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аким образом, абстрактное 
восприятие действительности 
или ирреального дикарям бы-
ло чуждо. Подобное воспри-
ятие налицо, и каждый раз в 

своем духе, либо в развитых теологических и философских 
теориях о природе, либо в научном опыте. Так, например, 
боль и страдания по теологическому воззрению могли испы-
тывать лишь грешные существа 1. Бронислав Малиновский 
писал: “Я рассматриваю жизнь туземцев как крайне лишен-
ную интереса или значения, до некоторой степени как уда-
ленное от меня, подобно жизни собаки” 2. С подобными 
взглядами одного из крупнейших западных антропологов, ко-
нечно, связан и тот факт, что более позже Б.Малиновский ре-
комендовал бихевиоризм как удобный способ научного опи-
сания, поскольку “вживание” в чужую культуру “всегда полно 
опасности”, так как оно “исходит из предположения, что иное 
лицо может мыслить или ощущать” 3. Б.Малиновский был не 
одинок в своем мнении; у него было и есть достаточно после-
дователей. Сам он, как выразился один из исследователей, 

т

пространство и 
время грез
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будучи “необузданным мошенником”, лишь ранит “элемен-
тарнейшее чувство каждого, кто желает, чтобы будущее поко-
ление думало о нем выгодно: не веди никакие точные днев-
ники и, если все же ты это должен делать, не допускай, что-
бы они попали в руки твоей второй жены” 4. 

Как и для исследователей, так и для архаических людей 
истина лежит в основе вещей. Но если для архаических лю-
дей в этой основе, то есть в своем происхождении, все явле-
ния и вещи едины, исследователи самым последовательным 
образом для того, чтобы понять суть вещей и явлений, рас-
щепляют и дифференцируют эту основу. Этнолог всегда сто-
ит перед проблемой, объяснить ли туземцам, что гуделка яв-
ляется только куском дерева и что танцор в маске не предок, 
а тот же переодетый туземец 5. Знает или не знает индеец, 
что шаман только притворяется при извлечении болезни из 
пациента и что во рту у него обыкновенный камень, который 
он выплевывает после излечения? 6 

Но ведь можно и сказать, судя по вышеприведенным раз-
мышлениям, что у исследователей прежде всего отсутствует 
мнение о той психологии, которой обладают при оценке ве-
щей и явлений сами исследуемые. Поэтому нередко при бес-
силии понять испытуемых ученые договариваются до утвер-
ждения, что мировоззрение дикарей фальшиво и искажено, 
так как оно “строится вокруг отношений, раскрывающихся на 
уровне чувственности” 7. Структуралист полагает, что он идет 
в глубину, “к скалам”, как выражается  К.Леви-Стросс, а дика-
ри плавают на поверхности.  При таком взгляде, естественно, 
структурализм рассматривается как “путь наблюдения ве-
щей” 8, одна среди многих перспектив, по которым можно 
изучать мир. Но от структуралиста можно было бы все же 
ожидать, не предъявляя ему чрезмерных претензий 9, что он 
бы мог подойти поближе к дикарям, но не к скалам. Все так 
же, как койот “превращается” в магического зверя на глазах у 
зрителей, так и для индейца из Гвианы простой камень ста-
новится враждебным духом 10 и предок оказывается в образе 
танцора в маске. Некоторые исследователи полагают, что 
этого никогда не понять, что мы в данном случае “стоим пе-
ред непроницаемой стеной, простирающейся  настолько да-
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леко, насколько можно охватить разумом” 11. Иные, напротив, 
считают, что в данном случае вещь слишком проста, чтобы 
обращать на нее внимание. Проще сказать, я ничего не ви-
дел, в отличие от туземцев, и тем самым, закрыть пробле-
му 12. “Закрыть проблему” - это не одно и то же, если утвреж-
дать, что во многих случаях у самих туземцев утрачены связи 
объяснения тех или иных действий или поступков, так что у 
членов мужских союзов, например, налицо лишь страх перед 
тем, как бы женщины не смогли узнать, что не предки, но они 
сами дуют в священные флейты 13. Эти люди уже более не 
обладают знанием об их “мифической идентичности”. Когда 
инициируемому доказывают, что танцуют не предки, а сами 
люди. это не совсем “размифологизирование” 14, поскольку 
еще задолго до этого ему внушается, что его личность опре-
деленным образом идет в глубину, что он сам в какой-то ме-
ре является предком, о котором он раньше думал, что тот су-
ществует оторванно от самого инициируемого 15. Но это не 
общий случай 16. Посвящаемый узнает, что дух говорит и 
плачет через флейты (jenei paraek) 17, что он проявляется че-
рез них. Он также узнает, что этот дух, в основе, в происхож-
дении нечто иное, чем он полагал до инициации. Или, как вы-
ражались Спиноза и Гегель: поскольку предок укореняется в 
непосвящаемом, он сам теряет сознание о себе. Это само-
сознание он получает опять заново при инициации 18. Когда 
шаман племени таманг в начале сеанса заявляет: “Я не ша-
ман, который был рожден на земле, более того, мое тело бы-
ло рождено от моей духовной матери и моя душа от моего 
Гуру” 19, - тогда шаману,  как и посвящаемому, едва ли можно 
отказать  в представлении, что его “повседневное тело” было 
рождено совершенно обычным образом. Когда такой круп-
нейший исследователь как Мюльманн выводит из факта опо-
знания “по ночам” танцора в маске, изображающего Дук-Дука, 
что все это “игра”, которую туземцы в Новой Британии долж-
ны были бы отличать от действительности 20, то он показыва-
ет, что означает идентификация танцора в маске с Дук-Ду-
ком. Такой подход вызвал не только критику Мюльманна 21, 
но и привел к мнению ряд исследователей, что ученые, кото-
рым туземцы как-то пытались раскрыть тайну своего понима-
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ния происходящего, просто ее не поняли 22. Этнолог подхо-
дит к рассматриваемому явлению как какой-либо непосвя-
щенный. В случае смерти старого колдуна, его молодой сын 
начинает рассказывать о переживаниях отца после смерти, 
как будто бы он сам им является; старый колдун не умер, а 
воплощен в его теле, поскольку он всегда находился и нахо-
дится “вне времени” 23. Для некоторых исследователей такие  
рассуждения это вздор или чепуха, которым не надо уделять  
достаточного внимания 24. Таким образом, колдун безвреме-
нен;  он укрпеляется во времени, вселяясь в телесную обо-
лочку того, кто, признавая себя за него и воспринимая его 
функции, сам поэтому выступает из времени подобно Шиве 25 
и осознает себя со своего происхождения, но не со своего 
начала 26. Дерево, которое еще недавно росло в западной 
части расселения нуэров, еще до прибытия туда Эванс-
Притчарда, было таким деревом в чьей тени произошло соз-
дание человечества. “Временная глубина” линиджей нуэров 
никогда не увеличивалась: число поколений, дистанция меж-
ду живыми и основателями клана, всегда оставались посто-
янными 27. Целый ряд людей, следующих друг за другом, как 
живых, так и умерших, поселялся в телах членов линиджа. 
Если бы эти “тела” были подвержены времени, поколения ли-
ниджа являлись  бы настолько безвременными, как и плато-
новские “идеи” 28. В “Ригведе” говорится, что смерти подвер-
жено только тело (X, 36), а эдо указывают, что “ребенок, ко-
торый поедает свое “наследование”, не дает повода оплаки-
вать его смерть” 29. Трубка, которую курит индеец сиу, трубка 
без времени, хотя он вырезал ее незадолго до этого. Для не-
го отдаленное время и сегодня являются единым отсчетом; 
для него все едино 30. Конечно, и молодой колдун и индеец 
сиу прекрасно знают, когда они родились, когда была выре-
зана трубка, кто были их родители и т.д. Но в определенное 
время, как и в случаях с европейскими оборотнями, они узна-
ли, что в сущности они большее, чем они представляли о се-
бе раньше; что в них укоренилось нечто такое, о котором они 
ранее не слышали. Однажды художнику позировал старый 
вождь маори. Когда он взглянул на готовый портрет, он ска-
зал: “Это не я”. Затем он начал рисовать себя, но он нарисо-
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вал только татуировку  и сказал: “Вот это я” 31. Или, иначе вы-
ражаясь, и молодой колдун и индеец сиу неожиданно увиде-
ли, что они лишь оболочка или повседневная идентичность и 
что их глубокая идентичность пряталась в основе. 

Если мы говорим, что эта основа “вне времени”, “árdaga” - 
как говорили древние германцы, или “nhh” - как указывали 
древние египтяне 32, то оказывается, что она проявится, если 
мы отойдем от течения времени. При учете понятия “вне вре-
мени”, время не должно, как в данном случае поступают с 
ним философы-идеалисты, “пересубъективизироваться”; под 
этим лишь нужно понимать, что временное изменение не иг-
рает никакой роли. Если говорят, что “время остановилось”, 
то это при мифологической перспективе означает, что наблю-
дают нечто без внимания или осмотрительности, которые в 
данной перспективе теряют свою уместность, встречающую-
ся в повседневной или исторической перспективе. “Истинный 
суфи  - это “ibnu’l waqt”, то есть “сын мгновения” 33. О нижне-
немецких ясновидцах, называвшихся “Wicker”, говорили, что 
они способны “останавливать часы” 34. Нелепо возражать ав-
стралийскому аборигену, утверждающему, что он вонджина 
безвременья 35, что он так же, как и другие люди, состоит из 
мяса и крови  и что ему столько-то лет. Одному этнологу ав-
стралийские аборигены сказали, что существа, создавшие 
наскальные изображения, не были людьми, и он с нескрывае-
мой иронией заявил, что он проигнорировал  мифологичес-
кий характер этих художников-туземцев 36. Равное отсутствие 
ощущения времени отмечается у психически больных лю-
дей 37, а также у принимающих галлюциногенные порошки 38. 
У буддистов наблюдается фиксирование времени лишь в оп-
ределенной точке, но не течение или, тем более, изменение 
его 39. То, что происходит в такой точке, не происходит нико-
гда; то есть - эта временная точка означает перспективу вос-
приятия, в которой существует событие безотносительно к 
точке отсчета. Если ясновидец объявляет мудрое решение, 
то он не дает никакой справки о том, что делается, но скорее 
о том, что в определенной мере уже всегда происходило 40, 
то есть то, что раскрывается в перспективе "генетической 
идентичности" 41. В данной перспективе там, где мы видим 



 100

различные ступени в развитии предмета, наоборот раз-
личные предметы прежде всего следуют друг за другом. У 
тробриандцев спелый батат (taytu) - это спелый батат, а пе-
респелый (yowana) - переспелый. Нет отдельного корневого 
слова, как в языке "цивилизованных" народов, а существуют 
два разных слова, соответственно тому времени, когда со-
зрели бататы. Тупи в различные фазы луны имели раз-
личные бытия 42. Подобный отсчет бытия исследователи на-
блюдали и у бушменов 43. 

Большинство исследователей, которые теоретически за-
нимались альчеринга, чукурпа, унгур, бугари-гара (alcheringa, 
chukurpa, ungur, bugari-gara), то есть "временем мечты", как 
его называли у австралийских племен, не совсем точно его 
описывали. Даже Элиаде полагает, что в данном случае "кон-
кретное время" проецируется на "мифическое время" или что 
архаический человек полагает "вернуться" во "время меч-
ты" 44. Схожие взгляды развивали Деверо, Малиновский и 
Мюльманн 45. Такие представления и взгляды более от-
вечают мнению писателя-фантаста Герберта Уэллса 46, не-
жели представлениям австралийских аборигенов. Понятие 
"время грез” не имеет отношения ни к какому седому прошло-
му 47, в которое австралиец думает вернуться, которое могут, 
как полагает ряд исследователей, "повторить" 48 или "воспро-
извести" 49,  которое может "продолжаться" 50, протекать "па-
раллельно" обычному времени 51 или на которое проецирует-
ся настоящее время. Естественно, такие параллельные вре-
мена мыслимы или логически возможны 52, но они нечто 
иное, чем "мифическое время". Они прежде всего соответст-
вуют тому потустороннему времени, о котором идет речь в 
европейских сагах. "Время грез" - не прошлое, не настоящее 
и не будущее время 53; оно вообще не имеет никакого "места" 
в континууме времени. Поэтому было возможным праздно-
вать рождение Будды в один и тот же день под деревом в 
Лумбини, его озарение под деревом в Гайя и его вхождение в 
нирвану под деревом в Кузинагаре 54. "Жил-был, - так начина-
ется сказка, - и это было в очень доброе время, хотя было ни 
в мое и ни в ваше, ни в какое-либо другое время..." 55. Или о 
Мухаммеде рассказывают, что после ночного путешествия к 
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Аллаху, с которым он провел 70 тысяч бесед, он нашел по 
возвращении свою постель еще теплой и не просохшей от 
пота 56.  

Таким восприятием времени в целом соответствует его 
ощущение у многих народов, находящихся или находившихся 
на низком уровне общественного развития. У одного из ин-
дейских племен важнейшие события происходили без какого-
либо отсчета времени, в неких "отверстиях" во времени, кото-
рое при движении событий не исчислялось 57. Можно сказать, 
что это время являлось промежутком между повторяющими-
ся событиями. Более того, индейцы все снова и снова подхо-
дили к одной и той же "временной дыре" и опять удалялись 
от нее. Эта “временная дыра" возвращалась не циклически 
58; скорее, это одна и та же "временная дыра" 59. Поэтому не-
верно утверждать о "вечном возвращении равного".  

Конечно, "путешествие" к "происхождению" для многих на-
родов носило географический характер 60. В современной ли-
тературе такие географические путешествия сохраняются как 
метафоры для "духовных" 61. У народов же, находившихся на 
низком уровне общественного развития, такие путешествия к 
происхождению всего сущего, подменялись и имитировались 
инициацией 62. Еще в средние века многие улицы и пути име-
новались по небесным явлениям 63, то есть по космологичес-
ким представлениям. Также поездка Ясона со своими полу-
демоническими, главным образом зверообразными, спутни-
ками 64 в Колхиду была подобной поездкой-инициацией к про-
исхождению. В киле его корабля, Арго, была ясновидящая 
балка, вытесанная из ствола дуба-оракула из Додоны, кото-
рая в критические ситуации предостерегала инициируемы-
х 65, подобно деревянному бубну-зверю шамана, на котором 
скачут верхом, чтобы вынестись за пределы культуры. Как 
дуб из Додоны достигал в седом прошлом в качестве древа 
мира своими корнями преисподней, по повествованию Верги-
лия, где поселилась богиня Гайя 66, так и балки Арго вели в 
потусторонний мир. Характерно, что древнегреческие слова 
"корабль" и "храм" имеют один и тот же корень 67. Одиссей 
путешествовал до вершины мира, к острову Кирке, над кото-
рым солнце находилось постоянно в зените 68. Кирке соответ-
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ствует Медеи Ясона 69. От Кирке Борей дует от Полярной 
Звезды к вершине мира - в подземный мир. Характерно, что и 
Кааба в Мекке противоположна Полярной Звезде 70. Богиня 
подземного мира Кирке встретила Одиссея и его спутников и 
придала им животный облик, как типично инициируемым, со 
словами: "Вы умрете дважды там, где другие люди умирают 
только раз". Через врата в другой мир, - Сциллу и Харибду, - 
Одиссей проследовал дальше. Он избежал этих, смыкающих-
ся друг с другом, скал - не простых скал, поскольку через них 
пролетали несущие амброзию голуби Зевса 71. Равные пред-
ставления встречаются и у других народов 72. Как уже выше 
упоминалось, сам остров Кирке (в другой форме его наиме-
нование было Калипсо) являлся центром земли 73. Над этим 
островом, где находилась пещера - обиталище самой богини, 
- и где постоянно поддерживался огонь из ветвей кедра и 
можжевельника, запах от сгорания которых наполнял воздух 
на острове, солнце всегда находилось в зените, так что 
Одиссей не мог знать, где находились восток или запад. Не-
которые острова Эгейского моря и горы на этих островах так-
же считались у древних греков центрами земли и над ними 
солнце, по их поверью, всегда находилось в зените 74.  

Все эти путешествия к высшим существам или к "сути" ми-
ра у народов оказываются, как правило, "пространственны-
ми" поездками, которые лишь позже с развитием аналитичес-
кого и абстрагирующего способов мышления разбились на 
"спиритуальные" и "физические" компоненты 75. Возможно, 
что Аристей, который по свидетельству софиста Максима из 
Тироса "как птица" летал в далекие страны, в то время как 
его тело оставалось лежать "как будто мертвое", а также ги-
пербореец Абарис, предпринимавший на "стреле" Аполлона 
или в образе ворона подобное путешествие, совершали 
"фактические" вылазки в дикость 76, как и психе Айфалида, 
которая при помощи Гермеса путешествовала в подземный 
мир 77. Эти "поездки" в ходе времени все более "спиритуали-
зировались", пока они, как у Парменида или в "Федре" Плато-
на, не стали служить метафорикой при описании. Поэтому 
недостаточно, как это делают некоторые исследователи 78, 
вести речь о "шаманском отталкивании" у Парменида 79. Ве-
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роятно на него оказали свое влияние орфические мистерии в 
Нижней Италии 80, а согласно Дионисию Лаэртскому он менее 
всего почитал своего учителя Ксенофана и гораздо более, 
как своего Гуру, некоего пифагорейца по имени Амейниас 81. 
Пифагор и Эмпедокл были способны к билокации, но "летать" 
сами они не могли 82.  Впрочем,  то, что богиня приветствова-
ла Парменида рукопожатием и то, что она ему повествовала 
"обо всем", что творят люди и она, определенным образом, 
вопреки мнению некоторых исследователей 83, свидетельст-
вует против шаманоподобного характера поездки Пармени-
да.  

Итак, в то время как в наши дни господствует тенденция 
разлагать единство вещей и явлений, у архаических людей 
они выступают во много большем единстве. Так, например, в 
древнеанглийском, иначе англосаксонском, языке такие опре-
деления цвета как fah/fag можно перевести на современные 
языки не одним словом, но только словосочетанием "пест-
рый, красивый", или же grene - "зеленый, плодородный, бла-
гоприятный", или sweorc, myrce, wan, deorc - "темный, жуткий, 
укутанный". Хотя филологи полагают, что это свидетельству-
ет о том, как мало в те времена вещь расчленялась "по сво-
им объективным особенностям" 84, все же можно предполо-
жить, что наш "аналитический" способ мышления передает 
сущность действительности не более адекватным образом, 
нежели архаический "единый" способ познания 85. Характер-
но, что в тюркских диалектах и поныне еще имеется много оз-
начающих цвета "связанных" слов, в то время как "несвязан-
ные" слова часто являются заимствованиями из других язы-
ков 86.  

Подобное "единое" мышление встречается у душевно-
больных. Так, например, один душевнобольной говорил, что 
если он ведет речь о красном, то это понятие для него выра-
жается в красках, музыке, чувствах, осязании и природе. 
Итак, у этого лица не пять чувств, а одно 87. Следовательно, 
то, что называют "болезнью души", является отсутствием 
аналитического мышления или, как выражаются иногда, "от-
сутствием способности отличать друг от друга различные ин-
формации" 88. Когда исследователи описывают "время меч-



 104

ты" как время, "когда упрочиваются подобия" между веща-
ми 89, то они, естественно, предполагают разделение вещей 
как закономерное и действительное явление. В своей основе, 
где эти вещи сливаются, мировоззрение "неаналитического" 
свойства в наших развитых обществах сохранилось лишь в 
области искусства.  

Как было уже отмечено, "время мечты" означает такую 
перспективу, в которой то, что видят, видят без принятия во 
внимание того, что однажды было или однажды будет. Рав-
ным образом, "место мечты" не является определенным ме-
стом, хотя оно, естественно, раположено в обычной повсе-
дневной перспективе в некоем определенном месте. Это "ме-
сто мечты", как, например, в ирландских сказках об эльфах 
(Tir-na-Oige - "страна юности"), обнаруживается лишь тогда, 
когда его не ищут специально в географическом смысле. Чем 
больше ищут это место, тем больше оно удаляется. Это ме-
сто повсюду и нигде, как чаще всего звучит в народных сказ-
ках 90. Однажды Уленшпигеля спросили, где находится центр 
земли; он отвел спрашивающего на поле, ударил палкой по 
земле и сказал: "Здесь. А если ты не веришь, так измеряй 
сам!" 91. У индейцев сиу такое "место мечты" (Wakan-Tanka) 
всегда находится в центре, а центр - повсюду и нигде; его оп-
ределяет знахарь92.  Все, что исходит от него, кроме людей, - 
wakan93. Оно отчуждается от своей природы - wakan. Для то-
го, чтобы преодолеть разрыв, нужно шагнуть к истоку, в ди-
кость. Если солнце стоит в высшей точке между востоком и 
западом, то оно, будучи в зените, находится в той неопреде-
ленной точке, где нет никакого места, но расположена "дыра 
в пространстве" и точка времени уже не временная точка, но 
"дыра во времени". Именно поэтому в полдень солнце не 
имеет определенного места в континууме времени.  

Полдень находится "меж временами"; он безвременен. По-
сле того, как Одиссей отплыл от острова Кирке, в полдень 
поднялся ветер и солнце настолько раскалилось, что начал 
таять воск в ушах его спутников и возникла опасность, что 
они услышат пение сирен, этих демонов полдня 94. Еще в 
прошлом веке из страха перед демонами, владельцы судов в 
Германии не любили в полдень водить суда по Эльбе 95.  По 
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поверию цыган в полдень "время останавливается" и все ве-
щи и явления в это время принадлежат вампироподобным 
"mulé" 96.  Когда аркадские пастухи во время жарких часов в 
полдень приводили своих коз к источнику и прятались в тени 
деревьев или в прохладных скальных гротах, к ним в полу-
дреме являлся косматый Пан, который навевал похотливые 
сны 97, затем в озере поднималась нагая Артемида 98, подоб-
но фрау Hulli в волнах Майна 99, и "женщины полдня" устрем-
лялись на поля, чтобы защекотать до смерти свои жертвы, 
если они не смогут ответить на их вопросы 100, или, по мень-
шей мере, закружить их в вихре 101. Земля иногда вздыблива-
ется и появляются подземные боги 102, и даже ангелы Библии 
предпочитают полдень для своих эпифаний 103. Демоны не 
имели своей тени, поскольку они показывались преимущест-
венно в то время, когда солнце стояло очень высоко 104, 
Именно в это время развивают свою основную деятельность 
ведьмы, ведьмаки и оборотни 105. Джон Уэлш из Дорсета в  
Великобритании, например, заявил в 1566 году, что он имел  
обыкновение "в полдень или в полночь” (betwene the houres 
XII and one at noone, or at midnight) встречать “feries” 106. И в 
Германии нередко повествовали о встречах собирающих тра-
вы в это же время с Рюбецалем 107. Рюбецаль еще долго ос-
тавался в сознании не только простых людей, но и ученых 
мужей, живой фигурой. В ХУШ веке Валентин Фёлькерлинг в 
своей диссертации "De Spiritu in Monte Gigantaeo Silesiorum 
apparente, vulgo Rübt-Zahl” пытался доказать существование 
этого горного духа 108. Рюбецаль вплоть до наших дней рас-
сматривается как покровитель собирающих травы, который в 
качестве "господина Иоанна" посвящает их в тайны лекарст-
венных растений 109. При употреблении же красавки (Atropa 
L.), которая в горах является наиболее богатой алкалоида-
ми 110, возможность увидеть Рюбецаля значительно возрас-
тает. И всякий раз утверждают, когда повествуют о нем, что в 
саду Рюбецаля есть дерево с редчайшими яблоками, разме-
ром не больше, чем рябина, которые созревают в необычное 
время. В этом саду растут также чудесные травы и корни 111.  

Итак, в полдень время "останавливается" и этот миг выпа-
дает из континуума времени, поскольку континуум заканчива-
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ется, а другой еще не начался. В двенадцатый месяц, когда 
"солнце умирало" 112, "время между временами" также зами-
рало и ничто не могло стать тайным, что не стало бы яв-
ным 113, все различия растворялись и в средневековье в та-
кие дни проводился преимущественно festum stultorum 
(“праздник дураков”) 114. Именно в это время дураки прямо 
рассматривались как "демонические бегуны" 115. Тогда тушит-
ся огонь, чтобы зажечь его уже в новое время 116. Во время 
празднования Нового года ацтеки зажигали новый огонь на 
груди приносимого в жертву человека; также уничтожалась 
вся домашняя утварь и одежда, чтобы все это обновить в но-
вом году. Этот обычай до сих пор можно наблюдать в Ита-
лии.  В момент рождения Иисуса весь мир также замер 117. С 
исчезновением всех границ и различий исчезало деление 
времени и пространства 118.  

Итак, полдень есть только полдень, но не определенная 
точка в отрезке времени. Равным образом пространственная 
середина определяется не пространственно, но тем, что она 
лежит "между" друг от друга отталкивающимися кусками про-
странства, которые друг с другом не связаны континуумом. 
Высшие средневековые суды во многих местах заседали на 
перекрестке дорог, а в Берне там находились кафедры судей 
и позорный столб 119. В древние времена захоронения и клад-
бища часто располагали на перекрестках дорог 120. Это были 
также излюбленные места для проведения "дикой охоты" 121. 
Заседание же судей на перекрестке дорог указывало на их 
беспристрастность к любой из тяжущихся сторон; судьи рав-
но относились как к своим согражданам, так и к чужакам122, 
поскольку они находились "извне" мира и поэтому могли ус-
танавливать порядок.  

В таких "безместных" местах и появлялись духи. Там мож-
но было повстречаться с Дианой, - "госпожой летающих по 
ночам", - которую нередко из-за ее излюбленнейшего место-
пребывания на перекрестках называли также Тriviа 123 и кото-
рая там, по высказыванию святых, сеяла "ядовитые травы 
своего зла" 124. Подобное говорили и об идентифицируемой с 
Дианой Гекате 125. Если в новогоднюю ночь человек находил-
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ся на перекрестке, то перед ним "распахивались" небеса и он 
мог узнать, что произойдет в грядушем году 126.  

Центр дома, очаг, был входом к духам в подземный 
мир 127. В подобных очагах, датируемых преимущественно 
ледниковой эпохой, находили фигурки "Венер", изображающ-
ие богинь земли и подземного мира. В нижненемецких домах 
еще недавно рядом с очагом часто находилась большая под-
порка, которая соответствовала древнегерманскому домаш-
нему древу, как, например, мощному дубу в палате короля 
Вёльсунгов 128. Священная середина дома, как и в случае с 
центром земли, не обязательно должна была находиться 
именно в центре дома 129. Впоследствии, по поверью, через 
дымовое отверстие, находившееся прямо над очагом, ведь-
мы вылетали на шабаш,  как и через "Ulenlok" или "Ulenflucht" 
нижнесаксонских соломенных крыш домов 130 или через 
шпиль травяных крыш африканского племени тонга 131. Через 
такие дымовые отверстия карабкались покойные отцы, де-
душки и прадедушки к приготовленной для них живыми по-
томками пище 132. В Западной Европе в старых деревенских 
церквах еще и ныне временами в середине свода над нефом 
встречается "дыра для святого духа", закрытая деревянной 
крышкой, через которую проводилась статуя Христа, что яв-
лялось имитацией его вознесения на небо. Подобная дыра 
наблюдалась и в старых крестьянских домах 133. Азиатские 
же шаманы через центральное отверстие в юрте, чуме и т.п. 
начинали свой "полет" в потусторонний мир 134. Раньше во 
многих местах Европы кровати с умирающими ставили под 
конек крыши, как это делали, например, в Гларусе или в 
Шварцвальде, где открывали еще слуховое окно 135. "Окно 
для души" в старых швейцарских крестьянских домах находи-
лось на противоположной от кровати с умирающим стене до-
ма 136. Возвращаясь к очагу и дымовому отверстию, следует в 
заключение отметить, что через них тянулись ветви древа 
мира, связывавшие слои космоса друг с другом. 
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