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В древних памятниках иранской, индийской, хеттской, греческой, исланд-
ской и ирландской литератур рядом ученых, начиная с Х.Гюнтерта [Гюн-
терт], более или менее четко выявлена оппозиция так называемых «язы-
ка богов» и «языка людей». В древнеиндийской традиции в этой связи 
наиболее часто цитируется отрывок из «Шатапатха-брахманы», повторен-
ный в «Брихадараньяка упанишаде»: «Как хайя он (Жертвенный конь. – 
П.Г.) возил богов, как ваджин – гандхарвов, как арван – асуров, как ашва – 
людей» (Шат.-бр. Х. 6. 4. 1; Бр.-ар. уп. I. 1. 2). К этому ставшему хресто-
матийным примеру1 Т.Я.Елизаренкова добавляет свидетельства «Бха-
гавадгиты» («Так как я превзошел преходящее и выше, чем не пре ходящее, 
поэтому я в обычном языке (loke) и в веде (vede) известен как Пурушот-
тама» – БхГ XV. 18), древних грамматиков (Па ни ни, Катьяяны, Кумари-
лы) и буддийских авторов, различавших священный, ведийский (vaidikam) 
и разговорный (laukikam) языки. При этом в одной из палийских джатак 
противопоставлены два имени бога Инд ры: «Кого среди богов называют 
Суджампати, того в мире людей называют Магхаван» [Ели за ренкова, 1993, 
с. 79–80].

Представляется достаточно очевидным, что в древнеиндийских, так 
же как и в древнегреческих, древнеисландских и иных текстах, слова бо-
жественного языка, в отличие от языка человеческого, стилистически 
маркированы, выступают как замены, перифразы обычного имени. Так, 
в «Шатапатха-брахмане» ашва (aśva) человеческого языка – обычное об-
щеиндоевропейское имя для «лошади», а хайя (haya), ваджин (vājin) 
и арван (arvan) – ее описательные характеристики: «стремительная», 
«резвая», «быстрая». В буддийской джатаке Магхаван (maghavan – букв. 
«щедрый») – общепринятое именование бога Индры, а Суджампати 
(sujampati – букв. «господин благородных») – чрезвычайно редкое, не-
обычное.
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Т.Я.Елизаренкова справедливо полагает, что хотя оппозиция «языка 
богов» и «языка людей» как таковая не засвидетельствована в «Ригведе» и 
встречается только в более поздних текстах, она явно архаична [Елизарен-
кова, 1993, с. 73–80]. Однако говорить о ее полном отсутствии в «Ригведе» 
кажется нам чересчур категоричным: если не прямые, то косвенные на нее 
указания в «Ригведе» все же имеются.

Так, в 164-м гимне I мандалы «Ригведы» сказано:
На четыре части размерена речь. Эти [части] знают брахманы, которые му-
дры. / Три тайно сложенные [части] они не пускают в ход, на четвертой говорят 
люди (РВ I. 164. 45).

Можно, исходя из контекста гимна, о котором еще пойдет речь, пред-
положить, что противостоящие «человеческой» части («на которой гово-
рят люди») три «тайно сложенные» части составляют речь «божествен-
ную», которая доступна лишь посвященным, да и те «не пускают ее в ход» 
в мирской жизни, используя в сакральных целях. Такое предположение 
подтверждается и тем, что разделение целого на четыре части – одну, 
предназначенную для простых смертных, и три божественные – в прин-
ципе свойственно ведийской поэзии. В 90-м гимне Х мандалы «Ригведы» 
(«Гимн Пуруше»), например, говорится:

Четверть его (Пуруши) – все живые существа, три четверти его – бессмертные 
в небе. / На три четверти поднялся Пуруша вверх, но четверть его осталась 
здесь (РВ Х. 90. 3–4).

О трех божественных четвертях сущего идет речь и в гимне «Атхарваве-
ды» о Вене (АВ II. 1. 2).

Заключая другой гимн «Ригведы», в котором Индра и составитель гим-
на обмениваются загадками, с трудом поддающимися разгадке, певец вос-
клицает: «Говоря, как человек (nṛvad vadan), дай нам на земле богатство, 
а себе на небе славу и имя героя» (Х. 28. 12). По-видимому, высказанные 
«по-человечески» (nṛvad) просьба о богатстве и пожелание славы импли-
цитно противопоставлены здесь загадочному, а следовательно – «нечело-
веческому», божественному языку предшествующих стихов гимна. О че-
ловеческой речи в скрытом соположении с речью божественной говорится 
в 185-м гимне I мандалы: «Пусть помогут мне обе речи: [речь мужей [и 
речь богов]» (I. 185. 9) (здесь можно предположить характерный для стиля 
«Ригведы» эллипсис [Елизаренкова, 1989, с. 661]). Намек на разделение 
речи на божественную и человеческую имеется, на наш взгляд, в 19-м гим-
не VIII мандалы: «Сделай, о Васу, речь мудрого ниже богов (avodevam – 
возможно: «идущей от богов»), выше людей (uparimartyam)» (VIII. 19. 12).
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Наконец, прямо «язык богов» назван в начале 58-го гимна IV манда-
лы, который обращен к жертвенному жиру (ghṛta): «Что есть тайное имя 
(nāma guhyam) жира? Язык богов2, пуп бессмертия» (IV.58.1). «Язык бо-
гов» (jihvā devānām) может быть перифразой жертвенного жира, поскольку 
сакральная речь, священный гимн постоянно в «Ригведе» приравниваются 
к жертве и отождествляются с нею3. Но особенно примечательно, что само 
выражение «язык богов» обозначено здесь как «тайное имя».

Понятие «тайного», «скрытого», «сокровенного», «непонятного» (guhya, 
apīcya, acitta, nītha, niṇya, nivacana и др.) имени или слова широко исполь-
зуется в «Ригведе». Оно обычно соотносится с именами богов – адресатов 
гимнов или же, еще чаще, указывает на особый слой языка, точнее – на 
особый язык, предназначенный для богов и общения с богами. Необхо-
димость такого рода языка и его реальное присутствие характеризуют не 
только индийскую, но и в целом архаическую сакральную традицию. Са-
кральное в принципе принадлежит области таинственного. Оно должно 
быть защищено от стихии обыденного, и особый словарь, особые формы 
выражения выводят сакральную поэзию за рамки повседневной жизни и 
общепринятого языка. Когда поэт обращается к богам, ему приходится го-
ворить на «их» языке, и его речь понятна лишь узкому кругу посвященных 
и недоступна в ее подлинном значении, а иногда вовсе недоступна обыч-
ному слушателю. Отсюда повсеместное употребление тайных, сакраль-
ных языков в архаическом фольклоре, делающее невозможном понимание 
обрядовой песни, передававшейся в ее изначальном виде от поколения к 
поколению, не только для стороннего наблюдателя, но и для местных слу-
шателей, и даже подчас для исполнителей. Для этого в архаической поэзии 
используют чужой язык (ср. латынь и церковнославянский в католической 
и православной литургии), бессмысленные или искаженные (посредством 
агглютинации, прибавления и сокращения слогов и т. п.) слова, архаизиро-
ванную лексику, всевозможные иносказания и символы [Баура, с. 57–61; 
Финнеган, с. 109–116; Путилов, с. 143–148; Мелетинский, Неклюдов, Но-
вик, с. 42–44 и др.]. Те же особенности отличают и архаические письмен-
ные тексты сакрального или претендующего на сакральность содержания, 
такие, например, как египетские «Тексты пирамид», китайская «Книга пе-
ремен» (И-цзин), древнеиранская Авеста, магическая поэзия исландских 
скальдов и ирландских филидов и т. п.

Иногда при этом, как и в «Ригведе», уже сами творцы текстов понима-
ют свой язык как тайный. Так, Авеста утверждает, что «для просвещенного 
мужа лучшее из учений то, которое провозглашает благой Ахура, а через 
откровения Арты-Васишты – щедрого, как и он, и мудрого его мудро-
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стью – также те, кто произносят тайные слова» (Ясна 48. 3; ср.: Ясна 48. 
9; 31. 3) [Авеста, с. 154). В «Языке поэзии» «Младшей Эдды» поэзия тол-
куется как иносказание, состоящее из «темных стихов» (МЭ, с. 101, 106), 
и вся скальдическая поэтика сводится к перечислению и объяснению кен-
нингов и хейти. Но особенно четко концепция поэтического языка как язы-
ка темного, тайного присутствует в древнеирландской поэтике филидов. 
К.Уоткинс, обнаружив в ирландском грамматическом трактате «Руковод-
ство для мудрых» (VIII–X вв.) знакомую нам оппозицию «языка людей» и 
«языка богов», представленную здесь как язык сынов Миледа (немаркиро-
ванный человеческий язык) и язык Народа Богини Дану (маркированный 
язык богов), обратил внимание и на присутствующее в трактате деление так 
называемого «избранного языка» (bérle tobaide) на пять видов: «язык ирланд-
цев, максимы поэтов, разделенный язык, темный язык поэтов, посредством 
которого они говорят друг с другом, и безударный язык» [Уоткинс, с. 12–15]. 
Опираясь на наблюдения Уоткинса, В.П.Калыгин в своей монографии, по-
священной древнеирландской поэзии, показал, что «избранный язык» – это 
и есть «язык божественный», предназначенный для религиозно-магических 
целей, а пять его видов обозначают разные способы его обработки, затем-
нения его смыслов с помощью всевозможных «лингвистических процедур» 
(рассечения и искажения слов, метатезы слогов, использование архаизмов, 
редких слов, иноязычных заимствований и т. п.), которые делают текст по-
нятным лишь для посвященных [Калыгин, с. 56–58].

Предназначенные для богов «тайные слова» «Ригведы» изначально, 
судя по тексту, только богам и принадлежали: «На какой тайный гимн 
(manmani apīcye) собираются боги – его мы не знаем» (X. 12. 8); «Богиню 
Речь (vāc) породили боги», и она «говорит непонятные слова (avicetanāni)» 
(VIII. 100. 10–11); «Велико» и «повсюду простирается тайное имя (nāma 
guhyam)», которым Индра «творит то, что есть, и что будет» (Х. 55. 1–2). 
Тайное имя (nāma guhyam) «носит Агни» (V. 3. 2), его высшее имя (nāma 
paramam) cкрыто в тайне (guhā) (Х. 45. 2), боги «нашли трижды семь скры-
тых в [Агни] тайных имен (triḥ sapta guhyāni padā nihitā)», и ими охраняют 
свое бессмертие (I. 72. 6). О бессмертии, которое дают богам тайные слова 
(padā guhyāni), говорится и в 53-м гимне X мандалы «Ригведы» (Х. 53. 10).

Очевидно, что с представлением о тайном, сокровенном слове, принад-
лежащем богам, о невыразимости божественного естества на ином, чем тай-
ный, языке была связана апофатическая концепция брахмана (bráhman) – 
божественного абсолюта в упанишадах. Брахмана, согласно учению упа-
нишад, согревают «тайные наставления (guhyā evā ’deśā)» (Чханд. уп. III. 
5. 1–2), он «скрыт в тайне (nihitaṃ guhāyām)» (Тайт. уп. II. 1–2), «будучи 
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тайным и вечным (guhyaṃ sanātanam)» (Катха уп. III. 2. 6), он «невыразим 
речью (anabhyuditam)» (Кена уп. I. 5), от него «отступают слова вместе с 
разумом, неспособные его постичь (yato vāca nirvartante aprāpya manasā 
saha)» (Тайт. уп. II. 4. 1). Потому молчание становится важнейшей функци-
ей одного из главных ведийских жрецов – брахмана (bráhman), жреца, мол-
чащего во время жертвоприношения [Рену, с. 12].

Боги владеют тайным словом, их божественный язык – тайный, и толь-
ко на такой язык они готовы откликнуться. Чтобы адепты могли приносить 
богам жертву словом и делом, те должны им этот язык передать, и только 
тогда люди способны добиться благоволения богов. Певец «Ригведы» со-
знает могущество тайного слова и необходимость его освоения:

Я не ведаю, чему я подобен. [Но владея] тайным [словом] (niṇyaḥ)  я живу, 
вооруженный мыслью. / Лишь тогда, когда входит в меня  Перворожденный 
закона (Агни), я получаю дань в этой речи (I. 164. 37).

Приобщить поэта к тайному языку – прерогатива бога. Сома «открыва-
ет тайные имена богов (devānāṃ guhyāni nāmā), чтобы [жрецы] провозгла-
шали их на жертвенной соломе» (IX. 95. 2). «Агни, знающий тайное сло-
во (apagūḍham padam)… возвестил мне его, могучее, [и] молитву» (IV. 5. 
3). Будучи сам поэтом (kavi), зная «скрытые, тайные имена коров (usrāṇām 
apīcyā nāmāni guhyā)»4, Варуна приводит к расцвету «многие поэтические 
творения (kavyā puru)» (VIII. 41. 5). И тот же Варуна наставляет: «Тот, кто 
ведает знак [имен], пусть произносит их как тайные (guhyā na vocad), если 
поэт хочет помочь будущему поколению» (VIII. 87. 4). Когда поэт узнает от 
богов тайные слова (padā guhyāni), он, подобно богам, способен творить то, 
«чем боги достигли бессмертия», и его «хорошо обдуманная, приносящая 
пользу, стремящаяся к награде песнь всегда обретает победу» (Х. 53. 10–
11). Поэты, «владеющие тысячью тайных приемов (sahasranīthāḥ)» своими 
гимнами «охраняют Сурью» (Х. 154. 5); «проявляя тайное (niṇyam)», ведут 
к цели жертвоприношение (IV. 16. 3); «зная тайные слова (nīthāvidaḥ), ко-
торыми воспевают богов, добиваются процветания» (III. 12. 5). Заключая 
один из гимнов, певец обращается к богу Агни:

Для тебя, знатока, о устроитель обряда, все эти скрытые выражения 
(nithāni), о Агни, тайные слова (niṇyā vacāṅsi), / поэтические иносказания 
(nivacanā kāvyāni), я, вдохновенный, возгласил для поэта в молитвах и гим-
нах (IV. 3. 16).

Но и овладевает поэт тайным языком гимнов благодаря Агни: «Вскрой, 
о Агни, [своим] вдохновением для певца молитву – пещеру (manīṣāṃ 
kham)» (IV. 11. 12). Молитва названа здесь пещерой, видимо, именно по-
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тому, что она сокровенна, подлежит вскрытию – пониманию.
Такое понимание иногда нелегко дается даже слагателю гимнов: мо-

литву может понять лишь «тот, кто способен различать (vivikvān)» (III. 57. 
1). Один из певцов восклицает: «Кто, мудрый, овладел благой речью?» (X. 
114. 9). А другой, неопытный, жалуется: «Не пойму я ни нити, ни утóк, ни 
какую ткань ткут вступающие в состязание». И далее констатирует: «Толь-
ко он (Агни) понимает и нить, и утóк, [только] он правильно произносит 
речи» (VI. 9. 2–3)5. Оттого «лишь тот познает твою [Агни] милость… кто 
нашел путь к такой [правильной] песни» (IV. 4.6).

Тем более эзотерическая сакральная речь недоступна простому смерт-
ному: «Меня (речь), находящую слова, приводящую [их] в движение, при-
сутствующую [везде] благодаря всем молитвам… присвоил смертный с 
малым разумом» (VIII. 101. 16); «Не понимая меня (речь), они (люди) жи-
вут мною» (Х. 125. 4); «Кто не движется ни туда, ни сюда, кто не брахман, 
участвующий в приготовлении сомы, те, плохо владея речью, ткут пряжу, 
[словно] неумелые ткачи» (Х. 71. 9). И в том же 71-м гимне Х мандалы 
говорится: «Кто-то, даже глядя, не видит речь, кто-то, даже слыша [ее], 
не слышит, а кому-то она раскрывает себя, как нарядно одетая любящая 
жена – мужу» (Х. 71. 4)6.

В уже приведенных нами стихах несколько раз встречается принятая 
в «Ригведе» формула «тайные имена богов (devānāṃ guhyā nāmāni)». По-
видимому, она имеет двоякий смысл: тайные имена, которыми владеют 
боги, и тайные имена, которыми должен окликать их певец. О первом зна-
чении мы уже говорили. Во втором значении знание тайного имени бога 
обеспечивает успех призыва певца. Так, поэт обращается к жертвенному 
столбу с просьбой направить жертву богам, поскольку он ведает их тайные 
имена (V. 5. 10). С «четырежды девяносто именами» Вишну идет навстре-
чу гимну (I. 155. 6)7. Ради приобретения силы взывают к тайному имени 
Индры, ибо «этим великим, всем желанным именем» Индра творит на-
стоящее и будущее (Х. 55. 1–2). Показательно, что в этом гимне Индра 
обычным своим именем не назван ни разу, и вместо него используются 
перифразы: «обладатель ваджры (vajrin)», «всемогущий (viśvaujāḥ)» и др.8. 
«Трижды семь тайных имен» скрыты в Агни (I. 72. 6). Певцы знают «пре-
красное тайное имя (cāru nāmāpīcyam)» Апам Напата (II. 35. 11), знают 
«высшее имя (nāma paramam)» Агни, которое пребывает в тайне (guhā) (Х. 
45. 2), а тот, в свою очередь – «высшее имя (padam upamam)» Вишну (V. 3. 
3). «Прекрасноперого (Агни), хотя он один, вдохновенные поэты изобра-
жают многообразно», – утверждает один из гимнов «Ригведы» (Х. 114. 5). 
А в другом поэт, обращаясь к Агни, говорит: «Многие имена (bhuri nāmā) 
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дает тебе прославляющий тебя отец» (в данном случае, жрец. – П. Г.) (V. 3. 
10) – и ранее в гимне некоторые из этих имен перечисляет: Варуна, Митра, 
Индра, Арьяман, Рудра (V. 3. 1–3). Парадоксально, но это имена других бо-
гов, которые в данном случае выступают как тайные имена (nāmā guhyāni) 
Агни. Возможно, что с таким использованием имени одного бога в каче-
стве тайного имени другого связано известное взаимоотождествление раз-
ных богов ведийского пантеона («[Его] называют Индрой, Митрой, Вару-
ной, Агни, и также он божественная птица Гарутман. / О том, что одно, 
вдохновенные [поэты] говорят по-разному; называют его Агни, Ямой, Ма-
таришваном» – I. 164. 46)9, что иногда трактуется как проявление зарож-
дающейся в «Ригведе» концепции «универсального единства», согласно 
которой все боги представляются эманацией некоего одного верховного 
существа [Винтерниц, с. 87–88].

В первом гимне II мандалы «Ригведы» Агни поочередно именуется 
то Индрой, то Вишну, то Брахманспати, то Варуной, то Митрой, то Арья-
ваном, Аншой, Тваштаром, Рудрой, Пушаном, Савитаром, Бхагой, т. е. 
именами основных богов ведийского пантеона. Однако еще чаще вместо 
имени Агни употребляются перифразы: Танунапап («Сын самого себя»), 
Нарашанса («Хвала людей»), Джатаведас («Знаток существ»), Вайшванара 
(«Всеприсутствующий»), Сын силы (sūnuḥ sahasaḥ), Господин сил (ūrjām 
pati), Господин племен (viśpati), Возница жертвы (havyavāhana), Вестник 
(dūta), Гость (atithi), Жрец (hotṛ), Конь (vājin), Юный поэт (yuvā kavi) и 
просто Поэт (kavi), Бык (vṛsabha), Хозяин дома (gṛhapati), Пастырь закона 
(gopā ṛtasya) и др. – или эпитеты: Самый юный (yuviṣṭa), Благословенный 
(subhaga), Имеющий знаменем дым (dhūmaketu), Знающий жертвоприно-
шение (hotrāvid), Златозубый (hiraṇyadanta), Златобородый (hiriśmaśru), 
Светловолосый (śocikeśa), Прекрасноязыкий (sujihva) и др. [см.: Гонда, 
1959, с. 79–96]. Эти эпитеты и перифразы, используемые для непрямого 
обозначения Агни, иногда сочетаются в гимне с его собственным именем, 
но часто употребляется без него, и тогда соответствующий стих требует 
правильного понимания и толкования. Подобного рода косвенные обозна-
чения – в том же или почти том же количестве и нередко в той же неопре-
деленности, поскольку в принципе могут относиться к разным персона-
жам, – прилагаются ко всем основным богам «Ригведы» и в своей совокуп-
ности составляют один из очевидных слоев ее тайного языка10.

Другой слой тайного языка «Ригведы» образуют так называемые брах-
модья (brahmodya – букв. «рассуждения о Брахмане») – космологические 
загадки, которые, по мнению Т.Я.Елизаренковой и В.Н.Топорова, состав-
ляют главную часть словесного ритуала празднования кануна Нового года 
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[Елизаренкова, Топоров, 1984, с. 21–22, 30–31]. Классические брахмодья 
имели вопросно-ответную форму. Но, как справедливо полагают Елиза-
ренкова и Топоров, они послужили истоком более широкого класса ве-
дийских текстов, многие из которых – например, загадки без разгадок или 
ответы без вопросов – можно по праву рассматривать в рамках брахмо-
дья [Там же, с.29]. Диагностируется такой текст как брахмодья благодаря 
своей нарочитой зашифрованности, нацеленности на разгадывание, на ту 
или иную интерпретацию. И весьма часто подобного рода стихи сами себя 
декларируют в «Ригведе» как «тайные», «сокровенные», «неясные».

Так, 47-й гимн V мандалы кончается несколькими загадочными стиха-
ми, два из которых мы приводим в переводе Т.Я.Елизаренковой:

Бык, океан, рыжий орел вошел в лоно древнего отца. / Помещенный  посреди 
неба пестрый камень, он выступил [за пределы]. Он охраняет две границы про-
странства. / Четверо носят его, заботясь о [его] покое. Десятеро дают пососать 
малышу, чтобы он мог двигаться. / Трояки высшие его коровы, за один день они 
обходят границы неба (V. 47. 3–4).

В примечаниях к этим стихам Т.Я.Елизаренкова указывает, что, со-
гласно комментарию к «Ригведе» Саяны, «бык», «океан», «орел» – это бог 
солнца Сурья; Сурья описывается и как драгоценный камень посреди неба, 
и к нему же относится числовая загадка в четвертом стихе. В то же время 
переводчик «Ригведы» на немецкий язык К.Гельднер, полагает, что четвер-
тый стих имеет в виду бога Агни, и тогда «четверо» – жрецы, совершаю-
щие ему жертву, а «десятеро» – пальцы каждого из жрецов [Елизаренкова, 
1995, с. 553–554]. Так это или не так, но для нас в данном случае важно, что 
вслед за приведенными стихами следует еще одна загадка:

Это чудесное тайное слово, что реки движутся, [а] воды стоят; / что две иные, 
чем мать, носят его, родившиеся одна тут, другая там, [но обе] близнецы [и] 
родственницы (V. 47. 5).

Обратим внимание на то, что эта загадка (разгадка здесь, видимо, в 
том, что матерью Сурьи считается богиня утренней зари Ушас, но «но-
сят его» две другие матери – Земля и Небо) прямо названа тайным словом 
(nivacana), и это обозначение, по-видимому, распространяется и на пред-
шествующие стихи гимна.

Сходным образом в 152-м гимне I мандалы после слов: «Не каждый из 
них поймет это произнесенное поэтами истинное, необыкновенное выска-
зывание (satyo mantraḥ ṛghāvān)» – следуют подряд несколько брахмодья: 
«Грозный четырехгранник побивает трехгранник. Первыми состарились 
хулители богов» (I. 152. 2)11; «Безногая идет впереди тех, у кого есть ноги… 
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Зародыш несет бремя этого [мироздания]. Он спасает закон, пресекает без-
законие» (I. 152. 3)12; «Мы видим, как отправляется по кругу девиц любов-
ник, который не ложится [с ними], как он одевается в бескрайние всеохват-
ные одежды» (I. 152. 4)13; «Рожденный не как конь, без поводьев, стреми-
тельный, с громким ржанием он летит спиною кверху» (I. 152. 5)14. И сразу 
же за последней загадкой следует: «Молодые обрадовались непонятному 
священному слову (acittam brahma)» (I. 152. 5), утверждая принадлежность 
и этой загадки, и ей предшествующих священному тайному языку.

В 95-м гимне I мандалы «Ригведы» брахмодья: «Теленок сам по себе 
породил матерей. / Из лона этих многих искусных [матерей] появляется 
великий поэт, полный собственных сил. / Став видимым, он, прекрас-
ный, растет в них, сияющий блеском, прямой в лоне свернувшихся» (I. 95. 
4–5)15 – предваряется словами: «Кто из вас раскрыл это тайное [cлово] (ka 
imam vo niṇyam ā ciketa)?», опять-таки причисляя приведенную загадку к 
тайному языку.

Загадочные стихи типа брахмодья встречаются чуть ли не в большин-
стве гимнов «Ригведы», и иногда из них состоят целые гимны (например, 
I. 95; III. 55; V. 44; VIII. 29). Среди них и уже упомянутый нами 164-й 
гимн I мандалы, несколько стихов которого приведем опять-таки в перево-
де Т.Я.Елизаренковой:

У этого любимого седого хотара средний его брат пожиратель./ Третий его 
брат – жирноспинный. Здесь я увидел хозяина племен с семью сыновьями» 
(I. 164. 1)16;

Мать приобщила отца к закону: ведь еще раньше она сошлась с ним духом и 
мыслью. / Она, желая удержать [плод], была пронзена, увлажненная плодом» 
(I. 164. 8)17;

О двенадцати спицах – ведь оно не изнашивается! – вращается колесо закона 
по небу. / На нем, о Агни, парами сыновья стоят, семь сотен и двадцать» (I. 
164. 11)18;

Два орла, два связанных друг с другом товарища, обхватили одно и то же де-
рево. / Один из них ест сладкую винную ягоду, другой наблюдает, не вкушая» 
(I. 164. 20)19.

Вполне закономерно, что вслед за первыми тридцатью восемью сти-
хами этого гимна, содержащего подобного рода загадки, следует – тоже 
выраженное отчасти посредством иносказаний – восхваление сакральной 
речи и тех, кто способен понять ее тайный смысл. Начинается оно со стиха:

Слоги гимна [пребывают] на высшем небе, на котором восседают все боги. / 



14

Кто того не ведает, что он сделает с гимном? А кто это ведает, те сидят [здесь] 
вместе (I. 164. 39).

А кончается – уже приведенными нами стихами о тайных и доступ-
ных людям четвертях языка, косвенно свидетельствуя о принадлежности 
гимна-загадки именно тайной речи:

На четыре части размерена речь. Эти [части] знают брахманы, которые му-
дры. / Три тайно сложенные [части] они не пускают в ход; на четвертой гово-
рят люди. / [Его] называют Индрой, Митрой, Варуной, Агни, и также он бо-
жественная птица Гарутман. / О том, что одно, вдохновенные [поэты] говорят 
по-разному, называют его Агни, Ямой, Матаршваном [I. 164. 45–46].

И последний пример того, что творцы «Ригведы» осознают брахмо-
дья в качестве разновидности тайного языка. В 87-м гимне VII мандалы 
за стихом:

Трижды семь имен несет корова. / Тот, кто ведает знак [имен], пусть произно-
сит их как тайные, если поэт хочет помочь будущему поколению (VII. 87. 4) – 

сразу идет числовая загадка:

Три неба покоятся внутри него (Варуны); три нижние земли составляют ше-
стерки. / Мудрый царь Варуна сотворил на небе эти золотые качели для блеска 
(VII. 87. 5).

Заметим, что, наряду с числовой загадкой, к «тайным словам» отне-
сена здесь и перифраза «золотые качели» вместо солнца. Да и в предыду-
щем, четвертом, стихе «корова», которая, как мы убедимся далее, значит 
и «речь», обозначена перифрастически – aghnyā, т. е. «та, которую нельзя 
убивать».

Перифразы, или кеннинги, являются, пожалуй, главным инструмен-
том сакрального тайного языка. В уже приведенном нами примере: «Что 
есть тайное имя жира? Язык богов, пуп бессмертия?» (IV. 58. 1) – сразу 
две перифразы предложены как «тайное имя (nāma guhyam)» жертвенного 
жира: «язык богов (jihvā devānām)» и «пуп бессмертия (amṛtasya nābhiḥ)». 
При этом вторая перифраза, как это часто случается в «Ригведе», может в 
принципе относиться к разным объектам. В 101-м гимне VIII мандалы она 
означает божественную корову Адити:

Мать Рудр, дочь Васу, сестра Адитьев, пуп бессмертия –  / Я хочу сказать 
разумным людям: «Не убивайте безвинную корову Адити!» (VIII. 101. 15).
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В других случаях «пупом бессмертия» названы боги Сома – Пушан (II. 
40. 1), «пупом мироздания (bhuvanasya nābhim)» – воображаемый центр 
вселенной (I. 185. 5), «пупом земли (nābhā pṛthivyāḥ)» – жертвенный алтарь 
(III. 5. 9), «пупом закона, напитком бессмертия (ṛtasya nābhir amṛtam)» – сок 
сомы (IX. 74. 4), «пупом (nābhyā) Пуруши» – воздушное пространство (Х. 
90. 14) и т. д.

Показателен 5-й гимн IV мандалы. Поэт сообщает, что он получил этот 
гимн от Агни, «знающего тайное слово» (3), называет его «сложенным 
втайне (guhā hitam)», о ком говорят шепотом (niṇig vadanti) (8), а затем, 
начиная с 9-го стиха, предлагает серию перифраз, не всегда поддающихся 
дешифровке:

Вот этот могучий могучих лик, который вначале сопровождает рыжая коро-
ва. /  Я обрел [его] на месте закона, тайно сияющего, стремительного, быстрого 
(9)20.

В одном из этих стихов поэт хулит своих противников – вероятно, со-
перников в словесном состязании:

[Люди,] не способные дать удовлетворение [своей] лишенной силы, убогой, 
легкодоступной21, жалкой речью, – / что они могут здесь сказать тебе, Агни? 
Безоружных, да постигнет их забвение! (14)

А в следующем, заключительном, стихе гимна «жалкой речи» сопер-
ников поэт противопоставляет свою речь, в которой описывает Агни «тай-
но», опять-таки с помощью перифраз:

Лик этого быка, зажженного ради красоты, [лик] Васу засиял в [нашем] доме. / 
Одетый в яркое платье, прекрасный на вид, приносящий дары, словно земля, 
он засверкал богатствами (15).

Этот же гимн, адресованный Агни, дарителю «тайного слова», и сам, 
по признанию его творца, «сложенный втайне», помимо приведенных нами 
и подобных им других перифраз, насыщен звукописью: samanā samānam, 
rupa ārupitam, mahi mahām, raghusyad raghuyad и т. п. Аллитерации, ана-
граммы, этимологические фигуры и иные способы звукописи составляют, 
как известно, неотъемлемую черту языка «Ригведы» и достаточно полно 
описаны в большинстве посвященных ему исследований. Поэтому мы не 
будем специально на них останавливаться и лишь заметим, что они, наря-
ду с брахмодья, кеннингами, косвенными обозначениями, игрой числами, 
грамматическими и стилистическими фигурами, несомненно принадлежат 
тайному языку «Ригведы» в согласии с пониманием этого термина творца-
ми гимнов и их слушателями.
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Можно с уверенностью полагать, что в целом язык «Ригведы» рассма-
тривался ее певцами как тайный. Поэт «Ригведы» – тот, кто «знает тайные 
[слова] (nīthāvid)», и он способен привести к цели жертвенную церемо-
нию, лишь если поет тайное (niṇyam) (IV. 16. 3; то же: АВ ХХ. 77. 3). Ин-
дру призывают на «жертвенное восхваление певца», ибо он знает «тысячу 
тайных способов принесения жертвы (sahasranītho adhvarasya homani)» 
(III. 60. 7), и поэты тоже должны владеть этой тысячью тайных приемов 
(sahasranithāḥ kavayaḥ) (Х. 154. 5). Тот же Индра «делает наше сегодняш-
нее поклонение богам успешным… наш призыв к богам счастливым», 
если певцы владеют «тайным языком жертвоприношения (yajñasya jihvāṃ 
guhyām)» (Х. 53. 3). «Великий поэт (mahān kaviḥ), – согласно «Ригведе», – 
произносит тайные слова (nivacanāni śaṅsan)» (IX. 97. 2), и поколения вели-
ких поэтов, «владея здесь (на земле) этими тайными [словами] (ni ṣīm atrā 
guhyā dadhāna), помазали на власть оба мира… удержали в повиновении 
оба широких [мира]» (III. 38. 3).

Упоминания тайного языка особенно часты в начале и конце гимнов, 
характеризуя таким образом весь текст гимна как тайный. Так, в кон-
це 189-го гимна I мандалы говорится: «Мы произнесли для него тайные 
слова (nivacanāni)… для могучего Агни» (I. 189. 8). То же – только более 
развернутое – обобщение заключает 3-й гимн IV мандалы: «Для тебя, 
знатока, о устроитель обряда, все эти скрытые выражения, о Агни, тай-
ные слова, / поэтические иносказания, я, вдохновенный, возгласил для 
поэта в молитвах и гимнах» (IV. 3. 16). 58-й гимн IV мандалы открыва-
ется провозглашением тайного имени жертвенного жира, которому по-
священ гимн. В начале 55-го гимна X мандалы воспевается тайное имя 
(nāma guhyam) Индры, наделяющее силой весь мир и, конечно, поэта, 
исполняющего гимн (Х. 55. 1–2). Посвященный Индре 22-й гимн Х ман-
далы начинается со стиха: «Где не слышно о славном Индре… о том, 
кто в обителях риши тайно (guhā) восхваляется гимнами?» Знаменателен 
первый стих 61-го гимна VIII мандалы:

Если Индра услышит идущую отсюда эту нашу двойную речь, / то, щедрый, 
сильнейший, приобщившись к гимну, придет на питье сомы.

Певец называет свою речь «двойной» (ubhayaṃ vacaḥ), явно имея в 
виду ее двусмысленный, темный характер, и это качество в полной мере 
присуще всему следующему за этим стихом гимну.

В связи со сказанным заслуживает внимания обрамление другого 
сборника ведийских гимнов – «Атхарваведы», так же как и «Ригведа», изо-
билующей приметами тайного языка. Первый гимн «Атхарваведы» пред-
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ставляет собой обращение к Повелителю речи (Vācaspati), идентифици-
руемому с богом Брихаспати:

Те трижды семь, что повсюду движутся, неся все формы, / их силы, о Пове-
литель речи, поистине, даруй мне сегодня! / Снова приди, о Повелитель речи, 
вместе с божественной мыслью. / О Повелитель добра, пребудь [со мною]. Да 
будет во мне сокровенное слово! (АВ I. 1. 1–2).

Число «трижды семь (trisaptāh)» в ведийских текстах «может пони-
маться как обозначение некоего не определенного конкретно, но благопо-
лучно, положительно завершенного множества, всего целого без изъятия» 
или же «как число звуков… с помощью которых Священная речь описы-
вала все, что подлежало выражению в слове» [Топоров, 1995, с. 39–40]. 
Не случайно это сакральное число соотносится в «Ригведе» с совокупно-
стью тайных имен: боги «нашли трижды семь скрытых [в Агни] тайных 
имен» (I. 72. 6); «трижды семь имен» несет корова, которые поэт должен 
произносить как тайные (VIII. 87. 4); Ушиджи22 «вспомнили высшее имя 
коровы, нашли трижды семь высших [имен] матери» (IV. 1. 6); в гимнах 
«трижды семь коров источают речь-молоко» (IX. 70. 1; 86. 21)23. Правомер-
но поэтому сделать вывод, что «трижды семь» первого стиха «Атхарваве-
ды» означают тайный, сакральный язык, власть над которым поэт испра-
шивает у повелителя речи Брихаспати, дабы придать действенность своим 
гимнам. И это предположение подтверждается вторым, а затем третьим и 
четвертым стихами первого гимна, где уже прямо идет речь о сокровенном 
слове – śruta, в буквальном значении «услышанном», а в переносном – са-
кральном, доступном лишь для посвященных знании.

Заканчивается же «Атхарваведа» гимном, состоящим из одного стиха:

Тот ларь, из которого мы извлекли священное знание, – в него мы заключаем 
его снова (АВ XIX. 72. 1).

«Священное знание» (veda) скрыто; его, создавая гимны, поэт извле-
кает из некоего тайника – «ларя», или «сосуда», «сокровищницы» (kośa). 
Первый и последний гимны «Атхарваведы», будучи маркированы своим 
положением, явно соотносятся друг с другом, составляют формальную 
и смысловую рамку сборника [Топоров, 1995, с.31–32, 39, 41]. И смыс-
ловое содержание этой рамки дает возможность еще раз убедиться, что 
для ведийских риши, творцов «Атхарваведы», весь ее текст (так же как 
весь текст «Ригведы») представляется сокровенным, а язык ее – тайным. 
Вместе с тем термины, используемые в «Атхарваведе» для указания на со-
кровенный характер гимнов, – śruta, veda, в последующей традиции, как 
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мы видели, обозначают эзотерический «язык богов» в его противопостав-
лении обыденному «языку людей» – loka. Таким образом, по своей сути 
понятия «язык богов» и «тайный язык» совпадают («Что есть тайное имя 
жира? Язык богов…»); и так же как весь текст «Ригведы» (и «Атхарваве-
ды») в конечном счете репрезентирует «язык богов» [см.: Елизаренкова, 
1993, с.83], с тем же правом его в целом можно рассматривать как вопло-
щение тайного сакрального языка ведийских ариев.

* * *

Тайный язык «Ригведы», как и всякий язык, имеет свою фонетику, 
лексику, морфологию и синтаксис. Мы коснемся далее только его лекси-
ки, которой в неизмеримо большей степени, чем обычному языку, свой-
ственна полисемия, использование слов в двойной референции (бытовой и 
ритуальной, реальной и мифологической), в метафорическом или, точнее, 
символическом значении [см.: Елизаренкова, 1993, с. 88–107]. Да и здесь 
мы подробно рассмотрим лишь несколько символов, но для ключевых в 
«Ригведе» понятий: «речь», «гимн», «поэт»; символов, хотя и отмеченных 
как таковые в научной литературе, однако недостаточно исследованных. 
Между тем такое исследование поможет полнее проиллюстрировать меха-
низмы порождения и функционирования тайного языка.

Во фразеологии «Ригведы» понятие «тайного имени» нередко, как мы 
видели, дополняется загадочным, на первый взгляд, уточнением: «тай-
ное имя коров» – или сходными по смыслу выражениями. Агни, кото-
рый сам носит тайное имя, «охраняет им тайное имя коров (guhyam nāma 
gonām)» (V. 3. 3); Сома «устремляется на сокровенное слово (или: след) 
коровы (gor apīcyam padam)» (IX. 71. 5); Варуна знает «сокровенные, тай-
ные имена коров (usrāṇām apīcyā namāni guhyā)» и, будучи поэтом (kavi), 
«приводит к расцвету многие поэтические творения (kāvyā)» (VIII. 41. 
5); Ушанас, «вдохновенный риши… искусный, мудрый, благодаря поэти-
ческому дару (kāvyena) узнал… скрытое, сокровенное, тайное имя коров 
(nihitam apīcyaṃ guhyaṃ nāma gonām)» (IX. 87. 3); поэты «юную деву-
телку (yoṣāṃ vatsam) вкладывают в рот сокровенной мыслью и языком 
(apīcyenā manasota jihvayā)», и тогда эта «песнь всегда обретает победу» 
(Х. 53. 11); Агни, «знающий тайное [слово], подобное слову (или: следу) 
коровы (padaṃ na gor apagūḍham), возвестил мне его, могучее, [и] молит-
ву» (IV. 5. 3), и далее в том же гимне: «О сложенном втайне (guhā hitam) 
говорят шепотом. Когда открыли… [тайну] коров, [стало ясно, что] он 
(Агни) охраняет прекрасную вершину земли, след птицы (перифраза тай-
ны. – П.Г.)» (IV. 5. 8).
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Во всех приведенных выше примерах и многих других, сходных с 
ними, формула «тайное имя (или: слово) коровы» так или иначе ассоции-
руется со священной речью, и комментаторы «Ригведы» с полным правом 
полагают, что часто понятие «корова» (go, usrā, dhenu, aghnyā и др.) тожде-
ственно сакральному слову и гимну (см.: Рену, с. 9–11; Гонда, 1963, с. 126; 
Шмид, с. 1–12, а также примечания К.Гельднера и Т.Я.Елизаренковой к 
переводам «Ригведы»). Собственно говоря, сама «Ригведа» эксплицирует 
эту связь понятий, утверждая: «Великое слово зародилось в следе коровы 
(mahad vijajñe akṣaraṃ pade goḥ)» (III. 55. 1). При этом akṣára – «слово», 
«слог» (букв. «непреходящее») – в своем фоническом варианте áksarā зна-
чит и «слово», «слог», и «корова», а pada – «нога», «след ноги», «знак» – 
приобретает со временем смысл «слово», «стих» [Рену, с. 10]24. Отсюда 
двузначность выражения «слово / след коровы» (padaṃ goḥ) в стихах IX. 
71. 5 и IV. 5. 3 или же в стихе: «Здесь я увидел твой (Жертвенный конь) 
высший образ, стремящийся к подкреплению в следе (или: слове) коровы 
(pade goh)» (I. 163. 7)25. Отсюда возможность двух толкований слова pada 
в стихах: «Наши древние отцы Ангирасы, знающие следы (или: слова – 
padajñāḥ), распевая гимны, нашли коров» (I. 62. 2) и «Сказал мне, мудрому, 
Варуна: “Трижды семь имен несет корова. / Тот, кто ведает знак (или: сло-
во – vidvān padasya) [имен], пусть произносит их как тайные”» (VII. 87. 4).

Следует заметить, что благодаря свойственной ведийской лексике по-
лисемии, слово «корова» (или «коровы») может в зависимости от контекста 
означать и созвездия, и утренние зори, и землю, и грозовые тучи [Елизарен-
кова, 1993, с. 36], и вóды (АВ IV. 15. 1), и Индру (VIII. 1. 10; VII. 18. 14), и 
богинь Ушас и Ночь (II. 3. 6). Но, пожалуй, отождествление коровы и речи, 
коровы и гимна в «Ригведе» наиболее регулярно и осуществляется разны-
ми приемами26.

Многочисленны случаи прямого отождествления: «Богиню Речь (devīṃ 
vācam) породили боги… Эта приятно-звучащая, надаивающая силу и кре-
пость дойная корова-речь (dhenūr vāc) пусть придет к нам, хорошо хвали-
мая» (VIII. 100. 11); «Я посылаю вам, боги, ради [нашего] блага жертвен-
ную молитву (dhiyaṃ yajñiyām), божественную, священную, достойную 
жертву. / Пусть она, великая корова (mahī gauḥ), дающая тысячу струй моло-
ка, доится для нас, будто она пасется на пастбище» (Х. 101. 9) (ср.: «О Индра 
и Варуна! Станьте оба любовниками этой молитвы (dhiyaḥ), словно два быка 
у коровы (dhenoḥ). / Пусть она доится для вас, будто пошла на пастбище, ве-
ликая корова, дающая тысячу струй молока» (IV. 41. 5); «Меня, находящую 
слова, приводящую [их] в движение, присутствующую [везде] благодаря 
всем молитвам, божественную корову (devīṃ gām), пришедшую от богов, 
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присвоил смертный с малым разумом» (VIII. 101. 16); «Тот, кто способен 
различать, нашел мою молитву (manīṣām) – дойную корову (dhenum), па-
сущуюся без пастуха» (III. 57. 1); «Набухшую [молоком], как кобылица, 
корову с выменем (dhenum ūdhani) – молитву (dhiyam) сделайте [Маруты] 
украшенной для певца наградой» (II. 34. 6); «Радуйся, Индра, громко вос-
петый здесь всеми гимнами (dhībhiḥ) – молочными коровами (dhenābhiḥ)!» 
(Х. 104. 3); «Людская молитва (dhiḥ… mānuṣā) – дойная корова (duhānā 
dhenuḥ) набухла для нас [молоком]» (II. 2. 9) и т. п.

Соответственно певец «Ригведы» черпает песнопения «из вымени 
гимнов (ūdhaḥ dhiyām)» (V. 44. 13), а состязание в гимнах именуется «ко-
ровьим состязанием»: «Струите прекрасную хвалу – коровье состязание 
(gavyam ājim)» (IV.58.10). Гимн, который плохо произносят или плохо по-
нимают, именуется «коровой, не приносящей молока»: «Этот живет об-
маном – коровой, не приносящей молока (adhenvā), слушая речь бесплод-
ную и бесцветную (vācam aphalām apuṣpām)» (X.71.5). И молоко коровы по 
принципу pars pro toto становится синонимом сакральной речи, слов мо-
литвы. Когда «Речь (vāc), повелительница богов, говоря непонятные [сло-
ва], приятно-звучащая, опустилась на землю, она надоила для них в четыре 
струи силу и молоко (payāṅsi)» (VIII. 100. 10). Поэт обращается к богине 
красноречия Сарасвати с призывом не лишать его ее молока (payas) (VI. 61. 
14), воспевая Ашвинов гимнами (sūktaiḥ), просит корову-речь одарить его 
своим молоком (payobhiḥ) (VIII. 68. 9), черпает из вымени гимнов, посколь-
ку корова приносит ему «полное жизненной силы молоко (rasavat payaḥ)» 
(V. 44. 13). Гимн сравнивается с коровой, которая дает тысячу струй моло-
ка (sahasradhārā payasā mahī gauḥ) (Х. 101. 9). Обращаясь к Соме и Пушану, 
певец говорит, что эти боги породили «готовое молоко в сырых коровах 
(pakvam āmāsv antaḥ… usriyāsu)», и смысл этой несколько раз встречаю-
щейся в «Ригведе» загадки раскрывается чуть позже, когда поэт просит 
Сому и Пушана помочь ему и оживить этим молоком его гимн (II. 40. 2, 
5–6)27. В последнем случае приходится говорить уже не о прямом, но о 
косвенном, скрытом уподоблении, понять которое можно лишь в контексте 
нескольких стихов или всего гимна, а иногда даже – учитывая характер 
словоупотребления «Ригведы» в целом.

Так, в 48-м гимне VI мандалы сказано: «Друзья, обильную молоком 
корову (subardughāṃ dhenum) пригоните новой речью. Выпустите ее, без-
отказную» (VI. 48. 11). О том, что здесь имеется в виду сакральная речь, 
свидетельствуют и выражение «новой речью (navyasā vacaḥ)», которое ис-
пользуется в «Ригведе» по отношению к новому, в новой манере сложен-
ному гимну, и последующие стихи, в частности, тринадцатый: «Ту дойную 
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корову, что дала себя надоить Бхарадвадже, приносящую все блага, всех 
питающую…» (VI. 48. 13). Бхарадваджа – легендарный древний риши, 
глава рода певцов, которому приписывается часть гимнов «Ригведы», и 
понятно, что «дойная корова» 11–13-го стихов гимна – не что иное, как 
священная речь.

Сходным образом, когда в 152-м гимне I мандалы говорится: «Дойные 
коровы (dhenavaḥ), благоволившие Маматее, из того же вымени напоили 
любителя священного слова (brahmapriyam)» (I. 152. 6), ясно, что «дойные 
коровы» здесь гимны, чьим молоком пользовался Маматея – прославлен-
ный автор этого и ряда других гимнов «Ригведы».

Стихи одного из гимнов Соме: «Тут, словно гусь стаю, он заставил зву-
чать молитву каждого. Его (Сому) умащивают, как скакуна коровами (atyo 
na gobhiḥ)» (IX. 32. 3) – были бы непонятны, если не иметь в виду, что слово 
«коровы» имеет значение «гимны» (обратим внимание на реконструируе-
мое созвучие: gobhiḥ – girbhiḥ). И дело здесь не только в контексте (Сому 
ублажают гимнами, которые он сам вызвал к жизни), но и в том, что глагол 
«умащивать» (añj-) регулярно в «Ригведе» относится именно к гимнам.

В 111-м гимне Х мандалы Индра назван «быком, рожденным телкой 
(gārṣṭeyo vṛṣabhaḥ)». В контексте всего стиха это именование получает и 
обоснование, и дополнительный смысл: «От обиталища закона (т. е. от ал-
таря, с места жертвоприношения. – П.Г.) воссиял гимн. Бык, рожденный 
телкой, возродился благодаря коровам (gobhiḥ)» (Х. 111. 2). Очевидна игра 
значениями: Индра возрождается благодаря коровам-гимнам, поскольку и 
был рожден гимном-телкой.

О привлечении Индры к обряду жертвоприношения посредством 
коров-гимнов говорится и в 173-м гимне I мандалы:

Пусть он (певец) запоет рвущийся вверх, как птица, гимн; мы поем эту песнь, 
нарастающую, сияющую. / Не подверженные обману дойные коровы (gāvo 
dhenavaḥ) на жертвенной соломе да привлекут сюда [Индpу], пребывающего 
на небе (I. 173. 1).

По-видимому, то же уподобление гимнов коровам использовано в на-
чале 18-го гимна VII мандалы: «Поскольку именно у тебя, Индра, пев-
цы, отцы наши, получали все блага, хорошо доящиеся коровы (gāvaḥ 
sudughāḥ) – твои, кони – твои» (VII. 18. 1). Об отождествлении гимнов с 
конями еще пойдет речь, пока же приведем параллельный стих из «Атхар-
ваведы»: «Ты, мудрость, приди к нам первой с коровами, с конями. / Приди 
с лучами солнца. Ты достойна у нас почитания» (АВ VI. 108. 1). Поскольку 
гимн, которому принадлежит этот стих, исполнялся в обряде «порождения 
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мудрости (medhājanana)», дающем доступ к священному знанию, упоми-
нание в нем коров и коней естественно, если только под ними подразуме-
ваются священные песнопения, гимны.

С косвенным отождествлением коров и гимнов связана игра значения-
ми в 97-м гимне IX мандалы «Ригведы»: «Коровы (gāvaḥ) идут, вопрошая 
(pṛchamanaḥ) к пастуху, гимны идут, звеня (vāvaśānāḥ), к Соме» (IX. 97. 
94). Вероятно, оба полустишия этого стиха имеют один и тот же смысл. 
Это выявляется в следующем стихе, где переставлены предикаты: «К Соме 
идут, мыча (vāvaśānāḥ), дойные коровы; к Соме [идут] вдохновенные пев-
цы, вопрошая (pṛchamānāḥ) гимнами». Оказывается, что причастные фор-
мы в обоих стихах взаимозаменяемы: vāvaśānāḥ может значить и «прося» 
(если считать, что оно произведено от глагола vaś-), и «мыча» или «звеня» 
(если от корня vāś), а pṛchamanah – и «вопрошая», и с «просьбой» или «с 
желанием».

С приведенными выше перекликаются стихи из 123-м гимна Х манда-
лы: «Многие матери теленка (vatsasya mātaraḥ), одного и того же рожде-
ния, мыча (vāvaśānāḥ) идут навстречу общему сыну (Соме). / Поднявшись 
на вершину закона (т. е. с места жертвоприношения. – П.Г.), голоса певцов 
лижут нектар бессмертия (X. 123. 3). «Матери теленка» (коровы) общего 
происхождения – здесь, несомненно, гимны, которые, мыча/звеня, устрем-
ляются к Соме, а второе полустишие повторяет по смыслу первое.

Правомерность интерпретации понятия «корова» как символа священ-
ной речи проистекает иногда из более широкого контекста, чем один или 
несколько стихов гимна. Одна из загадок 164-го гимна I мандалы «Ригве-
ды» гласит:

Ниже дальнего [пространства], дальше этого нижнего поднялась корова, не-
сущая ногой теленка. / Куда обращена она, в какую сторону двинется? Где 
отелится, ибо [она] не в стаде? (I. 164. 17)

Комментируя этот стих, К.Гельднер и Т.Я.Елизаренкова полагают, что 
под коровой подразумевается утренняя заря Ушас, несущая ногой-лучом 
теленка-солнце [Гельднер, 1951, с. 230; Елизаренкова, 1989, с. 647]. Одна-
ко в «Атхарваведе», где тоже имеется этот стих (XIII. 1. 41), сразу же вслед 
за ним сказано:

Став одноногой, двуногой, четвероногой, девятиногой, / она (корова) – тыся-
чесложная (sahasrākṣarā) связь [всего] живого, из нее изливается вверх  
океан (АВ XIII. 1. 42).

В свою очередь этот стих возвращает нас к сорок первому стиху того 
же 164-го гимна I мандалы:
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Корова замычала, создавая потоки, став одноногой, двуногой, четвероногой, / 
восьминогой, девятиногой, тысячесложной на высшем небе (I. 164. 41).

Объясняя этот стих, Т.Я.Елизаренкова допускает, что в данном случае 
корова может быть символом божественной речи [Елизаренкова, 1989, 
с. 648], тем более что слова «одноногая» (ekapadī), «двуногая» (dvipadī) 
и т. д. используют корень pad, означающий одновременно и «ногу», и 
«стих», а «тысячесложная» (sahasrākṣarā) – указывает прямо на свойство 
речи. И косвенно подтверждает это еще один стих из 1-го гимна XIII книги 
«Атхарваведы», из которого явствует, что в предшествующих ему стихах, 
в том числе и в приведенном сорок первом, совпадающем с РВ I. 164. 17, с 
которого мы начали, речь идет о священном слове, молитве:

Высоко в небе, бессмертный [бог] благосклонно принимает мое слово (vacas). / 
Жертвы, очищенные священным гимном (brahmapūtā), несут тебя вверх (АВ 
XIII. 1. 43).

Утверждая, что в семнадцатом (так же, как в сорок первом) стихе 164-
го гимна I мандалы «Ригведы» «корова» служит символом «речи», мы ни в 
коей мере не исключаем, что за этим символом просвечивают также иные 
значения: корова – утренняя заря, корова – туча, как в других случаях: ко-
рова – звезды, корова – жертва и т. п. Многозначность, возможность не-
скольких интерпретаций одного символа – неотъемлемое свойство «тайно-
го языка» «Ригведы», как и вообще сакральной поэзии28, и контекст лишь 
подсказывает, какая из интерпретаций наиболее актуальна.

Так, при всей многозначности символа «корова» вероятно, что нижес-
ледующий стих основан на уподоблении коровы именно гимну:

Этого вашего расположения, о благие боги, приносящего силу и крепость, да 
добьемся мы хвалой корове (śasā goḥ). / Пусть быстрее придет к нам ради [на-
шего] благополучия эта милостивая богиня, обладающая прекрасными дарами 
(V. 41. 18).

По-видимому, словосочетание «хвала коровы» равнозначно «хвалеб-
ному гимну», и тогда «милостивая богиня» – это богиня-корова Вач, боги-
ня речи, богиня гимнов.

В стихе:
Я созерцал это прекрасное место собрания, где коровы (gavaḥ), подобно мо-
лочным коровам (na dhenavaḥ), направляют свадебную церемонию; / где мать 
стада – предводитель семи голосов хора (X. 32. 4),

согласно комментарию Саяны, «мать стада» – жрец-хотар, возглавляю-
щий семерых жрецов («семь голосов хора»). К этому, однако, следует 
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добавить, что стадо коров скорее всего – гимны, исполняемые жрецами и 
определяющие ход свадебной церемонии, что подчеркнуто тавтологией: 
коровы, подобные молочным коровам.

Когда певец просит: «Не обрекай нас, Агни, на бездуховность, на без-
мужество, на бескоровность, на поношение, о сын силы!» (III. 16. 5), – 
«бескоровность» (agotā), конечно, может значить «отсутствие скота», но за 
этим буквальным значением просвечивает, а благодаря контексту и выдви-
гается на первый план другое значение: «неспособность создавать гимны», 
тем более что в другом месте «Ригведы» дурно сложенный гимн именуется 
«коровой, не приносящей молока (adhenvā)» (X. 71. 5).

В начале 58-го гимна III мандалы говорится: «Корова древнего (dhenuḥ 
pratnasya) надаивает желанное», и далее в том же стихе: «Прославление 
Ушас (uṣasaḥ stomo) пробудило Ашвинов» (III. 58. 1). Сопоставляя два по-
лустишия, правомерно предположить, что «корова древнего» – это гимн 
древнего певца, пробуждающий, призывающий на заре Ашвинов.

Достаточно очевидна интерпретация символа «корова» (так же как и 
«скакун» в 6-м гимне V мандалы):

Этот Агни, который зовется Васу, к которому сходятся коровы (dhenavaḥ), / и 
резвые скакуны (arvantaḥ), и благородные мудрецы, – принеси певцам благо-
получие! (V. 6. 2)

Певцы просят благополучие от Агни в обмен на гимны и восхваления 
(коров и скакунов), на поклонение мудрецов.

Тот же смысл, видимо, в 9-м гимне IV мандалы: «Вспыхнул Джатаве-
дас (Агни), идучи на жертвенное собрание… Коровы (gāvaḥ) проснулись 
навстречу вспыхнувшему [богу]» (VII. 9. 4).

Более сложна интерпретация загадки из 95-го гимна I мандалы, кото-
рую мы уже приводили, доказывая осознание певцами «Ригведы» своего 
языка как тайного:

Кто из вас распознал это тайное [слово]? Теленок сам по себе породил [своих] 
матерей. / Из лона этих многих искусных [матерей] появляется великий поэт, 
полный собственных сил (I. 95. 4).

Разъясняя загадку, Саяна утверждает, что великий поэт (mahān kahiḥ) – 
это Агни, который, будучи небесным огнем, заключен в своих матерях – 
грозовых тучах, но с дождем, проливая воды, сам же их вновь порождает. 
Объяснение кажется несколько искусственным. Ключ к разрешению за-
гадки, как нам кажется, в эпитете Агни – «теленок» (vatsa), его матери–
коровы, но скорее не коровы–грозовые тучи, а коровы–гимны, благодаря 
которым он появился на свет (отсюда их эпитет – «искусные» – apasaḥ). 
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В свою очередь, будучи «великим поэтом» и, как явствует из многих сти-
хов «Ригведы», прародителем гимнов, Агни сам «порождает своих мате-
рей», и на этом противоречии строится загадка.

С осторожностью можно предположить, что в бесчисленных просьбах 
певцов «Ригведы» к богам о даровании им коров скрыт также дополни-
тельный смысл: мольбы о способности слагать гимны. И в утверждении:

Тот среди смертных обилен славой (pīpāya sa śravasā), кто, вдохновенный, по-
чтил Агни гимнами. / Его яркопламенный [бог своими] яркими поддержками 
одаривает загоном, полным коров» (VI. 10. 3) – 

слава певца связывается не только и не столько с обладанием загоном с 
коровами, сколько с обретением дара пения гимнов29.

Отождествления коров и гимнов чередуются в «Ригведе» со сравнения-
ми. Индра и Варуна призываются стать любовниками молитвы, «словно два 
быка у коровы» (IV. 41. 5); гимны набухают, «словно коровы в стойле» (IX. 
94. 2; X. 64. 2), молитвы разбредаются, «как коровы по пастбищам» (I. 25. 16; 
VIII. 92. 12), устремляются (или взывают) к Индре, «как коровы к теленку» 
(VI. 45. 25. 28; VIII. 88. 1; 95. 1), взращивают Сому, «как коровы теленка» (IX. 
61. 14), достигают Агни, как «коровы стойла» (VIII. 43. 17); гимн, «словно 
теленок припадает к вымени матери» (IX. 69. 1), «как корова к любимому 
теленку», приходит к певцу (X. 119. 4); поэты наполняют Индру песнопени-
ями, «как загон коровами» (VIII. 26. 4), слагают для Индры хвалу и «гонят 
ее, словно пастухи корову» (X. 127. 8).

Сравнения и отождествления коров и гимнов в «Ригведе» практиче-
ски взаимозаменяемы. Было бы, однако, неверным трактовать их просто 
как стилистические приемы и видеть в отождествлениях свернутые срав-
нения или метафоры. Скорее наоборот: отождествления первичны по от-
ношению к сравнениям, будучи символами, не вполне обособленными от 
вещи или явления, поскольку в архаической поэзии в целом и в сакральной 
в особенности «материальное» не отделено от «духовного», конкретно-
чувственное начало – от отвлеченного, предмет от знака [см.: Баура, с. 251, 
250; Элиаде, с. 238; Мелетинский, Неклюдов, Новик, с. 50; и др.]. Каса-
ясь ведийских «метафор» типа «корова–молоко», «корова–утренняя заря» 
(т. е. весьма близких, по сути, «корове–гимну»), Б.Шлерат замечает: «Мы, 
европейцы, которые воспитаны в традициях античной риторики, склон-
ны поспешно рассматривать такого рода оборот как стилистическую фи-
гуру, как внешнее добавление, которое – на радость знатоку – он может 
расшифровать. Однако очевидно, что для ведийского времени это ложная 
оценка. В веде речь идет о возможности обозначить очевидные соответ-
ствия и общие пункты этих соответствий, которые, безусловно, понятны 
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только богам и жрецам» [Шлерат, с. 479]. Касаясь всевозможных уподо-
блений (мифологических, социальных и природных явлений, элементов 
макро- и микрокосма и т. п.), об этом же в общетеоретическом плане го-
ворит Е.М.Мелетинский: «Следует, однако, указать, что, строго говоря, 
перед нами не метафоры, а знаки и мифологические символы. Настоящие 
сравнения и метафоры – область собственно поэзии, а не мифологии <…> 
В основе мифологических символов лежат не образные сравнения, а из-
вестные отождествления» [Мелетинский, с. 232]30.

Отождествление «корова–речь/гимн» необходимо, с нашей точки зре-
ния, учитывать и при истолковании некоторых гимнов «Ригведы» в целом 
и отдельных присутствующих в них мифологических сюжетов.

Одним из таких сюжетов, более или менее четко реконструируемым 
по тексту «Ригведы», является миф об Ангирасах. Согласно этому мифу, 
у семи божественных певцов Ангирасов (Ушиджей) некие демоны Пани 
похитили коров и спрятали их в пещере Вала (иногда олицетворяемой в 
виде демона). Ангирасы вместе с Индрой отправляются на поиски коров, 
находят и (часто с помощью Брихаспати, реже – Агни) освобождают их, 
расщепляя скалу Вала:

С возницами (Ангирасами), раскалывающими даже твердыни, / ты, Индра, 
отыскал коров, тайно скрытых (I. 6.5);

Когда Индра и Ангирасы занимались поисками, Сарама (собака Индры. – П.Г.) 
нашла пищу для своего потомка. / Брихаспати расщепил скалу, нашел коров. 
Мужи (Ангирасы) заревели вместе с коровами (I. 62. 3);

Индра расщепил Валу, хранителя коров, своим ревом, словно рукою. / Вме-
сте с Умащенными потом (Ангирасами) в жажде молока он поверг в отчаяние 
Пани, он похитил у них коров (X. 67. 6; см. также I. 11. 5; III. 31. 5–11; IV. 1. 
13–16; 3. 11; 21. 6; V. 45. 8; X. 68 и др.).

Обычно комментаторы указывают, что коровы в мифе об Ангирасах 
символизируют жертвенные возлияния (тогда миф трактуется как на-
правленный против враждебных племен, противящихся ведийским жерт-
воприношениям), или утренние зори и свет утреннего солнца (тогда миф 
приобретает космологический характер), или просто богатство, изобилие, 
благоденствие. Все эти смыслы в определенных контекстах могут, видимо, 
присутствовать в мифе. Однако, как нам кажется, превалирующий смысл 
мифа – во всяком случае, в гимнах «Ригведы» – связан с уподоблением 
коровам гимнов и священной речи.

Остановимся в этой связи на основных персонажах мифа. Ангирасы – 
семь древних мудрецов, сыновья неба или богов, почитающиеся небесны-
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ми певцами: «Так, он (Индра) порождает семерых певцов неба» (IV. 16. 
3); «Поистине, они (Ангирасы) были сотрапезниками богов, [эти] предан-
ные закону древние поэты» (VII. 76. 4). Само имя Ангирасов – aṅgiras, 
aṅgirasas – воспринимается как созвучное слову gir – «песня», «гимн», хотя 
имеет, по-видимому, иную этимологию, и с их именем традиция «Ригве-
ды» связывает создание IX мандалы. Характерно, что поэты «Ригведы» 
почитают себя потомками, преемниками Ангирасов: «Оживи, о вдохновен-
ный (Индра), священным словом потомков Ангирасов!» (VI. 35. 5); «Наши 
древние отцы Ангирасы (naḥ pūrve pitaraḥ aṅgirasaḥ)… распевая гимны, 
нашли коров» (I. 62. 2); «Даже крепкие твердыни отцы наши Ангирасы 
проломили гимнами, скалу – ревом» (I. 72. 2; ср. IV. 1. 13; 2. 15 и др.). И 
свои гимны певцы «Ригведы» уподобляют пению Ангирасов, хотят испол-
нять их «подобно Ангирасам (aṅgirasvat)»: «Тебя, Агни, подобно Ангира-
сам, мы призываем» (VIII. 43. 13); «Вдохновенно, подобно Ангирасам, его 
(Индру) почитая, я делаю для древнего давно рожденный [гимн] новым» 
(III. 31. 19); «Мы придумываем для могучего (Индры) прекрасную хвалу… 
подобно Ангирасам» (I. 62. 1); «Подобно Ангирасам, спойте ему (Индре) 
новую [песнь]» (II. 17. 1).

В мифе об Ангирасах они освобождают коров вместе или во главе с Ин-
дрой, и Индра в этой связи причисляется к Ангирасам, зовется «лучшим из 
Ангирасов (aṅgirastamaḥ)» (I. 104. 4; 130. 3 и т. д.). Героем мифа Индра стано-
вится не случайно, ибо он, так же как Ангирасы, сам «поэт (kavi)» (I. 130. 9; 
175. 4; III. 52. 6; IV. 25. 2; VIII. 40. 8; 45. 4 и т. д.), «проламывающий крепости 
юный поэт» (I. 11. 4), «небесный царь гимнов (dyukṣo rājā girām)» (VI. 24. 1); 
«неиссякаемый кладезь гимнов» (III. 6. 4). Индра наделен «непревзойден-
ным поэтическим даром (asamastakāvyaḥ)» (II. 21. 4), «управляет гимнами 
(nayamāna ukthā)» (I. 173. 9), «порождает гимны (janitā matīnām)» (VI. 62. 9), 
от него «расходятся вечные гимны (vi ca tvad yanti vibhvo manīṣāḥ)» (VI. 34. 
1). Один из постоянных эпитетов Индры в «Ригведе» – «кормилец поэтов 
(kārudhayaḥ)» (III. 32. 10; IV. 44. 15; VI. 21. 8; 44. 12 и др.). И освобождает он 
коров вместе с Ангирасами – для Ангирасов, для божественных певцов: «Ты 
открыл для Ангирасов (aṅgirobhyaḥ) загон с коровами» (I. 51. 3).

Другой участник поиска и освобождения коров Пани – бог Брихаспа-
ти, или Брахманаспати, еще более, чем Индра, связан по своим функциям 
с сакральной речью. В согласии со своим именем, значащим «господин 
молитвы», «господин священного слова», Брихаспати почитается в «Риг-
веде» «поэтом поэтов (kaviḥ kavīnām)», «лучшим царем священного слова 
(jyeṣṭharājā brahmaṇām)». «Сладкоязыкий (mandrajihvaḥ)», он «ведет пес-
ню (gāthānyaḥ)» (VI. 97. 3; ср. IV. 73. 2), вдохновляет певцов, вкладыва-
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ет в них «блистательную речь (dadhāmi dyumatīm vācam)» (X. 98. 2, 7). 
Участвуя в освобождении коров, он, так же как Индра, зовется Ангирасом 
(II. 23. 18; IV. 40.1; VI. 73. 1; X. 62. 2; 164. 4 и др.) и часто именно он, а не 
Индра, является главным героем мифа: «Он выгнал коров, он священным 
словом расколол Валу» (II. 24. 1); «Когда Брихаспати расколол пылающи-
ми гимнами убежище Валы… он вывел на свет сокровище коров» (IX. 68. 
6); «Он со сладостно кричащей, поющей гимны свитой ревом проломил 
Валу, / Брихаспати вывел мычащих коров, делающих жертву успешной» 
(IV. 50. 5); «Для твоей (Брихаспати) славы разверзлась скала, когда ты, о 
Ангирас, выпустил стадо скота» (II. 23. 18).

Симптоматично, что синонимом основного имени Брихаспати – «го-
сподин молитвы», «господин священного слова» – служит в «Ригведе» еще 
одно его имя – «господин коров (gopati)» (X. 67. 8), и когда говорится о «се-
микоровьем (saptagum)» (X. 47. 6) Брихаспати, этот эпитет, видимо, имеет в 
виду и семерых Ангирасов, и коров, которых Брихаспати освободил вместе 
с ними. Характерно и то, что и Брихаспати, и Индра, и Ангирасы освобож-
дают коров не оружием (как подобало бы прежде всего Индре, побеждав-
шему обычно демонов перуном-ваджрой), но песнопениями, гимнами, на 
худой конец – криком, ревом (raveṇa) по принципу: на подобное воздей-
ствовать подобным.

Наконец, еще один персонаж, иногда присутствующий в мифе об Ан-
гирасах – Агни: «С тобой (Агни) добывая богатство, Ушиджи раскрыли 
загон с коровами» (X. 45. 11). Вовлечение Агни в миф обусловлено, 
на наш взглад, тем, что в «Ригведе» именно Агни – главный покровитель 
священной речи, сам зовущийся поэтом (kavi) чаще, чем какое-либо другое 
божество (I. 12. 6, 7; 71. 10; 76. 5; 95. 8; 149. 3; 188. 1; II. 1. 13; 6. 7; III. 2. 7; 
28. 4; 29. 5; IV. 2. 12; 3. 10; 15. 3; V. 4. 3; 14. 5; 21. 3; 26. 3; VI. 7. 1; VII. 2. 7; 6. 
2; 15. 2; VIII. 44. 12, 21, 26, 30; 102. 18; IX. 59. 3 и т. д.). Он также – «юный 
поэт» (III. 231; V. 1. 16 и др.), «мудрый поэт» (VII. 9. 3), «лучший из поэтов» 
(VII. 9. 1), «изобретатель блистательной речи» (II. 9. 4), «обладатель боже-
ственной речи» (VI. 15. 4), «вдохновенный пролагатель пути для поэтов 
(vipraḥ padavīḥ kavīnām)» (III. 5. 1), «знаток всех поэтических творений 
(viśvāni kāvyāni vidvān)» (III. 1. 17), «обладатель поэтического вдохнове-
ния (kavikratu)» (III. 2. 4; 14. 7; 27. 12; V. 11. 4; VI. 16. 23; VIII. 44. 7 и др.). 
«Нет никого, кто выше его в поэтическом искусстве (na kāvyaiḥ paro asti)», 
и певцы «Ригведы» просят «его, поэта, хранить их [своим] поэтическим ис-
кусством (kaviḥ kāvyena pari pāhi rājan)» (X. 87. 21). Будучи поэтом, Агни, 
как и Индра, получает имя Ангираса (I. 1. 16; 31. 17; IV. 9. 7; V. 11. 6; 21. 1; 
VI. 16. 11 и др.), «лучшего из Ангирасов (aṅgirastamaḥ)» (I. 75. 2; VIII. 23. 
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10; 44. 8), «главного из Ангирасов» (I. 127. 2), «первого, лучшего из Ангира-
сов певца богов (prathamo aṅgirastamaḥ kavir devānām)» (I. 32. 2), «Ушиджа 
среди богов (uṣig devānām)» (III. 3. 7). Так же как Брихаспати, «господин 
молитвы», одновременно и «господин коров (гимнов)», «Агни – родитель, 
который породил коров (ud usriyā janitā yo jajāna)» (III. 1. 12); «к нему схо-
дятся дойные коровы (saṃ yam ayanti dhenavaḥ)» (V. 6. 1–2). И ему, Агни, 
по его же словам, принадлежат дойные коровы – гимны, некогда добытые 
Ангирасами: «С тех пор как ту дойную корову боги отдали Ангирасам… 
он (Арьяман) знает, что она у меня (yad dha tyām aṅgirobhyo dhenuṃ devā 
adattana… tāṃ veda me sacā) (I. 139. 7).

Символическое значение мифа об Ангирасах определяется не только 
функциями его главных персонажей, но и самим сюжетом. В частности, 
нахождение коров Ангирасами непосредственно связывается с обретением 
последними сакрального слова – «высшего имени» коровы:

Там наши человеческие отцы (Ангирасы) уселись, приверженные истине. / 
Они, призывая утренние зори, выпустили коров, [скрытых] в каменном загоне 
внутри пещеры, хорошо доящихся.

Они стали украшать [коров?], расколов скалу. Другие повсюду возглашали это 
их [деяние]. / Избавив скот от пут, они запели песнь, они нашли свет, они овла-
дели гимнами (cakṛpanta dhībhiḥ).

С мыслью о коровах твердую, запертую, удерживающую и заключающую в 
себе коров скалу, / крепкий загон, полный коров, Ушиджи открыли божествен-
ным словом (vacasā daivyena).

Они узнали высшее имя коровы, нашли трижды семь высших [имен] матери. / 
Понимая это, заревело им навстречу множество [голосов?]. Благодаря блеску 
коров стала видна заря (IV. 1. 13–16).

Отождествление коров с гимнами достаточно очевидно: Ангирасы 
«выпустили коров» и «овладели гимнами»; открыли загон с коровами «бо-
жественным словом» и нашли «высшее имя коровы, трижды семь высших 
[имен] матери», иначе говоря, тайный язык, высшее сакральное слово.

И еще один гимн «Ригведы», адресованный Брихаспати и упоминаю-
щий миф об освобождении коров Пани, связывает последний с обретением 
священной речи:

Это гимн (imāṃ dhiyam), семиглавый, порожденный истиной, высокий, нашел 
отец наш (Брихаспати) <…>

Вместе с друзьями (Ангирасами), кричащими словно гуси, разорвав каменные 
скрепы, / Брихаспати закричал навстречу коровам, заревел и запел, мудрый.
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Внизу через два [отверстия], вверху через одно – тайно заключенных в путы 
беззакония коров / Брихаспати вывел, раскрыв три [отверстия], разыскав свет 
во тьме.

Разбив крепость, Брихаспати освободил из хранилища вод сразу трех, в нем 
скрытых. / Он нашел Ушас, Сурью [и] корову-гимн (gām arkam), гремящий, 
как небо (X. 67. 1, 3–5).

Заметим, что Брихаспати с Ангирасами, освобождая коров, освобож-
дают, наряду с гимнами, Ушас-зарю и Сурью-солнце, и это лишний раз 
демонстрирует принципиальную многозначность мифа, сообщаемого тай-
ным языком «Ригведы».

Корова играла важную роль в жизни ведийских ариев. Она давала им 
еду и питье, служила платой жрецам за совершенное ими жертвоприноше-
ние. Было бы поэтому ошибкой в каждом упоминании коров в «Ригведе» 
искать только или прежде всего символический смысл, реконструировать 
каждый раз в слове «корова» значение гимна, сакральной речи, а в иных 
случаях – грозовой тучи, утренней зари и т. д. Но оттенки такого значения 
часто сохраняются даже, как мы уже говорили, в обычных просьбах о да-
ровании скота или, например, в нескольких гимнах, посвященных имен-
но коровам. Таков, в частности, небольшой, из четырех стихов, гимн из 
Х мандалы «Ригведы»:

Пусть веет освежающий ветерок, пусть коровы едят освежающие травы, / 
пусть пьют жирное, богатое жизненными [соками] питье ради нашего наде-
ленного ногами (или: словами – padvate) подкрепления, о милостивый Рудра.

Тем, что схожи видом, различны на вид, одинаковы видом, чьи имена благо-
даря жертвоприношению знает Агни, / кого привели своим усердием сюда Ан-
гирасы, даруй им, Парджанья, великую усладу.

Тем, кто приносит себя в жертву богам, чьи формы – все знает Сома, – / им, 
богатым ради нас молоком, окажи в [нашем] стойле благоволение, Индра.

Праджапати одарил меня ими вместе со всеми богами и предками; / пригласил 
их, благих, почитаемых, в наше стойло. Да пребудем мы с их потомством! 
(Х. 169. 1–4)

Упоминание во втором стихе Ангирасов, приведших коров, и Агни, 
знающего их имена (ср. Агни, «знающего тайное слово, подобное следу 
корову» – IV. 5. 3), придает, на наш взгляд, дополнительный смысл (коро-
вы – священная речь) гимну, даже если прямой его смысл остается доми-
нирующим. И то же можно сказать о 28-м гимне VI мандалы «Ригведы», 
дословно воспроизведенном в «Атхарваведе» (IV. 21): обращенный к ко-
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ровам, он, в какой-то мере, имеет в виду и гимны, как явствует, напри-
мер, из его шестого стиха, где коровы именуются «говорящими во благо» – 
bhadravācas:

Вы, коровы, даже худого делаете толстым, даже уродливого – красивым. / Вы 
делаете дом благословенным, о говорящие во благо, вашу великую силу про-
возглашают в собраниях (IV. 28. 6).

* * *

Другими сквозными символами сакральной речи и гимна служат в «Риг-
веде» понятия «колесница» или «упряжка» (ratha, niyut, yojana, yoga), конь 
(aśva, vahni, vājin, arvan) и соответственно для поэта – «колесничий», «воз-
ница» и опять-таки «конь, «скакун». По-видимому, такого рода символиза-
ция вообще свойственна индоевропейской [Иванов, с. 13] и – шире – архаи-
ческой традиции и объясняется наложением друг на друга представлений о 
коне, своим бегом сближающем отдаленные точки пространства, и гимне, 
дарованном людям богами и восходящем к богам от людей, связывая тем 
самым земной и небесный миры (ср., например, называние «конем» в ша-
манско-сказительском искусстве музыкального инструмента шамана [Ме-
летинский, Неклюдов, Новик, с. 42]). «Пусть речь, – призывает ведийский 
риши, – как вестник (dūto na) странствует между двумя мирами!» (I. 173. 
2). Хотя отождествление гимна с колесницей или конем хорошо известно 
специалистам по «Ригведе» [Рену, с. 15; Гонда, 1963, с. 148], оно в своей раз-
ветвленности и многозначности заслуживает подробного рассмотрения.

Прежде всего отметим стандартные для «Ригведы» сравнения сочине-
ния гимна поэтом с вытесыванием плотником колесницы: «Это ему (Индре) 
я слагаю хвалу, как плотник (tastṛ) – колесницу (ratham)» (I. 61. 4); «Эту хва-
лу… я вытесал (atakṣam), как искусный плотник – колесницу» (V. 2. 11; ср. 
V. 29. 15); «Эти молитвы мы вытесали (takṣāma), как колесницы» (V. 73. 10); 
«Мы создали молитву, как Бхригу – колесницу» (IV. 16. 20; ср. Х. 139. 14); 
«Как плотник, я задумал гимн» (III. 38. 1); «Я сердцем отделываю гимн, как 
плотник сидение колесницы (vandhuram)» (Х. 119. 5); «Кто мыслью выте-
шет вам это сидение колесницы, создаст этот устремленный ввысь гимн… 
того окропите жиром, о Митра-Варуна!» (VII. 64. 4); «Эту речь вытесали 
тебе (Индра) потомки Аю, как искусный мастер – колесницу» (I. 130. 6; ср. 
II. 31. 7); «Для упряжки буланых коней (hariyojanāya)… Готама вытесал 
новый гимн» (I. 62. 13) и т. д.

Употребление в отношении поэтического мастерства ремесленной 
терминологии («вытесывать», «выковывать», «вытачивать», «плести» сти-
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хи) общепринято в индоевропейской традиции, и, в частности, глаголь-
ные формы от корня *tek’s – «тесать», «плотничать» используются в этом 
значении в Авесте и у древнегреческих поэтов [см., например, Дюрант, 
с. 281–249; Шмитт, с. 296–299; Дармстетер, с. 319–321]. В «Ригведе» гла-
гол takṣ- «вытесывать» широко применяется в отношении речи, гимна и 
вне всякого сравнения с колесницей; например, в словосочетании «выте-
шите гимн» – takṣata dhiyam / stomam / manma / matim / mantram (I. 109. 1; 
II. 19. 8; 35. 2; III. 39. 1; 54. 7; IV. 32. 1; VII. 7. 6 и т. д.) или «хвала, выте-
санная сердцем/мыслью – stomaḥ taṣṭo manasā/hṛdā» (I. 67. 4; 171. 2; Х. 71. 
8 и др.). Поэты при этом уподобляются плотникам, их призывают «точить 
топоры», которыми они, «знатоки тайных слов», вытесывают гимны (Х. 
53. 10).

В этом поэты схожи с Рибху, божественными ремесленниками и тоже 
поэтами (III. 54. 17; IV. 36. 7). Рибху, согласно гимнам «Ригведы», вытесали 
быстроходную колесницу, мчащуюся по воздуху (I. 20. 3; 111. 1; IV. 33. 
8), буланых коней Индры, запрягаемых словом (I. 20. 2; III. 60. 2; IV. 33. 
10; 35. 5), корову, дающую молоко (I. 20. 3; III. 60. 2; IV. 33. 8), наконец, 
«молитву, приносящую успех (dhiyaṃ sātaye takṣata)» (III. 54. 17). Все эти 
деяния Рибху (создание колесницы, коней, коровы, молитвы) так или иначе 
уподобляются друг другу, все они порождены не силой рук, но силой духа, 
вдохновением Рибху-мудрых поэтов:

Рожденная без коней, без поводьев, сопутствуемая хвалой трехколесная колес-
ница объезжает воздушное пространство <…>

Тех мудрецов, что сердечным размышлением (manasasas… dhyayā) создали 
[эту] прекрасную, не уклоняющуюся от пути колесницу, / их мы теперь [зовем] 
на питье Сомы, о Ваджи31, о Рибху <…>

Лучшее украшение, прекрасное на вид, надето на вас – восхваление (stomaḥ). 
Наслаждайтесь им, о Ваджи, о Рибху. / Ведь вы мудрые, прозорливые поэты 
(dhīrāso kavayo vipaścitaḥ). Этой молитвой мы зовем вас (IV. 36. 1, 2, 7).

Сравнения гимна с колесницей общеприняты в «Ригведе» и встре-
чаются в самых разных контекстах: «Пусть двинется от нас вперед свет-
лая, божественная молитва (manīṣā), словно хорошо вытесанная победная 
колесница (sutaṣṭo ratho na vājī)» (VII. 34. 1); «Вверх устремляются эти 
сладчайшие гимны и восхваления… словно колесницы, мчащие к награ-
де (vājayanto rathā iva)» (VIII. 3. 15); «Это восхваление мы хотим создать 
с помощью молитвы, словно колесницу» (I. 94. 1); «Эта новая молитва – 
для тебя, Агни; запряги ее, как колесницу с ярким снаряжением» (Х. 4. 6); 
«Когда же ты, Индра, запряжешь упряжки (niyutaḥ), словно гимны (dhiyo 
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na)?» (VI. 85. 3); «Приняв путь древних [певцов], мудрые взялись за гим-
ны, словно колесничие за поводья (rathyo na raśmīn)» (Х. 130. 7) и т. п. В 
последнем случае мы имеем дело с характерной для «Ригведы» метоними-
ей: «поводья» вместо «колесницы»; гимны, как и в других случаях, сравни-
ваются с колесницами, путь (panthāḥ) для которых – т. е. способ сложения 
гимнов – проложили еще древние поэты.

Так же как и при уподоблении гимнов коровам, колесницы, упряжки 
коней не только сравниваются, но так или иначе отождествляются в «Риг-
веде» с гимнами: «Наши молитвы – упряжки коней (matayo ’śvayogāḥ) об-
лизывают Индру, как коровы теленка» (I. 186. 7); «Он (Брахманаспати) по-
гоняет упряжку гимнов (dhīnāṃ yogam)» (I. 18. 7); «Вперед устремляются 
наши превосходные упряжки – гимны (manīṣā niyutāḥ)» (Х. 26. 1), и когда 
далее в этом гимне говорится: «Пусть погоняет великий Пушан с силой 
нашу колесницу (asmākaṃ ratham)» (Х. 26. 9), очевидно, что эта колесница 
и есть упомянутая в первых стихах упряжка гимнов; «Хорошо пропойте 
этому Индре хвалу – идущую первой колесницу (puroratham)» (Х. 133. 1) 
и т. п.32.

Иногда колесница предстает как вместилище гимнов: «Когда будут 
возложены на колесницу священные гимны (rathakṣayāni brahmā)?» (VI. 
35. 1); «К тебе, как колесничий [на колесницу] поднялись гимны… о лю-
бящий гимны. / Вместе они, зашумели тебе, Индра, навстречу, как матери 
при виде теленка» (VIII. 95. 1)33.

Иногда колесница приводится в движение гимнами: «Мудрые поэты 
посылают вперед колесницу гимнами и песнопениями (ṛksāmābhyām) /  У 
этой колесницы четырнадцать могучих (?); семь мудрых погоняют ее ре-
чью (vacā)» (Х. 114. 6–7).

Иногда уподобление колесницы и гимна достигается с помощью смыс-
лового параллелизма стихов: «Да будет первой, о боги, колесница выжи-
мателя сомы; да одержит верх над злоумышленниками наша хвала!» (I. 94. 
8); «Он (Индра) слышит зов ищущего поддержки поэта; он мчит вперед 
[его] колесницу» (I. 178. 3); «Сделаем для Индры повозку… пусть будет 
исполнен для Индры [наш] гимн» (III. 53. 3) .

Столь же часто, а точнее – еще чаще, чем с колесницей, гимны «Риг-
веды» отождествляются с конями колесницы или просто конями: «Дай-
те нам, Маруты, этого бегущего к цели коня в колеснице (vājinaṃ rathe) – 
священное слово (brahma)» (II. 84. 7); «Тот смертный, кому вы, о Рибху и 
Индра, помогаете, да будет он удачлив в молитвах (dhībhiḥ) – он со своим 
скакуном (arvatā)» (IV. 37. 6); «Ты, Сурья, идешь нам навстречу благодаря 
этим восхвалениям – быстрым коням (stomebhir etaśebhir evaiḥ)» (VII. 62. 
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2); «Молитвами – скакунами (dhībhir arvadbhiḥ) мы хотим завоевать лоша-
дей, богатство, награду» (VI. 45. 12); «Да стяжают успех кони, наши гим-
ны (saptayaḥ… no dhiyaḥ), они сами движутся вперед, как погонщики ско-
та» (Х. 142. 2); «Ты, Индра, даруй [мне] владение многими прекрасными 
конями (purūṇi svaśvyā), с помощью которых я мог бы петь тайные гимны 
(nivacanāni)» (Х. 113. 10); «Даже самые быстрые кони (vahnayaḥ) слушают-
ся его. Вдохновенный певец, он в собраниях гимном (matī) приносит на-
грады» (II. 24. 13) и т. п.

Об уподоблении гимна колеснице или коню говорит и использование 
в связи с гимном понятий, означающих конскую упряжь, иногда метони-
мическое соотнесение с нею: «Тебя, Индру, мы хотим поставить у дыш-
ла (dhuri) нашей громкой песни» (I. 132. 2); «Это восхваление… словно 
к дышлу (dhuri) прикреплено, как конь, жаждущий награды» (VII. 24. 5); 
«Будет ли кнут (codaḥ) погонять наши гимны к успеху?» (I. 143. 6); «Вож-
жами речи (syūmanā vācaḥ) погоняет возница, славящий певец, сверкаю-
щие зори» (I. 113. 7); «Что было метром, что дышлом – гимном (praügam 
uktham), когда боги приносили жертву богам?» (Х. 130. 3); «Словно конь, 
я, знаток, сам впрягся в дышло (dhuri)» (V. 46. 1); «Этот гимн, как подпруга 
(kakṣyā) коней, приносящих награды» (VIII. 104. 6). Гимны направляются 
к Агни «с помощью вожжей (abhīśubhiḥ), хорошо держащих, всем управ-
ляющих» (V. 44. 4); мудрые певцы подхватывают гимны древних, «словно 
возничие – поводья (rathyo na raśmīn)» (Х. 130. 7); в Варуне «укреплены 
все поэтические творения (viśvāni kāvyā), словно ступицы в колесе (cakre 
nābhiḥ)» (VIII. 41. 6); «жрецы укрепляют хвалу, как плотник ярмо у коня, 
которое нельзя сбросить (aśvyaṃ taṣṭevānapacyutam)» (Х. 93. 12).

Поскольку гимн отождествляется с колесницей или конем, исполняю-
щий его певец зовется колесничим и возничим. Мы это видели уже в цити-
рованных по другому случаю примерах и приведем в подтверждение еще 
несколько: «Сотворена тебе (Индра) новая молитва (brahma), о хозяин була-
ных коней. Благодаря [этому] гимну (dhiyā) да будем мы всегда победонос-
ными колесничими (rathyaḥ sadāsāḥ)!» (IV. 16. 21; 17. 21; 19. 11; 20. 11; 21. 
11; 22. 11; 23. 11; 24. 11; 56. 4); «Он [Индра], вершитель многих подвигов, 
с крепкоколенными возничими-певцами гимнов (vahnibhir ṛkvabhiḥ) всегда 
побеждал в состязаниях за коров (VI. 32. 8); «Агни, Ушас, Ашвинов, Дадхи-
кару призывает на рассвете возничий гимнами (vahnir ukthaiḥ)» (III. 20. 1).

И уже по знакомому нам принципу смежности понятий поэт в «Ригве-
де» отождествляется (или сравнивается) не только с возничим, но и с самим 
конем, скакуном: «Да будет он (Агни)… завоевателем с помощью скаку-
нов (arvadbhiḥ), да будет он победителем с помощью поэтов (viprebhiḥ)!» 
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(I. 27. 9); «Стремясь к славе, как скаковые кони (arvanto na), мы, Васишт-
хи, прекрасными восхвалениями призываем на помощь Индру-Ваю, жаж-
дущие награды» (VII. 90. 7; 91. 7); «К тебе (Индра) пришли они (певцы) 
с восхвалениями, жаждущие награды, словно кони на ристалище (ājiṃ na 
aśvāḥ)»; «Как плотник, я задумал гимн, как скакун, приносящий награду 
(atyo na vājī)» (III. 88. 1). С неторопливой лошадью сопоставляется в одном 
из гимнов плохой поэт: «Даже лишенного вдохновения (avipre) он наделяет 
силой, даже с небыстрым скакуном (anāśunā cid arvatā) / Индра завоевывает 
установленную награду» (VI. 45. 2).

Возвращаясь к основному в «Ригведе» отождествлению колесницы 
или коня с гимном, мы, как и при рассмотрении символики «коровы», 
должны оговориться, что вовсе не обязательно за этими образами стоит 
лишь понятие, связанное с сакральной речью. С колесницей или конем 
сопоставляется жертва («Пусть двинется вперед эта жертва, словно под-
хлестнутый конь» – VII. 43. 2; ср. I. 129. 1; II. 18. 1. и др.), богиня Дакшина, 
олицетворяющая вознаграждение за жертву и отчасти саму жертву («Да 
победим мы с Дакшиной-колесницей» – I. 123. 5; ср. I. 164. 9; V. 1. 3; 40. 8 
и др.), с двумя колесничими – жертвенные давильные камни (III. 30. 1), а с 
возничими жертвы (havyavāhaḥ) – жрецы (III. 43. 1). Весьма распростране-
на формула «колесница закона (ṛtasya ratha)»; «колесничими закона (rathīr 
ṛtasya)» зовутся при этом Агни (III. 2. 8; IV. 10. 2), Пушан (VI. 55. 1), другие 
боги (VI. 51. 9; VIII. 83. 3) и сами жрецы («Да будем мы колесничими за-
кона!» – VIII. 19. 35). Достаточно часто встречается и другая формула: «ко-
лесница богатства (rayīṇāṃ ratha)» (V. 54. 13; VI. 48. 9; VII. 5. 5 и др.). Но 
прежде всего и постоянно говорится в «Ригведе» о колесницах (или конях) 
богов, на которых они совершают подвиги, приезжают на жертвоприноше-
ния по просьбе певцов, привозят дары, увозят хвалы и жертвы.

Колесница Индры или запряженная в нее пара буланых коней (harī) упо-
минается чуть ли не в каждом гимне, адресованном Индре (например: I. 3. 
6; 5. 4; 6. 2; 16. 1–4; II. 17. 3; 18. 3; III. 35. 1; 44. 1–2, 4–5; 53. 1; IV. 32. 15–24; 
47. 3; V. 31. 4. 9–10; 36. 5; VI. 20. 9; 40. 1; 53. 3; VII. 36. 4; VIII. 1. 25; 3. 17; 
13. 10; X. 48. 2; 96. 2, 6, 7, 9). Почти так же обстоит дело с колесницей или 
конями Агни (I. 13. 4; 14. 12; 141. 2; III. 3. 9; 4. 11; IV. 2. 5; V. 11. 12; 18. 3; VI. 
59. 5; VII. 2. 11; 11. 1; VIII. 38. 2; 56. 5; 72. 6; Х. 3. 6; 8. 6), Ашвинов (I. 139. 4; 
157. 1–3; 180. 1, 9, 10; II. 37. 5; III. 58. 3, 8, 9; IV. 14. 1; 43. 5; 44. 1–5; V. 43. 8; 
75. 1, 9; VI. 62. 2, 7, 10; VII. 67. 8; 69. 1, 3–5; VIII. 5. 28, 35; 8. 10, 11, 14; 85. 
8), Марутов (I. 37. 14; 38. 11, 12; 39. 6; II. 34. 3, 4, 8; III. 54. 13; V. 52. 9; 53. 2, 
5, 10; 56. 8, 9; 61. 12, 13; VII. 56. 21; VIII. 7. 17; 20. 10, 12), Ушас (I. 48. 7, 10; 
49. 2; 92. 15; 127. 17; III. 61. 2; IV. 14. 3; 51. 5; V. 80. 3; VI. 65. 2; VII. 78. 1, 4; 
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75. 6). Реже (но это связано и с меньшим числом гимнов, посвященных этим 
богам) говорится о колеснице (или конях) Сурьи (I. 35. 2, 5; 50. 8; 115. 3; IV. 
13.3; V. 45. 9; 62. 1; VII. 66. 15; X. 138. 8), Пушана (VI. 55. 6; 57. 8; 58. 2; X. 
26. 5), Ваты (I. 122. 3; 135. 2, 4; II. 41. 1; IV. 48. 2, 3, 5; V. 41. 6; VII. 90. 5; 91. 
5; X. 168. 1), Митры и Варуны (I. 25. 18; 122. 15; V. 63. 1; VI. 68. 10; VIII. 101. 
2), Рибху (IV. 37. 6; V. 48. 1; VII. 37. 1), Парджаньи (V. 83. 3). С колесницей 
сравниваются капли сомы: «Словно посланные вперед колесницы, бегут из 
рук капли сомы» (IX. 10. 2), а сам Сома зовется конем (IX. 17. 7; 64. 10), ко-
торый мчится словно на состязании колесниц (rathye yathājau – Х. 91. 5). Со-
ответственно «возничими», «колесничими», «водителями колесниц» (vahnī, 
rathī, rathānāṃ yama) зовутся Агни (I. 60. 1; III. 2. 8; IV. 10. 2; V. 25. 4; VI. 7. 
2; 15. 4; 16. 9, 12; 17. 6; VIII. 11.2; 19. 21; 75. 1; 103. 10), Маруты (VI. 26. 21), 
Сома (VI. 39. 1; IX. 17. 7; 64. 10) и другие боги, а Индра (I. 11. 1; 33. 5; VI. 
39. 1; 41. 3; 45. 15; 56. 18; VIII. 45. 7–9; 69. 6; 70. 1; 99. 7 и др.), Пушан (VI. 
55. 2), Ашвины (I. 22. 2; 182. 2 и др.) – «лучшими из колесничих (rathītama)».

Но при этом выясняется, что сравнение поэта с колесничим, а его гим-
на с колесницей распространяется и на богов: «Ведь вы, – обращается ко 
Всем-Богам певец «Ригведы», – будучи колесничими наших тел были [и] 
колесничими искусного слова (rathyas… dakṣasya vacasaḥ)» (VI. 51. 6). Ко-
лесницы (или кони) богов оказываются предназначенными для гимнов: 
«Унесете ли вы (боги) [мои] гимны на колеснице (giraḥ rathe)?» (Х. 64. 12); 
«Ашвины постоянно возят на конях молитвы (dhiyaḥ… aśvaiḥ)» (VI. 62. 
3); «О Сарасвати, ты, что двигаешься на одной колеснице с гимнами» (АВ 
XVIII. 4. 47). Нередко при этом колесницы/кони богов просто идентифи-
цируются с гимнами: «Пусть приедет, о Ашвины, ваша колесница, лучшая 
из колесниц, / громкое восхваление среди смертных (āṅgūṣo martyeṣu), к 
нам через много [пространств]» (V. 74. 8); «Ашвины едут на жертвопри-
ношение на гимне (girā)» (VIII. 26. 15); «Тебя, о Агни, сопровождают 
звонкие, полные желания (или: ржущие – vāvaśānāḥ) буланые кобылицы-
песнопения (harito… giraḥ)» (VII. 5. 5); «Словно колесницу для завоевания 
награды, мы запрягли тебя, о Пушан, для гимна» (VI. 53. 1); «Имеющий си-
яющий путь, владеющий упряжкой коней, поэт, ты (Ваю) идешь навстречу 
поэту, о почитаемый жертвой» (VI. 49. 4). В последнем стихе, как и в ряде 
иных случаев, очевидна игра слов: «имеющий сияющий путь» (dyutad-
yāmā) одновременно значит «имеющий сияющую молитву», ибо yāma – и 
«путь», и «молитва»; «владеющий упряжкой коней (niyutaḥ patyamānaḥ)» 
может значить «владеющий стихами», ибо niyut и «упряжка», и «стихи». 
Отсюда дополнительное обоснование именования Ваю поэтом (kaviḥ), ко-
торый идет навстречу певцу, тоже поэту (kavim).
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Особенно часто уподобляются гимнам буланые кони Индры. Позже, в 
«Шатапатха-брахмане», прямо говорится, что «пара буланых коней [Ин-
дры] – это “рич” (ṛc) и “саман” (sāman)» (Шат.-бр. IV. 4. 3. 7) – два главных 
вида ведийских песнопений. Но уже в «Ригведе» сказано: «Непревзойден-
ные священные гимны (brahmā) слагаются для тебя, о Индра, любящий 
песни. / Наслаждайся этими упряжками буланых коней (haryaśvā yojanā), 
что мы для тебя придумали» (VIII. 90. 3). Индра назван «поэтом, добываю-
щим награду [своими] скакунами (arvadbhiḥ)» (VIII. 2. 36). Певец «запря-
гает двух буланых коней в колесницу Индры, чтобы он приехал с помощью 
нового, хорошо сложенного гимна» (II. 18. 3; VII. 19. 6), и вопрошает Ин-
дру: «Когда же ты, Индра, запряжешь упряжки, словно гимны?» (VI. 35. 3). 
Эпитет «ведомый гимнами (girvāha, brahmavāha)» – один из постоянных 
эпитетов Индры в «Ригведе» (I. 101. 9; 139. 6; V. 39. 5; VI. 21. 2, 6; 45. 6; 
VIII. 2. 30; 96. 10 и др.).

Несколько раз мы уже сталкивались с излюбленной метафорой «Риг-
веды» – «запрягать гимны», которая оправдана все тем же отождествле-
нием гимн–колесница, гимны–кони. Гимны запрягают певцы: «они (пев-
цы) запрягают мысль, запрягают гимны (yuñjate mana uta yuñjate dhiyaḥ)» 
(V. 81. 1); «Я запрягаю древний гимн (yuje… brahma pūrvyam)» (Х. 18. 1); 
«Запрягите божественный гимн (deviṃ dhiyaṃ dadhidhvam)» (VII. 34. 9); 
«Кто восхвалением может запрячь, о Индра, эту пару буланых коней, твою 
превосходную колесницу?» (VII. 86. 4). Гимны запрягают и боги: «Индру 
мужи призывают в состязании, чтобы он запряг эти приносящие успех мо-
литвы (pāryā yunajate dhiyas tāḥ)» (VII. 27. 1); «Этот новый гимн, Агни… 
запряги, как колесницу (yukṣvā rathaṃ na)» (X. 4. 6). Гимны-колесницы за-
прягают в «Ригведе» мыслью и словом, и отсюда кони Индры зовутся «за-
прягаемыми словом (vacoyujā harī)» (I. 7. 2; 20. 2; VI. 20. 9; VIII. 45. 39 и 
др.), «запрягаемыми священным словом (brahmayujā harī)» (III. 35. 4; VII. 
2. 27, 17. 2; ср. I. 177. 2; VIII. 1. 24.); «запряжены мыслью (manoyuja-)» кони 
Агни (I. 14. 6), Ваты (I. 51. 10), колесница и кони Ашвинов (V. 75. 6; VIII. 
5. 2) и т. д.

Ранее мы говорили, что далеко не всегда колесница символизирует 
гимн, и слово это может употребляться и в прямом значении, и в связи с 
понятиями жертвы, закона, богатства. Однако во многих случаях и кон-
текстах эти различные значения колесницы могут накладываться друг на 
друга, совмещаться. Так, ввиду постоянного уподобления в «Ригведе» гим-
на жертве (I. 2.7; 26. 10; 43. 4; 76. 5; 91. 10; 110. 6; II. 2. 1; 41. 18; III. 2.1; 13. 
5; 29. 15; 62. 12; IV. 43. 1; 49. 1; V. 20. 8; 72. 1; VI. 2.2; 48. 1; VII. 862; 64. 5; 
VIII. 6. 43; 39. 3; 66. 5; IX. 19. 5; 68. 10; 97. 22; X. 4. 1; 76. 4; 111. 2; 114. 16 
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и т. д.) формула колесница/повозка жертвы может одновременно значить 
колесница гимна. Когда, например, поэт начинает гимн словами: «О Агни, 
сегодня, это, словно коня восхвалениями… мы хотим донести до тебя по-
средством повозок (agne tam adyāśvaṃ na stomaih… ṛdhyāmā ta ohaiḥ)» (IV. 
10. 1), то местоимение это (tam) в равной мере может указывать и на 
жертву (tam [yajñam]), и на гимн (tam [arkam]).

Так же обстоит дело и с формулой колесница закона (rtasya ratha), 
ибо одно из значений ведийского ṛta («закон», «истина») – культовое са-
кральное слово [Топоров, 1981, с. 155]. Поэтому в стихе, обращенном к 
Брихаспати: «Ты восходишь на сверкающую колесницу закона… раскалы-
вающую загон с коровами (ratham ṛtasya… gotrabhidam)» (II. 23. 3), – ко-
лесницу закона можно понимать как колесницу гимнов, во-первых, оттого, 
что в нем имеется отсылка к мифу об Ангирасах, согласно которому «за-
гон с коровами» означает, в частности, «собрание гимнов», а во-вторых, 
речь идет о боге-господине молитве и стихом ранее о нем сказано: «Мы 
призываем тебя, поэта поэтов (kaṿiṃ kavīnām)… лучшего царя священных 
гимнов (jyeṣṭararājam brahmaṇām)» (II. 23. 7). В другом стихе: «Когда, пере-
правляя дитя закона (prajām ṛtasya), вдохновенные поэты приносят [жерт-
ву?] на повозке закона (ṛtasya vāhasā)» (VIII. 6. 2) – еще по предположе-
нию К.Гельднера, «дитя закона» подразумевает поэтическое произведение 
(dhī), а «повозка закона» – восхваление (stoma) [К.Гельднер, III. с. 204]. И 
это предположение подкрепляется, на наш взгляд, следующим стихом гим-
на, представляющим смысловую параллель к предыдущему: «Когда Канвы 
восхвалениями делали Индру исполнителем жертвы, они выбирали родное 
оружие (jāmi… āyudham)» (VIII. 6. 3), где «родным оружием» Канвов, пев-
цов «Ригведы», является несомненно гимн, песнопение.

Обнаруженные соответствия позволяют думать, что и во многих дру-
гих случаях, не столь очевидных, за упоминаниями колесницы или коня 
в «Ригведе» стоит понятие гимна. Иногда такую интерпретацию опреде-
ляет общий смысл стиха. Колесница, очевидно, служит символом гимна 
в стихах, где речь идет о призыве богов или их восхвалении певцами; та-
ких, например, как: «Он (Индра) слышит зов молящего о поддержке поэта 
(nadhamānasya kāroḥ), он мчит вперед колесницу почитающего [его], нахо-
дясь рядом» (I. 178. 3); «Из колесницы (rathād) будет восхвалять тебя (Ин-
дра) певец Пурувасу (автор гимна. – П.Г.)» (V. 36. 3); «Повернись к нам, 
Индра… благодаря конным упряжкам народов (niyudbhiś carsanīnām)» (IV. 
31. 4). Более сложен стих:

«Три Ниррити (божества, связанные со смертью. – П.Г.) неуклонно следуют 
установлению: далеко слышащие (dīrghaśrutaḥ), они наблюдают за конями 
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(vahnayaḥ). / Поэты (kavayaḥ) знают, что движет ими, [хранящими] высшие, 
тайные обеты (pareṣu guhyeṣu vrateṣu)» (Х. 114. 2).

Но и здесь можно предположить уподобление гимнов коням благодаря 
эпитету Ниррити – «далеко слышащие», а также потому, что они знают 
«высшие, тайные обеты» – скорее всего, высший, тайный язык гимнов.

Возможность отождествления коней с гимнами подтверждается одно-
временным употреблением в тех же стихах и в том же значении символа 
корова. В 18-м гимне VII мандалы сказано:

Это у тебя, Индра, еще отцы наши – певцы все блага получили. / Так как хоро-
шо доящиеся коровы (gāvaḥ sudughāḥ) – твои, кони (aśvāḥ) – твои, ты должен 
одарить богатствами почитателя богов (VII.18.1).

Иначе говоря, нынешние певцы, как и прежде, заслуживают награды за 
принесенные Индре гимны («коровы – твои, кони – твои»). Тот же смысл 
в просьбе к Агни дать певцам благополучие, поскольку к нему «сходятся 
коровы (dhenavaḥ) и резвые скакуны (arvanto raghudruvaḥ)» (VI. 6. 1, 2). 
Своего рода контаминация обоих символов гимна содержится в стихе «Он 
(Индра) продвигает вперед коровью колесницу (rathaṃ gavyantam)» (VIII. 
2. 35). И о том, что здесь имеется в виду именно гимн, восхваление, свиде-
тельствует следующий стих, где Индра именуется «поэтом, добывающим 
награду [своими] скакунами (sanitā vipro arvadbhiḥ)» (VIII. 2. 36), иначе – 
гимнами.

Контекст (предыдущие и последующие стихи) позволяет прояснить 
значение символа и в ряде других случаев. Так, идентифицировать «ко-
лесницы» с гимнами и «мужей» с певцами в стихе «Будь (Индра) помощ-
ником наших колесниц, наших мужей, о герой!» (VII. 32. 11) дает воз-
можность последующий стих: «Гимн (mantram), неурезанный, хорошо 
сложенный, хорошо украшенный, поднесите, певцы, достойным жертв» 
(VII. 32. 13). За стихом «Нашей колеснице, а также нашему дому даруй 
ладью с собственными веслами-ногами34, о Агни» (I. 140. 12) непосред-
ственно следует «Прими же благосклонно наш гимн (uktham), о Агни» 
(I. 140. 13). Благодаря синтаксическому параллелизму соседних стихов: 
«От тебя, о Агни, – поэтические творения (kāvyā), от тебя – молитвы 
(manīṣāḥ), от тебя рождаются достойные успеха гимны (ukthāh)» (IV. 11. 
3) и «От тебя – конь, приносящий награду (vājī vajambharah)… от тебя – 
богатство (rayiḥ), дарованное богами… от тебя, о Агни, резвый скакун 
(āśur arvā), рвущийся вперед» (IV. 11. 4), – «конь», «богатство», «скакун» 
второго стиха выглядят синонимами «поэтического творения», «молит-
вы», «гимна» первого.
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В третьем стихе 40-го гимна II мандалы «Ригведы»:

О Сома-Пушан, преодолевающую небесные пространства, семиколесную ко-
лесницу, не всем доступную, / едущую в разных направлениях, запряженную 
мыслью, – приведите ее в движение (jinvathaḥ), имеющую пять поводьев, о 
два быка! – 

по мнению Саяны, имеется в виду колесница года; другие же комментаторы 
(К.Гельднер, Л.Рену) полагают, что колесница здесь – гимн, запряженный 
мыслью, а семь колес – семь певцов, участвующих в жертвоприношении 
[Гельднер, I, с. 328; Елизаренкова, 1989, с. 688]. Последнее предположение 
подкрепляет, с нашей точки зрения, контекст: в следующих стихах того же 
гимна в параллель к третьему говорится: «О Сома-Пушан, помогите моему 
гимну!» (II. 40. 5) и «Пусть Пушан приведет в движение (jinvatu – тот же 
глагол, что и в третьем стихе. – П.Г.) гимн!» (II. 40. 6). Показателен и более 
широкий контекст – «Ригведы» в целом. О семи певцах в связи с колес-
ницей Смы идет речь в 62-м гимне IX мандалы: «Его (Сому) запрягают 
гимнами в колесницу семь риши (rathe yuñjanti ṛṣīṇāṃ sapta dhītibhiḥ)» 
(IX. 62. 17). А «семиколесная колесница» – один из устойчивых символов 
«Ригведы» и прежде всего символ сакральной речи. Так, загадка из 164-го 
гимна I мандалы:

Семеро стоят на этой колеснице, везут ее семиколесную (saptacakram) семь 
коней; / семь сестер радуются ей, на которой сложены семь имен коров (I. 
164. 3) – 

по интерпретации того же К.Гельднера, имеет в виду поэтическую речь, и 
число семь поочередно относится к семерым жрецам, семи поэтическим 
размерам, семи голосам певцов [Гельднер, I. с. 228]. Подкрепляет эту ин-
терпретацию и упоминание «семи имен коров» – перифраза, как мы знаем, 
тайной, сакральной речи.

На уподоблении сакральной речи колеснице/коням, так же как и на 
уподоблении ее корове, могут строиться не только отдельные стихи, но и 
целые гимны. К таковым относится 31-й гимн «Ко Всем-Богам» из II ман-
далы «Ригведы». Гимн начинается со стиха: «Нашей колеснице (asmākaṃ 
ratham) помогите Митра и Варуна, сопровождаемые Адитьями, Рудрами, 
Васу» (1). В стихах со второго по шестой называются иные боги, которые 
должны помочь колеснице, «когда кони, пересекая воздушное простран-
ство, топчут копытами спину земли» (2): Индра, Маруты, Тваштар, Пушан, 
Ашвины, Ушас, Земля и Небо и т. д. При этом поэт заверяет богов, что он 
обращается к ним с «новой речью» (navyasā vacā) (5) и стремится доста-
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вить им удовольствие своей «молитвой, трудом» (dhiyā śami) (6). Заключа-
ет же гимн седьмой стих, возвращающий нас к первому:

Я хочу [поднести] вам эти высокие слова, о достойные жертвы, [которые] Аю 
вытесали для нового (navyase) [гимна]. / Кто ищет славы, кто стремится к на-
граде, да достигнет цели (или: да овладеет гимном – dhītim aśyāḥ), словно конь 
в колеснице (saptir na rathyaḥ) (II. 31. 7).

На протяжении этого небольшого гимна слова «колесница (ratha-)», 
«конь (sapti-)», «речь (vāc)», «гимн (dhīti)» поочередно замещают друг дру-
га, и это дает возможность двоякой интерпретации гимна: как призыва к 
богам помочь «нашей», т. е. находящейся под опекой певцов, колеснице, 
или же «нашему», т. е. исходящему от самого певца, гимну. В этой связи 
К.Гельднер справедливо полагает, что гимн воспроизводит состязание поэ-
тов, аллегорически описанное как состязание колесниц [Гельднер, I, с. 314]. 
Правда, мы предпочли бы сказать: в терминологии состязания колесниц.

В «Ригведе» постоянно говорится о разного рода состязаниях: ко-
ней, колесниц, воинских поединках, возможно, игре в кости и, наконец, 
о словесных состязаниях певцов – творцов и исполнителей гимнов. Оче-
видно, что по большой части имеются в виду ритуальные состязания, и 
Ф.Б.Я.Кёйпер в статье «Древний арийский словесный поединок» убеди-
тельно показал, что такой поединок составляет часть обряда возобновле-
ния жизни, приуроченного к рубежу старого и нового года и воспроизво-
дящего поединок Индры в борьбе за солнце [Кёйпер, с. 47–100; см. также: 
Елизаренкова, 1993, с. 81]. Термины для обозначения состязания в «Риг-
веде» достаточно разнообразны. Среди них прит (pṛt), притана (pṛtanā), 
аджи (āji), самана (samana), самад (samad), самарья (samarya), ваджа (vāja), 
ваджина (vājina), бхара (bhara), вивач (vivāc), вигада (vigada) и др. Этимо-
логия этих терминов не всегда ясна, но можно предположить, что прит и 
притана (возможно, от корня *pṛ – «спорить», «превосходить») первона-
чально обозначали «спор», затем «соревнование» и «битву»; аджи (воз-
можно, от корня *aj – «гнать», «править лошадьми») и ваджа («сила, или 
«резвость коня», затем «награда», затем «состязание») вначале были в 
первую очередь связаны с конскими скачками; самад, самана, самарья (от 
корня *sam) имели исконное значение «собрание», а вивач и вигада (второе 
слово, правда, встречается в «Ригведе» лишь однажды – X. 116. 5) имели 
непосредственное отношение именно к словесным поединкам и значили 
буквально «слово-прение» (vi-vac) «разно-говорение» (vi-gada).

Обычно певцы «Ригведы» упоминают просто «состязание», и не ясно, 
какой именно его вид или же, напротив, любой стоит за такими, например, 
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стихами: «Индра, помоги нам в этих состязаниях (vājeṣu)» (I. 7. 4; ср. тот 
же термин и сходное употребление в I. 10. 10; 36. 2; III. 11. 9; V. 23. 1; VI. 
14. 5; VIII. 38. 1; 46. 13; 70, 8; X. 81. 7 и др.; а также vājabandhavaḥ «това-
рищи в состязаниях» – VIII. 68. 19); «С тобой, Индра, мы хотим выиграть 
у противника состязание (ājim)» (IV. 20. 3; ср. VIII. 84. 8 и др.); «Мы, стре-
мясь к награде, призываем на помощь в состязаниях (samatsu) Агни» (VIII. 
11. 9; cр. VII. 34 и др.); «Пусть помогут они (боги) нам победить в состяза-
ниях (pṛtanājyeṣu)» (III. 8. 10); «С теми поддержками, какими вы вызываете 
усердие в состязании (bhare) ради награды, – с ними приходите [к нам], 
Ашвины» (I. 112. 1; ср. I. 132. 1) и т. п.

Однако в достаточно большом числе случаев речь явно идет именно о 
словесных состязаниях, состязаниях певцов в исполнении гимнов. Это пре-
жде всего те случаи, когда употреблено слово vivāc, в женском роде озна-
чающее, как мы уже говорили, «словопрение», а в мужском – «участника 
словопрения»: гимны стекаются к Индре «в словесном состязании восхва-
лителей (stotṝṇāṃ vivāci), стремящихся к награде» (VI. 45. 29); «Тебя, Ин-
дра, достойного призывов, мы призываем в словесном состязании (vivāci)» 
(VII. 30. 2); «Ради потомства, ради вод, ради солнца обращались к тебе (Ин-
дра) состязающиеся в слове мужи (carṣaṇayo vivācaḥ)» (VI. 31. 1); «Тебя, о 
Индра, зовут на помощь состязающиеся в слове мужи (vivāco carṣaṇayaḥ) 
при завоевании героев» (VI. 33. 2); «Он (Индра) прославляется в споре 
(samarye), на словесном состязании (vivāci), всемогущий, хвала жертвова-
теля» (I. 178. 4); «Ввысь устремились быстро священные слова (brahmāṇi). 
Индру возвеличь в споре (samarye), о Васиштха!… Вознесся крик, о Индра, 
свойственный богам, когда назначались награды в словесном состязании 
(vivāci)» (VII. 23. 1, 2). Показательно, что в последних двух примерах в ка-
честве синонима слова вивач использовано слово самарья. И вообще, как 
можно легко убедиться из соответствующих контекстов, в значении «сло-
весное состязание» употребляются в «Ригведе» не только вивач и вигада, 
но любой из перечисленных выше терминов: «Могущественный союзник 
в состязаниях (vājeṣu), приди на помощь (Индра) нашему священному гим-
ну (asmākaṃ brahma) в любых состязаниях (pṛtsuṣu)» (I. 129. 4); Дурного 
певца «не посылают больше на состязания (vājineṣu)» (Х. 71. 5; ср. Х. 71. 
10); «Это поистине грозное священное слово говорящий красноречиво 
(gūrtavacas) произносит на состязании (ājau)» (Х. 61. 1); «С твоими, Ин-
дра, поддержками я всегда иду на состязание в священном слове (brahma… 
ājim)» (VIII. 53. 6; ср. IV. 58. 10); «Наш священный гимн да одержит верх в 
состязаниях (pṛtanāsu)» (I. 152. 7; ср. I. 57. 2; II. 40. 5 и др.); «Я посылаю тебе 
(Индра) красноречивую (vacasyuvam) песнь на состязание (samane), слов-
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но ладью… Услышит ли он (Индра), нашу речь?» (II. 16. 7); Ашвины при-
зываются Васиштхой «на состязание из сотворенных гимнов (kṛtabrahmā 
samaryaḥ)» (VII. 70. 6); «Я (Речь) вызываю состязание (samadam) среди 
народа» (Х. 125. 6); «Силой прекрасного восхваления (suṣṭutī), с поклоне-
нием я хочу повернуть [к нам] Небо и Землю. / Пусть Отец и Мать, медо-
речивые, нежнорукие, помогут нам, прославленные, в любом состязании 
(bhare-bhare)» (V. 43. 2) и др.

Чаще всего, однако, в «Ригведе» говорится о конных состязаниях, о 
состязаниях колесниц. В ряде случаев нет оснований сомневаться, что та-
ковые и имеются в виду, как, например, в трех гимнах IV мандалы «Ригве-
ды», посвященных обожествленному скаковому коню Дадхикаре (IV. 38–
40). Явно о конном состязании идет речь в связи с мифами об Эташе – коне 
Солнца, участвующем в борьбе за солнечное колесо: «Эташе, спорящему 
(paspṛdhānam) за солнце, жертвователю сомы, Индра помог в конном со-
стязании (sauvaśvye – от aśva-«конь»)» (I. 65. 15). Также о конных скачках 
(sarga от корня *sṛj – «пускать вскачь») говорится в стихе: «Воды помча-
лись, словно поощряемый криками конь на скачках (vājī na sargeṣu)» (IV. 
3. 12; ср.: «Ты, Индра, выпустил воды… чтобы они мчались, как кони на 
скачках» – III. 32. 6). Судя по контексту, скорее всего к реальным конным 
состязаниям отсылают стихи: «Для колесницы… участвующей в состяза-
нии (vājayantam), Индра создает отлогий путь» (V. 31. 1); Боги «отправи-
лись на жертвоприношение, словно обладатели самых быстрых коней на 
состязание (ājim)» (V. 41. 4) и др.

Но обычно остается неясным, действительно ли речь идет о конных 
состязаниях или, учитывая рассмотренное нами отождествление кони-
гимны, о состязаниях гимнов, состязаниях певцов. Более того, симво-
лическое значение понятия конное состязание, как нам кажется, весьма 
часто оказывается не просто уместным или допустимым, но и предпо-
чтительным.

Так, в 187-м гимне I мандалы сказано:
Индра вместе с мужами – победитель на состязаниях (pṛtsu). Он слышит зов 
ищущего поддержки поэта. / Он мчит вперед колесницу почитающего его, на-
ходясь рядом. Звучат гимны, когда он сам появляется (I. 178. 3).

Можно, на первый взгляд, посчитать, что поэт призывает Индру, «по-
бедителя в состязаниях-битвах», помочь колеснице жертвователя в риту-
альном состязании колесниц. Но сразу же за этим стихом идет уже приве-
денный нами стих: «Он (Индра) прославляется в споре, на словесном со-
стязании (vivāci), всемогущий, хвала жертвователя» (I. 178. 4), где термин 
вивач безусловно указывает на состязание певцов, и становится ясным, 
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что «колесница почитающего», которую Индра «посылает вперед», – это 
гимн его адепта.

Сходным образом, когда в начале 33-го гимна VI мандалы певец про-
сит у Индры воодушевления, опьянения (mada), которое «связано с коня-
ми и дает владение конями, одолевает врагов и недругов в состязаниях 
(samatsu)» (VI. 33. 1), можно было бы предположить, что имеется в виду 
воодушевление, необходимое для победы на скачках, если бы в следую-
щем стихе не говорилось:

Тебя, о Индра, зовут на помощь состязающиеся в слове мужи (vivāco 
carṣaṇayaḥ) при завоевании героев. / Ты с помощью вдохновенных (Ангира-
сов) покончил с Пани; только поддержанный тобою скакун (arvā) завоевывает 
награды (VI. 33. 2).

И уже не только термин вивач, но и упоминание мифа об Ангирасах, 
освободивших коров-гимны, позволяют интерпретировать «состязания» 
в первом стихе как состязания словесные, а «скакуна» во втором – как 
гимн.

Двойное прочтение допускает стих:
Дарителя Агни я восхваляю, о близкий всем людям, о Вишваманас, / песней, а 
также состязающихся на колесницах, / Чей достойный гимнов напор (ābādha 
ṛgmiyaḥ) предназначен для захвата силы и пропитания. / Поиском возничий 
обретает благополучие (VIII. 23. 2–3).

Слово ṛgmiyaḥ может значить и «достойный гимнов», и «состоящий 
из гимнов». Во втором случае «напор», «натиск» (ābādhaḥ) состязающихся 
колесниц понимается как стремление, напор гимнов, приносящих благо-
денствие.

Более очевиден символический смысл стиха: «Даже самые быстрые 
кони слушаются его. Вдохновенный певец, он гимном в собраниях (sab-
heyaḥ) приносит награды… Этот Брахманаспати – победитель в состяза-
нии (vājī samithe)» (II. 24. 18). О том, что «быстрые кони (āśiṣṭhā vahnayaḥ)» 
в данном случае – гимны, а «состязание», в котором побеждает Брахмана-
спати, – состязание певцов, свидетельствует строка: «Вдохновенный пе-
вец, он гимном в собраниях приносит награды».

Не вызывает сомнения, что в первую очередь словесные состязания 
имеются в виду в стихах: «Индру мужи призывают в состязании, чтобы он 
запряг эти приносящие успех молитвы (pāryā yunajate dhiyaḥ)» (VII. 27. 1) 
и «Да двинемся мы вперед на конях, гимны мудрого поэта, о могучий (Ин-
дра), отпирающий загон с коровами. / Мы хотим победить на состязаниях 
(pṛtsu), о громовержец!» (VIII. 32. 11).
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Во втором примере опять-таки показательна отсылка к мифу об Анги-
расах, всякий раз подсказывающая, что речь идет о сакральной поэзии и 
если о состязании, то о состязании гимнов.

Возможность толкования конных состязаний как состязаний поэтиче-
ских часто проистекает из соположения нескольких стихов гимна. Так, в 
35-м гимне V мандалы говорится:

Нашу неудержимую колесницу, едущую впереди на состязаниях (ājiṣu), / со-
провождаемую тобой, стремящуюся к любой награде, поддержи, о Индра (V. 
35. 7).

А в следующем стихе эта колесница отождествляется с восхвалением, 
и этим устраняется сомнение в том, что подразумевается состязание гим-
нов: «Нашу колесницу поддержи (Индра) вместе с Пурамдхи… Сегодня 
мы хотим придумать восхваление (stomam)» (V. 35. 8)35.

129-й гимн I мандалы начинается со стиха: «Ту колесницу, которая да-
леко [позади], ты, о стремительный Индра, продвигаешь вперед ради за-
воевания награды, о безупречный. / Скорей окажи ей помощь и пожелай 
стать победительницей… как этой речи устроителей обряда (imāṃ vācaṃ 
na vedhasām)» (I. 129. 1). Пока колесница лишь сравнивается с речью, гим-
ном, как это часто бывает в «Ригведе» (VI. 24. 6; IX. 10. 2; 47. 5; 91. 11 
и др.). Во втором стихе в развитие первого говорится, что Индру нужно 
призывать ради победы в состязаниях (pṛtanāsu) (I. 129. 2). Но уже в чет-
вертом с очевидностью обнаруживается, что ранее речь шла о состязании 
певцов: «Приди на помощь нашему священному гимну в любых состяза-
ниях (asmākaṃ brahmotaye’ vā pṛtsuṣu kāsu cit)» (III. 129. 4).

Такое же постепенное выявление смысла – в 80-м гимне VIII мандалы. 
«О Индра, помоги нашей колеснице, хотя она и находится позади, о хозя-
ин давильных камней! Сделай ее для меня первой!» – говорится в четвер-
том его стихе. В следующих, пятом и шестом, повторяется этот призыв: 
«Сделай нашу колесницу первой! [Дай нам] высшую славу в состязани-
ях… Помоги нашей состязающейся колеснице (vājayuṃ ratham). Сделай 
нас настоящими победителями!» Но уже в седьмом стихе «состязающаяся 
колесница» уподобляется молитве: «Индра, будь тверд – ты крепость! Кра-
савица идет к тебе на свидание – это подобающая тебе молитва (dhīḥ)». 
И далее уже к молитве прилагаются термины конных состязаний: «Не 
ввергай ее (молитву) в презрение! Широка беговая дорожка, установлена 
награда, убраны препятствия»36 (VIII. 80. 4–8).

Иногда целый гимн может быть построен на совмещении описаний 
соревнований гимнов и соревнований колесниц. Таков, как еще заметил 
К.Гельднер [Гельднер, I, с.131], 102-й гимн I мандалы. Начинается он со 
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слов: «Эту молитву (dhiyam) я приношу тебе, великую – [тому, кто] ве-
лик»(1). Но вскоре понятие молитвы вытесняется понятием колесницы, 
участвующей в состязании: «Вон той колеснице (ratham) помоги выиграть, 
о щедрый… На состязании (ājā) даруй нам, Индра, твою защиту» (3); «Мы 
хотим с тобой, [как] сотоварищем (yujā – букв. «в одной с нами упряжке»), 
одолеть сопротивление противников; помоги нам [захватить] нашу долю в 
каждом состязании (bhare-bhare)!» (4); «На нашу колесницу взойди, чтобы 
она выиграла; [ведь] твоя невозмутимая мысль победоносна» (5). В конце 
же гимна, в согласии с его началом, описания соревнования колесниц и со-
ревнования гимнов контаминируются:

Тебя мы зовем первым среди богов, ты [всегда] был победителем в состяза-
ниях (pṛtanāsu). / Пусть сделает Индра этого нашего певца Упаманью (или: 
мудрого поэта – kārum upamanyum) добившимся успеха, пусть пустит вперед в 
состязании его колесницу (9) <…>

Да будет Индра нашим покровителем в слове (adhivaktā). Не уклоняясь от пути, 
да выиграем мы состязание (vājam). / Пусть щедро даруют нам эту [победу] 
Митра, Варуна, Адити, Синдху, Земля и Небо (11).

Многозначен, как мы уже говорили, символ колесницы, созданной бо-
жественными ремесленниками и поэтами Рибху. Но во всяком случае в 
первую очередь к поэтическим состязаниям имеет отношение колесница, 
вытесанная Рибху, о которой говорится в 111-м гимне I мандалы: «Они 
[Рибху] искусно вытесали быстроходную колесницу, вытесали буланых 
коней, везущих Индру, приносящих богатство… вытесали теленку мать-
спутницу37 (1)  <…> Вытешите нам удачу, о Рибху, удачу – колеснице, 
удачу – скакуну, о мужи. / Щедро наделите нас удачей, приносящей всегда 
победу, / одолевающей в состязаниях (pṛtanāsu) и своего, и чужого!» (8). 
О том, что речь идет о поэтических состязаниях, явствует из заключитель-
ных стихов гимна: «Пусть подвигнут они (боги) на успех, на поэтическое 
творчество (dhiye), на победу!» (4); «Да отточит для нас Рибху удачу для 
состязания (bharāya), да поможет нам Ваджа38, побеждающий в состязани-
ях (samaryajit)!» (5).

О состязаниях гимнов, попеременно отождествляющихся со скаковы-
ми конями и коровами, говорится также в 41-м гимне IV мандалы, адре-
сованном Индре и Варуне. После восхваления этих богов в 1–4-м стихах 
поэт обращается к ним с просьбой:

О Индра и Варуна, станьте оба любовниками этой молитвы, словно два быка у 
коровы. / Пусть она доится для вас, будто пошла на пастбище, великая корова, 
дающая тысячу струй молока! (5)
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И далее: «Эти молитвы устремились к вам за помощью, словно [ска-
куны] на состязание (ājim)… К Индре приблизились гимны (giraḥ), к Ва-
руне – мои молитвы (manīṣāḥ)» (8); «Эти мои молитвы достигли Индры и 
Варуны… словно скаковые кобылицы (raghvīḥ), ищущие славы» (9), «Да 
будем мы хозяевами изобилия своего богатства, состоящего из лошадей, 
состоящего из колесниц… Пусть принадлежат нам богатства конных упря-
жек!» (10). А заключает эту серию сравнений и отождествлений описание 
состязания – в контексте предшествующих стихов, естественно, состязания 
в гимнах:

Приходите к нам, о могучие, с могучими поддержками Индра и Варуна, для 
добывания награды! / Когда заиграет оружие в состязаниях (pṛtanāsu), да будем 
мы у вас победителями этого соревнования (ājeḥ)! (11)

Как и ранее, когда мы имели дело с символами коровы, коровьего мо-
лока, упоминания скаковых коней, колесниц, конных состязаний нельзя, 
повторим еще раз, считать всякий раз перифразами гимна, сакральной 
речи, словесного поединка. Часто они неоднозначны, предполагают кон-
таминацию, амальгаму значений. В зависимости от контекста и ситуации, 
времени и места произнесения гимна то реальный, то символический их 
смысл (как сакральной речи, жертвы, дара, воинского поединка и т. д.) мо-
жет выходить на передний план или, наоборот, ослабевать, устраняться 
вовсе. Однако можно утверждать, что такая невольная (т. е. зависящая от 
мифологической традиции) или вольная (т. е. уже входящая в намерения 
поэта) игра смыслами составляет важную особенность стиля «Ригведы» 
и, пожалуй, основное свойство ее тайного языка. В свою очередь владение 
этим тайным языком требовало от творцов «Ригведы» большой искусно-
сти, что ими отчетливо сознавалось.

Певец «Ригведы» именуется в ее тексте вдохновенным (vīpra, vipaścit), 
мудрым (dhīra, dhīvat, pracetas, viduṣṭara, manīṣin), знающим законы поэ-
зии (ṛtvij). Для того чтобы снискать милость богов, чтобы одержать верх 
над соперниками, речь его должна быть благой (sat), истинной (satya). 
Благая и дурная (asat) речь всегда «спорят друг с другом, и ту, что ис-
тинна, что правильна (satyam… ṛjīyaḥ), поддерживает Сома, дурную он 
убивает» (VII. 104. 12). Лишенная истины, дурная речь – источник зла 
для того, кто ее произносит: «Нельзя желать дурной речи (duruktāya)» 
(I. 41. 9); «С дурной хвалой (duṣṭutī) смертный не обретет блага» (VII. 
32. 21); «Да уязвит он себя (противник поэта. – П.Г.) дурными речами 
(duruktaiḥ)» (I. 147. 4).
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При этом почти всегда в понятие «дурной», так же как и «благой» речи 
вводится не просто нравственная оценка. Поэт должен быть не только 
мудр, но и искусен (dakṣas), красноречив (vacovid, suvācas). Он просит у 
богов помочь ему, «прекрасно говорящему (vadate valgu)» (VIII. 73. 8) «да-
ровать свет… красноречивому провидцу (viprāya… vacasyave)» (I. 182. 3), 
«заострить у него творческую силу и искусность (kratuṃ dakṣam)» (VIII. 
42. 3) и, наоборот, «сделать лишенной блеска (adyum)» (VII. 34. 2) речь 
его соперников. Только «хорошо говорящие (su-śаṅsāḥ)» поэты способны 
восторжествовать над «плохо говорящими (duḥ-śаṅsāḥ)» (II. 23. 10), и пото-
му, обращаясь к богу, певец заклинает: «Да будет этот хорошо сложенный 
(su-dhitam) гимн тебе, Агни, приятнее (preyaḥ), чем плохо сложенный (dur-
dhitād), приятнее пусть даже приятного гимна» (I. 140. 1).

Показательно, что наряду с другими именованиями гимнов (brahma, 
gīr, dhī, manīṣā, stoma, uktha, arka) в «Ригведе» постоянно присутствуют на-
звания, начинающиеся с оценочного наречия su – «хорошо». Одно из них – 
сукта (sūkta <su-ukta>) – «хорошо сказанное». Иногда причастие сукта 
служит определением к понятиям слова или гимна: «Сначала хорошо ска-
занное слово (sūkta-vākam), затем Агни, затем жертву породили боги» (Х. 
88. 8); «Сома, дай силу хорошо сказанному слову (sūktāya vacase)» (IX. 
90. 6); «Пусть они (боги) возрадуются хорошо сказанному гимну (brahma 
sūktam)» (X. 65. 14; ср. I. 36. 1; II. 18. 3; 36. 1; V. 45. 4 и др.). Однако чаще 
слово сукта субстантивируется и становится просто одним из названий 
гимна: «Этот поэт воспевает вас (Ашвинов) гимнами (sūktair)» (VII. 68. 9); 
«Сделай успешными пути для гимна (sūktāya)» (IX. 9. 8); «О Брахманаспа-
ти, ты возничий этого гимна (asya sūktasya)» (II. 23. 19; ср. I. 42. 10; 70. 5; 
171. 1; 197. 2; V. 49. 2; 82. 7; VI. 52. 17; VII. 29. 3; 58. 6; 65. 1; 66. 12; 68. 9; 
IX. 91. 5; X. 66. 2 и др.). Таким образом, это название гимна само содержит 
в себе указание на то, что он должен быть «хорошо сделан», «прекрасен».

Так же обстоит дело и с другим названием – суштути (su-ṣṭuti) – «хо-
рошо хвалящий». В отдельных случаях оно тоже, видимо, выступает как 
определение к тому или иному именованию гимнов: «Да усилят тебя, 
Вишну, песни, хорошо хвалящие (su-ṣṭutayo giraḥ)» (VII. 99. 7; 100. 7); 
«Вместе устремились к нам эти молитвы, речи (matayo vācaḥ), от нас – 
эти гимны, песни, хорошо хвалящие (ṛco giraḥ suṣṭutayaḥ)» (X. 91. 12). Но 
обычно суштути выступает как самостоятельный термин: «Приходи, Ин-
дра, на наши прекрасные восхваления (ā no yāhi… suṣṭutīr upа)» (VIII. 17. 
4); «Наслаждайся, Агни, священным словом (brahma) людей, наслаждайся 
прекрасным восхвалением (suṣṭutim)» (II. 37. 6); «Вы, Ашвины, создали 
прекрасное восхваление (suṣṭutim) для щедрого жертвователя» (X. 37. 9; 
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см. также: I. 7. 7; 17. 9; 117. 12; II. 16. 1; 32. 4; III. 38. 8; 62. 7; IV. 24. 1; 58. 10; 
V. 42. 14; 43. 2,10; VI. 16. 6; 52. 16; VII. 58. 6; 91. 2; VIII. 1. 16; 103. 14; IX. 
62. 3; 85. 7; X. 26. 2, 3; 188. 2 и т. д.).

Наряду с сукта и суштути, в качестве названий гимнов используются 
сушасти (su-śasti) – «хорошо произнесенный» (VIII. 5. 24; 23. 6), сумати 
(su-mati) – «хорошо замысленный» (V. 1. 10; 25. 3; VII. 18. 4; 70. 2; X. 47. 
7), сукирти (su-kīrti) – «хорошо провозглашенный» (I. 60. 3; VIII. 26. 19; 
45. 83; 82. 7), сувач (su-vāc) и сувачас (su-vacas) – «прекрасное слово» (III. 
7. 10; X. 116. 9).

Особо следует отметить весьма распространенное в «Ригведе» имено-
вание гимна – суврикти (su-vṛkti) – «хорошо сложенный», букв. «хорошо 
гнутый». Как и сукта, суврикти иногда служит определением к другому 
названию гимна: «мы хотим привлечь для поддержки Сарасвати хорошо 
сложенными гимнами (suvṛktibhiḥ dhītibhiḥ)» (VI. 61. 2); «Пусть усилят 
вас, Ашвины, хорошо сложенные песни (suṿrktayo giraḥ)» (VIII. 8. 22); 
«Поэты создали для Индры хорошо сложенный священный гимн (suvṛktiṃ 
brahma)» (VII. 31. 11); «Те, кто единодушно, с поклонением, создают хоро-
шо сложенную хвалу (suvṛktiṃ stomam) щедрому Рудре…» (V. 41. 2; ср. I. 
61. 3; VI. 61. 2; VII. 24. 2; 96. 1; VIII. 8. 22 и др.)39. Неизмеримо чаще, одна-
ко, суврикти используется в «Ригведе» в значении «прекрасный гимн» как 
самостоятельный термин: «Поднеси Марутам прекрасный гимн (suvṛktim 
pra bharā marudbhyaḥ)» (I. 64. 1); «Какой молитвой (girā), какими прекрас-
ными гимнами (suvṛktibhiḥ) возвеличить громкоревущего поэта Бриха-
спати?» (X. 64. 4); «Для Агни Рибху вытесали священное слово; Агни мы 
возгласили великий, прекрасный гимн (mahāṃ suvṛktiṃ)» (X. 80. 7); «Они 
(Маруты) запрягают передние упряжки прекрасным гимном (suvṛktī)» (I. 
186. 9; см. также I. 61. 2; 4. 16; 64. 1; 153. 2; 184. 5; II. 35. 15; III. 3. 9; 51. 1; 
61. 5; V. 10. 1, 6; 23. 5; 41. 10; VI. 11. 5; 16. 26; VII. 8. 3; 36. 2; 70. 7; 73. 8; 97. 
9; VIII. 8. 3; 48. 10; X. 30. 1; 40. 1; 63. 5; 64. 4).

Заметим попутно, что слово su-vṛkti образовано от глагольного корня 
vṛj – «гнуть», «делать кривым», его исходное значение, таким образом, – 
«хорошо искривленный», «хорошо гнутый», и такое обозначение гимна в 
«Ригведе» возвращает нас к представлению о загадочности, двусмыслен-
ности сакрального слова. Так или иначе, при всех своих импликациях тер-
мин суврикти находится в одном ряду с такими именованиями сакраль-
ной речи, как сукта, суштути, сушасти и др., имеющими общий смысл 
«прекрасный гимн». Тот же смысл имеют определения гимна судхита (su-
dhita «хорошо сложенный») или, в согласии с ремесленной терминологией 
«Ригведы», суташта (sutaṣṭa – «хорошо вытесанный»): «Мы хотим про-
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возгласить этот хорошо вытесанный гимн» (II. 35. 2); «Пусть двинется от 
нас вперед светлая божественная молитва, словно хорошо вытесанная по-
бедная колесница» (VII. 34. 1) и т. п., или мандра (mandra) – «приятный», 
«приятно-звучащий»: «Сделайте гимны приятно-звучащими (mandrā 
dhiyaḥ)» (Х. 101. 2); «поэт «породил для Индры новую приятно-звучащую 
песнь (navīyasīṃ gīram mandrām)» (VIII. 95. 5); «приятно-звучащая дойная 
корова-речь (mandrā duhānā dhenur vāc)» (VIII. 100. 11; ср. VI. 39. 1; VIII. 
95. 4 и др.)40. В 100-м гимне VIII мандалы эпитет «приятно-звучащая» – на 
первый взгляд, парадоксально, но в системе ценностей «Ригведы» впол-
не закономерно – сочетается с утверждением непонятности, потаенности 
священной речи: «Когда Речь, повелительница богов, говоря непонятные 
[слова] (avicetanāni), приятно-звучащая (mandrā), опустилась на землю…» 
(VIII. 100. 10).

К характеристике гимна как «приятного» примыкают и такие его опре-
деления, как «блестящий», «сияющий», «яркий» и т. п. То и дело говорит-
ся о «сияющих молитвах», гимнах, словах (dyumnavad brahma – III. 29. 
5; dyotmānām manīāām – X. 177. 2; dyumatīṃ vācam – X. 98. 2, 3; vacāṅsi 
dyumattamāṇi – VIII. 101. 7), 
о «светлых», «светло-украшенных» восхвалениях (śuciḥ stomaḥ – X. 29. 
1; VII. 93.1; śucayadbhir arkaiḥ – IV. 56. 1; śucipeśasāṃ dhiyam – I. 144. 1; 
śubhrā dhiyaḥ – X. 143. 3; śukravarṇāṃ dhiyam – I. 143. 7; śukrasya vacasaḥ – 
II. 9. 4), о «ярких гимнах» (śvetayā dhiyā – VIII. 26. 19; citram arnam – VI. 66. 
9; X. 112. 9; śukrā manīṣā – VII. 34. 1; śukrapiśām śriyam – X. 110. 6) и т. д.

Будучи «приятной», сакральная речь призвана услаждать богов и лю-
дей, и в «Ригведе» широко используются эпитеты «медовый» и «сладкий». 
Эти эпитеты и само представление о «меде поэзии» восходят, очевидно, 
к индоевропейской древности. У Гомера из уст «сладкоречивого Несто-
ра» ( ) льется речь «слаще меда» ( ) (Ил. 
I. 248–249), «сладкоречивыми» именуются певцы Демодок (Од. VIII. 87) и 
Фемий (Од. XXII. 346). «Сладкоречивы» Музы и певцы в Гомеровых гим-
нах (Гом. гимны XXI. 3; XXXII. 2) и у Гесиода (Теог. 965–966; ср. 39–43). О 
«сладком даре» () поэта говорит Вакхилид (Песни 5.3). 
Но особенно полно идея сладости поэзии представлена у Пиндара: «строи-
тели хоров (песен), сладких, как мед» (Нем. III. 4–5), «сладкорунный мед 
[песен]» (Пеан. 6. 58), «сладкая песнь» ( – Нем. IX. 7), песнь 
из смеси «меда и молока» (Нем. III. 134–135), «сладкоречивая песнь» 
(  – Нем. I. 4–5), «сладкие, как мед, песни» (
 – Пиф. III. 64; ср. также: Ол. VII. 9–10; Х. 93–94; Нем. VI. 12–13, 21; 
Ист. V. 20; VI. 9 и др.). Примечательны в этой же связи фрагмент магиче-
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ского заклинания из древнеирландской поэзии: «Желаю, чтобы был дом с 
пиршественным (букв. медовым) залом, почетная песнь со сладкими, как 
мед, словами» [Калыгин, с. 28] – и легенда о меде Одина – «меде поэзии» в 
древнеисландской традиции [МЭ. с. 100–105]. Соответственно как метафо-
ру священного слова можно истолковывать представление о меде Ашвинов 
в таких, например, стихах «Ригведы»:

Испейте мед устами, пьющими мед, и запрягите для меда свою прекрасную 
колесницу. / Вы оживляете медом колею пути, вы везете мешок с медом, о 
Ашвины (IV. 45. 3; ср. I. 34. 2, 10; 157. 3; Х. 41. 2).

Идея меда поэзии и – шире – сладости поэзии многократно отражена в 
тексте «Ригведы». Коровы-гимны, освобожденные Брихаспати по мифу об 
Ангирасах, названы «скрытым в скале медом (aśnāpinaddham madhu)» (X. 
68. 8). «Семь голосов» жрецов, участников ведийского жертвоприноше-
ния, «доят волну меда (madhva ūrmim)» для Индры и Вару ны (VIII. 59. 3). 
Певцы призываются произнести «чудесный гимн, что слаще меда и жира 
(vacaḥ ghṛtāt svadīyo madhunas)» (VIII. 24. 20). Канвы, древние певцы-
риши, «своим гимном усилили древнюю прекрасную молитву, пропитан-
ную медом и жиром (su pūrvyāṃ dhiyam madhor ghṛtasya pipyuṣīm)» (VIII. 
6. 43). Агни в качестве поэта рисуется «с медом в руках (madhuhastyaḥ)» 
(V. 3. 2) или «щедро одаряющим медом (madhupṛcam)» (II. 10. 6). Также 
Индра «нашел мед, собранный в корове (madhu sambhṛtam usriyāyām)» и 
«тайно спрятанный, тайный, скрытый в водах (guhā hitam guhyaṃ gūḷham 
apsu) взял, могучий, в правую руку» (III. 39. 6)41.

Излюблен в «Ригведе» эпитет «медовый» по отношению к гимнам. 
«Вверх устремляются эти сладчайшие (букв. «очень медовые» – madhu-
mattamāḥ) гимны и восхваления» (VII. 3. 15); Ватса, мудрый поэт произносит 
для Ашвинов «медовое слово (madhumad vacaḥ)» (VIII. 8. 11); «Пусть Отец 
и Мать (Небо и Земля), медоречивые (madhuvacāḥ)… помогут нам в любом 
состязании» (V. 43. 2; ср. madhumad vacaḥ – I. 78. 5; madhuvacāḥ – VII. 7. 4, 
madhumattam vacas – V. 11. 5; madhvaḥ dhītayaḥ – VIII. 50. 4; madhumantam 
arkam – VIII. 51. 10; madhu chando – VI. 11. 3 и т. д.)42. Поскольку «ме довы» 
сакральная речь и гимны, боги в «Ригведе» – «медоязыкие»: «Язык твой, 
Агни, медовый, прекрасномудрый (jihvā madhumatī sumedhā) повсюду зву-
чит среди богов… С его помощью напои нас медом (tayā pāyayā madhūni)» 
(III. 57. 5). Об Агни «с медовой речью (madhuvacaḥ)» говорится в стихах IV. 
6. 5, VII. 7. 4; об Агни «с медовым языком (madhujihva)» – в I. 13. 3; 44. 6; 60. 
3; III. 57. 2 и др.43 «Медовый язык» приписывается прежде всего Агни (ср., 
впрочем, madhujihva – в связи с Сомой в IX. 73. 4; 85. 10) не только потому, 
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что язык (язык пламени) вообще один из постоянных его атрибутов, но и 
потому, что, как мы уже говорили, Агни среди богов «Ригведы» по преиму-
ществу рассматривается в качестве поэта и прародителя поэтов: «От тебя, 
Агни, рождаются приносящие успех поэтические творения, от тебя – мо-
литвы, от тебя – гимны» (IV. 11. 3).

Как и в архаической греческой поэзии, гимны в «Ригведе» именуются 
если не «медовыми», то просто «сладкими» (svādu): «очень сладкие гимны 
(prasvādaso giraḥ)» риши Маратитхи (Х. 33. 6); певцы призывают Индру 
наделить их «сладостной речью (svādmānaṃ vacaḥ)» (II. 21. 6), они произ-
носят речь, которая «слаже сладкого (vacaḥ svādoḥ svādīyaḥ)» (I. 114. 6; ср. 
«речь слаще меда» в приведенном выше примере из «Илиады»), богам пре-
подносится «сладчайший гимн» (svādiṣṭhā dhītiḥ – I. 110. 1; 136. 1; svādiṣṭhā 
gīr – III. 53. 2) и т. д.

Понятно, что определения «хорошо сказанный», «хорошо сложенный», 
«приятный», «блестящий», «сладостный» в своей совокупности указыва-
ют на неизменное требование к гимнам «Ригведы» – быть красивыми. От-
сюда сравнения гимна с красавицей: «Красавица идет к тебе (Индра) на 
свидание – эта подобающая [тебе] молитва (bhadrā ta eti niṣ kṛtam iyaṃ dhīr 
rṭviyāvatī)» (VIII. 80. 7); с женщиной, одетой в красивый наряд: «Одетая 
в красивые, светлые одежды (bhadrā vastrāny arjunā vasānā) – эта рожден-
ная для нас, идущая от отцов молитва» (III. 39. 2), «А кому-то она (Речь) 
раскрывает себя, как нарядно одетая (suvāsā) любящая жена – мужу» (Х. 
71. 4) 44; просто с красивым нарядом: «О Индра, возрадуйся сложенным 
нами священным гимнам… Как красивые, хорошо изготовленные наряды 
(vastreva bhadrā sukṛtā), я изготовил их, словно умелый мастер – колесни-
цу» (V. 20. 15), «Сому мы наряжаем в гимны (gīrbhiḥ vāsayāmasi)» (X. 35. 
5; 43. 1).

И в целом свое творчество поэты «Ригведы» характеризуют как «пре-
красное ремесло», «прекрасное искусство» (sukṛti, sukṛtyā)45. Поэты прихо-
дят к Индре за помощью «со своим прекрасным искусством (sukṛtyayā)» 
(VIII. 54. 2). Возничие гимнов (т. е. певцы-риши) «получили почетную 
долю среди богов за свое прекрасное искусство (sukṛtyayā)» (I. 20. 8). Ан-
гирасы, победившие демонов Пани и освободившие коней и коров (т. е. 
гимны), «зажгли жертвенные костры [своим] трудом и прекрасным ис-
кусством (śamyā… sukṛtyayā)» (I. 83. 4). Давильные камни, «искусные и 
[действуя] с искусством (sukṛtaḥ sukṛtyayā) говорят на сотни, на тысячи 
ладов, грохочут блестящими ртами» (Х. 94. 2). Специально понятие «пре-
красного искусства» связывается с деятельностью Рибху, божественных 
ремесленников и поэтов: они названы «искусными за свое прекрасное 
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искусство (sukṛtaḥ sukṛtyayā)» (II. 60. 3), Индра «сделал их [своими] дру-
зьями за их преданное искусство (sukṛtyā)» (IV. 35. 7), они «стали богами 
за свое прекрасное искусство (sukṛtyā)» (IV. 35. 8).

Красота поэзии требует от поэтов умения «украшать». Поэты должны 
подносить богам гимн, «неурезанный, хорошо сложенный, хорошо укра-
шенный (mantram akharaṃ sudhitaṃ supeśam)» (VII. 32. 13). Обращаясь к 
богине Раке, дважды упомянутой в «Ригведе» рядом с богиней красноречия 
Сарасвати (II. 32. 8; V. 42. 12), певец призывает ее придти и дать процве-
тание своими «хорошо украшенными прекрасными гимнами (sumatayaḥ 
supeśasaḥ)» (II. 32. 5; ср. употребление слова supeśas в I. 13.7; 63. 9; 142. 
7–8; 188. 6–7; Х. 36. 1).

В значении, более или менее близком к значению «украшать», в «Риг-
веде» используются многие глаголы. Один из них – «очищать (pū-)». Гимн 
очищает своего адресата: «Инду, очищен гимнами поэтов (induḥ paviṣṭaḥ… 
kavīnām matī)» (IX. 64. 10; ср. IX. 96. 15; 113. 5 и др.), «гимн, очищаю-
щий [своей] духовной силой (kratvā punatī dhītiḥ)» (IV. 5. 7); но и сам гимн 
должен быть «очищен», «украшен»: «Я очищаю молитву (punīṣe manīṣām) 
для вас (Индра и Варуна)» (VII. 4. 1); «Вместе струятся, словно реки, по-
токи [речи], изнутри очищенные сердцем и разумом (antar hṛdā manasā 
pūyamānāḥ)» (IV. 58. 6); «Мудрые очищают речь (vācam punanti) ситом, из-
ливающим тысячу потоков» (IX. 73. 7; ср. I. 73. 10; III. 1. 15; 8. 5; 26. 8; VII. 
88. 1; X. 67. 23 и др.).

Два других глагола, используемые в значении «украшать» – «умащи-
вать» (añj-) и «начищать» (mṛj-). Оба заимствованы из практики коневод-
ства, что лишний раз подтверждает отождествление коня и гимна в «Ригве-
де». Певцы умащивают (ajyase) бога Агни, как могучего коня (VI. 2. 8) и так 
же, как коня, они умащивают гимны: «Это ему, Индре, я языком умащиваю 
гимн (arkaṃ jihvā sam añje), словно коня в желании славы» (I. 61. 5). И уже 
опуская подразумеваемое сравнение с конем, говорят: «Я умащиваю гимны 
(giraḥ sam añje) [для Марутов]» (I. 64. 1); «Я умащиваю речь (anajā vacām)» 
(V. 54. 2); «пусть умастят вас (Индру и Варуну) мазями молитв (saṃ vām 
añjantu actubhir matīnām)» (VI. 69. 3); «Индра был умащен молитвой (dhiyā 
anaje)» (VIII. 631); «Агни, умащенный речами (acto vacobhiḥ)» (IV. 5. 6; ср. 
I. 36. 3; V. 54. 1; X. 71. 7 и др.).

Тот же смысл имеет глагол «начищать». «Начищают (marjayante) ска-
куна Агни, мчащегося впереди на состязаниях» (VIII. 84. 8), «начищают 
(mṛjanti) скакуна Сому» (IX. 29. 2; ср. IX. 63. 17, 20; 64. 13; 74. 9 и др.), 
«десять пальцев и семь гимнов начищают (mṛjanti) Сому» (IX. 15. 8; ср. IX. 
17. 7; 63. 20). И одновременно поэты «начищают гимны/молитвы»: dhiyo 
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marjayanta (I. 61. 2; IX. 47. 4) и т. д. При этом «Ригведа» сама объединяет 
понятия «натирать», «очищать» и «украшать». Маруты «своими песнями 
начищают и украшают (mṛjanti śumbhanti) коня Сому» (IX. 96. 17); «Тебя, 
Индру, начищают песни, которыми ты украшен ради опьянения (giras ta 
inda marmṛjyante… yābhir madāya śumbhase)» (IX. 2. 7).

В значении «делать красивым» употребляются в «Ригведе» также гла-
голы puṣ- (букв. «питать», «взращивать», «давать цвести»): «Кто-то сидит, 
расцвечивая цветок гимнов (ṛcāṃ tvāḥ poṣam āste pupuṣvān)» (Х. 71. 11) и piś- 
(букв. «приготовлять», «формировать»): «Говорят, они многими способами 
налаживают речь (purutrā vācam pipiśur vadantaḥ)» (VII. 103. 6), но прежде 
всего слова, чей главный смысл – «украшать»: śumbh-, pariṣkr-, bhūṣ-.

Гимны способны украсить богов: «Люди из рода Атри укрепляют те-
бя (Агни) восхвалениями, украшают [тебя] гимнами люди из рода Атри 
(gīrbhiḥ śumbhanty atrayaḥ)» (V. 22. 4; 39. 5); «Агни я украшаю гимнами 
(agniṃ śumbhāmi manmābhiḥ)» (VIII. 44. 26); «Его (Сому) все наши гим-
ны украшают (giraḥ śumbhanti)» (IX. 43.2); Сома, «украшенный гимнами» 
(gīrbhiḥ pariṣkṛtaḥ – X. 135.7; matibhiḥ pariṣkṛtaḥ – IX. 86. 24; 105. 2); «гимны 
украшают Индру (upa bhūṣanti giro indram)» (X. 104. 7); колесницу Ашви-
нов поэт «украшает восхвалением (stomena prati bhūṣati)» (V. 75. 1; ср. V. 62. 
4) и т. д. Но чтобы украсить богов, сами гимны должны быть украшены: 
«Я украшаю гимны, подобно Канвам (древним певцам. – П.Г.) (giraḥ 
śumbhāmi kaṇvavat)» (VIII. 6. 11); «Вложи (Индра) в них (певцов) гимн, вся-
чески украшенный (aiṣu viśvapeśasaṃ dhiyaṃ dhāḥ)» (I. 61. 16).

Гимн «Ригведы», украшающий и украшенный, соответственно рас-
сматривается как украшение: «Лучшее украшение (śreṣṭham peśo) надето 
на вас, о Ваджи, о Рибху, – [это] прекрасное на вид восхваление (darśataṃ 
stomo)» (IV. 36. 7); «Гавитшхира (имя автора гимна. – П.Г.) с поклоном при-
крепил к Агни восхваление, словно к небу всеохватывающее украшение 
(stomaṃ divīva rukmam uruvyañcam)» (V. 1. 12). В свадебном гимне «Риг-
веды» (Х. 85) в виде украшений представлены разные виды гимнов: «На-
рашанси был ее браслетом; прекрасное платье Сурьи… украшено гатхой 
<…> Хвалы были ступицами [ее] колеса; чхандас был головным убором 
(āsīd… nārāśaṅsī nyocanī sūryāyā bhadram id vāso gathayā pariṣkṛtam <…> 
stomā āsan pratidhayaḥ kurīrāṃ chanda opaśaḥ)» (X. 85. 6, 8).

Представление об украшенности сакральной речи непосредственно 
связано с доктриной украшенности поэтического языка, ставшей осново-
полагающей в классической индийской поэтике. Так называемые «украше-
ния» – аланкары (alaṃkāra), т. е по существу поэтические фигуры и тропы, 
определяли специфику поэзии по мнению авторов ранних поэтических 
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трактатов (Бхамахи, Дандина, Удбхаты, Ваманы, Рудраты), да и позже их 
анализу посвящалась бóльшая часть санскритских поэтик, а сама поэтика 
получила название аланкара-шастры (alaṃkara-śāstra) – «учения об алан-
карах» [см. подробно: Гринцер, с. 56–140]46. В «Ригведе» понятия аланка-
ры как украшения еще нет. Оно появляется несколько позже в «Шатапатха-
брахмане» (XIII. 8. 4. 7; III. 5. 1. 36) и «Чхандогья упанишаде» (VIII. 8. 5). 
Но именно с изучения языка «Ригведы» началось изучение украшений (и 
прежде всего сравнения – упамы) в работах древних индийских граммати-
ков (Яски, Панини, Катьяяны, Патанджали). А главное – в позднейшем уче-
нии о фигурах и тропах, отличающих поэтический язык от непоэтического, 
было преломлено и развито архаическое представление о необычном, укра-
шенном, «тайном» языке сакральных текстов.

Это сближение имплицитной поэтики тайного языка «Ригведы» и экс-
плицитных учений санскритской поэтики можно подкрепить еще несколь-
кими соображениями. В классической индийской поэтике (у Бхамахи, Кун-
таки) в качестве коллективного именования «украшений»-аланкар исполь-
зуется термин вакрокти (vakrokti). Согласно Кунтаке, вакрокти составляло 
специфику поэтической речи в противопоставлении речи обыденной, «нео-
бычный способ выражения, придаваемый [языку] искусством поэта» [ВДж, 
с. 21]. В буквальном переводе вакрокти значит «гнутая (vakra) речь (ukti)». 
И это вновь возвращает нас к «Ригведе», в которой гимны, как мы знаем, 
именовались суврикти («хорошо гнутый», «хорошо искривленный»), а 
«гнутость» сакральной речи ассоциировалась с ее украшенностью: «Тебе, 
Индра, прекрасным сгибанием [слов] (suvṛktī) люди из рода Готамы создали 
священные молитвы (brahmāni). Вложи в них гимн, всячески украшенный 
(viśvapeśasaṃ dhiyam)» (I. 61. 16). От глагольного корня ṿrj – «гнуть», к ко-
торому восходит su-vṛkti, образовано прилагательное vṛjina – «кривой». И 
когда в «Ригведе» мы читаем: «Когда ты, о Индра, в конной скачке (sarge) 
ради великой ставки погоняешь скакунов (arvataḥ) по неровной дороге, по 
кривому пути (vṛjine pathi)» (VI. 46. 13), мы вправе предположить, что, так 
же как гимны уподоблены коням, «кривой путь» служит здесь перифразой 
тайной сакральной речи.

В том же семантическом поле, что su-vṛkti и vṛjina, находится в «Риг-
веде» и прилагательное vaṅku, использование которого рассмотрено 
Т.Я.Елизаренковой и В.Н.Топоровым [Елизаренкова, Топоров, 1979, с. 97–
104]. Это прилагательное употреблено в «Ригведе» в качестве эпитета бу-
ланых коней Индры (I. 51. 11) и Ваты (VIII. 1. 11), Рудры в качестве поэта 
(I. 114. 4) и одного из авторов «Ригведы» Какшивата (V. 45. 6), которому 
приписываются одиннадцать ее гимнов (I. 116–126). Т.Я.Елизаренкова и 



56

В.Н.Топоров убедительно выявили значение vaṅku – «кривой», «идущий 
окольным путем», и, сопоставив его с одним из эпитетов греческого Апол-
лона –  («Кривой») и именем древних литовских жрецов-поэтов – 
Krìvis Kriváitis, связали это значение с представлением о «кривом пути» 
пророческого языка «Ригведы». Примечательно, что ведийское vaṅku и 
санскритское vakrokti не только близки по смыслу, так же как vakrokti и 
suvṛkti, но имеют общую этимологию: они образованы от одного и того же 
глагола vañc – «двигаться криво, извилисто».

Ценность «украшения»-аланкары в санскритской поэтике была свя-
зана с ее суггестивностью, способностью соединять в едином образе не-
сколько смыслов. Это привело к появлению теории дхвани (dhvani – букв. 
«отзвук», «эхо») – скрытого смысла, составляющего «душу» поэзии. Оче-
видна преемственность и этой теории по отношению к представлению о 
тайном, сокровенном языке ведийских гимнов. С точки зрения творцов 
«Ригведы», украшенный гимн – это не просто гимн, красиво сложенный, 
но сложенный красиво прежде всего потому, что он многозначен, содержит 
второй, а иногда и третий, и четвертый смысл. «Мудрые поэты, – гово-
рится в «Ригведе», – очищают речь в цедилке, изливающей тысячу пото-
ков (sahasradhāre vi ta te  pavitra ā vācam punanti kavayo manīṣiṇaḥ)» (IX. 
73. 7, ср. Х. 101. 9: «великая корова [речь], дающая тысячу струй моло-
ка»). И, по-видимому, тысяча потоков речи (sahasradhāra) свидетельствует 
не только о ее разнообразии, но о ее многозначности, «тысячевидности» 
(sahasradhā, sahasrabharṇas). «Ты, Сома, – сказано в одном из гимнов, – 
очищенный, вдохновляешь искусную, тысячевидную речь (tvaṃ soma 
vipaścitam punāno vācam iṣyasi… sahasrabharṇasam)» (IX. 64. 25). А другой 
гимн провозглашает:

Пятнадцать гимнов тысячевидны (sahasradhā): каковы земля и небо – таковы 
они. / Тысяча великих [гимнов] тысячевидны (sahasradhā): какова всеохват-
ность священного слова (brahma viṣṭhitam), такова речь (Х. 114. 8).

И в следующем же стихе связывает эту «тысячевидность» гимнов с 
трудностью их истолкования: «Кто, мудрый, познал употребление гимнов? 
Кто постиг благую речь (kaś chandasām yogam ā veda dhīraḥ ko dhiṣṇyām 
prati vācam papāda)?» (X. 114. 9).

Соответственно, тысячевидной речью могут владеть лишь «поэты, вла-
деющие тысячью тайных приемов (sahasranīthāḥ kavayaḥ)» (X. 154. 5; III. 
60. 7). Творцы сакральной речи сделали «слово всеведущим, но не всем 
доступным (viśvavidaṃ vācam aviśvaminvām)» (I. 164. 10; ср. II. 40. 3). 
А доступная (pratītya) речь одновременно охарактеризована как «лишенная 
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силы» (anira – букв. «лишенная сока»), «убогая (phalgu)», «жалкая (kṛdhu)», 
и пользующиеся ею певцы «безоружны (anāyudhāsaḥ)»47 и «обречены на 
забвение (āsatā sacantām)» (IV. 5. 14).

Учение о дхвани санскритской поэтики предполагало, что за легко до-
ступным, буквальным смыслом стиха стоит скрытый, проявляемый смысл. 
Тайный язык «Ригведы» также заключал в себе несколько смыслов, каж-
дый из которых мог актуализироваться сообразно сакральному контексту. 
Такой язык был доступен только посвященным и богам, оттого он «боже-
ственен». Индра приходит на жертвоприношение не просто потому, что его 
приглашают адепты, но потому, что они приглашают его тайным языком 
гимнов:

Если Индра услышит идущую отсюда эту нашу двойную речь (ubhayaṃ 
vacaḥ), / то, щедрый, сильнейший, он, соединившись с гимном, придет на пи-
тье сомы (VIII. 61. 1).

И так же как дхвани для индийских теоретиков составляет «душу» 
поэзии, тайный язык, обеспечивая гимну его действенность, придает ему 
красоту, «приводит к расцвету».

Кто способен поддерживать людей, кто знает скрытые, тайные имена коров, / 
тот, поэт, приводит к расцвету многие поэтические творения, как небо – [свою] 
красоту (yo dhartā bhuvanānāṃ ya usrāṇām apīcyā veda nāmāni guhyā / sa kaviḥ 
kāvyā puru rūpaṃ dyaur iva puṣyati) (VIII. 41. 5).

Примечания
1 Заметим, кстати, что в «Шатапатха-брахмане» есть не только пример распреде-

ления синонимов между божественным и человеческим языками, но и прямое упо-
минание этих языков. В объяснение, почему остры обе стороны жертвенной лопат-
ки (abhri), в ней говорится, что «так же с обеих сторон остер кончик нашего языка, 
ибо он используется и божественной и человеческой речью» (Шат.-бр. VI. 3. 1. 34).

2 «Язык» (jihvā) в данном случае – не орган речи, но сама речь. Ср. в «Ригведе»: 
«язык (jihvā) – вождь речи» (X. 137. 7); «вас (Митру и Варуну) призывает языком 
(jihvayā) очень мудрый» (VI. 67.8); «язык (jihvā) твой, Агни, сладостный, исполнен-
ный мудрости... слышится (ucyаte) среди богов» (III. 57. 5); «тайный язык (jihvāṃ 
guhyām) жертвоприношений» (X. 53. 3) и т. п.

3 Жертвенный жир (ghṛtа) уподобляется сакральной речи и далее в 58-м гимне 
IV мандалы: «Вместе струятся, словно реки, потоки [речи], изнутри очищенные 
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сердцем и разумом; / несутся  эти волны жира, словно лани, бегущие от стрелы» 
(IV. 58. 6).

4 О значении формулы «тайные имена коров» см. далее.
5 Описание сложения гимна в ремесленной терминологии и, в частности, как 

ткачества характерно не только для «Ригведы», но и для всей индоевропейской 
традиции. Среди многих известных примеров – русское «плести словеса».

6 Ср. в «Евангелии от Марка» слова Иисуса, обращенные к его ученикам, после 
того как он поведал притчу о сеятеле: «…вам дано знать тайны Царствия Божия, 
а тем внешним все бывает в притчах; так что они своими глазами смотрят, и не 
видят; своими ушами слышат, и не разумеют» (Мк 4. 11–12).

7 Множественность имен Вишну и позднее важная черта его культа. В «Бха-
гавадгите» Вишну перечисляет Арджуне несколько десятков своих тайных имен 
(БхГ Х. 19–40), а в XIII книгу «Махабхараты» включен гимн тысяче именам Вишну 
(Мбх XIII. 149).

8 С другой стороны, в упанишадах само имя «Индра», не имеющее ясной эти-
мологии, понимается как тайное и его употребительность объясняется любовью 
богов к непонятному: «Его, являющегося Индхой (букв. «Пылающим»), скрыто зо-
вут Индрой; ведь боги таковы [что] любят непонятное (parokṣapriyāḥ) и враждебны 
понятному (pratyakṣadviṣāḥ)» (Бр.-ар. уп. IV. 2. 2). Ср. в «Айтарея упанишаде» (I. 3. 
14): «И его, Идантру, называют Индрой, ибо боги любят тайное» [Уп., с. 42]

9 Ср. именование Жертвенного коня в одном стихе Ямой, Адитьей, Тритой, «по 
некоему тайному обету (guhyena vratena) имеющим общее с Сомой» (I. 163. 3).

10 Табуирование и замена имени бога иногда определяет характер целого гимна 
«Ригведы». Так, каждый стих 29-го гимна VIII мандалы «Ко Всем-Богам» адресо-
ван одному какому-то божеству, которое всякий раз не называется по имени, но 
обозначено косвенным признаком или определением [см.: Елизаренкова, 1995, 
с. 340–341, 690].

11 Под четырехгранником, согласно К.Гельднеру, подразумевается ваджра – ору-
жие Индры; под трехгранником – оружие противников («хулителей») богов [Гель-
днер, I, с. 210].

12 «Безногая» – видимо, богиня Ушас, пробуждающая людей и животных, «име-
ющих ноги»; «зародыш» – утреннее солнце [Елизаренкова,1989, с. 638].

13 «Любовник» и «девицы» – бог Сурья и утренние зори [Там же].
14 Видимо, тот же бог солнца Сурья.
15 Теленок, по комментарию Саяны, – бог Агни в виде молнии, он появляется 

из лона туч – «свернувшихся» вод, но вместе с дождем сам порождает эти воды – 
бывшие ранее его матерями [Елизаренкова, 1989, с. 599].

16 По Саяне, три брата – солнце, ветер, земной огонь; по Гельднеру, – три жерт-
венных костра, а «хозяин племен» (рода) – домашний огонь, «семь сыновей» кото-
рого – все виды пламени [Гельднер, I. с. 227].
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17 Речь идет о соитии Матери-Земли и Отца-Неба [Елизаренкова, 1989, с. 646].
18 Имеется в виду год с 12 месяцами и 720 днями и ночами [Там же].
19 Существуют разные интерпретации этой загадки, которая так или иначе под-

разумевает мировое дерево [Там же, с. 647].
20 «Могучий огонь» – видимо, небесный огонь, олицетворяемый Агни; «могу-

чие» – боги; «рыжая корова» – утренняя заря, Ушас; «место закона» – алтарь; «тай-
но сияющий, стремительный, быстрый» – жертвенный огонь, земная ипостась огня 
небесного.

21 «Легкодоступной» [речью] – так, нам кажется, следует перевести слово 
pratītyena (от глагола prati-i – «идти навстречу», «делать понятным»). Принятый 
перевод – «поддающейся опровержению» [см.: Елизаренкова, 1989, с. 366, 722] – 
вызван, по-видимому, парадоксальностью соположения эпитетов «убогая», «жал-
кая» и «доступная» или «понятная».

22 Ушиджи – родовое имя Ангирасов, божественных певцов.
23 Ср. «трижды семь струящихся рек»,  которые призывает себе на помощь пе-

вец (X. 64. 8).
24 Ср.: «С жертвой они шли по следам речи (vācaḥ padavīyam)» (Х. 71. 3). Или: 

«Певцы охраняют след закона  (ṛtasya padam), они владеют высшими тайными име-
нами (guhā nāmāni parāṇi)» (Х. 5. 2), где «след закона», судя по контексту, означает 
«слово закона», «слово истины», которое поэты (kavayaḥ) призваны охранять, по-
скольку владеют сакральным тайным языком.

25 Едва ли здесь речь идет о награде в виде коров или о жертвоприношении на 
алтаре [см.: Елизаренкова, 1989, с. 644]. Скорее, если учесть обычное значение вы-
ражения padaṃ goh, имеется в виду священное слово либо гимн, которые способны 
«подкрепить» «высший образ» Жертвенного коня. 

26 Примеры отождествления коровы и сакральной речи в большом числе име-
ются также в «Атхарваведе», брахманах и упанишадах: «Эта твоя дочь, Кама, кото-
рую зовут дойной коровой (dhenu), поэты называют ее царственной речью (vācaṃ 
virājām)» (АВ IX. 2. 5); «Это, поистине, Речь, которую боги сделали своей дойной 
коровой; и точно так же своей собственной дойной коровой делает Речь жрец» 
(Шат.-бр. IX. 1. 2. 17; ср. III. 2. 4. 10–15; III. 3. 1. 1 и др.); «Речь следует почитать как 
молодую корову... жизненное дыхание – ее бык, разум – теленок (Бр.-ар. уп. V. 8. 1) 
и др. В.Шмид считает, что и в гатах Авесты корова была символом священной речи: 
«Ты, который сотворил для нас приносящую счастье корову и в качестве пастбища 
для нее, дающего покой, – правую мысль (Армайти)»  (Ясна 47. 3) [Шмид, с. 6–11]. 
Можно по многим основаниям полагать, что представление о некоем соответствии, 
близости понятий коровы и сакральной поэзии существовало и в древнегреческой 
традиции. В частности, согласно одному из мифов, у бога Гермеса, посредника 
между мирами богов и людей, который считался также изобретателем семиструн-
ной лиры, Аполлон, покровитель искусств, выменял эту лиру на стадо коров, кото-
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рые в мифологическом измерении как бы стали ее эквивалентом (Гом. гимны III. 
413–502).

27 Уподобление сакральной речи молоку характерно вообще для ведийской ли-
тературы. Ср. в «Атхарваведе»: «напоенная молоком моя речь (payasvan asmākaṃ 
vacaḥ)» (АВ III. 24. 1); «Пусть избавят тебя [от зла] растения силой, священным 
словом (brahmaṇā), гимнами (ṛgbhiḥ), молоком риши (payasā ṛṣīṇām)» (АВ Х. 1. 12) 
и т. п. Особенно знаменательно рассуждение «Чхандогья упанишады», обосновы-
вающее почитание одного из видов гимна – «удгитхи» (udgītha) тайным значением 
составляющих это слово слогов: «Небо – “уд”, воздушное пространство – “ги”, 
земля – “тха”. Солнце – “уд”,  ветер – “ги”, “Ригведа” – “тха”. Кто, зная это,  по-
читает слоги удгитхи: “уд”, “ги”, “тха”, тому речь изливает молоко, молоко речи» 
(Чханд. уп. I. 3. 4; ср. I. 13. 14). Здесь «молоко» не только служит синонимом 
«речи», но овладение «молоком речи» непосредственно связывается с пониманием 
ее тайного смысла. 

28 Для архаического фольклора и сакральной поэзии, наряду с одним символом 
для разных явлений [см., например, Путилов, с. 151], характерны и разные символы 
для одного явления (например, солнце–птица и солнце–колесо колесницы), на что 
обратил внимание А.А.Потебня. Он утверждал, что «ни один из этих образов не мог 
быть устранен; не было оснований сказать: “Только кажется, что солнце есть птица, 
а на самом деле оно колесо колесницы, управляемой божественным существом”, 
ибо не было еще разницы между мнимым и действительным. Оставался один выход: 
принять разновременность этих образов и сказать, что существо, управляющее сол-
нечной колесницей, по временам становится птицей» [Потебня, с. 437–438]. Едва 
ли, однако, мифологическое сознание нуждалось в таком выходе: разнообразие ото-
ждествлений и их одновременное, не ощущавшееся как противоречие, наложение 
друг на друга создают ту множественность смыслов, которая характерна для тай-
ного языка сакральных текстов, в частности, «Ригведы».

29 Ср. в «Атхарваведе»: «Коровы приближаются к славному господину коров 
(Индре). Овладев славой, да пребудем мы на земле» (АВ XIX. 58. 3), где «коро-
вы» явно подразумевает «гимны»: благосклонно приняв их, Индра наделяет поэта 
славой. Вообще в «Атхарваведе», как и в «Ригведе», уподобление гимнов коровам 
встречается весьма часто. Знаменательно начало одного из гимнов: «Поэты запря-
гают пахотных быков» (sīrā yuñjanti kavajaḥ)» (АВ III. 17.11; то же: РВ X. 101. 4), в 
котором труд поэта сравнивается с пахотой, а гимны отождествляются с быками.

30 В свое время против представления о метафоричности мифа, предполагающе-
го «способность человека удерживать различие между субъективным началом по-
знающей мысли и тем ее течением, которое мы называем (неточно) действительно-
стью, миром, объектом», решительно возражал А.А.Потебня и в этой связи писал: 
«...мы, как и древний человек, можем назвать мелкие, белые тучи барашками, друго-
го рода облака тканью, душу и жизнь человека – паром; но для нас это только срав-
нения, а для человека в мифическом периоде его сознания – это полные истины». 
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И далее, заимствуя пример как раз из ведийской поэзии, констатировал: «Для чело-
века, для которого есть миф туча–корова, одновременное с этим название тучи коро-
вою есть самое точное, какое только возможно» [Потебня, с. 435, 434]. Э.Кассирер, 
исследуя так называемые мифологические метафоры, убедительно показывает, что 
«в самом мифе речь идет о чем-то совершенно отличном и гораздо большем, чем 
простая “замена”, чем риторико-языковая фигура; то, что кажется при нашей позд-
нейшей рефлексии простым переносом, является для него подлинной и непосред-
ственной идентичностью» [Кассирер, с. 39].

31 Ваджа (vāja) – букв. «скакун», имя одного из Рибху, которое нередко стано-
вится собирательным для всей этой группы полубогов.

32 Отметим, что один из видов гимнов так и называется в «Ригведе» – «лучшая 
колесница (rathaṃtara» (Х.  133. 1).

33 Отождествление гимна и колесницы или коня и отождествление гимна и ко-
ровы очень часто, как мы уже видели и увидим, соседствуют и как бы подкрепляют 
друг друга (см., например, чуть ранее: I. 186. 7).

34 «Ладья с собственными веслами-ногами (naus nityāritrā padavatī)» символизи-
рует в «Ригведе» защиту и спасение [Елизаренкова, 1989, с. 631].

35 Тот же смысл в стихах: «Вас двоих (Митра и Варуна) [я зову] на гонки ко-
лесниц, на широкое ристалище. / Мы смело задумали прекрасное восхваление 
(suṣṭutim) в песнях Ратахавьи (имя певца. – П.Г.)» (V. 66. 3) – или: «Вас двоих, Ин-
дра и Агни, мы зовем на гонку колесниц (eṣe rathānām)… о два знатока, больше 
всех любящих песни» (V. 86. 4). Во втором случае символический смысл стиха 
подсказывает эпитет богов:  girvanastamā – «больше всех любящие песни».

36 Как «препятствия» мы переводим не вполне понятное слово aratnayaḥ, кото-
рое буквально значит «локти».

37 В «Ригведе» часто бог (особенно Индра) уподобляется теленку, а гимны его 
матери – корове или коровам (VI. 45. 25, 28; VIII. 95. 1; X. 123. 3 и др.).

38 См. выше прим. 31.
39 Определение суврикти может относиться и к имени бога и значить в таком 

смысле «хорошо воспетый»: «Я зову прекрасно блистающего, хорошо воспетого 
Агни (sudyotmanaṃ suvṛktim agnim)» (II. 4. 1); «Гимны украшают тысячесильного, 
побеждающего врагов, наслаждающегося выжатым сомой, щедрого, хорошо вос-
петого... Индру (suvṛktim... indram)» (X. 104. 7; ср. VI. 10. 1; X. 74. 5).

40 «Приятно-звучащим, как и гимн, должен быть язык поэта, и эпитет mandra-
jihva («с приятно-звучащим языком») характеризует в «Ригведе» богов Брихаспати 
(I. 190. 1; IV. 50. 1), Агни (I. 76. 5), Ночь и Ушас (I. 142. 8), когда они именуются 
поэтами (kavi).

41 «Корова» в этом стихе – скорее сакральная речь, а не утренняя заря, как пред-
полагается в ряде переводов [см.: Елизаренкова, 1989, с. 331]. На это, с нашей точ-
ки зрения, указывают отнесенные к собранному в ней меду определения  «тайно 
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спрятанный», «тайный», «скрытый», которые обычно в «Ригведе» характеризуют 
язык, слово.

42 Представление о «медовой речи» в той же мере, что и «Ригведе», свойственно 
«Атхарваведе: «Я произнес приятную медовую речь (vācaṃ  juṣṭām madhumatīm) 
(АВ V. 7. 4); «То, что я говорю, сладостно как мед (yad vadāmi madhumat tad)» 
(АВ XII. 1. 58); «Дай нам, Земля, медовую речь (vaco  madhum) (АВ XII. 1. 16; ср. 
III. 30. 2; V. 43. 2 и др.).

43 Другой эпитет Агни и ряда других богов (Марутов, Ушас, Ашвинов) – «пре-
красноязыкий» (sujihva) (см.: I. 13. 8; 14. 7; 142. 8; 166. 11 и т. д.).

44 Ср. у Пиндара описание Мнемозины, матери Муз и вдохновительницы по-
эзии, как «одетой в прекрасное платье» () и дающей  поэту «прекрасное 
умение» () (Пеан 7b. 15–17).

45 Термины sukṛti, sukṛtyā буквально значат «прекрасное деяние», «хорошее 
дело». В духе мифологических поэтико-ремесленных соответствий создание гим-
на понималось как работа, материальная деятельность, которая описывалась с по-
мощью глагола kṛ  – «делать», а поэт именовался kāru – «делатель», «ремеслен-
ник» (сходное представление отражено в греческих именованиях поэзии – пойесис 
() и поэта – пойетес () от глагола  – «делаю», в древнеирланд-
ских do-gní «делать (стихи)», creth – «поэзия» и т. д.). Ведийская терминология от-
части сохранялась в классической индийской традиции. Поэзия называется кавья-
крия (kāvya-kriyā, где kriyā – «то, что делается» – от того же глагольного корня kṛ – 
«делать») в «Натьяшастре»  Бхараты (НШ XXII. 23), «Камасутре» Ватсьяяны (I. 3. 
16), «Викраморваши» Калидасы (I. 2), а крия-кальпа (kriyā-kalpa – букв. «знание 
делания [поэзии]») становится синонимом  термина аланкара-шастра – «поэтика» 
[Рагхаван, с. 289–292].

46 Сходно значение «украшений» в других ранних поэтологических традициях. 
Ср. теорию украшений  (ornatus) в античной и средневековой европейской ритори-
ке, роль кеннингов и хейти в «Языке поэзии» «Младшей Эдды», учение о «красо-
тах поэзии» в арабской, а затем персидской поэтиках, понятие красоты – ли (букв. 
«орнамент», «украшение»), отделяющее художественную литературу от нехудоже-
ственной  в древнем и средневековом Китае.

47 Cр.: именование гимнов – «родным оружием (jāmi āyudham)» Канвов, про-
славленного рода ведийских певцов-риши (VIII. 6.3).
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