Нижнем мире 
(«Темной земле») до его возмужания и наставляет его воспитателей – духов Низа Ирсирров: 
«Каждый день пусть он растет на сажень, Пусть за месяц он растет на четверть версты» [20,  
с. 145]. В первой схватке с «малышом» Улликуми небесный бог Аштаби и его 70 воинов оказы-
ваются побеждены и низвергнуты в море. Куммарби (хеттское соответствие греческого Крона) 
до свержения был главным богом третьего, предпоследнего поколения богов [20, с. 125–140, 
303]. Окончания хеттского текста нет, но с учетом более поздних текстов можно говорить о по-
беде Бога Грозы, сумевшего в последнем сражении отделить Улликуми от «Темной земли» с по-
мощью «резака» бога Низа (параллели с Гераклом, задушившим Антея, оторвав того от Земли). 
В более поздних текстах использование режущего инструмента для освобождения от бремени 
лишь подчеркивает факт неестественного рождения героя и его принадлежность к силам добра, 
что является гарантией победы над злом. Его слова перед победным поединком с Макбетом 
(символом зла) в одноименной пьесе Шекспира звучали так: «И пусть тебе поведает тот ангел, 
Которому служил ты, что Макдуф, Из чрева матери ножом исторгнут»1. 

Сведений о деталях зачатия героев немного. Зачатие героя осеменением скалы известно 
из фригийского мифа. Зевс домогался Кибелы, но, не дождавшись взаимности, пустил семя 
в скалу, дав начало двуполому Агдистису [47, с. 88–92]. Сюжеты Нартиады (абхазы, адыги)  
о рождении героя из камня (скалы) от попадания в него семени были описаны В. Г. Ардзинбой 
[48, с. 130–134]. Герои Сасрыква, Патараз и др. рождаются раскаленными, как солнце, обжи-
гая груди кормилиц. Новорожденный Патараз (абхазы) сначала ест угли из костра, приучаясь  
к «холодной» пище. В некоторых версиях его для охлаждения кормят оленьим молоком. Редкие 
сюжеты рождения героя из камня известны в Монголии, Южной Сибири, Южной Азии (Бирма, 
Филиппины, Тайвань, см. мотив F14 в [4]). В древнекитайском мифе героя-младенца Ци (букв. 
«расколоться») отец извлекает (культурный герой Юй, усмиритель потопов) из статуи жены, 
окаменевшей от страха [49, с. 175–176]. От проглоченного сестрой вождя (убивающего своих 
племянников) раскаленного (!) камешка на берегу рожден «неубиваемый» герой-ворон Иель 
(тлинкиты, Аляска) [50, p. 848, 856].

Есть вариант женского «осеменения», когда плевок матери будущего героя Батраза  
(нартовский цикл, осетины) в спину Хамыца (его отца) приводит к зачатию героя. Такой  
вариант является свидетельством гендерного равновесия в ранних версиях мифа: плевок = семя, 
а спина – самая крепкая («каменная») часть верхней, «мужской» половины тела. Извлеченный 
из нарыва на отцовской спине, Батраз пробивает семь этажей башни и теряет огненную силу в 
семи котлах с водой, подставленных Сатаной (мать нартов) [51, с. 27–32]. При зачатии Геракла 
Солнце скрылось на три дня [21, с. 229–230] – характерная особенность зимнего солнцестоя-
ния, особенно на высоких широтах. Вяйнямейнен зачат («надуло ветром») девицей-матерью 
Илматар, он провел в её утробе 30 лет [27, с. 5–6]. Жена Рери, зачавшая от яблока, посланного 
Одином и Фрейей, «не может родить 6 зим» [12, с. 97–98]. 

Кухулин был зачат случайно матерью, проглотившей вместе с вином попавшее в кубок насе-
комое – одну из ипостасей солнечного бога Луга (!) [36, с. 48, 249]. Насекомое (муха?) является 
маркером разгара лета (июль, предтеча Ильина дня). Видимо, не случайно праздник Лугнасад  
(день бракосочетания Луга, по одной из версий) в языческом календаре кельтов отмечался  
1 августа [37, с. 148]. 

Причиной зачатия девой будущего героя (героев) могла стать спелая ягода. Три сына рож-
дается у девы Катти после съеденных трех ягод земляники, последний становится небесным 
кузнецом Ильмойллине. По другой версии, он зачат девой от одной брусничной ягоды. Дева 
Марьятар, забеременевшая от брусничной ягоды, рожает сына [29, с. 97–100, 253–254, 261]. 
Герой Илак алып (сибирские татары) – сын девушки, зачавшей от крупной ягодки [19, с. 66]. 
Мотив зачатия от ягоды есть и в обско-угорских текстах. Герой-богатырь зачат девицей, про-

1 Уильям Шекспир. Леди Макбет. Акт V, сцена VI.
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глотившей камешек, брошенный ей сыном Неба в облике всадника на белом коне (текст «Тонья 
богатырь»), а событие приурочено к сбору ягод черемухи. У бездетной старухи, зачавшей от 
проглоченных трех зернышек размером с косточку черемуховой ягоды, рождается богатырь, 
растущий не по дням, а по часам [30, с. 177–178, 221]. Мотив черемуховой ягоды, поспевающей 
в августе, указывает на коннотацию сюжетов с Ильиным днем. Известен также мотив зачатия от 
лесной горошины в русских и украинских фольклорных текстах [1, с. 208, 210]. 

Приведенные данные далеки от полноты, но позволяют отнести корни мифа о рождении 
героя из камня к Передней Азии. Оттуда он расходится, неизбежно трансформируясь с учетом 
новых реалий, но сохраняя основной компонент мифа – раскаленный добела (вариант остыв-
ший «синий») камень или золу. В мифологизированной версии жизни Сверрира, объединителя 
Норвегии, описан сон его матери Гуинхильд, в котором новорожденный был похож на большой 
камень, «белый как снег, и сиявший так ярко, что во все стороны от него сыпались искры, как 
от железа в кузнице» [52, с. 7, 8]. Из белой скалы рождается будущий герой Алтын Арыг (хака-
сы) [53, с. 117]. Иногда родство с огнем выражено опосредованно: герой-змееборец рождается 
из золы, попавшей в воду Трита Аптья (букв. «связанный с водой») [21, с. 995–996], или пи-
тается ею в детстве, живя шесть лет в шестиухом казане (Картыга Перген, щорцы) [19, с. 62].  
Гал-Нурман (буряты) рожден в отсутствие отца (гал – «огонь, пожар, костер»; нурма – «горячая 
зола») [54, с. 107–114]. 

Симбиоз мотивов рождения и камня известен у обских угров. Герой рождается в виде камня 
из колена матери (текст № 26 [30, с. 90–92, 177, 178]), икры [55, с. 18] или подмышки [56, с. 21]. 
Из найденных в тайге двух камней, белого и черного, две девочки выбирают черный, который 
превращается в младенца-людоеда (якуты) [57, с. 452–454]. 

Героя ждут серьезные испытания, часто инспирированные его отцом, оставившим ночью 
вне дома новорожденного в обгаженной люльке. Гал Нурман, оставленный на произвол судь-
бы, шутя расправляется с чудовищами (комарами, мышами, воронами со стальными клюва-
ми), которых насылают бесы, прознав о его будущем могуществе. Затем он убивает в берлоге 
огромного медведя [54, с. 107–114] в полном соответствии с каноном «убийство чудовища в его 
логове» (см. выше). «Черти» мучают в расщелине скалы сына девы Марьятар после рождения, 
зачатого от ягодки [29, с. 261]. Желание отца погубить нежданного сына выражается в разных 
формах (ханты), например: противоборство с новорожденным («Мужчина Мось, рожденный из 
колена женщины»), состязание в метании камня с целью его убийства («Камень семпыр») [30, 
с. 90–91, 95–97] или заточение в яме глубиной в 40 сажен на 40 лет [58, с. 134–135]. Кухулин  
в схватке убивает неузнанного единственного сына [38, с. 78]. 

Затянувшееся пребывание в утробе матери не мешает нормальному развитию героев. Они 
говорят с матерью, диктуя ей свою волю. Ведийский Индра настоял на том, чтобы выйти из 
бока матери [59, с. 339–340]. То же самое происходит и с противником героя: Змей Тифон рож-
дается, разорвав бок матери [60, р. 113]. Бог войны Гиш у кафиров (кати) был во чреве 18 ме-
сяцев, говорил с матерью и вышел на свет, разорвав ей живот [61, с. 92]. В древнеармянской 
эпической песне «Рождение Ваагна» (IV в. н. э.) юноша-огонь (Бог Грозы) рождается уже с бо-
родой (!) [62, с. 43], что указывает на затянувшееся пребывание в утробе. Герой сказки «Умный 
мальчик» (селькупы) уже в утробе говорил со своей матерью, за что был исторгнут, завернут в 
солому (август в реалиях региона) и оставлен на улице [63, с. 354, 356]. Неестественное рож-
дение было уделом не только представителей «сильной» половины человечества. К известному 
факту извлечения (рождения) Афины топором из головы Зевса [21, с. 104] можно добавить рож-
дение Дизаны – главной женской богини кафиров (Гиндукуш), которая при рождении вышла 
из правой части груди Имры (общекафирского бога, главы пантеона) [61, с. 65]. Последнее есть 
свидетельство почтенной древности сюжета с учетом многотысячелетней изоляции кафиров.

Особое место в мифологической картине мира и эпических текстах обских угров занимает 
образ героя Мир сусне хума, который считается индоиранским заимствованием [64, с. 72–75]. 
В ранних, условно говоря, иранизированных версиях Мир сусне хум представлялся как сим-
вол Верха (небесный всадник), света и солнца. Он был последним, седьмым сыном бога. Его 
родила между небом и землей (мотив половины/середины) изгнанная жена бога Неба (богиня 
Калтась), изменившая ему с богом Низа – ещё одна трансформация мотива рождения героя  
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в отсутствие отца. Образ Мир сусне хума тесно связан с Ильиным днем. Его ипостась – гусь-
богатырь (Лунт отыр), улетающий на юг в страну Мортим-ма [21, с. 671]. Другой его ипостасью 
была трясогузка [65, с. 28–31], массовое появление молодых особей которой также приурочено 
к началу августа [39, с. 262]. 

Главными особенностями образа героя являются зачатие и рождение в отсутствие или 
без участия отца с помощью высших сил, представляемых в виде небесных явлений (метеор,  
нарты), воды (Цовинар, мать Санасара и Багдасара, армяне), духа Низа (Куль отыр, манси) и др. 
Время его наибольшей активности – летний солнечный сезон. 

С опорой на реалии, когда праздники завершения сбора урожая в земледельческих социу-
мах (август–октябрь) обычно сочетаются со свадьбами или иными способами получения здо-
рового потомства [61, с. 414], то пик рождаемости придется на июль–август. В контексте при-
надлежности героя к «небесному огню» (молния) и в целом к Верху (гора, верхушка дерева  
и т. д.), возможной датой зачатия является зимнее солнцестояние (Геракл, см. выше). Вместе  
с этим, он тяготеет и к Низу (камень, Нижний мир, подземелье): при рождении Ваагна родовые 
муки испытывали одинаково и Земля, и Небо, как персонификации матери и отца [62, с. 33–37]; 
Мир сусне хум является сыном бога Низа (Куль отыр), сын бога Грозы женат на дочери Змея 
(см. выше) и т. д. Двуприродность героя отражена, по-видимому, и в имени Рамы (темный),  
но происходящего из Солнечной династии [21, с. 854]. Доводом в пользу равной принадлеж-
ности последнего героя Верху и Низу может быть и неохватное число евразийских фольклор-
ных и эпических текстов о сыне медведя, рожденного от девушки, похищенной медведем во 
время сбора дикоросов. Он также наделен богатырскими качествами и, возмужав, отваливает 
камень, закрывающий выход из берлоги (Низа, темного мира), и убивает при бегстве «отца». 
Или же это «воспитанник» медведицы, наделенный теми же качествами [66, с. 173–184]. В этой 
зооморфной версии сюжета о последнем герое есть характерные особенности образа, такие 
как сила, конфликт с отцом, калечение сверстников, неуживчивость и уход из социума с воз-
вращением в тьму = лес. В её рамках можно приурочить зачатие героя к августу после Ильина 
дня и рождение после зимнего солнцестояния – это скорректированная в соответствии с мифом, 
«естественная» [67, с. 98, 106] картина событий. В праздниках сретенского (2 февраля) цикла 
основным персонажем становится медведь – символ набирающего силу (рождение) Солнца. 
При этом, зачастую стебли гороха (!) предстают непременной деталью его карнавального об-
лика [66, с. 172–180].

Таким образом, выявляется следующая общая особенность зачатия героев, это результат 
съеденной матерью героя ягоды, горошины, яблока или насекомого (муха), что является пря-
мым указанием на связь этих сюжетов с Ильиным днем. В зооморфных версиях девицу (реже 
женщину) похищает медведь, но связь с зимой и Низом (копка сараны, уборка льна, сбор ягод 
или хвороста) всегда имеет календарный контекст, как событие происходящее после Ильина 
дня. Отметим мансийский и тлинкитский сюжеты, в которых зачатие связано с проглоченным 
камешком или косточкой (аналог камня, см. выше). 

Что касается рождения, то согласно сводке работы [42, c. 168–210], новорожденного ге-
роя (Саргона, Моисея, Иуду, Карму, Эдипа, Св. Григория, Ромула и др.) укладывают в корзину 
(бочонок) и отпускают в реку. Поскольку события происходят в основном в Средиземноморье  
с положительной изотермой января, точная календарная привязка события (рождения) затруд-
нительна. Пока можно соотнести время рождения Ромула (сына Марса) с разливом Тибра (вес-
ной) [42, с. 196]. Ну и наконец, день рождения Иисуса во время зимнего солнцестояния. Если 
время зачатия героя с большей или меньшей вероятностью можно связать с Ильиным днем,  
то вопрос времени рождения героя остается открытым и требует отдельной разработки.

Заключение
Приведенный материал показывает важную роль Ильина дня (середина летнего сезона) в 

мифологизированной картине мира, отраженную в эпических и фольклорных текстах. Марке-
рами Ильина дня (символов перелома погоды на «зиму») являются поведение и внешний вид 
зооморфных календарных символов (лося, медведя, северного оленя и др.), водоплавающих 
(завершение линьки, постановка «на крыло» птенцов), сбор дикоросов (ягоды, коренья, ябло-
ки) и культурных растений (гороха, льна и др.). Мифологизированной причиной проливных  
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грозовых дождей, завершающих период летней засухи (июль), в эпических и фольклорных 
текстах народов Малой Азии, Кавказа (абхазы, адыги, армяне, иранцы, осетины, кабардинцы, 
древние хетты и др.) являлась победа героя драконоборца (Бога Грозы) над драконом (змеем), 
причиной вселенской засухи. Роль камня в зачатии и рождении героя доминирует в них, и этот 
сюжет выявляется в самых различных регионах Евразии, добираясь и до Северной Америки 
(тлинкиты). В древнегреческих (Гераклиада), кельтских (уладский цикл Кухулина) и скандинав-
ских текстах также сохраняются основные особенности зачатия и рождения героя. 

Анализ числовой символики в текстах карел («Калевала», эпические песни) и обских угров 
выявил существование возрастающих (6-7) и убывающих (7-6) числовых комплексов, отражаю- 
щих структуру календарного мифа. В первом случае отсчет нового календарного цикла свя-
зывается с августом и началом зимней «дороги солнца». Это не единичный случай, напри-
мер, началом нового календарного цикла в древнеармянском языческом календаре был август.  
Во втором случае отсчет календарного времени связан с началом летней «дороги солнца» и 
зимним солнцестоянием.

Если время и обстоятельства зачатия героев можно соотнести с Ильиным днем, то вопрос 
времени рождения в большинстве случаев неясен и требует дальнейшей разработки. Можно 
с достаточной вероятностью соотносить образ героя с Небом (Гераклом) или его символами 
(насекомое, Луг = яркий свет), связывая время его зачатия, рождения и активной деятельности 
с метаморфозами Солнца (солнцестояния и равноденствия) и максимальной грозовой активно-
стью (Ильин день).

Сочетание мотивов огня-воды, света-тьмы, твердого (камень, косточка = мужское) с мягким 
(оболочка, женское) – выразительных символов зачатия и рождения, является способом переда-
чи амбивалентности образа героя, символа и предтечи смены сезонов. Статус героя в контексте 
равной принадлежности Небу и Земле (и посредника между ними) отражен в образах сына Бога 
Грозы (хетты), Ваагн (армяне), Мир сусне хума (манси) и др. Миграции с неизбежной сменой кли-
мата, сезонной освещенности, основных хозяйственных занятий и др. факторов приводят к на-
ложению и смешению смысловой составляющей календарных символов и даже смены их формы. 
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