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Предисловие 

По воле Божьей случилось так, что наша первая книга на эту тему, вышедшая семь 

лет назад, оказалась устаревшей уже осенью того же 2004 года, когда немецкими учеными 

М. Гроневальдом и Р. Даниэлем были опубликованы новые тексты Сапфо, обнаруженные 

в результате сопоставительного анализа двух античных папирусов (P. Coel. 21351, fr. 2 и 

P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2)
1
. Внимательное знакомство с работами зарубежных коллег, изу-

чение лексики новонайденных фрагментов позволило нам не только в существенной сте-

пени уточнить те выводы, к которым мы приходили в первой книге, но и, как кажется, в 

наибольшей степени приблизиться к подлинной, лесбосской Сапфо, свободной от много-

численных более поздних афинских наслоений, глаза на которые нам всем недавно от-

крыл Д. Ятроманолакис (Yatromanolakis, 2007). Это удалось сделать благодаря методу 

«новой оптики», который мы использовали и ранее и который теперь был нами применен 

с куда большей тщательностью и на более широком и разнообразном текстовом материа-

ле. В копилку науки нам, таким образом, удалось добавить ряд совершенно новых наблю-

дений, которые позволяют теперь с уверенностью утверждать: тайна Сапфо раскрыта. 

Раскрыта в той мере, в какой, конечно, вообще может быть раскрыта тайна творчества по-

этессы (и, как будет показано ниже, жрицы), чьи стихотворения на 9/10 погибли, а то, что 

дошло, в большой мере искажено и извращено обстоятельствами афинской рецепции ее 

песен в V в. до н. э. Ключевая эпиграфическая параллель, обнаруженная нами, благодаря 

тем возможностям, которые предоставляют электронные собрания надписей, позволила 

проложить здесь, как кажется, верный путь к истине.  

Спешу принести свою искреннюю благодарность всем полемизировавшим с авто-

ром этих строк коллегам, так как все полученные рецензии на отдельные части этой книги 

были самым внимательным образом изучены и осмыслены автором этих строк. Особая 

благодарность – чл.-корр. РАН А. И. Иванчику, чьи замечания историко-

библиографического и источниковедческого характера были особенно ценными. Автор 

также благодарен д. ф. н. Н. П. Гринцеру, чья требовательность и внимательность позво-

лила устранить ряд важных опечаток и улучшить предлагаемый текст перевода «новой 

Сапфо».  

                                                
1
 См. (Мякин, 2004). Ср. (Gronewald W.–Daniel R. 2004). См. литературу ниже, c. 164. 
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Сознавая важность тех выводов, к которым мы приходим в этой книге, автор этих 

строк призывает своих коллег, российских филологов-классиков и историков-

антиковедов,  к широкому и корректному обсуждению выявленных нами фактов.  

Автор признателен Вячеславу Тельминову (г. Новосибирск) за вовремя доставлен-

ную и необходимую для работы над книгой научную литературу. Автор также крайне 

признателен своим дорогим друзьям Ульяне Пановой (г. Сиэтл, США) и Яне Беккер        

(г. Мюнхен, Германия), присланная которыми литература была необходима для заверше-

ния этой книги. 

И наконец, автор самым сердечным образом благодарит своего дорогого друга и 

супругу Наталью Мякину, которая подарила ему подлинное вдохновение, вновь вернув 

веру в себя и свои силы. 

Новосибирск, Академгородок 

Ноябрь 2011 г. 
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Глава 1. 

Сапфо с Кельнского папируса: 

исполнительский контекст 

 

1. 1. «Новая Сапфо» и предшествующие ей фрагменты 

Открытое в 2004 г. М. Гроневальдом и Р. Даниелем в результате сопоставительного 

анализа двух античных папирусов (P. Coel. 21351, fr. 2 и P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2) новое 

стихотворение Сапфо уже породило обширную критическую литературу
2
 (см. текст сти-

хотворения ниже, с. 52–53). Эта литература, однако, до сих пор была посвящена, главным 

образом,  вопросам установления текста как такового и его толкованию в свете современ-

ной Сапфо и позднейшей античной литературной и мифопоэтической традиции. Обсуж-

дались мифологические, гомеровские истоки его образности, аллюзии на новонайденное 

сапфическое стихотворение у архаических и эллинистических авторов (работы А. Бирля, 

М. Уэста, В. Ди Бенедетто,  Г. Бернсдорфа, Е. Стейл и др.) и т. п.
3
 И при этом почти не 

                                                

2
 См. наиболее полный список работ,  посвященных новонайденном фрагменту в послед-

нем критическом издании Д. Оббинка (Obbink, 2009: 15–16). Ср. также ниже список литературы, с. 

164. 

3
 Так, М. Уэст подчеркивал «популярный характер» мифа о Тифоне, известного по гоме-

ровскому гимну к Афродите, а отчасти – по Тиртею и Мимнерму (Hom.h. Aphr. 218–238; Tyrt. fr. 

12, 5; Mimn. fr. 4, 1). Тифон неоднократно упоминается у Гомера (Il. XX,  237; Il.  XI, 1; Od. V, 1). 

В сапфическом Тифоне М. Уэст (West, 2005: 6) видит, таким образом, развитие гомеровской об-
разности, справедливо относя к одной традиции как сапфический «контраст между престарелым 

поэтом, который уже не может танцевать, и девочками-певицами, которые в расцвете сил», так и 

известные самохарактеристики Алкмана (Alcm. fr. 26, 1 W). К. Гейсслер и А. Бирль (последний – в 
статье, опубликованной на сайте Гарвардского центра изучения Эллады), напротив, считают сап-

фическое самоуподобление Тифону апологией поэтического бессмертия, когда «Тифон, как певец, 

продолжает жить», равно как и голос Сапфо, который «будет звучать и после ее смерти» (Geissler, 

2005: 111; Bierl, 2009: 7–8).  Отголоски этого сапфического понимания бессмертия К. Гейсслер 
находит в прологе к «Aitia» Каллимаха (fr. 1, 32–33 Pf). См. (Geissler, 2005: 112). Немецкой ученой 

вторит  Г. Бернсдорф, говоря о «принципиально ином понимании» Сапфо – в сравнении с Гоме-

ром –  человеческого qumo<v (духа). Qumo<v Сапфо, в отличие от «духа» гомеровских героев, под-

вержен аффектам и старости (Bernsdorf, 2004:30 etc.). Напротив, с точки зрения Е. Стейл, сопос-
тавлявшей новонайденные фрагменты с Sapph. fr. 147 и Sapph., fr. 65, «Сапфо претендует именно 

на то, что Гомер готовит для своих героев – на славу и почести» (Stehle, 2009:127).  В свою оче-

редь, В. Ди Бенедетто, критикуя восполнения текста, предложенные М. Уэстом, находит в образ-
ности новонайденного стихотворения ощутимые параллели с поэтикой и образностью Стесихора и 

пр. (Di Benedetto, 2005:19 etc.). 
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предпринималось попыток выяснить, что же, собственно, нового вносит новонайденное 

стихотворение в давний спор о природе и характере возглавлявшегося Сапфо на Лесбосе 

«союза» (qi>asov) девушек, которым легендарная поэтесса посвящала свои песни.  Дает ли 

новонайденное стихотворение аргументы в пользу той точки зрения, что Сапфо возглав-

ляла группу девушек (parqe>noi), проходящих в рамках культового содружества своеоб-

разную «инициацию» в ходе подготовки к супружеству?
4
 Или же мы должны говорить в 

связи с Сапфо о «неформальных кружках» либо мистериальном культовом содружестве 

женщин, в основе своей, близкого возраста?
5
 Наконец, можем ли мы вообще претендовать 

на то, чтобы установить «изначальный контекст» сапфической поэзии? Не лучше ли со-

средоточить свое внимание на том, как исполнялись эти песни в начальный период их 

афинской рецепции, которой мы и обязаны традиционным образом «гетеры Сапфо»?
6
  

В случае с новонайденным стихотворением Сапфо на мысль о принципиальной 

возможности реконструкции его исполнительского контекста наводит сама папирусная 

традиция, несмотря на расхождение в дошедших до нас ее вариантах. Действительно, со-

держащий правую половину нашего стихотворения Оксиринхский папирус II–III в. н. э. 

(P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2)
7
 не оканчивается на 12 стихе (как опубликованный М. Гроне-

вальдом и Р. Даниэлем текст), но продолжается еще двумя стихами, восстанавливаемыми 

благодаря цитате у Афинея в следующем виде:  

e]gw de< fi>lhmm jajbrosu>nan, ] tou~to kai> moi 

to< la>[mpron e]rov twjeli>w kai< to< ka>]lon le>[l]ogce (Sapph. fr. 58 V, 25–26). 

                                                

4
 Точка зрения В. Али, И. И. Толстого, Р. Меркельбаха, Кл. Каламе, А. Лардинуа,               

Г. Целльнера и многих других (Aly, 1920: 2370; Толстой, 1960: 133; Calame, 1997: 212; Lardinois, 
2009: 51–52; Zellner, 2010: 104, not. 15). 

5
 Точка зрения Д. Пейджа, Е. Стейл, Дж. Снайдер (Page, 1955: 145; Stehle, 1997: 265–270; 

Snyder, 1997: 19–20). Автор этих строк также отчасти разделял ее (Мякин, 2004: 6–9). 

6
 Точка зрения Д. Ятроманолакиса (Yatromanolakis, 2007: 248–251). К ней склонен и Грего-

ри Надь, подчеркивая определяющую роль для современного состояния текстов Сапфо афинской 

«симпосийной и Панафинейской традиции исполнения» ее песен (Nagy, 2009: 181). 

7
 Этот папирус, по мнению его издателя, Э. Лобеля, содержал «ставший авторитетным 

текст Сапфо со стихотворениями, выстроенными в алфавитном порядке» (Gronewald-Daniel, 

2004:2) 
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Я же люблю роскошь – этот блеск мне 

 и красоту солнца  в удел дал эрос.  

Афиней, цитируя эти строки, поясняет, что «жажда жить (hJ tou~ zh~n ejpiqumi>a) 

предполагала у Сапфо  (ei+cen aujth|~) блеск и красоту», и именно их имела в виду поэтесса, 

говоря «я люблю роскошество»  (e]gw de< fi>lhmm j ajbrosu>nan, Athen. XV, 35 Kaibel)
8
. Са-

мо это слово, как верно отмечает Ф. Феррари,  предполагает «восточные вкусы» (Ferrari, 

2007: 27), а точнее –  обстановку лидийской роскоши, которой Сапфо восхищается во 

многих песнях (Sapph. fr. 39 V; fr. 98(a), 11 V; cf: Sapph. fr. 94, 20 V; fr. 16, 19 V)
9
.    

Однако и первые 12 стихов стихотворения (составляющих «новую Сапфо» – пол-

ное новое стихотворение поэтессы), левая сторона которых сохранилась на Кельнском па-

пирусе, сами по себе указывают на ту же обстановку. Ведь в качестве отдельного стихо-

творения наша «новая Сапфо» входила в состав представленного на Кельнском папирусе 

(P. Coeln. 21351) пестрого эллинистического сборника-florilegium’а, объединенного темой 

«поэтического бессмертия» (Gronewald-Daniel, 2005: 8; Dee Clayman, 2009: 132). И здесь, 

на Кельнском папирусе нашему стихотворению предшествует фрагмент другого стихо-

творения поэтессы, написанного в том же поэтическом размере. В этом небольшом фраг-

менте речь как раз – об обстановке его исполнения. И ввиду его всесторонней (тематиче-

ской, метрической, физической) близости нашему стихотворению, эта возможная обста-

новка его исполнения может быть отнесена также и к опубликованной М. Гроневальдом и 

Р. Даниэлем «новой Сапфо».  Описываемая обстановка исполнения – это выступление на 

поэтическом состязании перед женской аудиторией (скорее всего, в рамках религиозного 

празднества) с пением под аккомпанемент пектиды – лидийской арфы. В. Ди Бенедетто 

                                                

8
 Большинство (Л. Эдмондс, Д. Клеймэн, А. Лардинуа, Гр. Надь, Д. Бедекер) видит в этом 

тексте равноправную версию стихотворения, справедливо отмечая «возможность различных ис-

полнительских вариантов» (Edmunds, 2009: 66–67).  

9
 Ср. обвинения в адрес разнузданных граждан цитируемого Афинеем Ксенофана, поэта 

VI–V вв. до н. э.: «они научились бесполезному роскошеству (aJbrosu>nav) у Лидийцев, пока были 

без жестокой тирании…» (Athen. XII, 31 Kaibel). Гесихий определяет aJbrosu>nh как «безмятеж-

ность (faidro>thv), распущенность» (trufh>, Hesych. A, 203). Ср. также «владыка Менелай, изоби-

лующий роскошеством» у Еврипида (polu<v aJbrosu>nh|, Eur. Orest. 349). 
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(Di Benedetto, 2005: 7), корректируя не вполне удачную реконструкцию М. Уэста
10

, вос-

станавливает строки 2–8 этого небольшого фрагмента так  (P. Coeln. 21351, 2–8; ср. Sapph. 

fr. 21 V; fr. 22 V; fr. 150 V; fr. 160 V; Od. VIII, 487–498): 

eu]com… 

nu~n Qali>a ge[ 

                                                

10
 М. Уэст восстанавливал папирусный текст (P. Coeln. 21351, 5–8) в следующем виде 

(West, 2005: 3): 

…………………………..ne>rqe de< ga~v per[i>scoi 

kle>ov me>ga Moi>sei]on   e]coisan ge>rav w]v [e]]oiken 

pa>ntoi de> me qauma>]zoien wjv nu~n ejpi< ga~v e]oisan 

ka>leisi celi>dw] ligu>ran, [a]i] ken e]loisa pa~ktin 

h} ba>rbiton h} ta>nde ce]lu>nnan qala>mois jajei>dw.  

 

………………………….под землей пусть [окружит] 

(меня) великая [мусическая слава, обрету ее], как кажется, я словно дар почета, – 

[Пусть всюду мне восхитятся] подобно тому, как теперь, на земле 

[Зовут ласточкой звонкоголосой], коль, если, взяв пектиду,  

[Или барбитон, или лиру эту] я пою у свадебных покоев.  

 

Помимо этой «звонкоголосой ласточки» (ce]lu>nnan?), не соответствующей сохранившим-

ся на папирусе следам букв (Di Benedetto, 2005: 7), в реконструкции М. Уэста особенно неприем-

лемо произвольное исправление папирусного kalamoisaeidw на qala>moiv jajei>dw (я пою у сва-

дебных покоев), и это при том, что адекватное тексту чтение ka>la Moi~s(a) ––«прекрасная Муза»– 

было принято еще М. Гроневальдом и Р. Даниэлем в editio princeps.  См. (Gronewald-Daniel, 2004: 

6). Против этого произвольного исправления М. Уэста, помимо фактов, приведенных Ди Бенедет-

то, говорит также единодушная привязка в литературной традиции лидийской арфы (пектиды) 
именно к  религиозным празднествам, а не к пению «у свадебных покоев». См. Telest. fr. 5 B4; 

Soph. fr. 375 N; Athen. IV, 82; XIV, 21 Kaibel. Cр. (West, 2005: 2–3; Di Benedetto, 2005: 7–9).  
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………………………….].ne>rqe de< ga~v ge[noi>man 

kh~ moisopo>lwn e]s]lon e]coisag ge>rav, w]v  [e]]oiken 

yu~cai> ke> me qauma>]zoien wjv nu~n ejpi< ga~v  e]oisan 

fai>nhn, do<v ajoi>dan] ligu>ran, [a]i] ken e]loisa pa~ktin  

e]maisi fi>laisi(n) .....................]a ka>la Moi~s jajei>dw  

 

Я молю… 

Пусть теперь Талия… 

……………………………. (Если бы) под землей я очутилась 

[(мне) и там, поскольку обладаю] благородным почетным даром [служителей Муз], 

как кажется, 

удивлялись бы души (умерших) – так, как ныне, когда я, живя на земле, 

запеваю. Дай же песню] звонкую, коль, если взяв пектиду, 

моим подругам…… ]о, прекрасная Муза, я пою… 

Перед нами, таким образом, – обстановка поэтического состязания. 

И здесь крайне важно, что и сапфические стихи Оксиринхского папируса, предше-

ствующие представленной там правой части вновь опубликованного М. Гронвальдом и Р. 

Даниэлем новонайденного стихотворения,  также предполагают обстановку певческую и 

состязательную. Из них последний, непосредственно предваряющий опубликованное сти-

хотворение, –  «пусть даст устам успех» (qh~tai st[u>]ma[ti] pro>koyin, P. Oxy. 1787, fr. I, 

10), – явно отсылает к пению
11

. Pro>koyiv здесь, как синоним proko>ph (LSJ: 1487), озна-

                                                

11
 Ср. у Феогнида: «мертвый живыми звенящий устами» (zw|w|~ fqeggo>menov sto>mati, 

Theogn. 1230 apud Athen. X, 85 Kaibel). То же у цитируемого Афинеем афинского комедиографа 
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чает именно успех среди людей (ср. у Алкея: «удрученные горем ничуть не добьемся ус-

пеха» – proko>yomen ga<r oujde<n ajsa>menoi, Alc. fr. 335, 2 V)
12

. 

Итак, вновь опубликованное стихотворение Сапфо звучало, скорее всего, на рели-

гиозном празднестве, где выступали ее ученицы (поэтесса обращается к pai~dev – «девоч-

кам», см. ниже). Но было ли это только празднество в честь Муз, о которых здесь говорит 

Сапфо (см. выше и ниже, с. 11–12), или мы должны предполагать также и присутствие 

другого божества? Само упоминание у Сапфо Музы в единственном числе (см. выше), по-

зволило В. Ди Бенедетто отождествить эту Музу с Каллиопой, к которой Сапфо обраща-

ется во фр. 124: «Ты же сама, Каллиопа» (au]ta de< su< Kallio>pa, Sapph. fr. 124 V). В со-

ответствии с этим, В. Ди Бенедетто увидел в стихотворении, предшествующем вновь 

опубликованной «новой Сапфо» на Оксиринхском папирусе, изложение мифа об Орфее 

(сыне Каллиопы) и Эвридике (Di Benedetto, 2005: 13)
13

. Такое прочтение подтверждает 

нашу трактовку qh~tai st[u>]ma[ti] pro>koyin как фразы, отсылающей к певческому состя-

занию. История с Орфеем, спасшим Эвридику только благодаря своему пению, в устах 

педагога (Сапфо) здесь, скорее всего, обычный мифологический пример (почти речевой 

штамп), который должен побудить учениц прилежнее заниматься музыкой и пением (ср. 

Plat. Protag., p. 315 b1 Steph.; Aristoph. Ran. 1032; Proleg. Schol. In Hes. Op. et dies, 169 etc.).  

Таким образом, нет оснований искать в этом какой-либо связи с орфическим куль-

том, который на Лесбосе был засвидетельствован лишь для Антиссы, но не для Митилены 

или Эреса – городов, с которыми наша традиция связывает творчество Сапфо (P. Oxy. 

1800, fr. 1; Suda, S, 107; cp.: Dee Clayman, 2009: 136–137; Bierl, 2009: 13–14). Напротив, 

говоря об исполнительском контексте сапфических песен на Кельнском папирусе, следует 

отталкиваться от фигуры божества, явно упомянутого здесь, – Талии (Qali>a). Это – и 

                                                                                                                                       
Алексиса (IV–III вв. до н. э.): «твердо определять устами буквы» (tw|~ sto>mati ta< gra>mmata, 
Athen. II, 11 Kaibel). 

12
 Ср. также: Eur. Hyppol. 1297; Schol. In Odyss. V, 299. Отыменный глагол proko>ptw мог и 

прямо означать продвижение вперед в учебе либо в воспитании. Ср. у Суды: «юношей, погре-

шивших, он не прогонял, называя их продвинувшимися вперед» (tou<v proko>yantav le>gwn, Suda, 

A, 3854). 

13
 В. Ди Бенедетто, вслед за Е.- М. Фогт относя иоту к предшествующему слову, видит в 

idacqhn Оксиринхского папируса da>cqhn – пассивный   аорист от da>knw (кусаю). Связывая его с 

предшествующим f]u>goisa, он полагает, что здесь речь шла об Эвридике, которую укусила змея 

во время бегства (ср. Verg. Georg. IV, 457–460; Ov. Meth. X, 10 etc.). См. (Di Benedetto, 2005: 13–

14).   
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Муза, и богиня водной стихии, и богиня плодородия. Так, у Гесиода Талия – это, в одном 

случае, «прекрасноланитная» (kallipa>rh|ov) Харита,  дочь Эвриномы и Зевса, сестра Аг-

лаи и Евфросины (Hes. Theog. 909). В другом случае, «стремительная Талия» (qoh< Qali>h) 

– это одна из Нереид, дочь Океана (Hes. Theog. 245). Схолии к Гесиоду указывают: «сле-

дует знать, что Талия (qa>leia) – это прозвище (ejpi>qeton) изобилия (eujwci>av), а также 

Муза» (Proleg. Schol. In Hes. Op. et dies, 115b). И далее: «Талия, или «цветущая» 

(qa>llousa) – она же и изобилие (eujwci>a) и  Харита-распутница» (hJ Ca>riv hJ pornikh<, 

Ibid. 115 b, 3–4). Из схолий к «Теогонии» ясно: имеется в виду изобилие, связанное с 

празднествами в честь богинь плодородия – «при изобилии (eujwci>a|) все исполнено Муз» 

(pa>nta ejsti< ta< mousika>, Schol. In Theog. 65). Схолии к Аристофану определяют qali>ai 

как panhgu>reiv (всеобщие празднества). См. Schol. In Nub. Aristoph. (aug. dram.), 309. О 

том же говорит Гесихий, в соответствии с которым Талия – это  «изобилие плодов 

(eujqhni>a), изобилие (eujwci>a), всенародное празднество – панегирей (panh>guriv), наслаж-

дение (te>ryiv), благоразумие» (eujfrosu>nh, Hesych. Q, 37). Согласно глоссам к «Теого-

нии», «быть там, где во множестве Талия» (ejn qali>h|v) – это быть «среди хоров» (ejn co-

roi~v, Glossae in Theog. 65, 1)
14

. Пиндар взывает: «дети (pai~dev), внемлите теперь, и ты, 

Талия, песнелюбивая (ejrasi>molpe), воззрев на эту толпу» (to>nde kw~mon, Pind. Ol. XIV, 

15–16). А гесиодовское «всем городом владела во множестве Талия, хоры и ликование» 

(qali>ai te coroi> te ajglai>ai, Hes. Scut. 284–285) прямо связывает Талию (как Музу и 

Хариту), и Аглаю (как Хариту) с празднеством богини Деметры (Hes. Scut. 290; ср. Hes. 

Theog. 63–65; ср. aJgnai~v ejn qali>aiv Dama>terov –“ «на священных празднествах Демет-

ры»: SEG, 2, № 615, 7). При этом контекстуально гомеровская формула qali>h| ejni< po>llh| 

(в полном изобилии), включающая в себя имя Талии, позволяет отождествлять Талию не 

только с изобилием земных плодов, ниспосылаемых той или иной богиней плодородия, но 

и со счастьем в браке
15

 

                                                

14
 Ср. У Суды: «средь множеств Талии (Qali>aiv) – на празднествах»  (eJortai~v, Suda, Q, 

23). Ср. у Суды рассказ Зенодота о происхождении совместных трапез (dai>v, Suda, D, 128). Ср. у 

Стесихора: «ты же друг, пей и весели дух множеством Талии» (kai< qali>aiv eu]frain]e qumo>n, 
Stes. fr. S148 col. 1, 8). У Пиндара: «С благодатью устраивает изобильные празднества город» (e]cei 
qali>av kai< po>liv, Pind., Ol. VII, 93–94); «оглашался пением весь священный участок в веселых 

изобильных празднествах» (te>menov terpnai~si qali>aiv, Ol. X, 76). Ср. также: Pind. Pyth. X, 34; 

Pind. Pyth. I, 38. 

15
 Так, у Агамеменона в  qali>h| ejni< po>llh| (в полном изобилии) возрастают вместе с его 

сыном Орестом три дочери брачного возраста, которые составят счастье Ахиллу, – Хрисофемида, 
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 1. 2. Исполнительский контекст:  

Сапфо и Афродита 

Но все же: спутницей какой богини являлась Талия (если это, конечно, Талия), 

упомянутая на Кельнском папирусе Сапфо?
16

  Сапфо в своем призывающем гимне к Аф-

родите связывает Талию (во множественном числе) именно с этой богиней, взывая к по-

следней: «намешанный к изобильным  празднествам (qali>aisi) нектар возлей» (ojino-

co>aison, Sapph. fr. 2, 15–16 V). Следовательно, мы в любом случае можем говорить здесь 

об Афродите, что подтверждается в первую очередь – текстами самой Сапфо. Сапфо не 

раз обращалась в ритуальных призываниях к Афродите, и та приходила: «Приди сюда, ес-

ли ты когда-либо мой голос (ta<v e]mav au]dav) слышала (e]kluev) издалека
17

 … и приходи-

ла» (h+lqev, Sapph. fr. 1, 8 V). Афродита у Сапфо всегда соединяет девушек в некоем обря-

довом, ритуальном действии (Sapph. fr. 2; fr. 140(a) V). Обращения к Афродите у Сапфо – 

это либо гимны к богине (Sapph. fr. 1, 2, 5, 15, 16, 35, 65, 73, 86, 159 V), либо обрядовая 

поэзия (fr. 133(b) – ритуальная перебранка
18

, fr.140(a) – плач по Адонису), либо – свадеб-

ная поэзия (fr. 33, fr. 44, fr. 102, fr. 112, 114 V).  

И это вызывает вопросы. 

                                                                                                                                       
Лаодика и Ифианасса (Il. IX, 142–145, 285–287). А в «Одиссее» Геракл «вместе с бессмертными 

богами наслаждается в изобилии (te>rpetai ejn qali>h|v) и имеет прекраснолодыжную Гебу» (Od. 

XI, 602–603). Ср. у Стесихора: «Муза, ты, отвратившаяся от войн, прославляющая со мной браки 

богов, застолья мужей, изобильные пиры (qali>av) блаженных» (Stes. Orest. fr. 33).  

16
И хотя в единственном числе Qali>a – это, как правило, личное имя, оно иногда может и 

не быть именем хариты, но просто – женским именем. Ср. IG II(2), № 5427, 1; IStratonikeia, № 180, 

1. Однако в большинстве случаев это – имя Хариты, и мы исходим именно из этого, соглашаясь с 

Е. Стейл (Stehle, 2009: 126).  

17
 Речь идет именно о пении либо скандировании cлов, мыслившихся устными, ритуаль-

ными и магически воздействующими, ср. призывания вакханок в одноименной драме Еврипида: 

«Услышьте мой, услышьте голос (klu>et jaujda~v), ио, вакханки, ио, вакханки» (ijw>, ba>kcai, Eur. 

Bacch. 576–577). Ср. в эпитафиях призыв к путнику выказать формально-ритуальное почтение к 

могиле: «пожелав (aujda>sav) мне радоваться, ступай, радуясь» (cai>rwn i]qi, EAD 30. 1, to App. II, 

29, № 476, 11 etc.). Намек на магию слов читаем и в признании Филоктета у Софокла: «слов стра-

шусь» (aujda|~v ojknw~, Soph. Philoct. 907). Гесихий прямо определяет aujda<v как fwna<v а aujdh< как 

fwnh> (Hesych. A, 8235–A, 8237).  

18
 В связи с фр. 133 (б) ср. о высмеивании женщин в песнях женских хоров как части ри-

туала Дамии и Авксесии в Эпидавре (Her. V, 83). См. (Мякин, 2004:185). 
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Прежде всего, представляется совершенно непостижимым, почему, например, ора-

тор Гимерий, хорошо знавший лесбосскую поэзию
19

, связывал публичные выступления 

Сапфо (то есть именно те выступления, о которых говорит Кельнский папирус) совсем не  

с празднествами Афродиты, но – наоборот – с панегиреем Артемиды и употреблял слово 

«харита» именно в соотнесении с этой богиней-девой. Действительно, Гимерий писал: 

«Пел на Олимпиадах Пиндар под лиру славу Гиерону, воспевал Анакреонт счастье Поли-

крата Cамосского, посвящая дары богине. И Алкей в песнях говорил об Изобилии 

(Qalh~n), когда Лесбос собирал панегирей (panh>gurin). И Сапфо, единственная из жен-

щин возлюбившая прекрасное с лирой в руках (meta< lu>rav ejrasqei~sa), и ввиду этого 

посвящающая всю свою поэзию Афродите и Эротам, этот предлог претворяла для себя в 

красоту Девы и хариты своих песен» (Parqe>nou <ka>llov > kai< ca>ritav tw~n me>lwn   

ejpoiei~to, Himer. Orat. 28, 4–11, p. 128 Colonna). 

 «Девой» (parqe>nov) Гимерий называл здесь богиню-хозяйку  празднества-

панегирея, на котором выступала с лирой Сапфо. Красоту этой богини Сапфо, по мнению 

Гимерия, прославляла в своих песнях. На это с совершенной безусловностью указывают и 

контекст, и словоупотребление Гимерия. Во всех его речах parqe>nov  в единственном 

числе обозначает либо божество, либо статую божества
20

: «великие венки Девы» 

(Parqe>nou mega>la ste>mmata, Orat. 41, 19); «священная триера Девы» (hJ de< iJera< hJ th~v 

Parqe>nou, Orat. 47, 128); «богиня-Дева» (hJ qeo<v hJ parqe>nov, Orat. 48, 34); «на аттических 

священных участках у богини-Девы» (para< th<n qeo<n th<n parqe>non, Orat. 48, 18); «(Фи-

дием) ваялась Дева» (hJ parqe>nov ejpla>tteto, Orat. 64, 45); «но и на прочих богов распро-

странил он свое искусство и Деву украсил» (kai< th<n parqe>non ejko>smhsen, Orat. 68, 29). 

То же в Orat. 28, 39 и Orat. 28, 43 («дева» – статуя Афины) и в Orat. 41, 53 («дева» – Ино, 

дочь реки Инаха).  Ясно, что в Orat. 28, 4–11 Гимерий, таким образом, связывает выступ-

ления Сапфо с пением под лиру совсем не с празднествами Афродиты. Как со всей безус-

ловностью показывают лесбосские надписи, панегиреи на Лесбосе, упомянутые Гимери-

ем, могут быть только празднеством Артемиды. 

                                                

19
 В другой своей речи он подробно пересказывает Алкеев «пэан в песнях» (ejn me>lesi 

paia~na) к Аполлону. См.: Him. Orat. 48, 10–11 (pp. 200–201 Colonna). 

20
 С нашей точки зрения, А. Колонна недостаточно учел это в своем издании (Himerius, 

1951: 128 etc.). 
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Действительно, лесбосские надписи, и современные Гимерию, и более ранние – на-

зывают «панегиреем» (panagu>riv) только празднество в честь Артемиды Термии (Qer-

mia>kav panagu>riov: IG XII (2), № 242, 7–8; № 246, 7–8; № 247, 8 и др.). Следовательно, 

если упоминаемый  Гимерием панегирей на Лесбосе может быть только празднеством в 

честь Артемиды Термии, то и под Девой (Parqe>nou) у Гимерия надо разуметь Артемиду. 

В самом деле, Артемида-дева (parqe>nov) – обычный предмет восхваления и гомеровских 

гимнов, и Пиндара (h. Hom. In Dian. IX, 2; h. Hom. In Dian. XXVII, 2; Pind. Pyth. II, 9; Pind. 

Pyth. III, 34; Pind. Pyth. IX, 6)
21

.  

Все это сообщает данным Гимерия определенный вес. Но, с другой стороны, мало 

ли что мог выдумать позднеантичный ритор, живший 700 лет спустя после Сапфо?  

Однако, в данном конкретном случае пренебрегать данными Гимерия не позволяют 

как фрагменты самой поэтессы, так и недавние разыскания современных ученых. 

Действительно, во фрагменте 65 Сапфо некое неизвестное божество говорит о том, 

что Сапфо «возлюбила» богиня Афродита Киприда в таких словах, как словно во власти 

именно этого ранее упомянутого и неназванного по имени  божества было позволить или 

запретить кипрской богине делать это: «Псапфо, весьма возлюбила тебя прекраснотрон-

ная Афродита/ Кипра царица…» (Ya>pfoi, se< fi>l[hs je]xoca kalli>qronov  jAfrodi>ta/] 

Ku>prw b[a]si>l[h, Sapph. fr. 65, 5–6 V)
22

.  Правда, Э. Дилем предлагалось и другое вос-

полнение стиха (Ya>pfoi, se< fi>l[hmmi  – Псапфо, я люблю тебя и т. д), которое делает  

субъектом речи здесь саму Афродиту. Однако, как недавно показал В. Ди Бенедетто, такое 

восполнение неприемлемо
23

. Неприемлемо по той причине, что, как тонко отмечает Ди 

Бенедетто, имя Сапфо, поставленное в начале стиха, должно было скорее указывать на 

                                                

21
 Здесь же и надписи. Ср. «девический дом» (parqeni>ou tou~de do>moio) и «о, дева» 

(pa>rqene) в надписи на базе статуи, посвященной Артемиде Пифийской ее жрецом Диодором, 

сыном Олимпа (IDidyma, № 550, 3–8). 

22
В. Ди Бенедетто справедливо указывает на «элемент жесткости и авторитарности», отли-

чающий выражение se< fi>l[hs(e). Однако доказательств в пользу выдвинутой им относительно 

этих строк гипотезы «самоцитаты» В. Ди Бенедетто не приводит, так что реконструкция se< 
fi>l[hs(e) в любом случае выглядит наиболее приемлемой (Di Benedetto, 2005: 14–15). 

23
 Мы его принимали ранее (Мякин, 2004: 80). 
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враждебную настроенность говорящего по отношению к поэтессе
24

. Таким образом, пред-

положение  Э. Диля и М. Уэста о тождественности божества, объявляющего поэтессе, что 

ее «возлюбила/любит Афродита», самой Афродите, пришедшей де к Сапфо во сне, оказы-

вается ошибочным  (ср.: Sapph. fr. 63 V; Sapph. fr. 134 V; ср.West, 2005:2). Итак,  некое 

божество, обращаясь к Сапфо, заявляет, что ее «возлюбила» (fi>l[hse) Афродита. Во-

первых, следует выяснить, о каких же отношениях между Сапфо и Афродитой здесь могла 

идти речь? Каково значение здесь глагола filei~n (любить)? 

В свое время Э. Бенвенист, анализируя гомеровское употребление fi>lov (друг), а 

также производного от него глагола filei~n (любить), пришел к обоснованному выводу, 

что «глагол filei~n обозначает обязательные действия, которые совершает член общины 

по отношению к xe>nov, иноземному гостю» (Бенвенист, 1995: 224). Если перевести это в 

контекст взаимоотношений бога и человека, то речь должна идти, соответственно, – о 

действиях божества, принимающего под свое покровительство человека ранее ему чуждо-

го. Дополняя Бенвениста, проанализируем гомеровские контексты глагола filei~n в бу-

дущем времени и аористе (ведь именно аорист этого глагола мы встречаем во фрагменте 

65)
25

. Что мы видим? В «Илиаде» Афина жалуется Зевсу, что Афродита «теперь чрезвы-

чайно их (Троянцев) возлюбила» (tou<v nu~n e]kpagla fi>lhse, Il. V, 423). В свою очередь, 

Агамемнон, признавая, что Зевс справедливо покарал ахейцев за его (Агамемнона) вину 

перед Ахиллом, говорит: «многих народов (law~n) стоит муж, которого Зевс сердцем по-

любит» (o[n te Zeu~v kh~ri filh>sh|, Il. IX, 117). Одиссей же, говоря об аэде Демодоке, от-

мечает, что поэтов любит Муза: «Муза (их) научила песням, и возлюбила племя аэдов» 

(fi>lhse de< fu~lon ajoidw~n, Od. VIII, 481). В сопоставлении с другими примерами упот-

ребления filei~n у Гомера легко понять, что божество здесь явно выступает в качестве 

гостеприимца. Так, Телемах обращается к Афине, пришедшей к нему в образе нищего: 

«Радуйся, чужеземец (xei~ne), будешь ты у нас возлюблен» (par j a]mmi filh>seai, Od. I, 

123). Этеон говорит Менелаю о необходимости оказать гостеприимство странникам: «Или 

                                                

24
 В. Ди Бенедетто указывает на Sapph. fr. 133 V, который традицией связывается с враж-

дебно настроенной к Сапфо Андромедой: «Псапфо, зачем многоблаженную Афродиту» (Ya>pfoi, 
ti> ta<n polu>olbon  jAfrodi>tan, Sapph. fr. 133, 2 V). См. (Di Benedetto, 2005: 16).    

25
 Cр. также примеры c filei~n в других временах, разобранные Бенвенистом (Il. VI, 15; Od. 

V, 135; Od. VIII, 208 и др.), см. (Бенвенист, 1995: 224–225). 
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другого пошлем настигнуть (их), кто их полюбит» (o[v ke filh>sh|, Od. IV, 29)
26

.  Феникс 

рассказывает о том, как царь Пелей принял его изгнанником у себя дома: «И меня он воз-

любил так, как если бы возлюбил отец своего сына» (ei] te path<r o[n pai~da filh>sh|, Il. 

IX, 481; ср. Schol. Ad Il. 481, sch. 1–2). Антенор рассказывает о том, как он угощал Одис-

сея с Телемахом: «Их я принял как гостей (ejxei>nissa) и возлюбил во дворце» (ejn 

mega>roisi fi>lhsa, Il. III, 207)
27

. Гипподамию, дочь Анхиза, все полюбили в доме ее суп-

руга Алкафоя как родную: «Ее сердцем возлюбил отец (peri< kh~ri fi>lhse) отец и вла-

дычная матерь» (po>tnia mh~ter, Il. XIII, 430)
28

. Менелай рассказывает Писистрату о том, 

что обещал отличать Одиссея перед всеми гостями: «Я говорил, что его (Одиссея), когда 

он прибудет (ejlqo>nta), буду любить более всех» (e]xoca pa>ntwn, Od. IV, 171). Одиссей 

рассказывает: «Ибо он (царь) часто говорил, что как гостя принял его и полюбил, когда 

тот отправлялся в отечества землю» (xeini>sai hjde< filh~sai ijo>nt jejv patri>da gai~an, Od. 

XIV, 322). Эвмей обращается к Одиссею, явившемуся к нему в образе нищего: «Я буду 

тебя миловать  и любить (filh>sw) не из-за этого, но убоявшись Зевса-Гостеприимца» 

(Di>a xe>nion dei>sav, Od. XIV, 388–389). Телемах приглашает Теоклимена, изгнанного из 

отечества, найти приют у него в доме: «Тебя там полюбят, насколько средств мы имеем» 

(filh>seai, oi=a> k je]cwmen, Od. XV, 281).  

Само слово fi>lov, производным от которого является filei~n, в таких едва ли не 

формульных выражениях, как «друг Зевсу» (Dii< fi>lov) или «друг Аресу» (a]rhi fi>lov)
 29

, 

означает именно факт обретения временного расположения этих богов, – расположения, 

подобного расположению хозяина, принимающего гостя. Эти формульные выражения  не 

являются собственными характеристиками какого-то одного героя, но в равной степени 

прилагаются к нескольким, подчас враждебным друг другу персонажам, указывая на ус-

пех героя и благорасположение к ним бога в данный конкретный момент. «Друг Аресу» 

                                                

26
 Ср. схолии к «Одиссее»: «возлюбить здесь вместо «принять как гостя» (xeni>zein, schol. 

In Odyss. IV, 29).  

27
 По схолиям (schol. In Il. III, 207): «Любить (filei~n) он (Гомер) иногда ставит вместо 

«принимать как гостя» (xeni>zein). 

28
 Схолии подчеркивают: «Благорасположение к детям полнее от добродетели (di jajreth<n), 

а не от природы» (dia< th<n fu~sin, schol. In Il. XIII, 430–433, sch. 4). 

29
В сочетании с именем конкретного бога (Зевса, Ареса) fi>lov всегда создает целый колон 

с устойчивым (третьим) местом в ритмической структуре гекзаметра. См. (Kirk, 2001: 20–21). 
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(a]rhi fi>lov) – это и Мелеагр, как герой Калидонской охоты (Il. IX, 550), и отважный Ме-

нелай (Il. XI, 463). «Друг Зевса» (Dii< fi>lov) – это и Гектор (Il. VI, 318; Il. VIII, 493; Il. XIII, 

674). И – в равной степени – Ахилл (Il. XVI, 169; Il. XVIII, 203; Il. XXIV, 472), и Филей (Il. 

II, 628), и Феникс (Il. IX, 168), и Одиссей (Il. X, 527), и раб Одиссея Евмей (Od. XIV, 440; 

Od. XV, 341).  В пользу того, что «друг бога» – это лишь временный получатель его мило-

стей свидетельствуют слова Агамемнона о Гекторе. Агамемнон, восхищаясь несокруши-

мостью этого грозного врага, отмечает, что едва ли вообще был смертный, которые свер-

шил столько, «сколько Гектор, друг Зевса (Dii< fi>lov), свершил над сынами Ахеян, не бу-

дучи ни сыном бога, ни богини» (ou]te qea~v uiJo<v fi>lov ou]te qeoi~o, Il. X, 49–50). А слова 

Приама об Ахилле прямо проводят параллели между Ахиллом как другом (=временным 

получателем благ) богов и друзьями Приама: «о, если бы он был другом богам (qeoi~si 

fi>lov) в такой же мере, в какой мне – скоро бы его павшего растерзали собаки и коршу-

ны» (ku>nev kai< gu~pev, Il. XXII, 41–43).  

В таком значении – «друг-гость» – мы и встречаем fi>lov и у Сапфо: «Если ты друг 

нам (e]wn fi>lov a]mmi), занимай ложе с более молодой» (le>cov a]rnuso new>teron, Sapph. 

fr. 121, 1–2 V); «молва (о свадьбе) пошла у друзей (fi>loiv) по просторному городу» (kata< 

pto>lin eujru>coron, Sapph. fr. 44, 12 V); «и друзьям его чтобы радость была» (kai< 

fi>lois]i F oi~si ca>ran ge>nesqai, Sapph. fr. 5, 6 V)
 30

; «стань… другом» (sta~qi ka]nta 

fi>lov, Sapph. fr. 138, 1 V). 

Однако Сапфо – «подруга» (fi>la) Афродиты. И действительно, это слово (вместе с 

множественным числом – fi>lai)  встречается (в том числе в ионийской –fi>lh– форме) и 

в дошедших до нас фрагментах Сапфо намного чаще, чем fi>lov. Причем глагол filei~n 

(любить) нередко встречается в одном тексте с fi>la либо filo>thv (любовь). При этом 

всякий раз fi>la означает девушку (женщину?), разделяющую с поэтессой то или иное 

культовое действо: «но давайте, о подруги/… ибо близок день» (ajll ja]git j, w+ fi>lai, 

/a]gci ga<r ajme>ra, Sapph. fr. 43, 8–9 V); «что буду петь (melh>shn)…/ я говорю, что надеж-

ной подругой стала (fi>la fai~m jejcu>ra ge>[nesqai)////…тебя/… я буду любить» (s jej.[/…]a 

filh>sw, Sapph. fr. 88a, 17, 23–24 V); «подруга» (fi>lh, Sapph. fr. 88b, 15); «Афродита////…в  

                                                

30
 «Друзья» (fi>loi) здесь – восстановление Е.- М. Фогт. Они предполагаются антиподами 

e]cqroi, т. е. в любом случае мыслятся теми,  кто может быть – по крайней мере – гостем. 
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Герастийское святилище
31

/… подруги» (ejv to< Gera>stion/…fi>lai, Sapph. fr. 96, 33–34 V); 

«Латона и Ниоба возлюбленные были (fi>lai) подруги» (e]tairai, Sapph. fr. 142 V); «или 

кого-то другого (tin ja]llon) из людей (больше) меня ты любишь (fi>lhisqa, Sapph. fr. 

129, 2 V)
32

; «поют твою любовь и невесты фиалкогрудой» (sa<n ajei>doien f[ilo>tata kai< 

nu>m]/fav ijoko>lpw, Sapph. fr. 30, 4–5 V). И наконец – показательны слова самой Афроди-

ты из фр. 1 Сапфо, адресованные самой поэтессе: «кого Пейфо должна привести (тотчас) к 

ее (=своей) любви» (ejv Fa<n filo>tata, Sapph. fr. 1, 18–19 V)
33

; «если (она) не любит – 

скоро полюбит, и не желая того» (tace>wv filh>sei/kwujk ejqe>loisa, Sapph. fr. 1, 23–24 

V)
34

. И, вместе с тем: «я же люблю роскошество» (fi>lhmm jajbrosu>nan, Sapph. fr. 58, 25 

V). 

Как можно видеть, глагол filei~n (любить) у Сапфо вне зависимости от контекста 

песни, который может быть и свадебным, и не свадебным, предстает неотъемлемым от 

понятия filo>tav (любовь), образов «друга» или «подруги» (fi>lov, fi>la), соответствую-

щего чувственного наполнения или обстановки. Проведенный нами сопоставительный 

анализ контекстных значений слова filo>tav (filo>thv) в сапфическом гимне «К Афроди-

те» и в гимнах гомеровских, показывает, что та «любовь», к которой сапфическая Афро-

дита здесь должна «повести» (a]ghn), представляла собой нерасторжимое единство осно-

ванного на обмене дарами официального союза и сексуальной близости. Лексические пе-

реклички показательны: «не укрощай, о владычица (Афродита), мне дух муками» (mhd 

                                                

31
 Схолии к Пиндару говорят о празднестве Герастий (Gera>stion) как о празднестве в 

честь Посейдона, справлявшемся на Эвбее в городе Герест с наступлением зимы (Schol. Ad Pind., 

Ol. XIII, 59b, sch.1-3). См. (Мякин, 2004: 147, прим. 1). 

32
 Фрагмент, написанный сапфической строфой, цитируется Аполлонием Дисколом как 

принадлежащий «эолийским поэтам» (Aijoleu~sin, Ap. Dysc. Pron. 83bc (i 66 Schneider)). Скорее 

всего, он принадлежит к свадебной поэзии Сапфо и представляет собой реплику жениха (либо 
просто юноши) в диалогическом, амебейном пении двух хоров – хора юношей и хора девушек. Ср. 

вариации на темы этой сапфической поэзии у Катулла (cf. ne pugna tum tali conjuge etc., Cat. LXII, 

59). 

33
 Реконструкция Д. Кэмпбелла, рукописное чтение – «к твоей любви» (ejv sa<n filo>tata). 

См. подробно о проблемах, связанных с чтением и толкованием этого места (Caciagli, 2007: 221–
227; Nicosia, 1977: 210–213). 

34
 Ср. fi>lei (любит) в крайне разрушенном фрагменте, входившем в число гимнов, адре-

сованный к Афродите, лексически близких ко фр. 1 (ср. «то, что желает всякая из женщин (деву-

шек)…/ исполни замысел» qe>l jw+n t jajpai>san/…te>l]eson no>hmma, Sapph. fr. 60, 2–3 V). 
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jojni>aisi da>mna, po>tnia, qu~mon, Sapph. fr. 1, 3–4) – «никогда Артемиду… не укрощает в 

любви… Афродита» (oujde> pot j jArte>mida… da>mnatai ejn filo>thti.. jAfrodi>th, hymn. 

Hom. Aphr. IV, 16–17); «тотчас привести тебя к ее любви» (a]y s ja]ghn ejv Fa>n filo>tata, 

Sapph. fr. 1, 19) – «к (дружеской) любви он привел (Аполлона и Гермеса)»  (ejv filo>thta 

sunh>gage, hymn. Hom. Herm. III, 507; ср. Hes. Op. et dies, 712). Действительно, у Гомера и 

Гесиода в контексте взаимоотношений двух лиц filo>tav в подавляющем большинстве 

случаев означает именно сексуальную любовь двух супругов или любовников (Il. II, 232; 

Il. III, 445; Il. VI, 25; Il. VI, 161, 165; Il. XIV, 331; Od. VIII, 267, 288, 313; Od. X, 335; Od. 

XV, 421; Od. XIX, 266; Od. XXIII, 219; Hes. Scut. 36; Hes. Theog. 125, 206, 306, 333, 375, 

380, 405, 625, 822, 920, 923, 927, 941, 944, 961, 970, 980, 1005, 1009, 1012, 1018; h. Hom. 

Aphr. IV, 287 etc.). Напротив, если речь идет о «товарищеской любви» (eJtairei>h| 

filo>thti) между двумя лицами, то это всегда особо оговаривается (ср. выше о любви 

Аполлона и Гермеса: h. Hom. Herm. III, 58). И, безусловно, всегда и всюду  filo>tav в на-

шей традиции получает значение «сексуальная любовь», если вышеуказанное слово соче-

тается с лексикой, которая выступает ключевой и основополагающей в «Гимне к Афроди-

те» Сапфо (i[merov и производные от него, qumo<v, глагольные производные от damna>w)
35

. 

Это значит, что filo>tav (любовь) между Сапфо и девушкой (о которой идет речь в зна-

менитом сапфическом «Гимне к Афродите», или, иначе говоря – в Sapph. fr. 1), подобно 

любовным отношениям между женихом и невестой (о которых речь идет в сапфической 

свадебной поэзии), по-видимому, имела официальный и сексуальный характер, и Афроди-

та безусловно стояла на страже этой любви
36

.  

Но если сопоставить в этом плане фрагмент 1 Сапфо и фрагмент 65, что мы видим 

в последнем? В нем, напротив, отношения, связывающие Сапфо и Афродиту и описы-

                                                

35
 См. в сочетании с qumo<v: Il. XIV, 207, 307; Od. V, 126. В сочетании с  i[merov и производ-

ными от него: Il. XIV, 163, 198, 216; Hes. Theog. 132, 177; Hes. Scut. 15, 31. В сочетании с damna>w 
и производными от него: Il. XIV, 353; Hes. Theog. 374; hymn. Hom. Aphr. IV, 17, 133. 

36
 Афродита, например, заявляет во фр. 1, что девушка, отказывающая Сапфо в любви 

(filo>tav), «творит несправедливость» (ajdikh>ei). Богиня, таким образом, прямо обвиняет девуш-

ку в нарушении установленного религией обычая. Ср. слова Аида Персефоне в гомеровском 

«Гимне к Деметре»: «сотворивших несправедливость (ajdikhsa>ntwn) на все дни постигнет нака-

зание, если они не будут умилостивлять твой гнев жертвами» (qusi>aisi teo<n me>nov iJla>skwntai, 
hymn. Hom. In Cer. V, 367–368). Ср. схолии к Гесиоду: schol. In Hes. Op. et dies, proleg. sch. 176–

179. Ср. Гесихия: A, 1552, 1. Ср. у Сапфо: «я не потерплю/…, (что) ты предпочла любовь Пенфи-

лидок» (filo>t[at j] h]leo Penqilh>an, Sapph. fr. 71, 3 V). Ср. также: Soph. Oed. Colon. 174; Eur. Ion. 

325, 972. 
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вающиеся глаголом fi>l[hse (возлюбила), при всем их возможном чувственном контексте 

это – именно «древнее отношение благорасположения, которое существует между хозяи-

ном и гостем» (Бенвенист, 1995: 226). Ведь именно на статус Сапфо как «гостя» по отно-

шению к Афродите намекает квалификация Афродиты в этом же фрагменте 65 как «цари-

цы Кипра» (Ku>prw b[a]si>l[h, Sapph. fr. 65, 5–6 V). Ведь именно в качестве царицы Кипра  

Афродита во фр. 65 «возлюбила» (fi>l[hse) Сапфо. Во всяком случае,  такое впечатление 

складывается, если поместить этот сапфический фрагмент среди уже приведенных выше 

гомеровских  контекстов. Отметим, что «Кипридой» (Ku>priv) или «Кипророжденной» 

(Kuproge>nha) Сапфо называет Афродиту и во многих других фрагментах (Sapph. fr. 2, 13 

V; fr. 5, 1 V; fr. 15b, 9 V; fr. 22, 16 V; fr. 134, 1 V). На нелесбосское происхождение сапфи-

ческой Афродиты указывает и фрагмент 96, где Афродита и Пейфо упоминаются в связи с 

празднеством Посейдона на о. Эвбея (см. выше): «Афродита ( jAfrodi>ta)/… нектар изли-

ла она/ из золотой (чаши?)…./…руками Пейфо» (ce>rsi Pei>qw, Sapph. fr. 96, 26–29 V).  

Здесь же и фрагмент 2, где Афродита каким-то образом увязывается с Критом: «сюда, ко 

мне из Крита» (deu~ru m jejk Krh>tav, Sapph. fr. 2, 1 V)
37

. Фрагмент 35 вообще призывает 

Афродиту явиться сразу из Кипра и Сицилии: «Кипр ли тебя или Пафос или Панорм 

(удерживают)» (h] se Ku>prov h} Pa>fov h} Pa>narmov38, Sapph. fr. 35 V). Помимо упомина-

ния о Кипре и Пафосе с безусловностью увидеть здесь призывание Афродиты позволяет 

сообщение Менандра Лаодикейского, который в сочинении «О призывающих гимнах» 

писал: «Сапфо призывает Афродиту из Кипра, Книда, Сирии и из многих других мест» 

(Ku>prou, Kni>dou, Suri>av, pollaco>qen ajllaco>qen, Men. Rhet. Diai>r. 334, 31–32). 

Все вышесказанное делает поэтессу скорее временным получателем благ, ниспо-

сылаемых Афродитой, чем ее избранной и постоянной жрицей. Действительно, при всем 

необычайно важном для нее и близком характере ее отношений с богиней, который от-

крывается нам из фр. 1, Афродита может и оставить Сапфо. В таком контексте слова раз-

гневанного на Сапфо божества о том, что поэтессу возлюбила Афродита, «царица Кипра» 

(Ku>prw b[a]si>l[h, fr. 65, 6 V), могут рассматриваться как слова местного, лесбосского 

                                                

37
 При всех возможных вариантах в чтениях этого стиха связь Афродиты, призываемой 

Сапфо явиться на празднество во фр. 2, с Критом (или критянами) несомненна. См. (Мякин, 2004: 
129, прим. 1; Burnett, 1983: 261–262). 

38
 Нынешний сицилийский Палермо, по обоснованному предположению Д. А. Кэмпбелла 

(Campbell, 1982: 83).  
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божества, официальный статус которого позволяет ему выступать в роли судьи, дающего 

оценку отношениям поэтессы с чужеземной богиней. Это требует, с одной стороны, по-

ставить вопрос о главном божестве возглавлявшегося Сапфо культового содружества (ср. 

выше свидетельства Гимерия, связывавшего творчество Сапфо с празднествами Артеми-

ды), а с другой – поразмыслить о причинах преобладания во фрагментах лесбосской по-

этессы обращений к иноземному (кипрскому и азиатскому) по его тогдашнему облику 

божеству
39

.  

Д. Ятроманолакис обратил внимание на симпосийную обстановку ряда фрагментов 

Сапфо и симпосийный тип изображения поэтессы  (в одном случае, вместе с Алкеем) на 

афинских вазах, где поэтесса очень напоминает гетеру или кифаристку, приглашаемую на 

пиршество или симпосий (ср. Sapph. fr. 2; fr. 22;  fr. 121; 138; fr. 142; fr. 160 V; ср. вазовые 

росписи: BRUK, № S 508; HUAM, № 1960, 354; WNM, № 142333; MSA, № 2416; NAM, № 

15308). Действительно, прежде чем попасть в III в. до н. э. в руки александрийских фило-

логов, песни Сапфо (и Алкея!) многие годы рецитировались на афинских симпосиях в об-

становке далекой от той, в которой, как показывает афинская же керамика
40

, женщина 

старшего возраста могла учить девушек пению  (Yatromanolakis, 2007: 248–250)
41

. Они ре-

цитировались как мальчиками и мужчинами, так и гетерами – жрицами Афродиты. Со-

гласно Клавдию Элиану, еще знаменитый афинский поэт и законодатель «Солон, сын Эк-

секестида, на попойке (para< po>ton), когда его племянник спел какую-то песню Сапфо 

(me>lov ti Sapfou~v), порадовался этой песне и приказал мальчику, чтобы тот научил его» 

                                                

39
 Как справедливо отмечал В. Буркерт, «за Афродитой с отчетливостью стоит древнесе-

митская богиня любви Иштар-Астарта, обожествленная супруга царя, небесная царица и гетера 
одновременно» (Burkert, 1977: 238). О финикийских связях греческой богини говорил уже Геро-

дот. См. Her. I, 105, 131. Сообщения Геродота подтверждаются археологией: микенский храм в 

кипрском Китионе был замещен финикийским храмом Астарты, а в приношениях в архаическом 

храме Афродиты в Пафосе на Кипре обнаруживаются многочисленные связи с финикийцами 
(Burkert, 1977: 239–240). Этому вовсе не противоречит тот факт, что Афродита – в основе своей 

древняя греческая богиня, лишь только претерпевавшая восточные влияния. Следует иметь в виду 

обоснованное мнение В. И. Яйленко, согласно которому имя этой богини ( jAfrodi>ta) восходит к 

двум индоевропейским основам: *ap «вода» и *u(v)eredh (uredh) «расти», т. е. «влага, дающая 
рост», см (Яйленко, 1977: 219). См. (Мякин, 2004: 110, прим. 2). 

40
 Ссылки на вазовые росписи мы даем по Д. Ятроманолакису, см. рисунки, а также изло-

жение его концепции (Yatromanolakis, 2007: 69, 72, 74–75, 89, 259–263). 

41
 Д. Ятроманолакис сравнивает росписи симпосийной тематики («кифаристка» Сапфо с 

кифарой либо лирой) с предполагаемыми изображениями Сапфо (с кифарой или барбитоном) в 
окружении женщин на афинских амфорах и гидриях: BM, № Е 190; NAM, № 1260 (Yatromanolakis, 

2007: 146–147). 
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(dida>xei aujto>n, Ael. fr. 187 Hercher). Сократ у Платона говорит, что «слышал» (ajkh>koa) 

песни Сапфо вместе с песнями Анакреонта (Pl. Phaedr, p. 235 c Steph). Аттидограф Павса-

ний помещал исполнение песен Сапфо и Алкея (а также Праксиллы из Сикиона) среди 

сколийных песен афинских мужских симпосиев (Paus. jAttikw~n ojnoma>twn, A, 25).  Воз-

можно, песни Сапфо исполнялись здесь миметически – мальчиками, либо, как предпола-

гает Гр. Надь, «женщинами сомнительного свойства» (Nagy, 2007: 225). 

Со своей стороны, Афиней безусловно и с совершенной определенностью связывал 

исполнение гимнов Сапфо, адресованных к Афродите, с афинскими гетерами и их прияте-

лями и приятельницами. Так, рассказывая о почитании в Афинах Афродиты Гетеры, «сво-

дящей вместе друзей (tou<v eJtai>rouv) и подруг (eJtai>rav), то есть возлюбленных (fi>lav)», 

он добавляет: «Ведь еще и теперь свободные женщины и девушки называют своих при-

ятельниц (sunh>qeiv) и возлюбленных  (fi>lav) подругами (eJtai>rav), как и Сапфо (Sapph. 

fr. 160 V): «Это я теперь подругам моим ( Jetai>raiv) моим буду петь прекрасно и сладост-

но» (Athen. XIII, 28 Kaibel).  Вместе с тем, согласно Афинею, Афродиту Сапфо во фр. 2 

призывала явиться именно на симпосий, как словно бы речь шла о веселящейся мужской 

компании. Процитировав из этой песни Сапфо «приди, Киприда, в золотых чашах щедро 

смешанный к празднествам (qali>aisi) нектар разливая» (ojinocoou~sa), Афиней добавля-

ет «этим моим друзьям (eJtai>roiv) и твоим» (Athen. XI, 9 Kaibel; cf. Sapph. fr. 2 V). По-

следняя фраза с безусловностью указывает, что герои Афинея (и он сам) помещали данное 

стихотворение Сапфо в обстановку симпосия (то ли мужского, то ли симпосия гетер), 

формально связанного с культом Афродиты Гетайры (см. выше), меж тем как изначаль-

ный его контекст предполагал обстановку религиозного празднества и песенного состяза-

ния (см. выше наш анализ контекстов qali>a). По Страбону, Сапфо вообще воспевала в 

песнях гетер (Strab. XVII, 33). Это тоже отсылает к афинским реалиям V в. до н. э. В са-

мом деле, уже Платону были известны так называемые «любительницы гетер» (eJtai-

ri>striai) – «женщины, больше увлеченные женщинами» (ma~llon pro<v ta<v gunai~kav 

tetramme>nai, Plat. Sympos., p. 191 e Steph.). Гесихий помимо  eJtairi>striai  дает и вто-

рой, явно производный от платоновского, термин, – dietairi>striai (оба термина отчет-

ливо привязывают гомосексуальных женщин к гетерам) и разъясняет: «это женщины, пи-

тающие на пиршестве (ejpi< sunousi>a|) склонность к гетерам, как мужчины. Таковы триба-
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ды» (triba>dev, Hesych. D, 1689)
42

. Таким образом, речь идет – в соответствии со значени-

ем суффикса (-istr) – именно о женщинах, ищущих общения с гетерами и причастных к 

их обществу. Сравни koruqali>striai как «причастных (=танцующих в хоре) к богине 

Корифалии» (Koruqali>a|, Hesych. K, 3689), fauli>stria  – как «любящую легкомыс-

лие»
43

, (Hesych. F, 246), Аспасию – как sofi>stria, т. е. «причастную к риторическим 

наукам»  (lo>gwn rJhtorikw~n, Suda, A, 4202). В свете строгой – в духе платоновского «Пи-

ра» – привязки Гесихием «любительниц гетер» (dietairi>striai) к «пиршеству» (sunou-

si>a), последнее слово с очевидностью демонстрирует здесь свою изначальную и знамена-

тельную двусмысленность. Это и «сношение», и «пиршество» одновременно
44

. Помимо 

мужского, мы, таким образом, должны полагать в Афинах уже в V в. до н. э. некий, услов-

но говоря, женский симпосий. На нем собираются гетеры и «увлеченные ими» женщины. 

Эти совместные пиршества, симпосии гетер, известные нам по Алкифрону, пред-

стают как неотъемлемая часть культа Афродиты: гетеры, именуя себя «проститутками» 

(po>rnai), собираются на «жертвоприношение» (ejpi< qusi>an)
45

, называя Афродиту «гос-

                                                

42
 Для словаря Суды «любительницы гетер» и есть трибады (Suda, A, 3273). 

43
 Т. е. любящей fau~lov – «легкомыслие, простоту» (LSJ: 1919).  

44
 Ср. проклятия в адрес Зоиды из Эретрии на «Табличках проклятий» из Афин: «Предаю 

Зоиду из Эретрии Гее и Гермесу, и пищу ее, и питье, и сон ее, и смех и пиршество (=сношение), и 

музыку кифары ее и (песню?) под кифару ее» (th<n sunousi>hn, to< kiq{fe}a>ris[ma], kiqa>risma, 
Verfluchungstafeln (Zieb.), 22 A, 1–7). Платон, на фразу которого из «Пира» опирается Гесихий в 

своем толковании, весьма тонко и изысканно играет этой двусмысленностью sunousi>a. У него 

sunousi>a - это и пир, и интимное общение, и беседа на пиру, притом, что значение «пиршество, 

беседа на пиру» – всегда выступает здесь как отправное. Ср.: «рассказать о беседе на пиршестве у 

Агафона (th<n  jAga>qwnov sunousi>an) Сократа, Алкивиада и прочих» (tw~n a]llwn, Plat. Sympos., 

p. 172 a Steph); «ты такое собеседование поставил перед нами, Сократ» (th>nde hJmi~n th<n sunou-
si>an, Plat. Phileb., p. 19 c Steph.). В других диалогах тонко обыгрываются все вышеуказанные 

смыслы («сношение», «пиршество», «общение»). См.: Plat. Phaed., p. 81 c Steph; Plat. Polit., p. 205 c 

Steph., etc. В еще большей степени двусмысленную и ехидную игру находим у Аристофана: «быть 

ловким в общении (=сношении)» (ei+nai komyo<n ejn sunousi>a|, Aristoph. Nub. 849). В значении 

«пиршество»  sunousi>a встречаем у Еврипида и Афинея (Eur. Med. 254; Athen. I, 3 Kaibel). И 

только в эпоху Гесихия sunousi>a  – это, однозначно, «дружба, любовь» (filo>thv, Hesych., F, 528; 

cf. F, 530). 

45
 Упоминание о qusi>a подчеркивает, что пиршества гетер в основе рассматривались Ал-

кифроном как пиршества культовые. Ср. постановление членов фиаса Афродиты (300 г. до н. э.) в 
Афинах о почестях Стефану Филофру за то, что тот «хорошо позаботился о жертвоприношениях 

Афродите» (eu+ ejpimelh>sqh th~v q[u]/si>av th~v  jAfrodi>thv, IG II(2), № 1261, 45–46). Ср. также бо-

лее позднее постановление оргеонов о «жертвоприношениях» (qus[iw~n) Афродите Сирийской, 
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пожой» (de>spoina  jAfrodi>ta, Alciphr. IV, 14, 1)
46

.  Для Гесихия храм Афродиты Гетайры 

у афинян – это просто «святилище Гетеры» ( JEtai>rav iJero>n, Hesych. E, 6481).  

Симпосийное исполнение песен Сапфо на пирушках мальчиками и девушками бы-

ло обычным делом и в римскую эпоху. Авл Геллий писал: «И после того как представили 

мальчиков и девушек (pueri puellaeque), они приятным образом спели много анакреонтов-

ских ( jAnakreo>nteia) и сапфических (Sapphica) песен, а также сладостные и приятные 

любовные элегии (ejlegei~a) современных поэтов» (poetarum quoque recentium, Gell. NA, 

XIX, 9, 4). Такое традиционно симпосийное исполнение сапфических песен (зачастую ге-

терами) с неминуемостью должно было привести, как обоснованно отмечает Д. Ятрома-

нолакис, к новому афинскому пониманию термина eJtai~ra в песнях Сапфо как обозна-

чающего участницу культового содружества жриц Афродиты – гетер, гетеру и продажную 

женщину
47

 (Yatromanolakis, 2007: 251; cf. Nagy, 2009: 187, 192). Отсюда – и Сапфо как 

распущенная женщина (и гетера) в афинской комедии
48

, и «Сапфо-кифаристка» (ya>ltria) 

– афинского происхождения симпосийный двойник нашей поэтессы
49

. Ведь от Платона до 

                                                                                                                                       
которые совершила «жрица Сирийской богини» (hJ iJ<e>>reia th~v Suri>av q(eou~)) Никасида, дочь 

Филиска (IG II (2), № 1337, 4–6). 

46
 Гетера Мегара у Алкифрона (Alciphr. IV 14, 1) упрекает свою подругу Бакхиду за то, что 

та не пришла «на жертвоприношение» (ejpi< qusi>an), где «были все мы: Фетала, Мосхария, Таис, 

Андракия, Петала, Триаллида, Миринна, Хрисия, Эвксиппа». Это «жертвоприношение» Мегара 

описывает так: «Ах, что у нас был за симпосий (sumpo>sion), исполненный стольких прелестей 

(cari>twn): песни (w|jdai<), шутки, питие и пение до петухов, умащения (mu>ra), венки, лакомства!» 

И здесь же – откровенно эротического характера состязания «в красоте», танцы в обнаженном ви-

де, «сравнение особенностей и состязания сосков» (peri< mastari>wn ajgw~nev, Alciphr. IV 14, 6).  

47
Л. Керк аргументированно доказала несводимость eJtai~ra к pornh< в архаическую эпоху 

(Kurke, 1997: 112–121). Ср. о «подругах» Сапфо у Суды (Suda, S 107): «товарок (eJtai~rai) и подруг 

(fi>lai) было у нее три: Аттида, Телесиппа, Мегара. Из-за них и клеветали на нее, <обвиняя> в 

срамной дружбе» (aijscra~v fili>av). То же – в папирусной биографии III в. н. э (P. Oxy. 1800 fr. 1): 

«некоторые же обвиняют ее <в том>, что была беспутной и женолюбивой» (gunaike[ra>s]tria).  

48
 Впервые ее выводит Эпикрат в «Антилаиде» (до 392 г. до н. э.), затем Эфипп в комедии 

«Сапфо» (IV в. до н. э.). Комедии с одноименным названием ставят Антифан (IV в. до н. э.), Ти-
мокл (IV в. до н. э.), позднее – Дифил (IV – III вв. до н. э.). Знаменитый Менандр (IV – III вв. до н. 

э.) пишет комедию «Левкадки», где, в том числе, упоминается и Сапфо в связи со своей легендар-

ной любовью к Фаону и прыжком с Левкадской скалы (Aly, 1920: 2365 etc.). 

49
 Cp. в словаре Суды: «Сапфо, лесбийка из Митилены, кифаристка (ya>ltria). Она из-за 

любви к Фаону Митиленцу бросилась в море с Левкадской скалы. Некоторые же приписывали ей 

сочинение лирических песен» (poi>hsin, Suda, S, 108; cf. Suda, S, 107). Cp. у Элиана: «Поэтессу 

Сапфо, дочь Скамандронима... Платон, сын Аристона, называет <в своих сочинениях> мудрой 

(sofh<n). Но вот, я узнаю (punqa>nomai), что была на Лесбосе и другая Сапфо, гетера, а не поэтес-
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Афинея «кифаристки» (yaltri>av), вместе с «флейтистками» (aujlhtri>dav) и «танцовщи-

цами» (ojrchstri>dav) – это обычные участницы «симпосиев» (toi~v sumposi>oiv etc., Plat. 

Prot, p. 347 c–d Steph.). Они развлекают гостей на «пиршествах» (ta<v sunousi>av) то ли 

вместе с гетерами, то ли в качестве гетер (eJtai>rav, Athen. XII, 41–43 Kaibel). Следова-

тельно, вслед за Д. Ятроманолакисом (Yatromanolakis, 2007: 364) надо говорить, по мень-

шей мере, о двойственности образа Сапфо в нашей текстовой традиции (в словаре Суды 

находим Сапфо-кифаристку и Сапфо-поэтессу: Suda, S, 107–108). Это значит, что в ан-

тичной литературной традиции (в цитатах у Афинея и пр.) подлинную лесбосскую Сапфо 

VII–VI вв. до н. э. всякий раз следует отделять от позднейшей афинской гетеры или «ки-

фаристки», жрицы Афродиты. Таким образом, нам нужно вновь критически просмотреть 

в контексте александрийского издания Сапфо (насколько оно до нас дошло) все много-

численные фрагменты Сапфо с упоминаниями Афродиты, и, по возможности, отделить в 

них, образно говоря, «Афины от Лесбоса»
50

. 

Так, безусловно, лесбосской Сапфо принадлежит донесенный Дионисием Галикар-

насским знаменитый «Гимн к Афродите» (Sapph. fr. 1 V; D. H. Comp. 23). Фрагменты его 

сохраняет также P. Oxy. 2288 (II в. н. э.)
51

. Он тематически близок к тем фрагментам по-

этессы, что дошли на папирусе P. Oxy. 1787 (III в. н. э.), содержавшем, согласно замеча-

нию Э. Лобеля,  восходящий к александрийскому изданию «текст Сапфо со стихотворе-

ниями, выстроенными в хронологическом порядке» (Gronewald–Daniel, 2004: 2 etc.). Кон-

кретно – схожий с «Гимном к Афродите» контекст (мольба к богине с просьбой стать 

«союзницей» в любовной битве) обнаруживают дошедшие на этом папирусе Sapph. fr. 60, 

fr. 86 V, где читаем: «исполни желание,/… я призываю/…тотчас дух/… (пусть все), что ты 

пожелаешь случиться/…со мной сражаться/… роскошные (девушки) (тебя их) убедив-

шую» (te>]leson no>hmma/…e>twn ka>lhmi/…peda< qu~mon ai+ya/…o]]ssa tu>chn 

                                                                                                                                       
са» (Ael., Var. Hist. XII 19). Следует иметь в виду также деятельность лесбосского грамматика 

Каллия из Митилены, который, по-видимому, стремился не допускать отождествления подлинной 

Сапфо с персонажем афинских комедий (ср. отражение этой полемики в папирусных комментари-
ях с их отсылками к Каллию: Sapph. fr. 214 b V). Ср. (Wilamowitz-Möllendorf, 1900: 74–75). 

50
 Тем самым мы полностью пересматриваем в соответствии с вновь выявленными Д. Ят-

романолакисом бесспорными фактами свою прежнюю гипотезу о Сапфо как об избранной жрице 

Афродиты (Мякин, 2004: 202 и др.). 

51
  На папирусе отсутствуют какие-либо следы последней строфы из текста «Гимна», пере-

данного Дионисием (Sapph. fr. 1, 25–28 V), что свидетельствует о существовании в римскую эпоху 

различных исполнительских вариантов для сапфических песен. См. (Lobel–Page, 1955: 2).  
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qelh>sh[v/…]r e]moi ma>cesqai/…c]lida>nai pi>qeisa[n, fr. 60, 4–8 V (= P. Oxy. 1787 fr. 44, 

4–8)). То есть фрагмент 60, с одной стороны, вновь указывает, что речь здесь идет о лю-

бовном желании, связанном с девушкой, а с другой – опять отсылает к обстановке восточ-

ной (лидийской) роскоши (ср. «браков ложа роскошноодетые, наслаждение зрелой нежно-

сти» - eu]nav aJbroci>twnav clidanh~v h[bhv te>ryin, Aesch., Pers. 543–544)
52

. Во фрагменте 

86 то же – моление к Афродите как к Киферее: «Киферея, я молю/… имея дух/…услышь 

мои мольбы, если когда ты раньше…» (Kuqe>rh jeujcom[/…e]coisa qu~mon/…kl]u~qi> m ja]rav 

ai] p[ota kajte>rwta, fr. 86, 3–5 (= P. Oxy. 1787. fr. postmodo repertum, 3–5)). Другие фраг-

ментарно сохранившиеся на P. Oxy. 1787 песни также доносят обстановку роскоши, пе-

сенного исполнительства и душевных переживаний женщины в связи с девушками, кото-

рые для нее – единое сообщество: «все слаще…/чем то…/и (вам?) девушкам (kai< tai~si 

me<n)/…проводником, пожалуй/… я едва услышала…/ ты возлюбленная душа (yu>ca        

d jajgapa>ta su<)…/таковая я теперь (te>auta de< nu~n e]mm[)…/ придти/… вы пришли первы-

ми (e]fqate), прекрасную/…и одежды» (ka>lan[/…ta> t je]mmata, Sapph. fr. 62, 3–12 (= P. 

Oxy. 1787 fr. 3 col. Ii 3–14). Sapph. fr. 63 V (тот же папирус) обращается к божеству, яв-

ляющемуся во сне: «ты приходишь всякий раз, когда сон» (f[o]i>taiv o]ta t ju]pnov, Sapph. 

fr. 63, 2 V(= P. Oxy. 1787 fr. 3 col. ii 16)). Причем ниже упоминаются ajqu>rmata (бездели-

цы), входящие в Sapph. fr. 44 V в приданое, которая везет с собой выходящая замуж Ан-

дромаха: «пурпурные одеяния, развеваемые ветром, пестрые безделицы» (porfu>r[a] ka-

tau>t[me]na, poi>kil jajqu>rmata, Sapph. fr. 44 V, 9.). В литературной традиции эти «безде-

лицы» ( jajqu>rmata), с одной стороны, – обычный подарок для невесты либо детские иг-

рушки, с другой – предметы восточной роскоши, ввозимые в Грецию финикийскими тор-

говцами (Hom. Od. XV, 416; Schol in Od. XVIII, 323; Schol. In Il. XV, 363; Athen. VII, 48 

Kaibel)
53

. При этом важно, что упоминаемые в составе приданого сапфической Андромахи 

«пестрые безделицы» (poiki>l jajqu>rmata) известны также по папирусной «Песни мистов» 

                                                

52
 По Гесихию, clidanh< – это синоним trufhlh< (нежная, роскошная, сладострастная): 

Hesych., C, 514–515. Ср. Clidanw>ph (сладострастноликая) как мать Кирены в явно сексуальном 

контексте (Schol. Pin. Pyth. IX, 31, 2). Ср. у Еврипида: «сладострастных гетер имея» (clidana~v 
e]cwn eJtai>rav, Eur., Cycl., 500). Ср. однокоренной глагол в схожих контекстах (Eur. Phoen, 224). 

Ср. у Афинея, цитирующего поэта Эвбула: «в брачных покоях изнеженно возлежащего, а вокруг 

него молодые девушки роскошные, сладострастные» (parqenikai< truferai>, clidanai<, Athen. 

XII, 78 Kaibel).  

53
В гомеровском «Гимне к Гермесу» a]qurma это, кроме того, лира, сделанная из панциря 

морской черепахи (Hymn. Hom. In Herm. IV, 32 etc.). Ср. Pind. Pyth. V, 23. 
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эллинистической эпохи. Последнее явно говорит в пользу хорового песенного исполнения 

и праздничной обстановки, что согласуется как с множественностью адресата Sapph. fr. 

62–63 V, так и с женским полом этого адресата (Carm. myst., p. Arge. 12; cf. Suda, A, 767)
54

. 

Восточный колорит  Афродиты и ее связь с любовно-обязательственными взаимоотноше-

ниями внутри женского коллектива (хора), подчеркивают и другие фрагменты, принадле-

жащие к P. Oxy. 1787.  Например (как мы уже говорили выше), фрагмент 65 (=P. Oxy. 

1787 fr. 4) устами некоего неприязненно настроенного божества объявляет, что Сапфо 

возлюбила Афродита, «царица Кипра» (Ku>prw b[a]si>l[h, Sapph. fr. 65, 5–6 V). Фрагмент 

67 (где используется тот же глагол) также говорит о любви как об основе взаимоотноше-

ний между неким «божеством» (d]ai>mwn) и смертными (ouj ma<n ejfi>lhs[, Sapph. fr. 67(a), 

4 (= P. Oxy. 1787 fr. 5)). Во фрагменте 68(а) в связи с Андромедой и Мегарой некая девуш-

ка называется «равной богиням» (i]san qe>oisin)
55

, упоминается «благая» богиня 

(ma>kaira)
56

, и говорится о чувственном «насыщении» (ko>ron, Sapph. fr. 68(a), 7 (= P. Oxy. 

1787 fr.7 + frr. nov.))
57

.Учитывая праздничный и хоровой контекст, мы вправе видеть здесь 

намек на взаимоотношения между участницами хорового коллектива, которые блюдет 

Афродита, царица Кипра, и которые носят формально-обязательственный характер и свя-

заны с исполнением песен: «Афродита/…сладкоречивые Эроты …» ( jAfrodi>[ta… 

aj]du>logoi d j e]r[wtev, Sapph. fr. 73(a), 3–4 V (P. Oxy. 1787 fr. 11)); «радостный хор» (po-

lug]a>qhn co>ron, Sapph. fr. 70, 10 V (= P. Oxy. 1787 fr. 13)). О формально-

обязательственных любовных отношениях в контексте хора говорит и фр. 71 (P. Oxy. 1787 

fr. 6 + eiusdem pap. fr. (Ox. Pap. xxi 135): «Мика, /…Я тебе не позволю/…ты избрала себе 

любовь Пенфилидок (filo>t[at j] h]leo Penqilh>an)/… девочку (?), злонравная, нас 

                                                

54
 В папирусной «Песни мистов» поющие мисты определяются как «составляющие хор» 

(coro<n tiqe>ntev, Carm. myst.,p. Arge. 15). 

55
 Ср. тоже в Sapph. fr. 31, 1 V. 

56
 Скорее всего, Афродита, ср. Sapph. fr. 1, 13 V. Максим Тирский говорит об Андромеде 

как о сопернице Сапфо в «любовном искусстве» (te>cnh ejrwtikh>, Max. Tyr. 18. 9 (Hobein)). 

57
 Издатели (в частности, Д. Кэмпбелл) совершенно напрасно, переводя ko>rov, исходят из 

его позднего (впервые отмеченного только у Пиндара) значения «наглость, высокомерие» (Pind. 

Ol. II, 95; Pind. Ol. XIII, 10 etc.).  Ведь и по контексту, и хронологически, Сапфо гораздо ближе го-

меровское значение ko>rov – «насыщение». Ср.: «во всем бывает насыщение (ko>rov) – и в любви, и 

во сне, и в сладостной песне» (kai< filo>thtov molph~v te glukerh~v, Il. XIII, 636–637); «скоро у 

людей бывает насыщение раздором» (fulo>pidov pe>letai ko>rov, Il. XIX, 221); «скоро (приходит) 

насыщение леденящей скорбью» (ko>rov krueroi~o go>oio, Od. IV, 103). Cp. Schol. In. Od. IV, 103. 

Ср. (Campbell, 1982: 106).  
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(a]mma)/… сладкая песня (me>l[ov] ti glu>keron)/… сладкозвучный» (mellico>fwn, Sapph. 

fr. 71, 2–6 V; cf. Sapph. fr. 1 V). На ритуальный, культовый контекст здесь указывают по-

стоянные отсылке к росе: «росы» (eje>rsav, Sapph. 73(a), 9 V; «росистая» (dros[o>]essa, 

Sapph. fr. 71, 8 V). Действительно, фрагмент 23, сохранившийся на донесшем до нас ос-

татки александрийского издания песен Сапфо папирусе P. Oxy. 1231, с безусловностью 

связывает «росу» с ритуалом всенощного бдения на берегу водоема: «росистые бере-

га//…творить всенощную» (droso>en]tav o]cqoiv//… pan]nuci>s[d]hn, Sapph. fr. 23, 11, 13 

V (= P. Oxy. 1231 fr. 14)). В свою очередь во фрагменте 30, принадлежащем культовому 

гимну (P. Oxy. 1231 fr. 56 + 2166(a) 6a), девушки, «творя всенощное бдение (pannu-

ci>sdoi[s]ai), поют любовь твою и невесты (нимфы?) фиалкогрудой» (sa<n ajei>doien 

f[ilo>tata kai< nu>m]/fav ijoko>lpw, Sapph. fr. 30, 3–5 V), прилагая к отношениям жениха и 

невесты (либо бога и нимфы) тот же термин filo>tav (любовь)
58

, которым во фр. 71 (P. 

Oxy. 1787) определялись взаимоотношения между участницами «хора» (см. выше), нару-

шение которых было «несправедливостью» перед Афродитой (ti>v s j, w+ /Ya>pf, jajdikh>ei, 

Sapph. fr. 1, 19–20V). Такая удивительная равнозначимость в рамках сапфической поэзии 

гетеросексуальной и гомосексуальной любовной тематики подтверждается и фрагментом 

96, где «прекрасная роса» (aj  d j <ej>e>rsa ka>la), а также множественное число «нам» 

(a]mmi) указывает именно на обстановку всенощного бдения, но где хор (или солист от 

имени хора) поет не о любви жениха и невесты, а о любви к «нежной Аттиде» некоей ли-

дийки, которая «очень радовалась твоей песне» (sai~ de< ma>list je]caire mo>lpai), а «ныне 

выдается среди лидийских женщин» (nu~n de< Lu>daisin ejmpre>petai gunai>/kessin, Sapph. 

fr. 96, 6–7 V etc.). Афродита здесь снова, как и на фрагментах P. Oxy. 1787 (Sapph. fr. 65 

etc.), оказывается связанной с востоком (Лидией и Сардами),  и снова, как во фрагменте 1, 

стоит на страже «желания» (ijme>rw|~), которое лидийка питает к Аттиде (ср. Афродиту из 

«Гимна», которая также должна исполнить то, что qu~mov ijme>rrei, Sapph. fr. 1, 27 V). 

С востоком соотносит Афродиту и фрагмент, сохранившийся на P. Oxy. 1231 (fr. 1 

col. i 1–12 + fr. 3), и содержащий мольбу к «Киприде» (Ku>]pri), которая должна отвратить 

брата Сапфо от гетеры (Sapph. fr. 15, 9–12). Сравнительно достоверная традиция связыва-

ет историю романа брата Сапфо Харакса и гетеры Дорихи с Египтом, и фрагменты Сапфо, 

                                                

58
 Фр. 30, как это явствует из папирусной пометы, завершал первую книгу песен Сапфо 

александрийского издания, и поэтому не может быть отнесен к эпиталамиям в чистом виде. Ниже 

мы коснемся этого вопроса подробнее. См. ниже, с. 72.   
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призывающие «Киприду» вместе с Нереидами обеспечить брату скорое возвращение до-

мой и впервые в греческой поэзии выводящие Киприду в качестве морской богини, также 

связаны именно не с лесбосскими, но с восточными, кипрскими реалиями ее культа 

(Sapph. fr. 5; fr. 7; Her. II, 134–135; P. Oxy. 1800 fr. 1; Suda, I, 4; Strab. XVII, 1, 33; Athen. 

XIII, 69 Kaibel)
59

. Схолии к Гесиоду отмечают соименность Дионы, позднейшей матери 

Афродиты, с Дионой, дочерью Океана, называя в связи с этим порожденную от нее Афро-

диту «древнейшей» (ajrcaiota>thn, Schol. In Hes.Theog. 17b)
60

. Эта древнейшая  Афродита, 

по Гесиоду, и есть Афродита Киприда (Hes. Theog. 195 etc.; cp. Il. V, 370). 

Эти и другие соответствия и переклички позволяют говорить о тематическом па-

раллелизме между фрагментами Сапфо, сохраненными на P. Oxy. 1787 (fr. 60 etc.),  фраг-

ментами ее александрийского издания, дошедшего на P. Oxy. 1231 (fr. 23 etc), и сапфиче-

ским «Гимном к Афродите» у Дионисия Галикарнасского. Так, например, и там и здесь 

речь идет об избавлении от мук любовного желания в выражениях, весьма близких фраг-

менту 1 («Гимн к Афродите»). Параллели очевидны: «(избавь) от меня от всех моих за-

бот» (pai>san ke> me ta<n meri>mnan, Sapph. fr. 23, 8 V)
61

; «от тяжелых меня освободи за-

бот» (cale>pan de< lu~son ejk meri>mnan, Sapph. fr. 1, 25–26 V); «(ото) всех/… исполни за-

мысел/… призываю/…. по душе (моей) тотчас/… все, чему пожелаешь случиться» 

(pai>san/…te>]leson no>hmma/ o]]ssa tu>chn qelh>sh[v, Sapph. fr. 60, 2–5 V); «все, что ис-

полнить желает мой дух, исполни» (o]ssa de> moi te>lessai/ qu~mov ijme>rrei, te>leson, 

Sapph., fr. 1, 26–27 V). Фрагмент 96, сохраненный на «берлинском» пергаменте VII в. (P. 

                                                

59
 Ср. Sapph., fr. 5 V в общепринятой реконструкции Бласса-Гренфеля-Ханта: «О Киприда 

(Ku>pri kai<] Nhrh>idev) и Нереиды, невредимым дайте брату моему сюда прибыть» (tui>d 
ji]kesqa[i, Sapph. fr. 5, 2 (= P. Oxy. 7 + 2289. 6)). Согласно гомеровскому гимну, именно на Кипре, в 

Пафосе у Афродиты «священный участок и благовонный алтарь» (oiJ te>menov, bwmo>v te quw>dhv, 
h. Hom. Aphr. 59). Овидий также знал историю Харакса, возможно, по песням Сапфо (Ov. Her. XV, 

63). 

60
 Ниже схолии отмечают в связи с этим, что Эрос «младше Афродиты», поскольку «пер-

воначала рождались из воды» (ejk de< tou~ u[datov, Schol. In Hes. Theog., 115). Павсаний также пи-

сал, что первыми после ассирийцев Афродиту стали чтить киприоты-пафоссцы, заимствовав этот 
культ у финикийцев из Аскалона (Paus. I, 14, 7). Это подтверждается археологией: культ Астарты 

засвидетельствован на Кипре с IX в. до н. э. и прямо или косвенно должен был оказать влияние на 

культ Афродиты (Burkert, 1977: 239). Показательно, что Афродита чтилась на Кипре в Пафосе в 
виде «стелы» (metam), фетиша-лингама, – явно восточная деталь (Tac. Hist. II, 3). 

61
 Во фр. 23 речь идет именно об избавлении от любовных желаний, ср.  «на любовь надея-

лась(?)» (e]rwtov hjlp[izon (?), Sapph. fr. 23, 1 V). Перевод предложен Д. А. Кэмпбеллом (Campbell, 

1982: 73). 

http://antik-yar.ru/


30 

 

Berol. 9722), как мы видели выше, также дает переклички и с текстами P. Oxy. 1787, и с 

фрагментами P. Oxy. 1231 (обстановка всенощного бдения). Это позволяет нам отнести к 

лесбосской Сапфо также фрагменты, дошедшие на P. Berol. 9722 (Sapph. fr. 92–96 V), а 

также – тематически (и метрически) близкий к ним и явно отсылающий к митиленским 

реалиям фрагмент 98 а–b (P. Haun. 301 + P. Mediol., ed. Vogliano)
62

. Помимо них к лесбос-

ской Сапфо с безусловностью следует отнести также дошедший на папирусе II в. н. э.  

фрагмент 103 (Sapph. fr. 103 V), папирусный комментарий,  к которому определяет его как 

выписку из восьмой книги александрийского издания Сапфо (P. Oxy. 2294). Кроме того, 

явно к лесбосской Сапфо следует отнести  все те ее фрагменты и папирусные коммента-

рии, которые безусловно восходят к александрийскому изданию, либо прямо касаются 

лесбосских реалий  (Sapph. fr. 5, 15; fr. 44; fr. 130–133 V;  fr. 213A–B, fr. 214A–B (=P. Oxy. 

2292; P. Oxy. 1232; P. Oxy. 2506; P. Mich. 3498))
63

.  

Напротив, принадлежность лесбосской Сапфо фрагмента 2, где Афродита Киприда 

(в какой-то связи с Критом) приглашается на праздничное пиршество, вызывает сомнения. 

При всем том, что оно написано на лесбосском диалекте, явно симпосийный контекст 

стихотворения (Афиней цитирует его в пиршественной обстановке и соотносит с муж-

ским обществом) позволяют отнести его к той части сапфических текстов, которые в 

меньшей степени могут привлекаться для реконструкции лесбосского исполнительского 

контекста песен Cапфо
64

.  Однако и он в своей «пейзажной части», отсылающей к празд-

                                                

62
 Так, в Sapph. fr. 98(а), 11 упоминаются Сарды (Sardi>wn), а в Sapph. fr. 98 (b), 1–7 дочь 

Сапфо Клеида, некий «митиленец» (Mutilhna>wi) и род «Клеанактидов» (Kleanakti>da[n), из-

вестный в связи с Лесбосом эпохи Сапфо и Алкея, как по их стихам и комментариям к ним, так и 

по данным литературной традиции. См.: Alc. fr. 112, 23 V; Sapph. fr. 214B, col. ii, 11; Strab. XIII, II, 

3.  

63
 Упомянутые у Суды (Suda, S, 107) в качестве подруг Сапфо Аттида ( jAtqi>v) и Мегара 

(Mega>ra) фигурируют также в Sapph. fr. 68(a), Sapph. fr. 96, Sapph. fr. 131 (с ним связаны Sapph., 

fr. 130 и 133) Гонгилла (Goggu>la) фигурируют также в во фр. 68(а). 

64
 Цитируя строки песни «приди Киприда, в золотых чашах смешанный к празднествам 

нектар возливая (oijnocoou~sa)» Афиней добавляет от себя «этим друзьям моим и твоим» (tou>toiv 
toi~v eJtai>roiv ejmoi~v kai< soi~v, Athen. XI, 9 Kaibel). Это непосредственно помещает стихотворение 

в обстановку мужского симпосия. На него может указывать и факт находки строк этой песни на 

эллинистическом остраконе, надпись на котором также выполнена мужской рукой. См. (Мякин, 

2004: 128–129; Burnett, 1983: 263 etc.). Ср.: Pind. Ol. IX, 4; Schol. In. Pind. Ol. IX, sch. 1 g; Arist. Poli-
tica, p. 1263b Bekker. К симпосийной Сапфо, на наш взгляд,  можно отнести и Sapph. fr. 121, fr. 126 

V. Ср.: «спящая на груди нежной подруги» – dau>ois j ajpa>lav ejta<i>>rav ejn sth>qesi (Sapph. fr. 
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неству у источника, как показывает цитата из Сапфо у Гермогена, конечно же, лексически 

перекликался с подлинными стихотворениями Сапфо, описывающими исполнение гимнов 

и празднество у водоема или источника. Возможно даже, что он представлял собой под-

ражение им (ср. выше Sapph. fr. 23; Sapph. fr. 71 V)
65

.  

Таким образом, большая часть упоминаний Афродиты у Сапфо на фрагментах, со-

хранившихся на папирусах подлинной, лесбосской Сапфо, с безусловностью обнаружива-

ет в этой богине восточное божество, связанное с Кипром. Афродита у Сапфо – это «Ки-

пророжденная» (Kuproge>nha, Sapph. fr. 22, 16 V), Киприда (Ku>pri, Sapph. fr. 15, 9 V; 

Sapph., fr. 5, 18 V etc.). И в связи с этим, казалось бы, всего естественнее предположить, 

что именно «царице Кипра» (Ku>prw b[a]si>l[h, Sapph. fr. 65, 5–6 V) посвящено то празд-

нество, на котором в первых строчках Кельнского папируса поет свои песни Сапфо, «взяв 

пектиду» (e]loisa pa~ktin,  P. Coeln. 21351, 7). То есть перед нами, таким образом, празд-

нество, справляемое в честь нелесбосского божества,  которое  лишь «возлюбило» (se< 

fi>l[hs, Sapph. fr. 65, 5 V) поэтессу. В пользу такого толкования, действительно, возмож-

но, свидетельствуют строки папирусного комментария к Сапфо, дошедшие на P. Colon. 

5860 (fr.  2 col. 2, 16–17). Здесь в строке 17  после слов «в таком почете (была) у сограждан 

(ejn tosau>th| para< toi~v poli>taiv ajpodoch>|), что, как сообщает Каллий Митиленский» 

(w[st je]fh Kalli>av oJ Mutilhnai~ov, fr. 2 col. 2, 12–14), предлагается читать th<n 

proe]dr[i>an labei~n – «получила председательство» (Ferrari, 2007: 43). Причем это рекон-

струируемое «председательство» связывается с упоминанием выше «Афродиты»  ( jAfro-

di>[thv). Таким образом, предполагается, что папирус, со ссылкой на Каллия Митиленско-

го, сообщает: Сапфо по предложению граждан получила «председательство» на праздне-

стве в честь Афродиты (Sapph. fr. 214 B, f. 1, 12–16 V). Однако на самом деле папирус, как 

верно отмечает Ст. Качьяли (Caciagli, 2007: 211), не дает достаточных оснований для та-

                                                                                                                                       
126 V (= Et. Gen. B, p. 82 Müller)). Мы согласны здесь с Д. Ятроманолакисом, см. (Yatromanolakis, 

2007: 251). 

65
 Ритор II в. Гермоген писал (Peri< ijdew~n, II, 4, p. 331 Rabe): «Есть впечатления приятные, 

которые можно выразить просто – через красоту места, где много растений и течет вода. Такое 

зрелище радует глаз, когда он его созерцает, а описание приятно для слуха, как, например, у Сап-

фо: «а вокруг холодная вода шумит меж побегов яблонь» (ajmfi< de< u]dwr yucro<n keladei~ di 
u]sdwn mali>nwn) и «с колеблемых листьев нистекает сон» (aijqussome>nwn de< fu>llwn kw~ma ka-
ta>rrei). <Это радует>, как и все, что сказано (у нее) перед этим и после того». С. Никозия спра-

ведливо указывала в связи с этим, что Гермоген просто связал две цитаты, извлеченные из одного 

стихотворения, которое, как показывают заключительные слова Гермогена, было, по-видимому, 
куда пространнее текста, реконструироваемого теперь в качестве фрагмента 2 и «призывающего 

гимна» к Афродите. См. (Nicosia, 1977: 84–86 etc.). 
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кого восполнения. Но даже если его и принять, едва ли в первых строках Кельнского па-

пируса с их упоминанием о пении под пектиду (pa~ktin) можно увидеть отсылку к празд-

неству и поэтическому состязанию в честь Афродиты.  

 

1. 3. Исполнительский контекст: 

амебейное пение хоров и пение соло 

Дело в том, что пектида (phkti<v, у Сапфо pa~ktiv)  наиболее ранними литератур-

ными источниками однозначно увязывается не с Кипром, а с Лидией
66

 (конкретно – с 

празднествами в честь Горной матери Кибелы и с празднествами Артемиды). Более же 

поздние эпиграфические источники связывают пектиду с празднествами в честь Зевса, и с 

празднествами Муз
67

. Но нигде пектида не упоминается в связи с Афродитой. Напротив, 

наиболее ранние из наших авторов единодушно соотносят пектиду с Лидией и ее божест-

вами. Так, согласно цитируемому Афинеем Телесту,  поэту V в. до н. э., гармонии эллины 

научились у «лидийцев и фригийцев» (Athen. XIV, 20 Kaibel), когда «под авлосы Пелопса 

спели фригийский гимн Горной Матери» (Matro<v ojrei>av Fru>gion a]eisan no>mon) и 

«острозвучные песни пектид выбивали плектром лидийский ном» (ojxu>fwnoi phkti>dwn 

yalmoi< kre>kon Lu>dion no>mon, Telest. fr. 5 B4). В дополнение к этому Афиней цитирует 

трагика V в. до н. э.  Диогена (p. 776 N): «Я слышу, что лидийские и бактрийские девы у 

реки Галис Тмолийскую богиню (Tmwli>an qeo<n) Артемиду чтут  ( ]Artemin se>bein) в лав-

ротенной роще перикликающимися песнями пектид и тригонов» (yalmoi~v trigw>nwn 

phkti>dwn ajntizu>goiv, Athen. XIV, 38 Kaibel). Речь идет, конечно, об амебейном хоровом 

пении – песенной перекличке хоров, поющих под аккомпанемент пектид, когда один хор 

сменяет другой, как бы соревнуясь с ним. Ведь у Диогена, помимо пектид, еще и «авлос 

согласуется с хорами» (aujlo<v oJmonoei~ coroi~v, Ibid). Согласно Пиндару, именно лесбосец 

Терпандр первым «открыл перекликающуюся песнь (yalmo<n ajnti>fqoggon), слыша на 

                                                

66
 Ср. у Софокла: «поет гимн под лидийскую пектиду» (Ludh~v ejfumnei~ phkti>dov, Soph. fr. 

375 N).  

67
 Ср. в критском гимне «К Зевсу-юноше» (III в. до н. э.): «Возрадуйся песне, которую мы 

поем под звон пектид, вперемежку с авлосами» (pakti>si mei>xantev a[m jaujloi~si, IC III (II), №2, 

4). Ср. в связи с празднеством в честь «Муз» (Mou~sai, IG IV, № 53, 2). 
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пиршествах лидийцев высокую пектиду» (pakti>dov uJyhla~v, Pind. fr. 125, 3 Maehler). У 

Афинея даже встречаем мнение, что на самом деле Сапфо «изобрела» (euJrei~n)  пектиду 

(Athen. XIV, 36 Kaibel). Это позволяет связать песни Сапфо с амебейным хоровым пением, 

которое, по Пиндару и Диогену, как раз отличало  те празднества в честь Артемиды (или 

просто пиршества?), где звучали лидийские пектиды. Примером такого амебейного хора, 

возможно, восходящего к амебейным хорам Сапфо, является знаменитый «Гименей» Ка-

тулла (Cat. LXII), где в свадебной и подчеркнуто пиршественной обстановке состязаются 

два хора – хор юношей и хор девушек (ср. выше о привязке «перикликающегося» пения 

хоров к пиршествам). Это произведение римского поэта дает ряд настолько лексически 

близких смысловых перекличек с Сапфо, что можно полагать в нем (наподобие знамени-

той катулловой Carm. LI) вольный перевод не дошедшей до нас сапфической песни, напи-

санной для амебейного пения двух хоров
68

. Фрагментом ее, возможно, является Sapph. fr. 

104(a). Действительно, Катуллово «Геспер,.. ты, который можешь дочь вырвать из объя-

тий матери» (Hespere…qui natam possis complexu avellere natam, Cat. LXII, 20) и метриче-

ски и лексически близко воспроизводит Sapph. fr. 104(a).: «Геспер,… ты приносишь овцу, 

приносишь козу, уносишь у матери дочь» ( ]Espere,… fe>reiv o]in, fe>reiv ai+ga, fe>reiv 

a]pu ma>teri pai~da, Sapph. fr. 104(a), 1–2 V). 

Далее, если мы обратимся к Кельнскому папирусу, то увидим, что описываемое у 

Диогена и Пиндара первоначальное лидийское применение пектиды (на пиршествах или в 

амебейном хоровом пении гимнов богине) полностью вписывается в тот контекст поэти-

ческого состязания и религиозного празднества, который мы установили выше для первых 

строк Кельнского папируса, где Сапфо поет под аккомпанемент этого музыкального инст-

                                                

68
 Налицо как тематические и лексические переклички, так и однотипность поэтической 

техники. Ср., например, у Катулла уподобление невесты цветку: «подобно тому, как цветок, что 

рождается незаметный в садах огражденных – овцы не знают его, никаким не затронут он плугом, 
нежат его дуновенья, укрепляет солнце, питает дождь… многие его мальчики, многие девушки его 

любят (multi illum pueri, multae optavere puellae): его же, когда отцвел он, тонким сорванный ног-

тем, - никакие мальчики, никакие девушки его уж не любят» (nulli illum pueri, nullae optavere 
puellae, Cat. LXII, 40–44). Аналогичное строение фразы, близость темы, схожесть образов и метра 

видим и во фр.105 Сапфо: «словно сладкое яблочко алеет на ветке высокой (a]krw| ejp ju]sdw|), вы-

соко на самой высокой ветке (a]kron ejp jajkrota>tw|) – забыли о нем (lela>qonto) собиратели яблок, 

нет, не забыли о нем (ouj ma<n ejklela>qonto), но не смогли подобраться» (Sapph. fr. 105(a) V).  Бли-

зость эпиталамия Катулла к Сапфо справедливо отмечал еще А. Н. Веселовский (Веселовский, 
1989: 81).  И. И Толстой, на наш взгляд, обоснованно определял элементы этой техники (простей-

шие повторы, анадиплозы) как типично фольклорные (Толстой, 1960: 136). 
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румента (P. Coeln. 21351, 2–8). Приведем их еще раз в принятой нами наиболее обосно-

ванной реконструкции В. Ди Бенедетто (Di Benedetto, 2005: 7)
69

: 

 eu]com… 

nu~n Qali>a ge[ 

………………………….].ne>rqe de< ga~v ge[noi>man 

kh~ moisopo>lwn e]s]lon e]coisag ge>rav, w]v  [e]]oiken 

yu~cai> ke> me qauma>]zoien wjv nu~n ejpi< ga~v  e]oisan 

fai>nhn, do<v ajoi>dan] ligu>ran, [a]i] ken e]loisa pa~ktin  

e]maisi fi>laisi(n) ..............................]a ka>la Moi~s jajei>dw  

 

Я молю… 

Пусть теперь Талия… 

……………………………………. (Если бы) под землей я очутилась 

[(мне) и там, поскольку обладаю] благородным почетным даром [служителей Муз,] 

как кажется, 

удивлялись бы души (умерших) – так, как ныне, когда я, живя на земле 

запеваю. Дай же песню] звонкую, коль, если взяв пектиду, 

моим подругам…… ]о, прекрасная Муза, я пою… 

 

                                                

69
 См. обсуждение и сопоставление вариантов реконструкции, предлагавшихся В. Ди Бене-

детто и М. Уэстом, и аргументы в пользу варианта В. Ди Бенедетто выше, с. 8–9. 
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Действительно, песенная перекличка хоров в рамках религиозного празднества, 

связанного с культом богинь плодородия, по-видимому, была живо представлена в поэзии 

Сапфо. Наряду с представленным у Катулла образцом ее пиршественно-свадебной поэзии, 

немалую часть амебейной поэзии у Сапфо составляли также насмешливые песни сорев-

нующихся друг с другом женских (девичьих) хоров, подобные тем, о которых мы знаем в 

связи с ритуалами богинь плодородия – Дамии и Авксесии на о. Эгина (VI–V вв. до н. э.). 

В самом деле, согласно Геродоту, эгинцы устраивали в «центре своего острова» (ejv th<n 

meso>gaian) празднество, где «умилостивляли их (богинь) жертвоприношениями и на-

смешливыми песнями женских хоров» (coroi~si gunaikhi>oisi kerto>moisi, Her., V, 83). 

Эти хоры, по Геродоту, «публично злословили» (kakw~v de hjgo>reuon) исключительно в 

адрес «местных женщин» (ta<v de< ejpicwri>av gunai~kav, Ibid.). Точно так же и на Лесбосе, 

в Митилене, Сапфо в песнях высмеивала Андромеду и Горго (Sapph. fr. 57, 68(а), 91, 178, а 

также P. Oxy. 2293, fr. 1(a), col. iii): 

  ti>v d jajgroi`>wtiv qe>lgei no>on, 

  ajgroi`>wtin ejpemme>na sto>lan, 

  oujk ejpistame>na ta< bra>ke je]lkhn ejpi< tw~n sfu>rwn (fr. 57). 

 

  Какая это поселянка <тут> завораживает разум, 

  отпускающая у себя столу по-деревенски, 

  не умеющая притянуть складки у лодыжек? 

У Андромеды и Горго на это, в свою очередь, был, по-видимому, свой «прекрасный 

ответ» (ka>lan ajmoi>ban, Sapph. fr. 133(a)). По нашему мнению, речь здесь идет вовсе не 

об обмене поэтическими инвективами (в духе светских салонов XIX в.), и, тем более, не о 

какой-то «полемике» Сапфо с ее «соперницами» (Горго и Андромедой), как это стремятся 

представить многие исследователи (Толстой, 1966: 137; Burnett, 1983: 212; Ferrari, 2007: 

33, 84). Действительно, доверять тут Максиму Тирскому, сопоставлявшему упоминав-

шихся в песнях Сапфо Горго и Андромеду с Протагором и Фрасимахом, «соперниками» 

Сократа (ajnti>tecnoi) в «любовном искусстве» (te>cnh ejrwtikh<), – это значит забывать, что 

http://antik-yar.ru/


36 

 

античная литературная традиция не сообщает о такого рода «соперницах» Сапфо ровным 

счетом никаких фактов. Папирусный комментарий, восходящий к Каллию Митиленско-

му, говорит о Сапфо, «в тишине (ejf jhJsuci>a[v) воспитывающей наиблагороднейших де-

вушек, не только из своих соплеменниц, но и из Ионии» (ajlla< kai< tw~n ajp j jIwni>av, P. 

Colon. 5860, fr. 1, col. I, 7–8). Это ясное указание отклоняет попытки многих исследовате-

лей увидеть во фрагментах Сапфо (например, в Sapph. fr. 71) следы «противостояния» ме-

жду женскими культовыми группами, связанные с ним «инвективы» в адрес «Пенфили-

док» и т. п. (Caciagli, 2007: 283–284; Ferrari, 2007: 32, 44–50). Упреки либо колкости в ад-

рес Горго или Андромеды у Сапфо ограничиваются исключительно амебейной песенной 

обстановкой и вполне могут быть объяснены тематикой и целью этих, дошедших до нас 

лишь в куцых отрывках, сапфических песен.  Напомним, что и Максим Тирский говорит о 

«полемике» Сапфо с Горго  и Андромедой только как об особенности сапфической по-

эзии, отмечая, что Сапфо «то порицает их, то срамит (ejle>gcei) и насмехается 

(eijrwneu>etai) совершенно по-сократовски» (Max. Tyr. 18. 9 (p. 230s. Hobein)). На наш 

взгляд, видеть в этом отражение противостояния враждебных «родовых групп»  столь же 

нелепо, сколь нелепо сравнивать здесь Сапфо с Сократом.
70

 Гораздо логичнее объяснять 

все это именно тем, что Максим Тирский в данном случае исходил из песен Сапфо, напи-

санных для ритуального амебейного срамословия женских хоров, где и имели место вза-

имные подшучивание и подтрунивание, возможно, составлявшее на Лесбосе (как и на 

Эгине) часть песенного празднества в честь богинь плодородия. Наблюдения Г. Целльнера 

позволяют связать у Сапфо насмешку-гиперболу (комически «преувеличенную похвалу») 

именно с культовым, обрядовым действом, участницы которого держат в руках факелы и 

облачены в пурпурные повязки (Sapph. fr. 98a; cf. Sapph. fr. 118a; Sapph. fr. 156). См. 

(Zellner, 2010: 14–16). Кроме того, слова Максима Тирского о «любовном искусстве» 

(te>cnh ejrwtikh<) хорошо соотносятся с тем, что хор, возглавлявшийся Сапфо, предполагал 

формально-обязательные, любовные взаимоотношения между его участницами (см. выше 

о сапфической filo>tav, ср. Sapph. fr. 1 V etc.).  

Амебейное хоровое пение (ajmoibai>), о котором идет речь, засвидетельствовано не 

только трагиком Диогеном для географически и хронологически близких Сапфо лидий-

ских хоров Артемиды (см. выше). Оно зафиксировано, например, сохранившимися и до-

                                                

70
 В своих оценках мы в данном случае полностью согласны с Холт Паркер, см. (Паркер, 

2011: 8). 
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шедшими до нас эпиграфическими гимнами эллинистической эпохи к Аполлону Пифий-

скому и Гестии. Это (в отличие от отсылок у Диогена) – реальные, дошедшие до нас куль-

товые свидетельства, сапфическая лексика которых подтверждает наши выводы. Действи-

тельно,  в гимне к Аполлону Пифийскому хор говорит об амебейном пении гимнов Афине 

почти в тех же выражениях, в каких цитируемый Афинеем трагик Диоген говорил об аме-

бейном пении гимнов Артемиде лидийскими девушками: «Тритогенейю пророчицу в 

священных прорицалищах чтя (se>bwn) у бессмертных богов амебейным пением» (aj-

moi[b]ai~v, FD III(2), № 191, 22–23; ср. Athen. XIV, 38 Kaibel). О хоровом амебейном пении 

говорит и эпиграфический гимн Аристоноя «К Гестии»: «Гестия, дай, чтобы мы, амебей-

ное пение из песнопений священных (ajmoiba<v ejx [oJ]si>wn) претворяя в великое благо 

(e]c[on]t[av]), всегда кружились в хороводе вокруг твоего жертвенника, блестящего жи-

ром» (ajmfi< sa<n qu[m]e>lan coreu>ein, FD III(2), № 192, 10–16).  Эти гимны, обнаружен-

ные в сокровищнице афинян в Дельфах, позволяют связать амебейное хоровое пение 

именно с культом божеств, которые являются родными и близкими поющим. Таким боже-

ствам была посвящена и амебейная монодия – пение двух состязающихся друг с другом 

солистов. Так, Феокрит живописует венчаемое наградой состязание «мальчиков» (pai~dev) 

в ходе исполнения такой гимнической монодии, преследующей важнейшую для них куль-

товую, магическую цель  – благополучие выпасаемого скота.  Один пастушок начинал, а 

другой «подхватывал амебейную песнь» (ajmoibai>an uJpela>mbane ajoida>n, Theocr. VIII, 

31etc.)
71

. В пользу того, что слова, производные от ajmoiba>/ajmoibh> (букв. «ответ»), издав-

на могли обозначать «ответ» в рамках песенного или музыкально-речитативного диалога 

свидетельствует Платон, называя «амебеями» (ta< ajmoibai~a) диалогические партии траге-

дий (Plat. Res p., p. 394 b Steph.). Соответственно, «прекрасный ответ» в песнях Сапфо 

(ka>lan ajmoi>ban, Sapph. fr. 133(a)) мог означать именно «ответ» в ходе такой песенной 

переклички, либо отсылать к такому ответу как к «ответному дару» богам  –  составной 

части песни хора на празднестве. Ср. (Веселовский, 1989: 81–89.)
72

. 

                                                

71
 Мальчики взывали в ней к «сицилийским долам и рекам» как к существам «божествен-

ного рода» (qei~o>n ge>nov, Theocr. VIII, 33 etc.). 

72
 Употребление  jamoiba> в значении «воздаяние, ответный дар», скорее всего, принадле-

жит к столь же древней эпохе. Ср. «не прекрасные ответные дары воздал» (ajpe>dwk jajmoiba<v ouj 
kala>v, Eur. Orest., 467). Первоначально  имелся в виду благодарственный, ответный дар божеству 

либо человеку. Ср. в надписях: «ты же воздай любезный ответный дар» (tu< de< do<[v ca]ri>es[s]an 
ajmoiba>n, IG IV, № 212б 1; ср. IG XI (4), № 1299, 69, 73 и мн. др.). Однако в песенном контексте 

слова о такого рода «ответном даре» (богам? человеку?) легче всего воспринять именно как от-
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 Итак, как мы выяснили, упоминание у Сапфо о пении под пектиду с необходимо-

стью означает, что в Кельнском папирусе речь идет о религиозном празднестве, которое 

не является празднеством в честь Афродиты. Как показывают приведенные факты, оно, с 

одной стороны, может быть празднеством Артемиды, с другой – празднеством богинь 

плодородия. Это могло быть также и свадебное торжество. При всем при том, как показы-

вают разобранные выше примеры амебейного пения, возглавляемый Сапфо «радостный 

хор» (polug]a>qhn co>ron, Sapph. fr. 70, 10 V) должен был петь, скорее всего, для родных, 

близких поющим божеств.  Разумеется, нелепо отрицать тот факт, что Сапфо многократно 

возносила гимны к Афродите (Sapph. fr. 1, 2, 5, 15, 16, 35, 65, 73, 86, 159 V).  Однако, кро-

ме нелесбосских, на Лесбосе должны были чтиться и лесбосские божества. Причем от 

Сапфо, которая жила творила в Митилене, так что, по словам Аристотеля, именно «мити-

ленцы почтили Сапфо» (tetimh>kasi… Mutilhnai~oi, Arist., Rhet., p. 1398 Bekker), мы с 

необходимостью должны ожидать участия в празднествах, прежде всего, в честь митилен-

ских божеств. Более того, в контексте «Риторики» и «Политики» Аристотеля слова «они 

почтили ее, хотя она и была женщина» (kai>per gunai~ka ou+san, Ibid) должны означать 

именно, что Сапфо была почтена какой-то выборной должностью
73

. Выше мы, опираясь 

на аргументы В. Ди Бенедетто, предположили, что частично сохранившееся во фрагменте 

65 слова разгневанного на Сапфо божества о том, что поэтессу возлюбила Афродита, «ца-

рица Кипра» (Ku>prw b[a]si>l[h, fr. 65, 6 V), принадлежат именно местному, лесбосскому 

                                                                                                                                       
сылку к песенному состязанию хоров (например, как «дар» хора божеству либо – как «воздаяние» 

за выступление с песней). Ср. в надписях: «увенчать в воздаяние за добрые дела и пр.» (ajmoi]bh~v 
th~v tw~n ajgaqw~n, IG V, 1, № 1331, 5).   

73
 Аристотель упоминает о почестях митиленцев, воздававшихся ими Сапфо, отмечая, что 

«Пароссцы почтили (tetimh>kasi) Архилоха, хотя он и злословил, а Хиосцы – Гомера, хоть он и не 

был гражданином» (oujk o]nta poli>thn, Arist. Rhet, p. 1398b Bekker). И, сказав о том, что митилен-

цы точно так же «почтили» (tetimh>kasi) Сапфо, «хотя она и была женщина», Аристотель добав-

ляет, словно бы развивая свою мысль: «и лакедемоняне сделали Хилона одним из геронтов (tw~n 
gero>ntwn), хоть и менее всего любили слово» (h[kista filo>logoi o]ntev, Ibid.).  Речь, таким обра-

зом, идет о том, что митиленцы «почтили» Сапфо выборной должностью. Судя по всему – жрече-

ской. Ведь жреческая должность – это единственная общественная должность, которую женщина 

вообще могла занимать в Греции (Dillon, 2002: 74). Так, у Аристотеля в его «Политике» и «Рито-

рике» и существительное timh>, и производный от него глагол в приложении к живым людям озна-

чают обладание наградой или должностью (т. е. «честью»), полученной от народа (ср. «честь и 

почет»: timh< kai< eujdoxi>a, Arist. Rhet, p. 1375a etc.). Среди важнейших видов такой «чести» - это 

«председательства на празднествах» (proedri>ai, Arist. Rhet, p. 1361a Bekker). Причем Аристотель 

особо выделяет должность устроителя «всеобщих (культовых) собраний» - панегирей: «Горгий в 
«Олимпийской речи» говорит, что «многие им удивляются, о эллины» и хвалит тех, кто собирает 

панегиреи» (tou<v ta<v panhgu>reiv suna>gontav, Rhet., 1414b). Ср. в «Политике» и в «Афинской 

политии» timh> как выборная должность и полученная от народа награда: Arist. Polit, p. 1255b; p. 

1259a; p. 1267a; p. 1266b Bekker;  jAqhn. Pol. 12, 1; 12, 5.   
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божеству. Повелительный тон этого божества заставляет думать, что это митиленское бо-

жество. Попытаемся определить, опираясь на всю совокупность литературных, эпиграфи-

ческих и археологических данных, что это было за божество (или группа божеств).  Обра-

тимся к стихотворениям, составляющим «ядро» лесбосской Сапфо, – к поэтическим фраг-

ментам, сохранившимся на P. Oxy. 1231, P. Oxy. 1232, P. Oxy. 1787, P. Oxy. 2294.   

 

1. 4. Исполнительский контекст: 

на празднестве Геры или Артемиды? 

Действительно, если Талия, упоминающаяся на новонайденном Кельнском папиру-

се, не обязательно сопровождала Афродиту (как это можно было бы предполагать, исходя 

из фр. 2), то какое лесбосское божество она вообще могла сопровождать в качестве Хари-

ты или Музы?  Были ли на Лесбосе эпохи Сапфо поэтические состязания, на которые на-

мекает Кельнский папирус? Какому божеству, если это не Афродита, они могли быть по-

священы? Наконец, с каким именно божеством могут быть связаны бдения и празднества 

у водоема или источника? И прав ли Гимерий (см. выше), связывая творчество Сапфо с 

празднествами в честь Артемиды?  

Помимо Афродиты, папирусные фрагменты, составляющие «ядро» лесбосской 

Сапфо и дошедшие, в преобладающей части, на P. Oxy. 1231 и P. Oxy. 1787, упоминают 

только двух богинь – Артемиду и Геру. Фрагмент 84, сохранившийся на P. Oxy. 1787, со-

держал обращение к Артемиде, но ввиду отрывочности фрагмента неясен не только кон-

текст его, но даже и падеж, в котором стоит имя богини (винительный или звательный): 

«Артемида» ( jArtemi, Sapph. fr. 84 (= P. Oxy. 1787 frr. 37+41)). Помимо Артемиды Сапфо 

обращалась и к Гере. Фрагменты гимна к ней, сохранившиеся кроме P. Oxy. 1231 (fr. 1 col. 

ii 2–21) еще на трех папирусах (P. Oxy. 2166(a) 3 + P. Oxy. 2289 fr. 9 + P. S. I. 123), восста-

навливаются издателями в следующем виде (Sapph. fr. 17 V): 

pla>sion dh> m j[eujcome>nai fanei>h, 

potni j +Hra, sa< c[ari>essa mo>rfa, 

ta<n ajra>tan  jAt[rei>`dai          klh~ 
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toi basi>lhev? 

ejktele>ssantev m[a>la po>ll ja]eqla, 

prw~ta me<n pe<r  ]I[lion, e]n te po>ntw|, 

tui>d jajporma>qen[tev o]don perai>nhn 

oujk ejdu>nanto, 

pri<n se< kai< Di jajnt[i>aon ka>lessai 

kai< Quw>nav ijme[ro>enta pai~da ? 

nu~n de< k[a]moi prau`me>nhv a]rhxon 

kai< to< pa>l[aion. 

a]gna kai< ka>[la 

p]arq[enoi< 

aj]mfi. [ 

 

Рядом со мной, молящейся, яви, 

о владычица Гера, твой любезен облик, 

к которому (некогда) взывали Атриды – 

славные цари. 

Совершив очень много подвигов, 

сначала – Илион, а затем на море, 

они, сюда устремившись,  путь завершить 
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не могли, 

пока не призвали тебя и Зевса-встречника, 

и желанное дитя Тионы. 

Теперь и мне, благосклонная, помоги 

По этому древнему обычаю. 

Священное и прекрасное… 

Девушки… 

Вокруг… 

 

Далее восстанавливаются еще следующие слова: «быть» e]mmena[i (Sapph. fr. 17, 19 

V); «придти в святилище» (i+]r jajpi>ke[sqai, Ibid, 20 V). 

Исполнительский контекст этого фрагмента, впервые частично опубликованного в 

1913 г. (Vitelli, Papiri Greci e Latini ii 1913) и впоследствии дополнявшегося (в 1914, 1941, 

1952 гг.)
74

, проясняется благодаря отрывку песни Алкея (Alc., fr. 129 V: P. Oxy. 2165 fr. 1 

col. i + 2166(c) 6), которая была опубликована в 1941 г. (Lobel E. Oxy. P. Xviii 1941). Алкей 

говорит здесь о большом общем священном участке лесбосцев, где чтились три божества 

– Зевс, Эолийская богиня и Дионис (Alc. fr. 129, 1–9 V):  

……………………..ra> . a to>de Le>sbioi 

.....]…………….eu]deilon te>menov me>ga 

xu~non ka>[te]ssan, ejn de< bw>moiv 

ajqana>twn maka>rwn e]qhkan  

                                                

74
 См. указания (Campbell, 1982: 68; Lobel-Page, 1955: IX). 
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kajpwnu>massan ajnti>aon Di>a 

se< d j Aijolh>ian [k]udali>man qe>on 

pa>ntwn gene>qlan, to<n de< te>rton 

to>nde kemh>lion wjnu>mass[a]n 

Zo>nusson wjmh>stan. 

 

………………………..Лесбосцы этот 

………………….видный священный участок большой 

общий обустроили, и на нем алтари 

поставили блаженных бессмертных богов. 

И назвали Зевса Встречником
75

 , 

А тебя, славную эолийскую богиню, – 

Родом Всех,  третьего же 

Этого (нашего) Безрогого
76

 нарекли 

Дионисом сыроядцем
77

.  

                                                

75
 Буквально – «обращающим взоры к молящимся» (ajnti>aon), ср. слова Полидаманта в 

«Илиаде» (Il. XXII, 113). 

76
 Kemh>liov – «безрогий» (ср. санскр. sama – «безрогий»), субстантивированное прилага-

тельное от  ke>mav «молодой олень» (Hesych. K, 2197). Здесь – это либо «годовалый олень возраста 

между nebro<v и e]lafov» (LSJ: 937 следуя Etym. Magn. p. 503 Kallierg), либо – «новорожденный 

олень» (Etym. Magn, p. 503). По Гесихию –  просто «молодой олень» (Hesych. K, 2193), по Суде 

также – «олень, ложащийся спать в пещере» (Suda, K, 1310). Etym. Guidianum продолжает: «и не 

могущий выйти оттуда, ввиду того что маленький» (Etym. Guid. K, 314-19). 
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Шарль Пикар сразу после публикации этого фрагмента Алкея отождествил упоми-

наемую в нем «славную эолийскую богиню» с Герой, а лесбосскую триаду Зевс-Гера-

Дионис с самосской триадой (Дионис-Гера-Геракл или Зевс-Гера-Дионис), привлекая при 

этом росписи с кубка Брига, хранящегося в Британском музее (Picard, 1946: 470).  Как 

предположил французский ученый, лесбосская Гера здесь – это Великая богиня, «близкая 

азиатским богиням природы», по своей роли и функции аналогичная Артемиде Белобро-

вой в Магнезии-на-Меандре, Артемиде в Эфесе или даже Лето – как главной богине в 

триадах богов-Летоидов из Дрероса и Селинунта
78

. По мнению Ш. Пикара, Зевс и Дионис 

при лесбосской Гере – «как спутники богини-матери оба выражали ее контрастные сторо-

ны, два наиболее характерные времени года, в наивысшей степени благоприятствующие 

силам вегетации» (Picard, 1946: 469). При этом Дионис в лесбосской триаде, в соответст-

вии со своим эпитетом у Сапфо (iJmero>eiv – «желанный»), играл роль «разжигателя жела-

ния», и предполагал присутствие «наряду с менадами, жрицами Диониса, силенов и сати-

ров, живых и бесстыдных сотоварищей вакхического фиаса» (Picard, 1946: 469–470).  

Этому соответствуют росписи на кубке Брига (Brit. Mus. E. 65), а в раннеархаических сло-

ях святилища Геры на Самосе – фигурки с выраженными чертами пола и изображения си-

ленов. Здесь же – скульптуры играющих и поющих спутников Диониса (кифареда Батил-

ла) перед храмом самосской Геры, блюда с изображением летящих фаллосов из храмов 

Геры на Самосе и Делосе (Picard. Ibid.; Metropol. Cat. 1979, p. 125, fig. 74). Эти изображе-

ния, как и эпитет Диониса «желанный» у Сапфо (ijme[ro>enta, Sapph. fr. 17, 8 V) действи-

тельно отсылают к эротике «священного брака» Геры и Зевса и к образу Геры как всепо-

рождающей богини-матери, близкой к богиням-матерям азиатской Греции (Il. XIV, 292 

                                                                                                                                       

77
Ср. у Гомера:  «птицы (хищные), питающиеся сырым мясом» (oijwnoi< wjmhstai>, Il. XI, 

453–454); «псы, питающиеся сырым мясом» (ku>nev… wjmhstai<, Il., XXII, 67). То же – в приложе-

нии к Ахиллесу («муж кровожадный и неверный» - wjmhsth<v kai< a]pistov ajnh<r, Il. XXIV, 207). 

Ср. то же в приложении к рыбам (Il. XXIV, 82). По схолиям и по Гесихию: «wjmhstai< – едящие 

сырое мясо» (Schol. In Il.  XI, 454; Hesych., O, 2106). То же у Гесиода (Hes. Theog. 300), и в прило-

жении к Керберу (Hes., Theog. 311). У Геродота и Эсхила – в приложении ко льву (Her. V, 92; 

Aesch. Agamemn. 827).  

78
 Ш. Пикар соотносил лесбосскую триаду богов с другими подобными триадами, которые 

«складываются в Малой Азии вокруг богинь-матерей», а именно – с эфесской триадой (Артемида 

Эфесская–Аполлон Кларосский–Дионис), триадой Дрероса и Селинунта (Лето–Аполлон–

Артемида), триадой Магнезии на Меандре (Зевс–Артемида Белобровая–Аполлон), самосской 
триадой (Гера-Зевс-Дионис). В них и Лето, и Гера, и Артемида в равной степени могут выступать 

в роли богини-матери. См. (Picard, 1946: 467–468, 472, n. 4). 
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etc.)
79

.  Таким образом, гипотеза Ш. Пикара имеет под собой серьезные основания и за-

служенно снискала широкое признание (Burnett, 1983: 161, not. 8) 

В подтверждение фактам, приведенным у Ш. Пикара, добавим, что Дионис в соста-

ве лесбосской триады у Сапфо выведен в тесной связи с Тионой, своей матерью (Quw>nav, 

Sapph., fr. 17, 10 V)
80

. Тиона – вакхическое, культовое имя матери Диониса Семелы, свя-

занное, с одной стороны, с образом богини-кормилицы и супруги Зевса, с другой – с обра-

зом поющего и танцующего хора жриц Диониса, вакханок. Причем оба образа изначально 

переплетались между собой. Так, у цитируемого схолиями к Пиндару Паниасида,  поэта 

первой половины V в. до н. э., читаем (Panyas. fr. 5): «вскочи ногами от груди кормилицы 

Тионы» (ejk ko>lpoio trofou~ qo>re possi< Quw>nhv, Schol. In Pind. Pyth. III, 177b). У Пин-

дара Тиона уравнивается в ее супружеской роли с Герой: «отец-Зевс пришел на желанное 

ложе (ejv le>cov iJmerto<n) к белолокотной (leukwle>nw|) Тионе» (Quw>na|, Pind. Pyth. III, 98–

99)
81

. И при всем при этом схолии к этой же оде Пиндара увязывают Тиону как мать Дио-

ниса с хорами вакханок: «Тиона – это Семела. Так ее именуют из-за ее страстей (pa>qouv) 

в связи с Дионисом, потому что жертвоприносит (qu>ei) и неистовствует в хорах» (ejnqou-

sia~| kata< tou<v corou>v, Schol. In Pind. III, sch. 177a). Однако, и помимо всех этих аллюзий 

на вакхический элемент в празднествах, совершавшихся в упоминаемом у Сапфо и Алкея 

«святилище»  (i+ron, Sapph. fr. 17, 20 V) либо «священном участке» (te>menov, Alc. fr. 129, 2 

V), с безусловностью указывает прозвище Диониса –  «сыроядец» (wjmh>stan, Alc. fr. 129, 9 

                                                

79
 Сочетание Геры и Зевса нередко представляли эротически. Ср. у Диогена Лаэртского о 

сочинении стоика Хрисиппа (III в. до н. э.) «О древних физиологах», который в связи с браком Ге-
ры с Зевсом излагает и расхваливает «естественную историю, более подходящую распутницам, 

чем богам» (camaitu>paiv ma~llon pre>pousan h} qeoi~v, Diog. Laert. VII, 187).   

80
 Совершенно так же, как, например, в более позднем папирусном «Гимне к Дионису» 

(pai~da Qu[w>nh]v, P. Ross. Georg. 1. 11, 25). 

81
 Из богинь, как у Гомера и в архаической поэзии, так и у Пиндара, эпитет «белолокотная» 

(leukw>lenov) – это, прежде всего, эпитет Геры как супруги Зевса и его домашней богини (Il. I, 55, 

195, 208, 572, 595; Il.V, 711, 755, 767, 771, 784; Il. VI, 371, 377; Il. VIII, 387, 494; Il. XIV, 277; Il. XV, 

78, 92, 130; Il. XIX, 407; Il. XX, 112; Il. XXI, 377; Hes. Theog., 314; Pind. Paian. Fr. 52f, 87 Maehler; h. 
Hymn. In. Apoll. I, 95, 99, 105; h. Hymn. In. Herm. III, 8; h. Hom. In Herm. XVIII, 8). В «Одиссее», 

кроме того, этот эпитет прилагается к Навсикае, как незамужней дочери царя Алкиноя и живущей 

у него в доме (ejn mega>roisin), и ее домашним девушкам и рабыням: Od. VI, 101; Od. VI, 186; Od. 

VI, 239; Od. VI, 251; Od. VII, 12; Od. VII, 233; Od. VII, 335; Od. XVIII, 198; Od. XIX, 60). То же у 

Пиндара, ср. «брак белолокотной Гармонии» (leukwle>nou  JArmoni>av, Pind. Hymn. Fr. 29, 6 Maeh-

ler). В эпиграфике этот эпитет встречается лишь однажды и именно в приложении к домашней 

«деве» (kou>rh, IG II(2), №3606, 31) 
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V). Как свидетельствует наша традиция, «поедающим быков» (taurofa>gon) или  «сыро-

ядцем» wjmhsth>n Диониса называли потому, что победителям в посвященном Дионису со-

стязании сочинителей дифирамбов в награду «выдавали быков» (bou~v ejdi>donto, Suda, T, 

169). К тому же сам эпитет ijmero>eiv (желанный), относимый у Сапфо к Дионису, прила-

гается как у Гомера, так и в архаической поэзии не только к Афродитовым прелестям, 

женским одеждам
82

, бракосочетанию
83

, но столь же часто характеризует песню либо  жен-

ский (девический) хор, ее исполняющий, а также музыкальный аккомпанемент. Вспом-

ним: «желанную песню» (iJmero>essan ajoidh<n, Od. I, 421; Od. XVIII, 194)
84

; «желанный 

хор» (coro<n iJmero>enta, Od. XVIII, 194; Il. XVIII, 603; h. Hom. In Herm. III, 481; Hes. Scut. 

280); «авлосов желанный звук» (iJmero>eiv bro>mov aujlw~n, h. Hom. In Herm. III, 481);  «пре-

красные желанные хоры» (corou<v…kalou<v iJmero>entav, Hes. Theog. 7–8) и т. д. Это озна-

чает, что митиленские «девушки» (p]arq[enoi<), упоминающиеся в Sapph. fr. 17, 11 V, как 

и в других фрагментах Сапфо, сохранившихся на  P. Oxy. 1231 и P. Oxy. 1787 (см. выше),  

возможно, составляли руководимый поэтессой «радостный хор» (polug]a>qhn co>ron, 

Sapph. fr. 70, 10 V). И этот хор, возможно, пел и танцевал в святилище лесбосской Геры. 

Но, вместе с тем, – именно в связи с празднествами в честь упомянутой лесбосской тройки 

богов – митиленские девушки Сапфо оказываются задействованными в культовом действе 

не собственно митиленском, но общелесбосском (см. выше Alc. fr. 129, 1 V). Показатель-

но, что Алкей именует здесь богиню Геру не митиленской, но «славной эолийской боги-

ней» (Aijolh>ian [k]udali>man qe>on, Alc. fr. 129, 6 V), не называя ее по имени и употребляя 

совершенно не культовый и чуждый божеству эпитет, отстраненно и нейтрально подчер-

кивающий межобщинную известность и славу богини
85

.   

                                                

82
 Ср.: «(Афродиты) желанная грудь» (sth>qea q jiJmero>enta, Il. III, 397, cf. Schol. In Il. III, 

397); «с кожи желанной» (ajpo< cro>ov iJmero>entov, Il. XIV, 170); «желанные дела брака» (iJme>roenta 
e]rga ga>moio, Il. V, 429); «(у дочерей Келея) желанных платий» (ejanw~n…iJmero>entwn, h. Hom. In 

Cer. V, 176); «(одежд Деметры) запах желанный» (ojdmh< d jijmero>essa, h. Hom. In Cer. V, 277). 

Здесь же – «желанная Калипсо», Артемида как «желанное дитя» (h. Hom. In Cer. V. 422; Hes. 
Theog. 359, 419 etc.).  

83
 См. «желанный брак»: h. Hom. Aphr. VI, 14; Hes. fr. 37, 6; Hes. fr. 211, 6. 

84
 См. то же о «песне кифары»: Il. XVIII, 570. Ср. «желанную песню»: Hes. Theog. 104; h. 

Hom. Aphr. X, 5; Hes. Scut. 202 etc. То же в надписях – «(женщин) желанный хор» (iJ]me[r]o>enta 
coro<n, Herzog KFF, № 169, 8). 

85
 Эпитет kuda>limov как производный от ku~dov (слава) означал, как известно, просто из-

вестность, славу среди людей, и никогда и нигде помимо этого места у Алкея в древнегреческих 
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В другом своем фрагменте Алкей, говоря о том же «священном участке блаженных 

богов» (maka>rwn…te>m[e]nov qe>wn), сообщает: «я живу, держась далеко от бед, где лес-

бийки (L[esbi>]adev), состязаясь в красоте (krinno>menai fu>an), выступают в пеплосах до 

полу, а кругом гремит клич боговдохновенный женщин (a]cw qespesi>a) – глас священ-

ный (i]ra[v oj]lolu>gav) ежегодный» (ejniausi>av, Alc. fr. 130B, 16–20). Состязание в красо-

те, о котором здесь рассказывает Алкей, – это, конечно же, известное по схолиям к Илиаде 

общелесбосское состязание в красоте (a]gwn), «которое у лесбосцев проводится в священ-

ном участке Геры и называется каллистейя» (lego>menov Kallistei~a, Schol. In. Il., IX, 130 

sch. 3)
86

. Культовый термин oj]lolu>gav (глас, клич, букв. «выклики») – означает, согласно 

Гесихию и «Большому Этимологику», коллективный «глас женщин, который они возно-

                                                                                                                                       
текстах не прилагается ни к какому божеству. Не случайно у Суды и Гесихия ku-
da>limon/kudali>mh  по значению приравниваются к e]ndoxon/e]ndoxov, ti>mia («прославлен-

ное/прославленная во мнении, высоко ценимая»: Hesych. K, 4404; Suda, K, 2605). У Гомера этот 

эпитет одинаково прилагается как к героям, так и к народам в целом. Таким образом, «славны» 

(kuda>limoi) и Менелай (Il. IV, 100, 177; Il. XIII, 591, 601, 606; Od. IV, 2, 23, 46, 160, 217; Il. XVII, 

69), и Аякс (Il. XV, 415), и Одиссей (Od. III, 219; Od. XV, 358; Od. XXII, 89, 238), и Нестор (Il., 
XIX, 238), и сердце Агамемнона (Il. X, 26), и сердце Эвримаха (Od. XXI, 247), и сыновья Нестора 

(Od. XVII, 113), и сыновья Автолика (Od XIX, 418), и «сыновья критян» (Od. XIV, 207), и солимы, 

древние жители Ликии (Il. VI, 184, 204), и безымянный «муж-зверолов» (Il. XII, 45). В эпиграфике 

– «славны» и «сыны Афинян», павшие при Марафоне (pai~dav  jAqhnai>wn, IG II(2), № 3606, 16), и 

«земля Спарты» (cqw>n Spa>rth, IG V(1), № 599, 16). Здесь и вполне конкретные «славный роди-

тель» (kuda>limov [g]ene>twr) Деметрий и его «славная» (kudali>man) дочь из поздней спартан-

ской надписи (IG V(1), № 540, 8–10), и каменные изваяния героев (IStratonikeia, № 206 (2), 5), и 

гражданин Эпидавра Горг (IG IV(1), № 616, 4). 

86
 Следует отметить, что сами приведенные выше слова Алкея о том, что «я живу здесь, 

разделяя деревенскую долю» (moi~ran e]cwn ajgroìwti>kan, Alc. fr. 130, 2 V), и, соответственно, 

«держась далеко от бед, где лесбийки в длинных платьях выступают, состязаясь в красоте» 

(k[a>]kwn e]ktov e]cwn po>dav/ o]ppai L[esbi>]dev krinno>menai fu>an/ pw>lent jejlkesi>peploi, ibid. 

16–18 V) двусмысленны. Действительно, o]ppai (букв. «где, куда») здесь в такой же степени мо-

жет соотноситься и с «бедами», получая значение дательного падежа удобства/неудобства (dativus 

commodi/incommodi, т. е. «для чего, ради которых (бед)»). Такое значение засвидетельствовано 
для этого местоимения в «Одиссее» Гомера. Ср. почти формульные обороты в «Одиссее»: «к чему 

у него устремляется ум» (o[pph| oiJ no>ov o]rnutai, Od. I, 347), «для чего дух побудит петь» (o[pph| 
qumo<v ejpotru>nh|sin ajei>dein Od. VIII, 45). Схолии к «Одиссее» прямо толкуют последнюю фразу 

как «то, чего (певец) хочет сам, либо то, чего желают слушающие» (o[sa hj ejpiqumi>a tw~n 
ajkouo>ntwn, Schol. In. Odyss. VIII, 45, 1) Ср. o[pph| в значении «куда», но с тем же оттенком: Od, 

VIII, 573; Od, XIV, 517. Ср. ejkto<v с соотносительными местоимениями и наречиями у Гомера: 

ejkto<v… h[ te (Il, XV, 143); ejkto<v… o[v te pefeu>goi, o[v t j e]qan (Il, XXI, 608–609); ejkto<v… ejnqa>d 
jejph>lqhsin… o+i te> moi (Il. XXIV, 650–651). Таким образом, o]ppai в тексте Алкея может отсылать 

и к предшествующему k[a>]kwn e]ktov e]cwn po>dav, в соответствии с принципами построения фра-

зы, характерными для гомеровской и архаической поэзии. Ведь перед нами здесь, выражаясь сло-

вами Аристотеля, «нанизывающий, древний стиль» (hJ me<n ou+n eijrome>nh le>xiv, hJ ajrcai>a, Arist. 

Rhet, p. 1409 a (Bekk.)), когда слова «нанизываются как бусины в ожерелье», а мысли и образы вы-
страиваются последовательно. См. (Kirk, 2001: 31). Очевидны, кроме того, трудности в подкреп-

лении строк Алкея археологическими данными в случае, если предположить, что он связывает со-
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сят, молясь, в святилищах» (ejn toi~v iJeroi~v eujco>menai, Hesych. O, 613; Etym. Magn, p. 622 

Kallierg). Таким образом, у Алкея мы действительно имеем дело с хором или, точнее, вви-

ду общелесбосской природы описываемого действа, – с несколькими женскими хорами из 

разных городов острова. И то, что Алкей называет главное женское божество лесбосской 

триады обобщенно «эолийской богиней»,  может быть связано в том числе и с синкрети-

ческим характером культа, в котором принимали участие хоры не только из Митилены, но 

и из других полисных центров
87

. В пользу возможного синкретизма в образе чтившейся в 

Мессе «эолийской богини», которая почиталась митиленцами как Гера, но могла соотно-

ситься и с образом Артемиды, свидетельствует следующий факт. В римское время мити-

ленские статуи Агриппины, матери Нерона, как «плодоносной Эолийской богини» 

(Qe>an… Ai]olin Karpo>foron, IG XII(2), № 208), воздвигались именно в Терми – в месте, 

посвященном Артемиде. И само это почетное прозвище «Эолийская богиня» посвятитель-

ные надписи на базах этих статуй тесно связывают с должностью  «вечного гимнасиарха» 

(ta<n gumnasi>arcan ejv to<n ai]wna), то есть с должностью воспитателя-наставника тех де-

тей, которые избирались агонофетами и панегириархами на детских празднествах в честь 

Артемиды Термии (IG XII (2), № 210, № 211–213)
88

.  Таким образом, и Л. Роберту, и А. 

                                                                                                                                       
стязания «лесбиек» с местом своего изгнания: близ деревни Месса, с которой обычно соотносят 
место изгнания Алкея, «не было найдено архитектурных элементов более раннего» времени, чем 

IV в. до н. э. (Spencer N. 1995а: 22). Ср. также fr. 57 V Сапфо с ее насмешкой над не умеющей 

одеться ajgroi>wtiv (деревенщиной) в рамках ритуальной перебранки: Sapph. fr. 57, 1 V.  Таким 

образом, Алкей вполне может относить здесь «состязания в красоте» к празднествам Геры, справ-
лявшимся в Митилене, вдали от которых живет Алкей, и к которым он относится отрицательно. 

Если наши предположения верны, то здесь имеются в виду «женские состязанияя в красоте» 

(kallistei~a), связанные с горой Пилей (Pulai~ov) к северу от Митилены, и именем легендарного 

первого правителя Лесбоса Пилея, сына пеласга Лефоя и внука Тевтама (Strab. XIII, 3, 3; Il., II, 

842–843). Победительницы в них назывались «пилеидами» (pulaii>dev, Hesych., P., 4342). Судьей 

был Приап, а победительнице вручались «шкура оленя (neuri>da) и золотой сосуд» (Suda, K, 24). 

Cр. (Kirk, 2001: 257). См. о митиленских «празднествах красоты» (Shields, 1917: 28). Эти наши 

предположения следует в любом случае иметь в виду, однако они требуют дополнительных дока-

зательств и специального изучения археологических фактов. Таких доказательств у нас сейчас нет, 
и мы поэтому исходим из правильности традиционного взгляда о привязке лесбосских состязаний 

к красоте именно к святилищу, описанному в Alc. fr. 129–130B V. 

87
 Алкеево oj]lolu>gav предполагает именно участие женского хора или хоров. Так, у Гоме-

ра – это клич именно хора троянок, в мольбе простирающих руки к Афине (Il. VI, 301). Хоровую 

обстановку (и даже всенощное бдение) видим и у Еврипида (Eur. Med. 1176; Eur. Heracl. 782). 

88
 Ср. надпись из Митилены: «Совет и Народ почтил Модеста, сына Аполлония, сына Ав-

лиона, – мальчика гимнасиарха Аполлония, агонофета и панегириарха» (pai~da  jApollwni>w tw~ 
gumnasia>rcw, to<n ajgwnoqe>tan kai< panaguria>rc[a]n, IG XII (2), № 241). Таким образом, надпи-

си на базах статуй Нерона и Друза (также обнаруженных в Терми), где последние чествуются 

именно как «мальчики» (pai~da etc.) «Германика Цезаря и плодоносной богини Эолийской Агрип-
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Хойссереру, и Г. Лабарье следовало бы быть осторожнее, привлекая римские надписи в 

качестве главного доказательства того, что первоначальный «открытый священный уча-

сток» (Spencer, 1995a:22), а затем главный храм в Мессе эллинистической эпохи – это 

именно храм Геры (Heisserer, 1988: 126; Chankowski, 1999: 1212)
89

. Напротив, в пользу 

синкретизма в образе чтившейся в общелесбосском святилище Мессы «эолийской боги-

ни» и ее близости к Артемиде свидетельствует тот факт,  что упоминаемый Алкеем куль-

товый «глас священный (i]ra[v oj]lolu>gav) ежегодный» (ejniausi>av, Alc. fr. 130B, 20) на-

ши источники нигде не связывают с празднествами в честь Геры. Напротив, гомеровский 

«Гимн к Афродите», например, подчеркивает, что эти «пронзительные гласы» (dia-

pru>sioi> t jojlolugai>) девичьих хоров,  вместе с формингами, – сугубое достояние Арте-

миды (h. Hom. Aphr. IV, 19–20)
90

. Сообщения Геродота о «ливийских женщинах», перво-

открывательницах таких «гласов», и данные из additamenta к Etymologicum Guidianum по-

зволяет считать, что Алкеевы oj]lolu>gav , скорее всего,  были «знаком сетования» (ojdur-

mou~ shmei~on) и должны были своей жалобой умолить грозную, гневную богиню (Addit., 

In Etym. Guid. A, p. 79 e codd. Vat. Barber. gr. 70).  Из той характеристики, которую дает 

                                                                                                                                       
пины» (qe>av Aijo>[lidov] Karpofo>rw  jAgripp[ei>nav, IG XII(2), № 213b), по своему смыслу ока-

зываются именно надписями на базах статуй детей, возглавлявших состязания, устраивавшиеся в 

честь Артемиды Термии.   

89
 С точки зрения Н. Спенсера, повсеместное почитание Кибелы на архаическом Лесбосе 

вполне позволяет отождествить упоминаемую Алкеем «эолийскую богиню» и с Кибелой (Spencer, 

1995: 298, not. 186). Действительно, керамика и вотивы из архаического храма Кибелы в Митиле-
не, а равно его прибрежное местоположение дают возможность предположить, что Кибела чтилась 

здесь вместе с Аполлоном, скорее всего, в качестве его сестры Артемиды (Ibid. 298–301). Вотив-

ные статуэтки представляют богиню здесь сидящей на троне и со львом у ног, что соотносимо как 
с легендой о «законе-льве» баснословного первого лесбосского царя Макара, так и со львом на 

митиленских монетах VI в. до н. э (Boston, MFA, № 1675, № 1677, № 1678).  См. (Ярхо,1989: 208–

209). Ср. Артемида как «владычица зверей» (po>tnia qhrw~n, Il. XXI, 470–471). «Бронзовые идолы 

богини» V в. до н. э., обнаруженные при раскопках на месте предполагаемого храма Аполлона 
Напайского в местечке Клопеди (к северу от залива Каллони, центральный Лесбос), по нашему 

мнению, также следует связать с культом Артемиды, возможно, чтившейся здесь вместе с Апол-

лоном в качестве хтонической богини и богини-хранительницы женщин (Spencer N. 1995a: 24). 

Гелланик не случайно соотносил наименование местечка Напа (Na>ph) с La>ph («сырость, раз-

врат», Hell. fr. 35b), ср. близкое толкование na>ph у Гесихия: Hesych., N, 92; ср. там же na>pov в 

значении pudenda muliebria: Hesych. N, 78. Ср. культ Артемиды Кондилитиды (Konduli~tiv) в Ме-

фимне на Лесбосе, как богини женского плодородия, соотносимый с культом Артемиды Конди-

лиатиды в Аркадии (Clem. Alex. Protrep. II, 38; Paus. VIII, 23, 5). См. (Shields E. 1917: 19). 

90
 У Гомера такой глас, как уже говорилось, троянки возносят к Афине (Il. VI, 301), откуда 

соответствующие отсылки у Эсхила (Aesch. Agamemn. 595). Аристофан его связывает с Аполло-

ном (Aristoph. Av. 222). С точки зрения Геродота,  «этот глас в святилищах (hJ ojlolugh< ejpi< 
iJroi~si) впервые возник» в Ливии,  и им «прекрасно пользуются» ливийские женщины (Her. IV, 

189). 

http://antik-yar.ru/


49 

 

этим «гласам» Плутарх, можно также заключить, что их жалобы и сетования были каким-

то образом связаны со свадебной обрядностью
91

.  

Все вышесказанное, с одной стороны, действительно требует исключить Геру из 

числа тех местных митиленских божеств, культ которых был главным для фиаса Сапфо, и 

в связи с которыми митиленцы, по словам Аристотеля, «почтили Сапфо» (tetimh>kasi… 

Mutilhnai~oi, Arist. Rhet, p. 1398 Bekker). Ведь Гера, при всем синкретизме своего образа 

как «эолийской богини» и близости упомянутых ее «гласов» к Артемиде, для Сапфо оста-

ется не митиленским, но общелесбосским божеством (см. выше Sapph., fr. 17)
92

. С другой 

стороны,  связь возносимых лесбийками Гере «гласов» со свадебной обрядностью и с Ар-

темидой придает действительную убедительность словам Гимерия: «И Алкей в песнях го-

ворил об Изобилии (Qalh~n), когда Лесбос собирал панегирей (panh>gurin). И Сапфо, 

единственная из женщин возлюбившая прекрасное с лирой в руках (meta< lu>rav ejras-

qei~sa) и ввиду этого посвящающая всю свою поэзию Афродите и Эротам, этот предлог 

претворяла для себя в красоту Девы и хариты своих песен» (Parqe>nou <ka>llov > kai< 

ca>ritav tw~n me>lwn ejpoiei~to, Himer. Orat. 28, 7–11, p. 128 Colonna).   

Как мы показали выше, сопоставление лексики Гимерия с данными лесбосских 

надписей показывает, что «Дева», о которой здесь идет речь, – это чтившаяся в Митилене 

Артемида Термия (см. выше, с. 13).  С другой стороны, по Гимерию, «воспевая красоту» 

Артемиды, Сапфо «всю свою поэзию посвящала Афродите и Эротам», которых Гимерий в 

другом месте однозначно связывает со свадебной поэзией: «Таинства (ta< o]rgia) Афроди-

                                                

91
 Плутарх в ироническом контексте (в приложении к лягушкам) характеризует этот «глас» 

как «любовный и свадебный» (fwnh<n ejrwtiko<n kai< gamh>lion ou+san, Plut. De sollert. anim, p. 982 

e Steph.). 

92
 Именно к общелесбосскому празднеству в честь Геры в Мессе отсылает и знаменитая 

эпиграмма из Палатинской антологии (Anth. Pal. IX, 189), которая выводит Сапфо возглавляющей 
именно хор «лесбиек», а не «митиленянок». Хор поет гимн и танцует на «священном участке» 

(te>menov) Геры: 

Ступайте на роскошный священный участок (te>menov) быколикой (taurw>pidov) Геры, 

О Лесбийки, поворачиваясь в поступи нежных шагов (aJbra< podw~n bh>maq j eJlisso>menai), 

Выстройте там для богини хор прекрасный (kalo<n… coro>n), вас поведет 

Сапфо, золотую лиру держа в руках (crusei>hn cersi<n e]cousa lu>rhn).  

http://antik-yar.ru/


50 

 

ты одной только Лесбийке Сапфо дали возможность воспевать под лиру покой брачный: 

вот она вошла после агонов в опочивальню, оплетает чертог <венками>, стелит постель. 

Впускает в покой девушек, <а с ними> – и Афродиту, летящую на колеснице (ejf ja[rmati) 

с Харитами, и хор Эротов – детских игр друга. Переплетя богине кудри гиацинтом, те 

обойдя, что по лбу вьются, оставляет <пряди> дуновеньям взвивать, как те охлещут. И, 

одев золотом крылья Эротов, зовет их поспешить, идущих шествием перед бигой и мечу-

щих ввысь факелы» (Him. Orat. 9, 38–47; cf. Ibid. 228–234). 

Свидетельства Гимерия, таким образом, вполне соответствуют как выявленной 

связи возносившихся лесбосскими женщинами в Мессе «гласов» с культом Артемиды (h. 

Hom. Aphr. IV, 19–20), так и их жалобному, умилостивительному и в то же время свадеб-

но-обрядовому содержанию (см. выше Addit. In Etym. Guid, A, p. 79 e codd. Vat. Barber. gr. 

70; Plut., De sollert. anim, p. 982 e Steph.). Это, с одной стороны, вновь наводит на мысль об 

Артемиде как одном из главных божеств, чтившихся в фиасе Сапфо. C другой, – вновь 

убеждает в правильности выводов Д. Ятроманолакиса об искажающем воздействии афин-

ской симпосийной традиции на подлинную лесбосскую Сапфо, приведшей к безраздель-

ному доминированию упоминаний «иностранки»-Афродиты в сапфических цитатах (см. 

выше), меж тем как Артемида в дошедших до нас фрагментах называется по имени лишь 

однажды (Sapph. fr. 84 V)
93

.  

Но, может быть, те или иные из дошедших до нас фрагментов подлинной Сапфо 

все-таки упоминают Артемиду, пусть даже и не называя ее по имени? 

И здесь особенно интересен фрагмент 103, извлеченный из VIII книги александ-

рийского издания Сапфо и сохранившийся на папирусе II в. н. э. (P. Oxy. 2294). Мы встре-

чаем здесь, с одной стороны, «прекрасноногую невесту» (eu]poda nu>mfan), но, с другой 

стороны, – и дважды! – «фиалкогрудую богиню, дочь Зевса» (pai~da Kroni>da ta<n 

ijo>k[olp]on), которая должна «отложить свой гнев» (o]rgan qeme>na ta<n ijo>k[ol]pov, 

Sapph. fr. 103, 5–7 V). Не следует ли именно это гневное божество женского пола отожде-

ствить с той гневной богиней, которая заявляла, что Сапфо «возлюбила Афродита» в 

Sapph., fr. 65 V? Не следует ли именно с ним в первую очередь соотнести те жалобного, 

умилостивительного характера и одновременно связанные со свадебной обрядностью 

                                                

93
 См. (Yatromanolakis, 2007: 251 etc.). 
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«гласы» (oj]lolu>gav, Alc. fr. 130B, 20), которые «Гомеровский гимн к Афродите» называет 

сугубым уделом Артемиды  (h. Hom. Aphr. IV, 19–20; cf. Addit. In Etym. Guid. A, p. 79 e 

codd. Vat. Barber. gr. 70; Plut. De sollert. anim, p. 982 e Steph.)? 

Ввиду того, что упоминаемая во фрагменте 103 богиня дважды квалифицируется 

как ijo>kolpov (фиалкогрудая), нам следует с особенной тщательностью исследовать все 

основные контексты этого эпитета и у Сапфо, и во всех древнегреческих текстах, опреде-

лить значение и предметную привязку составляющих данный эпитет элементов. Может ли 

он вообще относиться к Артемиде, и может ли являться Артемидой та богиня, которая 

упоминается Сапфо во фрагменте 103? И здесь настало время вновь обратиться к Кельн-

скому папирусу, к знаменитой, двенадцатистрочной «новой Сапфо», – цельному и закон-

ченному стихотворению поэтессы, выявленному в 2004 г. М. Гроневальдом и Р. Даниелем 

в результате сопоставительного анализа двух эллинистических папирусов (P. Coel. 21351, 

fr. 2 и P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2). Выше мы уже в достаточной степени проанализировали 

тот отрывочный текст, который предшествует «новой Сапфо» на обоих этих папирусах. 

Обратимся теперь к главному и центральному их стихотворению, к так называемой «но-

вой Сапфо».    
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Глава 2. 

Сапфо и «фиалкогрудая богиня» (aj ijo>kolpov) 

 

 

2. 1. «Новая Сапфо» и эпитет ijo>kolpov 

«Новая Сапфо», как кажется, действительно проливает свет на религиозное миро-

воззрение поэтессы и деятельность возглавлявшегося поэтессой культового содружества 

(фиаса) в ее историческом и культурном контексте. Приведем опубликованное Гроне-

вальдом и Даниэлем двенадцатистрочное стихотворение полностью, сопроводив текст не-

обходимым критическим аппаратом и нашим переводом
94

. Стихотворный размер – акефа-

лический гиппонактей с двойным хориямбическим расширением (x–^ ^ – – ^ ^ – – ^ ^ – ^ 

– x) – хорошо известен (с некоторыми вариациями) по fr. 55 и 81 (Voigt) Сапфо (Lidov, 

2009:103–118). 

]Ummev peda< Moi>san  ij]ok[o>]lpwn ka>la dw~ra pai~dev 

spouda>sdete kai< ta<n] fila>oidon ligu>ran celu>nnan? 

]emoi d} ja]palon pri>n] pot  j[e]]onta cro>a gh~rav h]dh 

ejpe>llabe, leu~kai d jejg]e>nonto tri>cev ejk melai>nan? 

ba>ruv de> m joj [q]u~mov pepo>htai, go>na d j[o]uj fe>roisi, 

ta< dh> pota lai>yhr je]on o]rchsq ji]sa nebri>oisi. 

                                                

94
 Текст и критический аппарат, с некоторыми уточнениями и дополнениями, приводятся 

по последнему изданию Д. Оббинка: (Obbink, 2009:11–12). Восполнение лакун (в квадратных 

скобках) мы даем по М. Уэсту, чья реконструкция, как указывает Д. Оббинк, ссылаясь на P. Coel. 
21351, fr. 2. «ожидаема» (Obbink, 2009:12; West, 2005:4). Необходимо учитывать, однако, резонные 

возражения и не менее аргументированные восполнения В. Ди Бенедетто (Di Benedetto, 2005:18). 

См. наш apparatus criticus.  Ср. также editio princeps (Gronewald, Daniel, 2004:1–8). Литература в 
связи с apparatus criticus обширна (Hammerstaedt, 2009:17–40;  Luppe, 2004: 7–9;  Di Benedetto, 

2004: 5–6;  West, 2005: 1–9).  
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Ta< <me<n> stenaci>sdw qame>wv?  jAlla< ti> ken poei>hn; 

ajgh>raon a]nqrwpon e]ont jouj du>naton ge>nesqai. 

Kai< ga>r p[o]ta Ti>qwnon e]fanto brodo>pacun Au]wn, 

e]rwi f..aqeisan ba>men jeijv e]scata ga~v fe>roisa[n, 

e]onta [k]a>lon kai< ne>on, ajll jau+ton u]mwv e]marye 

cro>nwi po>lion gh~rav, e]c[o]nt ja]qana>tan a]koitin. 

 

Дары прекрасные фиалкогрудых Муз, о дети, 

Постигайте, звонкую, песнелюбивую лиру. 

Была и я телом нежна, но морщинами старость 

оплела – из черного волос сделался белым. 

Дыханье моѐ теперь тяжело, колени меня не держат, 

те, что в танце раньше неслись с оленятами вровень. 

Оплакиваю всѐ это я, но что я могу поделать? 

Человеку стать не дано нестареющим. Эос 

розолокотная, говорят, была влюблена в Тифона, 

прочь бежала она с земли, его унося с собою. 

Был он прекрасен, юн, но вот, время пришло и старость 

Взяла за плечи его, седого, бессмертной супруги мужа.   
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Apparatus criticus 

1 u]mmev ta>de Janko:   ]ummin fi>la Di Benedetto (Di Benedetto, 2005:18) : fe>rw ta>de 

Gronewald-Daniel Moi>san ijoko>l]pwn jam Stiebitz apponens ad P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2 (pp. 

1–26) cf. dw~ra Mousa~n (Archil. fr. 1 W) cf. dw~ra qea>wn (Hes. Theog. 103) cf. Alcman PMG 

fr. 59 (b), Sol. fr. 13, 51, Theogn. 250, Anakreon PMG 346, fr. 11, 8 f) cf. o[ssai de< pai~dev 

aJme>wn (Alcman PMG F 38 1, 1) cf. pai>dwn dek[a<v a{d jajei>dei (Alcman PMG F. 1, 103–104 

W)   2 spouda>zete:  spouda>zete, ut videtur, necesse est expectari, si sequeris P. Coel. 21351, 

fr. 2 : pre>pei de< la>bhn Di Benedetto (Di Benedetto, 2005 17–18): la>boisa pa>lin vel 

e]loisa pa>lin Gronewald-Daniel  ka<t F. Ferrari: ta<]m (P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2) Gronewald-

Daniel fila>oidon cognovit Maas per P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2 (pp. 1–26)  3  e]moi Snell: 

ke>karf j Gronewald-Daniel d j Di Benedetto: me<n Snell a]palon Gronewald-Daniel pri>n (Di 

Benedetto, 2004:5): moi Gronewald-Daniel pot j[e]]onta Gronewald-Daniel 4 ejpe>llabe vel 

kate>skeqe, leu~kai d j West: diw>lese Di Benedetto (Di Benedetto, 2005: 18): o]gmois(in) vel 

o]gmoi d je]ni Gronewald-Daniel leu~kai Hunt d j Lobel: t j Hunt ejg]e>nonto Hunt ejk P. Oxy. 

XV, 1787, fr. 1–2: ejg P. Coel. 21351, fr. 2  5  q]u~mov Gronewald-Daniel cf. baru<n d  jajna< qu-

mo<n e]coisa (Theocr. I, 95–96, cf. Mimn. Fr. 2, 10 W) cf. kou~fon e]cwn qumo<n (Sim. Fr. 20, 6 

W) 6 nebri>oisi West: -sin (P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2; P. Coel. 21351, fr. 2) cf. ajrkw~<n> 

ne>brion {ne>breion} po<i>>mnh>n pote kou~rov (SEG, 30, 1135; cf. Call. In Dian. 244–245) 7  

ta< <me<n> West: <tau~>ta vel  <o}n de<> (id est a]na de<) Gronewald-Daniel: ta< <nu~n> Janko 

stenaci>zw  P. Coel. 21351, fr. 2: stenaci>sdw West: non servatum est in P. Oxy. XV, 1787, fr. 

1–2 ken P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2: kem P. Coel. 21351, fr. 2  9  p[o]ta Gronewald-Daniel  10  

d . [.]a . eisam  P. Coel. 21351, fr. 2  (P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2 in illa parte non servatum): 

f..aqeisan West: de>pav eijsa>m- Gronewald-Daniel: la[l]a>geisam Janko ba>men j articulatio 

a West: eijsamba>men j Gronewald-Daniel, etiamsi dialectus Aeolica, ut videtur, poscit 

eijsomba>men j Stiebitz fe>roisa[n  ad  P. Oxy. XV, 1787, fr. 1–2  11  e]onta [k]a>lon vel e]ont 

ja][p]alon Gronewald-Daniel cf. ke>karf j a]palo>n moi (Archil. Fr. 188, 1 W) 12 po>lion vel 

po>liog Gronewald-Daniel e]c[o]nt j Gronewald-Daniel 13 cf. ou] m je]ti, parsenikai< 

meliga>ruev iJaro>fwnai gui~a fe>rein du>natai (Alcman PMG F. 26, 1 f)” 

” 

Во-первых, отметим,  что с абсолютной достоверностью восстанавливаемый в пер-

вом стихе «новой Сапфо» эпитет ijo>kolpov (буквально – «фиалкогрудая») встречается, 
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таким образом, уже в трех стихотворных отрывках поэтессы. В одном случае – это фраг-

мент свадебной поэзии: «Девы же… /творя всенощную… / любовь твою поют и невесты 

/фиалкогрудой» (parqe>noi d[…/ pannuci>sdoi[s]ai[…/ sa<n ajei>dois[i]n f[ilota>ta kai< 

nu>m]/fav ijoko>lpw Sapph. fr. 30, 2–5 V). Во втором случае – это фрагмент религиозного 

гимна, где  ijo>kolpov прилагается либо к смертной девушке, либо к богине: «…воспой 

нам/ фиалкогрудую» (a]eison a]mmi/ ta<n ijo>kolpon, Sapph. fr. 21, 13 V). Его топика близка 

к новонайденному стихотворению. С призывом «воспеть фиалкогрудую» здесь  соседст-

вуют жалобы на старость, лексически близкие жалобам в новонайденном стихотворении: 

«старость уже кожу…/ стягивает (морщинами)» (cro>a gh~rav h]dh/… ajmfiba>skei, Sapph. 

fr. 21, 6–7, ср. выше ст. 3–4 новонайденного стихотворения). Следовательно, во фр. 21 

эпитет ijo>kolpov был употреблѐн в близком к новонайденному стихотворению контексте. 

Он мог прилагаться либо к Музе, которая выступает здесь в единственном числе, либо – к 

другой богине, связанной с Музами
95

. Стихотворный размер и тематика других фрагмен-

тов Сапфо, сохранившихся на том же папирусе,  что фр. 21 и 30 (P. Oxy. 1231, II в. н. э.), 

также наводят на мысль о культовом, обрядовом контексте ijo>kolpov 96
.  

Во-вторых, третий фрагмент – это уже упоминавшийся и особенно интересующий 

нас фрагмент 103, где эпитет ijo>kolpov дважды прилагается к некоей богине, дочери Зев-

                                                

95
 Ср. фр. 124, где Сапфо обращается к Каллиопе: «ты же сама, Каллиопа» (au]ta de< su<, 

Kalli>opa, Sapph. fr. 124 V). В. Ди Бенедетто, подчеркивая особый статус Каллиопы у Гесиода, 

отмечает в связи с этим: «Призывать Каллиопу в единственном числе означало признавать суще-

ствование Музы в единственном числе, которая, вместе с тем, представляла бы собой и осталь-
ных» (Di Benedetto, 2005: 13–14). Ср. обыгрывание имени Каллиопы в характеристике Муз как 

«красующихся прекрасным голосом» –  ajgallo>menai ojpi< kalh|~ в Hes. Theog. 68.  

96
 Лексика фрагментов из александрийского издания Сапфо, сохранившихся на этом папи-

русе (P. Oxy. 1231: Sapph. fr. 15–30 V), в одном случае обнаруживает в них гимны, адресованные к 

Гере  (Sapph., fr. 17 V), либо к Киприде  (Sapph. fr. 15 V). В другом случае  –  просто вписывает в 
обрядовый либо свадебный контекст, предполагая хоровое исполнение (ср. «творить всенощную» 

- pan]nuci>s[d]hn, Sapph. fr 23, 13; «мы шествуем на свадьбу» - stei>comen ga<r ejv ga>mon, Sapph. fr. 

27, 8 V; «и мы в юности делали это» – k]ai< ga<r a]mmev ejn neo>[tati/ tau~t j[ej]po>hmmen, Sapph. fr. 

249a V). Наконец, в третьем случае эти фрагменты выглядят поэзией, воспевающей красоту деву-

шек, участвующих в обрядовом, ритуальном действе – танце или пении. Так, во фр. 23 девушка 

уподобляется «златокудрой Елене» (xa>nqai d j jEle>nai, Sapph. 23, 4 V) в контексте «творения все-

нощной» (см. выше, ibid., 13), во фр. 22 девушка Абантис должна воспеть Гонгиллу, взяв пектиду, 

поскольку велит «Кипророжденная» – K]uproge>n[ha, Sapph. fr. 22, 16 V). В свою очередь, во фр. 

16 отсутствующая Анактория также сравнивается с Еленой, причем  на первое место ставится 

«прелестный шаг»  (e]rato>n te ba~ma, Sapph. fr. 16, 17 V). Ba~ma (ион. bh~ma) в значении «шаг» 

предполагало именно быстрое, стремительное движение (Pind. Pyth. III, 43; Schol. Od. VI, 318). В 

контексте песен Сапфо это, скорее всего, - танцевальное движение. 
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са: «…дочь Кронида, богиню фиалкогрудую…» (pai~da Kroni>da ta<n ijo>k[olp]on, Sapph. 

fr. 103, 6 V); «(чтобы,) свой гнев отложив, фиалкогрудая (богиня)…» (o]rgan qeme>na ta<n 

ijo>k[ol]pov, ibid., fr. 103, 7 V).  В связи с приведенным фрагментом схолии, относя его к 

VIII книге песен поэтессы, тем не менее, как альтернативу, приводят мнение, привязы-

вающее Sapph., fr. 103 к эпиталамиям (ejpiqa]la>mia, Sapph. fr. 103, 17 V). Хотя уже в 

древности господствовало мнение что эпиталамии – свадебная поэзия Сапфо – составляли 

отдельную книгу в подготовленном александрийскими филологами издании ее поэзии, 

насчитывавшем 9 книг (Wilamowitz-Möllendorf, 1900: 71 etc.). Это наводит на мысль, что 

александрийские комментаторы и издатели Сапфо могли относить фр. 103 в одних случа-

ях  к свадебной, в других – к гимнической поэзии, что, вследствие невозможности провер-

ки, требует видеть в дошедшем до нас тексте как свадебный, так и гимнический, культо-

вый компонент.   

До сих пор большинство антиковедов почему-то считает, что эпитет ijo>kolpov в 

дошедших до нас древнегреческих текстах более нигде не засвидетельствован, кроме как 

у Сапфо (Broger, 1996: 46; Hamm, 1957: 95; LSJ: 832 (Suppl. 158)). Однако это не так. Он 

встречается также в посвятительной надписи на алтаре Артемиды Агретеры (=Агротеры), 

который был обнаружен в ходе раскопок в Аттике к юго-востоку от афинского Пирея и 

датируется серединой IV в. до н. э. Надпись на алтаре гласит: «Артемиде./[Тебя], Агрете-

ра, (дочь) Зевса и фиалкогрудой Лето, [этим] /… алтарѐм в полях почтила / [ма]ть детей 

Дионисия, хранительница ключей / городского храма (Артемиды),/ твоя, о госпожа, слу-

жительница» (  jArte>midi/ [soi< to>nd j]  jAgrete>ra97, Dio<v Lhtou~v te ijoko>lpou/[… ejp 

jaj]grw~n bwmo<n ejph>glaisen/ [mh>t]hr me<n pai>dwn Dionusi>ou, ajstei>ou de</ naou~ klhi-

dou~cov, po>tnia, sh< pro>polov, IG II (2), № 4573). 

Анализ лексики этой надписи в свете данных эпиграфики (и, с другой стороны, – в 

свете данных литературной традиции), на наш взгляд, выявляет то специальное значение, 

которое в рамках культа Артемиды получает эпитет ijo>kolpov, прилагаемый к Лето. Это 

дает ключ к пониманию значения эпитета ijo>kolpov у Сапфо, и, как мы покажем ниже, 

проясняет культовую специфику фиаса Сапфо в культурном и историческом контексте.  

                                                

97
 В CEG II, № 770 вместо  [soi< to>nd j]  jAgrete>ra (этим, тебя, о Агретера (алтарем)) пред-

лагается читать [to>nde,  pai~]  jAgrete>ra (этим, о дитя Агретера (алтарем)). Автор выражает свою 

признательность С. Р. Тохтасьеву за возможность ознакомиться с этой публикацией.  
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Среди посвятительных надписей Артемиде архаической, классической и эллини-

стическо-римской эпохи эта афинская надпись являет собой исключительно редкий при-

мер дедикации, где прямо называются  известные по литературной традиции родители 

Артемиды: Зевс и Лето
98

. Более того, имя Лето здесь сопровождается эпитетом. Это зна-

чит, что составитель надписи, приводя имя Лето и сопровождая его эпитетом ijo>kolpov, 

вкладывал в это какой-то специальный, культовый смысл. Подобно тому, как вообще на-

деляются особым смыслом специальные характеристики, прилагаемые к божеству в по-

святительных надписях и декретах (ср. уникальные апелляции к Артемиде как к «здоро-

вью и спасению Совета и Народа», «милостивой», «богине-родовспомогательнице»
99

, 

«спасительнице холма»
100

. Иначе говоря, жрица-составитель надписи  обращалась здесь к 

Артемиде целенаправленно и специально как к «дочери Зевса и фиалкогрудой (ijoko>lpou) 

Лето»
101

. Магическое, культовое значение этого эпитета здесь  понятно, если прочесть 

надпись на алтаре в контексте аттического культа Артемиды Агротеры. И одновременно – 

соотнести с теми реалиями, к которым отсылает образ Лето–матери Артемиды в литера-

турной традиции.   

Известно, что во всех еѐ вариантах образ Лето как матери Артемиды тесно связы-

вает эту богиню-мать с водой. В гомеровском гимне Лето стала матерью, «прислонившись 

                                                

98
 Мы просмотрели свыше 700 посвятительных надписей, а также декретов, касающихся 

организации религиозных празднеств, из Аттики, Ионии, Карии, Пелопоннеса, Беотии, Фессалии и 

Эвбеи (всего 790 контекстов со словом  ]Artemiv в дательном падеже, и 35 – с именем богини в 

звательном). Мы работали с Электронным Тезаурусом Греческих надписей системы TLG Musaeus 

2001 (by D. J. Dumont and Randall M. Smith: 840 Oneonta Drive. Los-Angeles, California 900065-4125 

USA). Из этого обширного эпиграфического материала наибольшую часть контекстов дали собра-

ния: IG I–IX, SEG, ID, DAA, FIE, IEph, IC, AM, EA, AM, Agora 15. Отдельно изучались не вошед-
шие в Электронный тезаурус лесбосские надписи: IG XII (2), IGXII(2) Suppl. Единственный выяв-

ленный нами пример посвятительной надписи, где Артемида, пусть и не под своим собственным 

именем, но зато выведена с родителем – это лесбосское стихотворение римской эпохи,  адресо-

ванное «тебе,... о Платанаида, дочь Зевса» (Soi<… Pla[t]anh[i>]v ko>rh Di>ov) – богине-владычице 

источника Орфит в Митилене (IG XII (2), № 129).  В ней, по-видимому, следует видеть Артемиду, 

поскольку Артемиде Термии в Митилене были посвящены «источник и водопровод» (ta<n 
kra>nnan kai< to< ujdragw>gion, IG XII (2), № 103).  

99
 Вместо более употребительного  –  «родовспомогательнице» (Loci>a| или Locei>a|): IG 

II(2), № 4547, 4; IG, IX (2), № 142, 2 и др. 

100
   JUgiei>a| kai< swthri>a| th~v boulh~v kai< tou~ dh>mou: IMagnesia, № 67, 30;  [Ilew|: SEG, 

XXVI, № 267, 2; Loce>[a| q]ea|~: IG IX (2), № 141, 3; Swsikolw>nw|: ID V, № 2377, 2. 

101
 Ср. восполнение П. Хансена к надписи на алтаре: «[to>nde,  pai~]  jAgrete>ra (этим, о дитя 

Агретера (алтарем))»: CEG II, № 770. 
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к пальме на острове Делос, омываемом морем (ajmfiru>th|), и с обеих сторон черная волна 

(ku~ma kelaino>n) низвергалась на сушу под ветры, дующие со свистом» (ejxh>|ei ce>rson de< 

ligupnoi>oiv ajne>moisin, Hom. hymn. Apoll. II, 26–27). По другой версии (Страбон) Лето 

«разрешилась от бремени» (ta<v wjdi~nav ajpoqe>sqai) Аполлоном и Артемидой в водах ре-

ки Иноп на о. Делос. Туда, «начиная с героических времен» (ajpo< tw~n hJrwikw~n cro>nwn), 

все окрестные острова и города «посылают священные посольства, жертвы, хоры девушек 

(corou<v parqe>nwn) и устраивают большие всеобщие празднества (panhgu>reiv mega>lav, 

Strab. X, 5)»
102

. По третьей версии (Страбон, схолии к Пиндару), – Лето родила Артемиду 

в реке Кенхрий в Эфесе: «здесь, как баснословят, и были роды, и кормилица Ортигия» 

(th<n locei>an kai< th<n trofo<n th<n  jOrtugi>an, Strab. XIV, 20; Sch. In. Pind. Od. P. Hyp. a3–

6). В честь этого, в рамках культа Артемиды Эфесской на берегу реки Кенхрий, «где Лето 

омывалась после родов», устраивались «панегиреи» (panh>guriv, Strab. XIV, 20). Наконец, 

по четвертой версии (схолии к Пиндару), Лето рожала Артемиду на Сицилии – на не-

большом о. Ортигия в пределах города Сиракуз чтился «источник Аретуза», где у Лето 

«родилась Артемида»  ( ]Artemin gegenh~sqai, Schol. In Pind. Od. Nem. 1, 3). 

В контексте нашей надписи столь явное подчеркивание самого факта  рождения 

Артемиды от Лето может обуславливаться тем, что алтарь Артемиде Агротере, дочери 

«фиалкогрудой (ijoko>lpou) Лето», был посвящен афинской жрицей «в полях» (ejp 

jaj]grw~n), далеко отстоя от храма Артемиды Агротеры на реке Илисс (Paus. I, 19, 6), храни-

тельницей ключей которого была жрица (Dillon, 2002: 23–24). Но прежде всего – в руках 

Артемиды Агротеры в Аттике была жизнь детей. Ведь «те, кто переходит из детей (ejk tw~n 

pa[i>]dwn) в мужи», отправляясь на военную службу, совершали жертвоприношение и ше-

ствие в доспехах в честь Артемиды Агротеры (IG II (2), № 1006, 53–58).  А наша жрица 

посвятила алтарь Артемиде Агретере именно как «мать детей» ( [mh>t]hr me<n pai>dwn), и 

поэтому, скорее всего, речь идет о посвящении алтаря за спасение их жизни (ср. посвяти-

тельную надпись с Делоса, где афинянин Дамон благодарит «за себя и своих своих детей» 

(uJpe<r eJautou~ kai< tw~n te>knwn) Артемиду Агротеру, Лето, Здоровье, Асклепия и Аполло-

                                                

102
 По нашему мнению, именно с водой следует соотносить и гесиодовскую «Лето в темно-

синих одеждах» (Lhtw< kuano>peplon, Hes. Theog. 406). Так, kuanocai>thv (темнокудрый) у Гоме-

ра и Гесиода – это собственный эпитет Посейдона  (Il. XIII, 563; Il. XIV, 390; Il. XV, 174; Il. XV, 
201; Il. XX, 144; Il. XX, 224; Od. III, 6; Od. IX, 528; Od IX,  536; Hes. Theog. 278, Schol. In Theog. 

274).  
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на: ID V, № 2387). Это ставит нашу надпись в один ряд с теми посвящениями, которые 

делали матери за своих детей Артемиде Диктинне и Артемиде Родовспомогательнице
103

.    

Соответственно в надписи на алтаре, воздвигнутом «матерью детей», эпитет 

ijo>kolpov (фиалкогрудая), прилагаемый к Лето, с необходимостью должен отсылать к во-

де (где Лето родила Артемиду) –  отталкиваясь от своего «цветового значения», отличаю-

щего большинство производных от i]on композитов (Shantraine, 1977: 465)
104

. А именно, 

он должен отсылать к «фиалковому» цвету морской или речной волны (ср. выше различ-

ные версии родов). И в этом смысле он здесь, по-видимому, приближается к  ijoeidh<v (фи-

алковидный) – собственному эпитету моря и водных  источников
105

. В силу этого второй 

элемент эпитета  ijo>kolpov, как производный от ko>lpov («грудь, складка, лоно»), в кон-

тексте надписи на алтаре, воздвигнутом «за детей», казалось бы, с необходимостью дол-

жен обозначать грудь или лоно матери. При всем при том, однако, о возможности метафо-

рического понимания ko>lpov применительно к нашему эпитету почему-то не говорят 

(LSJ, 832(Suppl. 158)). Более того,   jio>kolpov у Сапфо предпочитают понимать либо как 

«фиалкоодежная», либо как «с благоухающей грудью (животом)», соотнося наш эпитет с 

поэтическими «розогрудая» – rJodo>kolpov, либо «полногрудая» –  baqu>kolpov (Мякин, 

                                                

103
 Ср. IG II(2), № 4688: «Тимофея, жена Гагния Эрхея за детей (uJpe<r tw~n paidi>wn)  по-

святила Артемиде Диктинне (Diktu>nnei т. е. «владеющей рыболовными сетями»). Или IG IX (2), 

№ 141: «Аристократейя Батаракейя – Артемиде, богине Родовспомогательнице, по молитве (euj-
xam[e>na)». Ср. формулу «за детей» (uJp[e<r tw~]n pa[id]i>wn) в списках посвятительных даров мате-

рей Артемиде Бравронской в Афинах: IG II (2), № 1534 A, fr. a16, 87–89. Ср. также: IG II (2), 

№1388, B 57; IG II (2), №1393, 35. М. Диллон, детально изучивший списки, предполагает, что дары 
за детей здесь – это либо благодарственные дары женщин, успешно перенесших беременность, 

либо умилостивительные дары за девочек, испытавших менархе (Dillon, 2002: 20–21).  

104
 Этимологи подтверждают это цветовое значение, отмечая как единственно очевидную 

«метрически засвидетельствованную» связь i]on c латинским viola (фиалка) (см. Frisk, 1960:729; 

Chantraine, 1977:465). Так, у Гомера ijodnefh<v («черный (me>lan) либо темно-красный, либо так 

называемый фиалковоцветный (ija>nqinon)», по Schol. Od. IV, 135) прилагается к «темноокрашен-

ной шерсти» (ijodnefe<v e[irov, Od. IV, 135).  Здесь  и «фиалковое железо» (ijo>enta si>dhron), – 

«чѐрное» (me>lana), по толкованию схолий (Il. XXIII, 850. Schol. Ad. Il. 23, 850C, 1–3). Ср. Il. III, 

126. Известно, что пурпурный краситель, добывавшийся в древности из различных видов морских 

пурпурных улиток (murex trunculus и murex brandaris) мог окрашивать в самые разнообразные цве-

та: от ярко-алого – до фиолетового и черного (Singer, 2008: 28–35). Однако в поэтических текстах 

VII–V вв. до н. э. «фиалковый» (ijo>eiv) либо «фиалковидный» (ijoeidh<v) – это всегда «черный, тем-

но-синий, фиолетовый», как правило, в приложении к морю и источникам (см. ниже).   

105
 Ср. в приложении к po>ntov: Il. XI, 298; Od. V, 56; Od. XI, 107, Schol. Il. XXIII, 850 (Aris-

ton.), Schol. Od. III, 6., Hes. Theog. 844. В приложении к krh>nh: Hes. Theog. 3; Schol. Hes. Theog. 3; 

Hes., fr. 380, 1(Prisc. Inst. 14, 34)). 
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2004: 78; Hamm, 1957: 95; Frisk, 1960: 729; Shantraine, 1977: 466; Broger, 1996:46; West, 

2005:5; Yatromanolakis, 2007:204; Lardinois, 2009:42)
106

. Иногда даже ijo>kolpov прямо свя-

зывают  с цветами, с «изобилием фиалок» (Obbink, 2009:15).  

Напомним бесспорный факт: композиты с первым элементом ijo-в поэтических 

текстах VII–V вв. до н. э. прилагаются из лиц одушевленных в подавляющем большинстве 

случаев – к богиням (Афродите, Музам, Плеядам, Нереидам, Афине), и отсылают не толь-

ко «к цвету, запаху или цветку как таковому», но и к цветам, как магическому дару богов, 

несущим жизнь либо смерть (Broger, 1996:46)
107

. Говоря словами О. М. Фрейденберг, 

«привязанность к мифологическому значению образа» здесь «остается в полной силе» 

(Фрейденберг, 1973:122)
108

. Алкеево ijo>plok ja]gna mellico>meide Sa>pfoi (фиалкокудрая, 

чистая, с улыбкой сладкой Сапфо), как убедительно показал Бр. Джентили, даже и саму 

поэтессу относит к сфере сакрального – «того, чего человеку касаться запрещено» (Gentili, 

1990: 218)
109

.  Момент, к которому мы еще вернемся. 

                                                

106
 Соотнося ijo>kolpov с baqu>kolpov, нередко забывают, что схолии к Гомеру подчерки-

вают: «Он (Гомер) нигде не называет ни эллинских женщин, ни Муз полногрудыми» (baqu-
ko>lpouv, Schol. In Il. II, 484). А Гесихий определяет baqu>kolpov как «древняя, старая» (ajrcai>a 
palaia>, Hesych. B, 58), связывая это именно с выделяющейся своими размерами у пожилых жен-

щин складкой пеплоса выше пояса (Idem., B, 59 Kallierg). Это вообще исключает использование 

эпитета baqu>kolpov в качестве параллели к ijo>kolpov, и причем именно потому, что baqu>kolpov 
отсылал к «изгибу пеплоса над поясом» (Etymol. gen, B, 5; Etym. Magn, p. 185 Kallierg.). По-

видимому, именно поэтому baqu>kolpov в единственном числе крайне редко встречается в прило-

жении к богиням (лишь раз у Феокрита – к Фетиде: Theocr. XVII, 55). Ср. baqu>kolpov в «Илиаде» 

(Il., XVIII, 122, 339; Il., XXIV, 215), в гомеровских гимнах (h. Cer. V, 5; h. Aphr. IV, 257), у Эсхила 

(Aesch. Septem. 864) и Пиндара (Pyth. I, 12, 101). Ср. rJodo>kolpov в Lyr. Adesp. fr. 100b (1),5 PMG). 

107
 Так, эпитет ijoble>farov (фиалкоглазая) прилагается к Афродите (Pind., fr. 307 Maehler), 

Харитам (Bacch. Dyth. V, 5), Музам (Bacch., Od. IX, 3), ijoplo>kamov (фиалкокудрая) – к Плеядам 

(Simon. fr. 50(1), 3) PMG), Музам (Lyr. Adesp. fr. 83(1), 1 PMG; Pind., Pyth. I, 1), ijo>plokov (увен-

чанная фиалками) – к Нереидам (Bacch., Od. IX, 72), Музам (Bacch., Od. III, 71; Pind., Ol. IV, 30; 

Pind. Isthm. VII, 23), ijoste>fanov (фиалковенчанная) – к Афродите (h. Aphr. VI, 18; Sol. fr. 19, 4 W; 

Simon. fr. 48(1), 1 PMG; Theogn. II, 1304, 1332, 1382), Нереиде (Bacch. Od. XIII, 89), Коре (Bacch. 

Od. III, 2), Афине (Pind. fr. 76, 1 Maehler), Музам (Theogn. I, 250).  

108
 Древнегреческое a]nqov (цветок) соотносится с индоарийским adi (начало), готским ai-

thei (мать), др.-инд. anda (половые органы). Ср. у Гесихия отождествление «фиалок» (i]a) с a]nqov 
как таковым: Hesych. I, 8. См. (Маковский, 1996:383).  

109
 «Если ограничиваться актуальным значением этой фразы в Алкеевом контексте, – за-

ключает Джентили, – это поэтическое приветствие предстает благоговейной данью священному 

достоинству поэтессы как жрицы Афродиты» (Gentili, 1990: 222). Ср. a[gnh как эпитет Артемиды, 

Персефоны, Афины у Гомера (Il. V, 123; Il. XI, 386; Il. XVIII, 202; Od. XX, 71. Ср. «чистую (a[gnh) 
Деметру» и «чистых надземных божеств» (dai>monev aJgnoi< ejpicqo>nioi) у Гесиода (Hes. Op. et 
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 Тем не менее, многими учеными это зачастую не принимается во внимание. Более 

того, в свете свободно интерпретируемых поздних  свидетельств ko>lpov, второй элемент 

нашего эпитета, порой толкуется как простая отсылка к женскому платью – «выпуклой 

складке вниз от груди женского пеплоса»
110

. Соответственно, сапфическое ijo>kolpov 

трактуется как «одетая в фиалковые (=пурпурные) одежды» (Lee, 2004: 221, 224).  Но ка-

ково же на самом деле значение второго элемента в эпитете ijo>kolpov? О каком ko>lpov 

следует говорить применительно к эпитету, прилагаемому к Лето, к Музам и сапфической 

«фиалкогрудой богине, дочери Кронида» (pai~da Kroni>da ta<n ijo>k[olp]on, Sapph. fr. 103, 

6 V)? Рассмотрим основные контексты ko>lpov у Гомера, в поэзии VII–V вв. до н. э. (и бо-

лее поздней эпиграфике), приняв во внимание этимологию слова. Как известно, Х. Фриск 

связывал ko>lpov (<kFo>lpov) c древневерхненемецким (h)welben (выводить свод), ото-

ждествляя с древнеисландским hualf и англосаксонским hwealf (свод). При этом, по мне-

нию Х. Фриска, древнегреческая поэтическая лексика, производная от этого корня (вклю-

чая многочисленные приставочные образования), исходит именно «из представления о 

лоне (груди)» (Frisk, 1960: 905)
111

. В свою очередь, по П. Шантрену ko>lpov («изгиб, об-

ращенный внутрь») у Гомера и лириков, восходя к образу согнутых в локтях рук, соотно-

силось с «коленями, женщиной, которая держит ребенка, складкой на одежде», либо – с 

«заливом, изгибом береговой линии» (Chantraine, 1977:558).      

И действительно, в древнейших случаях употребления ko>lpov у Гомера и в ар-

хаической поэзии отсылает именно к груди и родительским объятиям  женщины или кор-

                                                                                                                                       
dies, 465 и 122), а также «чистый Олимп» (aJgno<v  ]Olumpov, Hes. Scut. 203). Ср.: Sapph. fr. 53 V; 

Sapph. fr. 44, 26 V; Bacch. Dyth., XVII, 8–10; Pind. Pyth., I, 21; Pyth. IV, 103, 204; Pyth. IX, 64. Выво-

ды Джентили подтверждаются и данными Э. Бенвениста (Бенвенист, 1995:357). Желание Д. Ятро-

манолакиса увидеть в этом отрывке Алкея позднейшую интерполяцию, появившуюся в Афинах в 
процессе рецепции там сапфических песен в V в. до н. э., не учитывает лесбосской эпиграфики: 

имя Сапфо в его аттическом написании засвидетельствовано лесбосской эпитафией эллинистиче-

ской эпохи (Sapfw< crh~ste cai~re, IG, XII(2), № 423). Вполне возможно, что лесбосская традиция 

изначально знала имя легендарной поэтессы в двух вариантах  (Sapfw< и Ya>pfa/Yapfw<). См. 

(Yatromanolakis, 2007: 170). 

110
 Следуя Каллимаху (Call. fr. 110, 54 Pfeiffer) и Гесихию (Hesych. I, 737): ijo>zwnov? por-

furo>zwnov (опоясанный фиалками – опоясанный пурпуром). См. (Lee, 2004: 221). Ср. выше прим. 

104. 

111
 При этом Фриск справедливо отвергал «этимологическую значимость» пиндаровского 

«от холодных сводов (объятий) пустынного эфира» (aijqe>rov yucrw~n ajpo< ko>lpwn ejrh>mou, Pind. 

Ol., XIII, 88). См. там же. Ср. в критских надписях: «простирая души вместительное лоно» (polu-
cande>a ko>lpon, IC II(xxiv), № 13, 11). 
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милицы: «держа на груди (по cхолиям – «в объятиях») безмятежного…/ Гекторида» (pai~d 

jejpi< ko>lpw|~ e]cous j ajtala>frona…/ JEktori>dhn, Il. VI, 400–401)
112

; «к груди (=объятиям) 

красивоподпоясанной кормилицы» (pro<v ko>lpon eju`zw>noio tiqh>nhv, Il. VI, 467–468
113

; 

«приняла его на благовонную грудь (= в объятия)» (khw>deì de>xato ko>lpw|, Il. VI, 482–

483); «меня (младенца) на грудь (=в объятия) приняли» (uJpede>xato ko>lpw|, Il. XVIII, 398); 

«Фетида приняла в объятия» (Qe>tiv d  juJpede>xato ko>lpw|, Il. VI, 136); «обнажая себе 

грудь (ko>lpon  ajnieme>nh), другой рукой показала сосок» (mazo>n, Il, XXII, 80)
114

;   «тебя, 

(Зевс), приняли себе на грудь (=в объятия) у Крона чистые Хариты» (ko>lpw| s jejde>xant 

ja]gnai, Ca>ritev, Kro>nw|, Alc. fr. 386 V)
115

; «в благовонные объятия приняла» (quw>dei 

de>xato ko>lpw, h. Cer. V, 231)
116

; «сладко дыша и в объятиях держа (младенца)» (ejn 

ko>lpoisin e]cousa, Ibid. 238); «ребенка на руки взяв (pai~d jajna< cersi<n eJlou~sa) на груди 

своей полагала  (eJw|~ ejgka>tqeto ko>lpw|~, Ibid. 285)»; «его вскармливали (tre>fon) прекрас-

новолосые нимфы, от отца-владыки приняв себе в объятия (dexa>menai ko>lpoisi, Hom. 

Hymn. In Bacch. XXVI, 3–4)». Это прямое значение ko>lpov отмечается и в текстах класси-

ческой эпохи. Так, герои «Ифигении в Тавриде» Еврипида спасаются бегством «только 

взяв в объятия Эллады почтенный (Артемиды) идол» (la>bontev ejn ko>lpois JElla>dov 

                                                

112
  jEpi< ko>lpw|  и здесь отталкивается от образа безопасного убежища (когда младенца 

прижимают к груди при кормлении). Во-первых, по схолиям, ko>lpov здесь тоже – «объятия» (ta<v 
ajgka>lav, Schol. In. Il.VI, 400 (vet.)), что позволяет отождествить его с ko>lpov из Il. VI, 467–468, 

где Гекторид возлежит в объятьях кормилицы. Во-вторых,  в Il. XXII, 500–504, с их Астианактом 

«наполнявшим свое сердце радостью» (qale>wn ejmplhsa>menov kh~r) на «коленях» (gou>nasi) отца 

и «в объятиях кормилицы» (ejn ajgkali>dessi tiqh>nhv), раскрываются картины (в словах обезу-

мевшей от горя Андромахи) семейной жизни Гектора. И в них образ  «безмятежного младенца… в 

объятиях» (pai~d jejpi< ko>lpw|~… ajtala>frona, Il. VI, 400) неотделим от образа «кормилицы» 

(tiqh>nhv, Il. XXII, 503). Это, по-видимому, древнейшее свидетельство в пользу того, чтобы  соот-

носить  ko>lpov  с коленями (объятиями) вообще – как матери (или кормилицы),  так и отца. Ср. 

(Chantraine, 1970:558).       

113
 Ср. Schol. In Il. VI, 467 (sch.1–5): «Они (дети) держатся за кормилиц (tw~n tro>fwn) и не в 

силах оторваться» 

114
 По схолиям, ko>lpov здесь – это «части (тела), породившие и вскормившие» (ta< 

gennh>santa kai< qre>yanta me>rh, Schol in Il. XXII, 80 (c). Ср. у Гесихия (Hesych. A, 4824): « j 
Anieme>nh –  поднимающая и раскрывающая пеплос, показывающая сосок, и выдвигающая из 

складок одежды (aujce>nov) грудь (ko>lpon)». 

115
 Ср. у Гесиода: «и его (Зевса) у нее (Реи) приняла (de>xato) Земля великанша, (чтобы) на 

Крите пространном вскормить» (trafe>men, Hes. Theog. 479–480).  

116
 Здесь Деметра выступает именно в качестве женщины-кормилицы (как богиня она от-

крывается своим гостеприимцам только в ст. 277).  
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ne>wv, Eurip. Iphig. Taur. 1292). То же в «Троянках» Еврипида: «пришедшие, чтобы взять в 

лоне (=в объятьях) Трои (Troi>av ejn ko>lpoiv) ненавистную супругу Менелая» (a]locon, 

Eurip. Troiad. 130–132). В «Елене» Еврипида также читаем: «ибо пернатый отец породил 

тебя в объятьях (ejn ko>lpoiv) Леды» (Eur. Helen. 1145–1146)
117

. В прямом значении встре-

чаем ko>lpov и в одной разрушенной афинской надписи, касающейся замужества дочерей 

и участия в фиасах: «приняла в объятья» (ko>lpoiv uJpe>[dekto, IG, II (2), № 13173, 19). В 

надписи из Смирны умерший ранее «отец принял в объятья» (uJpede>xato ko>lpoiv) скон-

чавшегося позднее сына, и сын, таким образом, умер, «узрев объятья отца» (patr[o<]v 

ko>lpouv ejnideu>sav, SEG, 18, № 504, 5–9). В другой надписи читаем: «тебя двухлетнюю 

из объятий матери взял (Аид)» (se th<n dieth~ ko>lpwn ajpo< mhte>rov ei=len, SEG, 26, № 

1300, 3–4). Здесь же и поздняя эпитафия из Аркадии: «и мать, держа в объятьях двух ми-

лых детей, ушла под землю, в домы Персефоны» ([h{ d je]cen ejn ko>l]poiv mh>thr, IG, V (2), 

№ 498, 7–8). 

Наряду с этим, уже у Гомера мы видим развитие значения ko>lpov по линии мето-

нимии, но –  без какой-либо устойчивой привязки к «выпуклой складке вниз от груди 

женского пеплоса» (см. выше). В одном случае  ko>lpov – это явно руки (как необходимая 

составляющая объятий), при возможном участии колен
118

. Так Алкиона пытается «досту-

чаться» до подземных богов
119

: «землю многопитающую она била руками (cersi<n 

ajloi>a)/призывая Аид и грозную Персефонейю/…увлажнялись слезами объятья» (deu>onto 

de< da>krusi ko>lpoi, Il. IX, 569–570). В другом – это пазуха, складка мужского хитона: 

«черная кровь наполнила его/ пазуху» (me>lan ai=ma kat jaujtou~ ko>lpon ejne>plhsen, Il. XX, 

470–471)
120

. В третьем – подмышка женщины
121

: «три (чаши) взяв, она, спрятав  под мыш-

                                                

117
 Ср. также: Eur. fr. 1132, 34; Aristoph. Eccles. 964; Aristoph. Lys. 552; Aristoph. Av. 694; 

Aristoph. Pax, 536; Aesch. Prometh. 837. 

118
 Во множественном числе ko>lpov всегда выдвигает на первый план руки или колени («в 

объятиях держа » – ejn ko>lpoisin e]cousa, h. Cer. V, 238; «приняв себе в объятия»  – dexa>menai 
ko>lpoisi, Hom. Hymn. In Bacch. XXVI, 3–4). Cр. ejn ajgkali>dessi tiqh>nhv, Il. XXII, 503. Ср. также 

Hes. Theog. 479. То же и во многих надписях (помимо процитированных выше, см. также: IG, IV, 

620, 2). 

119
  «Встав на колени: совершенно сев, полностью опустившись», согласно схолиям 

(pro>cnu kaqezame>nh: pantelw~v kaqhme>nh,  o[lh pareime>nh, Schol. In Il. IX, 570, sch.1–2). 

120
 По Аристарху, «кровь от печени вытекала в изобилии и раздула складку хитона» (tou~ 

citw~nov ko>lpon ejnefu>shsen , Schol. In Il. XX, 471a (sch. 1–4)). 
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кой,/ унесла» (katakru>yas juJpo< ko>lpw| e]kferen, Od. XV, 469–470). И только в одном 

единственном случае «грудью» (ko>lpon), действительно, называется «изгиб (женского) 

пеплоса на груди»
122

: «этот пояс вложи себе на грудь» (tew|~ ejga>tqeo ko>lpw|, Il. XIV, 219). 

Подобная неустойчивость метонимических переходов ko>lpov сохраняется и в поэзии VI–

IV вв. до н. э. У Эсхила ko>lpov в одном случае – это либо закрывающие лицо ладони рук 

либо полы одежды, которые в плаче прижимали руками к лицу: «Многие (женщины) неж-

ными руками (aJpalai~v cersi<) рвя себя, обильно увлажняют слезами мокрые руки (по-

лы?)» (diamudale>ouv da>krusi ko>lpouv te>ggousi, Aesch. Pers. 537–539)
123

. В другом  – 

это сложенные руки Антигоны, которая сама покроет тело убитого,  «в охапке неся по-

крывало тонкое» (ko>lpw| fe>rousa bussi>nou peplw>matov, Aesch. Septem 1039). У Еври-

пида в «Ионе» ko>lpov это снова –  изгиб  женского пеплоса на груди: «когда я собрала 

отцвечивающие золотом цветы шафрана украсить грудь (ejv ko>lpouv) у платий» 

(fa>resin, Eur. Ion. 888–890). А у Пиндара – уже складки пеплоса Эвадны в целом, 

скрывшие ее беременность: «сокрыла в складках девический плод» (parqeni>an wjdi~na 

ko>lpoiv, Pind. Ol. VI, 31).  В свою очередь, у Феогнида ko>lpov – это «пазуха» вообще 

(напоминая уже построенный на метафоре фразеологизм): «сгинь, богам ненавистный и 

людям неверный,/ державший  за пазухой переливчатую змею» (o{v ejn ko>lpw| poiki>lon 

ei+cev o]fin, Theogn. I, 602)
124

.  

Напротив, эпиграфика классической и эллинистической эпохи не знает в связи с 

ko>lpov, по-видимому, ни одного случая метонимии. 

                                                                                                                                       

121
 По толкованию схолиев к «Одиссее» (uJpo< ko>lpw| – uJpo< ma>lhv, Schol. In Od. XV, 469).  

122
 Kata< to< sth~qov ko>lpwma (Schol. In Il. XIV, 219). 

123
 На то что ko>lpouv здесь, как и в Il., IX, 569–570, – это, скорее всего (LSJ: 974), верхняя 

одежда (краями которой, по-видимому, закрывали лицо в плаче), намекают схолии к «Персам» 
(см. Schol. In Pers. (vetera et recentiora), 538, sch. 3). Но при этом само многообразие видов «верх-

ней женской накидки», которая «сочеталась с различными элементами в различных комбинациях» 

(Lee, 2004:223) требует связать ko>lpouv в приведенном месте из Эсхила именно с руками, коими 

актеры, плача, прижимают одежду к лицу. Действительно, в другом месте выражение pe>plon 
kolpi>an отсылает не только к пеплосу, но и к «силе (сложенных) рук» (ajkmh|~ ceirw~n), с которой 

его рвут, вцепляясь, плачущие женщины (Aesch. Pers. 1060). Ср. (Латышев, 1997: 266). По Ю. 

Поллуксу, сценические «верхние одежды» (ejpiblh>mata либо ko>lpwma) были  у женских ролей 

многообразны: «ксистида, бледно-зеленое платье, верхний плащ из тонкой шерсти (clani<v), 

…алое пурпурное платье» (foiniki<v,  Poll. IV, 116).  

124
 То же и в аттической прозе. Ср. Arist. Meteor, p. 344b Bekk. и мн. др. 
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Развитие значения ko>lpov по линии метафоры мы видим уже в «Илиаде». При 

этом у Гомера ko>lpov как метафора всюду сохраняет «привязанность к мифологическому 

значению» строго определенного образа – образа водной богини. Так, в Il. XVIII, 140 Фе-

тида говорит: «Вы же теперь погрузитесь в моря широкое лоно» (qala>sshv eujre>a 

ko>lpon)
125

. Но из ст. 397 той же книги  ясно, что море – это объятья (лоно) Фетиды: «меня 

(Гефеста) Эвринома и Фетида приняли себе в лоно (=объятья)» (m jEujruno>mh te Qe>tiv q 

juJpede>xato ko>lpw|).  Объятия морской богини Фетиды имеет в виду, по-видимому, и 

Ахилл, обращаясь к Ликаону: «Скамандр бурлящий унесет тебя в лоно (объятья) широко-

го моря» (aJlo<v eujre>a ko>lpon, Il. XXI, 125). И, очевидно, всюду у Гомера там, где ko>lpov 

обозначает море либо морской залив, речь идет именно об объятиях либо лоне обожеств-

ляемой стихии женского пола: «они владели Тиринфом крепкостенным,/ Гермионой и 

Асиной, что держат залив глубокий» (baqu<n kata< ko>lpon ejcou>sav, Il. II, 559–660)
126

; 

«она (Эос), спустившись в объятья (ko>lpon) широкие моря (qala>sshv) /… четыре шкуры 

тюленей… вынесла/ свежесодранные…» (neo>darta, Od. IV, 435–437); «по ужасным объ-

ятьям бесплодного моря» (kata< deinou<v ko>lpouv aJlo<v ajtruge>toio, Od. V, 52)
127

; «близ 

Крисы открывался залив беспредельный (ko>lpov ajpei>rwn), такой, что ограждает (eje>rgei) 

тучный Пелопоннес» (h. Hom. Apoll. II, 431–432)
128

. В дальнейшем, в поэзии и прозе V–IV 

вв. до н. э. ko>lpov в метафорическом значении «залив» употребляется уже без явных при-

вязок к образу морского божества
129

. Начиная с Пиндара, ko>lpov – это уже не только 

                                                

125
 По схолиям – Геллеспонт (Schol. In Il. XVIII, 140 (Ariston.)). 

126
 Схолии к этому месту отсылают к образу «объятий»: «ko>lpov – это море (qa>lassa), 

обнимаемое горными вершинами» (uJpo< ajkrwthri>wn periecome>nh, Schol. In Il. II, 560). 

127
 В «Одиссее» deino<v , часто соотносясь с волной, морем или бурей, из лиц одушевлен-

ных, как правило, прилагается к богиням: к Афине (Od. III, 145; Od. VII, 4), Калипсо (Od. VII, 246, 

255), Кирке (Od. X, 136; Od. XI, 8), Горгоне (Od. XI, 634), Скилле (Od. XII, 85) и т. д. 

128
 Nomen agentis при eje>rgei – это чаще всего именно одушевленное лицо или одушевляе-

мая стихия (ср. Il. IV, 131 ; Il. XIII, 525, 706 ; Il. XVI, 395; Hes. Theog. 751 etc.). Ср. также: Pind. Ol. 

IX, 87. Разумеется, и здесь, и особенно в текстах V–IV вв. до н. э.,  ko>lpov как «залив» едва ли от-

сылает к образу конкретного водного божества, но все же живое ощущение одушевленности вод-

ной стихии сохраняется, ср.: «к Мелийскому заливу (Mhlia~ te ko>lpon), чей Сперхей поит равни-

ну» (a]rdei pedi>on, Aesch. Pers. 486–487). Ср. также: Aristoph. Ran. 373; Aristoph. Lys. 1170; 

Aristoph. Av. 1094. 

129
 Ср.: «охватывая большие заливы» (mega>louv perilamba>nwn ko>lpouv, Arist., De mund., 

p. 393a, Bekker). Ср. также: Thuc. I, 24; I, 29; I, 55; I, 107; II, 68; II, 69; II, 83; II, 90 etc. Ср. то же в 
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«объятия» вод, но и объятия земли, долина: «в славных долинах (=лоне) Писы» (ko>lpoiv 

par jeujdo>xoiv, Pind. Ol. XIV, 23). К образу объятий метафорически отсылает и ko>lpov в 

научной прозе: «все извивы (=объятия) брюшной полости» (pa>ntev oiJ ko>lpoi aujth~v, Ar-

ist. Hist. Anim, p. 530b Bekker); «у матки есть большие, охватывающие изгибы» (ko>lpouv 

sucnou<v kai< gamyou<v, Hippocr. De semin, IV, 31) и т. д. Папирусные схолии к «Илиаде» 

говорят о водных объятиях и применительно к реке Скамандр («скрыв в пучине глубокой: 

как словно в неких объятиях вод» –  ejn di>nh<i>si ba[q]e[i>h<i>si<n:> oi=o]n ejn 

ko>lpw<i> tini< u[datov, Schol. in Il. XXI, pap. 12, vers. 238–239, sch. 2–4). Однако как река, 

Скамандр мыслился уже в качестве божества мужского пола. «В Троаде принято, – читаем 

в письмах Псевдо-Эсхина (Ps.-Aesch. Ep. 10), – чтобы выходящие замуж девушки прихо-

дили к Скамандру и, совершив омовение, добавляли как бы священное слово: Прими, о 

Скамандр, мое девичество (Labe> mou, Ska>mandre, th<n parqeni>an) ».  

Приведенные выше тексты показывают, что эпитет ijo>kolpov в надписи на алтаре 

Артемиды Агротеры едва-ли возможно удовлетворительно истолковать, видя в  ijo>kolpov 

главным образом метонимию. Во-первых, случаев метонимии в связи со вторым элемен-

том композита в эпиграфике не засвидетельствовано. А во-вторых, у нас просто  слишком 

мало фактов. Эллинистические описания статуй Лето (относящиеся к тому же не к Атти-

ке, но к Делосу) не cвязывают богиню с одеждами определенного цвета -  паломники под-

носят ей «пурпурный гиматий» (IG XI (2), № 203, A 73), но сама статуя облачена «в льня-

ной хитон и льняную одежду» (ID III, № 1417 A, col. I, 100)
130

. Ясно здесь лишь одно: в 

                                                                                                                                       
других работах Аристотеля (Athen. Pol. 15, 2 ; Polit., p. 1329b Bekker etc.). То же у Ксенофонта 

(Xen. Hell. I, 4, 9; II, 1, 15; IV, 8, 10; IV, 8, 11). В значении «залив» ko>lpov нередко встречается и в 

многочисленных, эпиграфически зафиксированных, официальных документах классической и эл-

линистической эпохи: IG, I (3), № 174, 17; IMagnesia, № 158, 46 и мн. др.  

130
 Интересующего нас указания на цвет не дают ни сохранившиеся в делосских списках 

приношений Лето многочисленные отсылки к «пурпуру на гиматий Лето» (porfu>rav eijv 
iJma>tion), ни описание «короткого хитона Лето», который «имеет окружье, отороченное пурпу-

ром» (k[ai<] ku>[kl]on peripo>rfu[ron pepo]ikilme>non, ID III, № 1428 col. II 57; Ср. IG XI (2), № 

203, A 73; IG XI (2), № 204, 75–76). Пурпур изготавливался различных цветов – от ярко-алого до 

черного. См. выше прим. 104. Упоминающийся же «алый пурпур» (foi>nika) связан не с одеждой 

богини (наподобие верхних накидок женщин цвета foi>nika в изображении ритуальной процессии 

на архаическом коринфском кратере),  но – с убранством храма (ср. «Темисиергу, очистившему 

(perikaqa>ranti) алый пурпур в храме Лето»: IG, XI (2), № 154, A 39). Но и самое подробное  

описание храма выводит  статую богини просто облаченной в льняные одежды без указания их 

цвета (II в. до н. э.): «В храме Лето: деревянное изваяние богини, одетое в льняной хитон и льня-

ную одежду (deduko<v citw~na linou~n kai< hjmfiesme>non li>nw|); пара полых сандалий, трон, на ко-

тором она сидит, деревянный; скамеечку отделанную слоновой костью и т. д.» (ID III, № 1417 A 

col. I 100). Сp. (Dillon, 2002:21). 
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соответствии с Гесиодом (Hes. Theog. 406, см. выше прим. 102), одеяние, подносимое па-

ломниками для Лето, должно было быть, по меньшей мере, темно-красного цвета (LSJ: 

1451). И это вновь возвращает нас к изначальной связи  и Лето (как матери Артемиды), и 

io- (первого элемента ijo>kolpov), – с водой. Ведь у Гомера и в архаической поэзии «пур-

пурный» (porfu>reov) – это эпитет, прилагаемый нередко к морю или морской волне (Il. I, 

482; Il. XVI, 391; Il. XXI, 326; Od. II, 428; Od. XI, 243; Od. XIII, 85; Alcm. fr. 89(1), 5 W; h. 

Hom. Athen. XXVIII, 12; IG II(2), № 3811, 6).  

Связать эти – цвета «пурпурного моря» – делосские гиматии для Лето с «фиалког-

рудой Лето» из надписи на алтаре Артемиды позволяет именно совпадение той магиче-

ской цели, которую преследовали и паломники,  посвящая Лето гиматии, и жрица Арте-

миды, воздвигая алтарь за детей. Ведь Артемиде, совершенно как и Лето, посвящалась 

одежда в связи с рождением ребенка (Dillon, 2002:19–22)
131

. Но если у Лето, как у «кор-

милицы детей» (kourotro>fov), просили «счастья материнства» (eujtekni>an, Theocr. XVIII, 

50–51)
132

, то Артемида одна  способна облегчить женщине роды (Il. XXI, 484 cum schol.), 

и  вообще «живым ее род взращивает в здравии» (tw~n geneh<n bi>oto>n t jau+x  jejn ajphmo-

su>nh, IG XII(5), № 215; cf. IG, XII (5), № 216). В соответствии с этим «фиалкогрудую» 

(ijoko>lpou) Лето на афинском алтаре Артемиды (IG II/2
 
(2), № 4573) следует понимать 

именно как метафору с мифологической привязкой, с отсылкой к образу Лето-матери, ро-

дившей в воде Артемиду (см. выше: hym. Apoll. II, 26–27; Strab. X, 5; Schol. In Pind. Od. 

Nem. I, 3). Таким образом,  ijo- отсылает здесь к цвету морской либо речной волны, а  

ko>lpov – к плодоносному лону (=объятьям) богини 
133

. В пользу того, что метафориче-

                                                

131
 Ср. хитоны и гиматии в списках посвящений Артемиде Бравронской: IG, XII (2), № 

1514, 8–9, 18–36; IG, XII (2), № 1515, 8–20. Трактат, приписывавшийся Гиппократу, определяет 

приносившиеся вещи как «ценнейшие из гиматиев» (polutele>stata tw~n iJmati>wn: Hippocr., De 

virginum morbis, 38). Согласно Еврипиду, одежда, приносимая Артемиде роженицами, связывалась 

с образом Ифигении (как «ключницы» ее храма). Это можно соотнести с алтарем (о котором шла 
речь выше), тоже посвященным Артемиде Агретере от имени – но на этот раз реальной и живой– 

«ключницы ее храма» (см. выше надпись на алтаре, ср.: klhidoucei~n qeai~, Eur. Iphig. Tauric. 

1462–1469).  

132
 В г. Олим, например, бесплодная женщина (a]tokov) для его обретения должна была за 

свой счет воздвигнуть в храме Лето статую богини (Blümel EA 13, 1989, 7–8, № 895, 29). 

133
 Подчѐркивая значимость воды для женских ритуалов, которыми заведовала Артемида, 

Сьюзен Коул недавно на большом археологическом материале показала, что «вода была фокуси-
рующей точкой в святилищах Артемиды – располагались ли они в горах, в болотистой местности, 

или на берегу реки» (Cole, 2004: 192–193). Ср. эпитеты Артемиды в Спарте, Патрах, в на границе с 
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ское толкование ijo>kolpov в нашей надписи является единственно надежным и обосно-

ванным, однозначно свидетельствует современная ей ритуальная эпиграфика – эпитафии 

IV–II вв. до н. э., и более поздние, из Аттики, Делоса, Ионии, Беотии. В них ko>lpov (как 

правило, во множественном числе) всюду отсылает к лону или к объятьям божества: 

«Гермес, сын Майи,… окружи любовью мальчика в объятиях (=лоне) Геи» ([g]ai>hv ejg 

ko>lpoiv ajmfag]a>paze ko>ron , IG, XII(2), № 289, 13–14); «дружелюбно приняла тебя Гея 

в объятия» (se< fi>lwv uJpede>xato gai~a uJpo< ko>lpouv , IG, VII, № 2534, 2–3); «Афины 

скрыли в объятиях твое умершее тело» (ejg ko>lpoiv kru>yan ajpofqi>menon , IG, XII (2), № 

10510, 8–9); «первым из товарищей он отправился в объятиях Рены (ejn  JRh>nhv ko>lpoiv) 

стенать над памятной… могилой» (tu>mbon… mnhmo>sunon , EAD 30.1 ad App. II, 29: № 475, 

7–8)
 134

; «пусть легкая тебя внизу успокоит Гея, приняв в объятия» (e]nerqe eujna>zoi 

ko>lpoiv gai~a uJpodexame>nh, SEG, 14, № 563, 2–3); «тело твое, Каллисто, в объятьях (ejn 

ko>lpoisi) Гея сокрывает» (IG, II(2), № 1182, 1); «тело Тимоклеи в объятьях (ejn 

ko>lpoisi) эта земля (cqw<n h[de) сокрывает», Att. Grabschr. II 49, № 179); «трехлетней де-

вочки умершей (кости)/…сокрывая в объятьях моих» ([kru>]ptwn ejn ko>lpoisin ejmoi~v, 

IEph., № 2096, 7–9); «черное приняло лоно (Аида)» (me>lav uJpede>xato ko>lpov, ISmyrna, 

521, 6(II(2), p. 373)). Трактовка «фиалкогрудой (ijo>kolpov) Лето» из афинской надписи как 

метафоры, сохраняющей привязку к мифологическому значению образа (гомеровского 

образа водной богини, см. выше Il. XVIII, 140, 397, schol. Il. XXI, pap. 12, v. 238–239) по-

зволяет лучше понять значение эпитета «фиалкогрудая» (ijo>kolpov) у Сапфо. Действи-

тельно, по своему метафорическому значению ijo>kolpov оказывается здесь близок к дру-

                                                                                                                                       
Мессенией (Limna~tiv – «Болотная», Limnai~a «Болотная, озерная»: IG V (1), № 1431, 38; Paus. III, 

23, 10; IV, 4, 2; II, 7, 6). Павсаний пишет об источниках в связи со святилищем Артемиды на горе 
Артемисион (Paus., II, 25, 3), говорит о холодной воде, льющейся со скалы на горе Киртона в Бео-

тии, где Артемида чтилась в одной роще с Аполлоном (Paus. IX, 24, 4). Вода, как кажется, - вооб-

ще неотъемлемая часть «образа женской природы» (В. Буркерт), создаваемого «шумной» (kela-
deinh~v) Артемидой как «богиней внешнего», окруженной хором нимф, перед которой трепещет «и 

изобилующее рыбами море» (po>ntov t‟jijcquo>eiv, Hom. Hymn. In Dian. XXVII, 9; Il. XVI, 183; Bur-

kert, 1977: 235). Артемида Агротера в Аттике почиталась и как покровительница рыболовства 

(Демина, 1974:34–37). 

134
  JRh>nh –- остров близ Делоса и, одновременно, имя Артемиды (Schol. In Theocr., XVII, 

70). См.(Pape, 1911:1306). По аналогии с этой надписью, имя Геи (земли) в других приведенных 

эпитафиях следует понимать как отсылку к божеству, следуя гесихиевому: «земля или божество» 

(cqw<n h} qeo<n, Hesuch., G, 1.). Соответственно, в тех эпитафиях, где покойного принимает «в объя-

тья» gh~ либо gai~a, можно видеть прямую отсылку к образу богини Геи, а в тех, где на место Геи 

заступает cqw<n, эта отсылка выглядит уже в значительной степени размытой. См. подробнее об 

образе Геи-земли (Мякин, 2004:14–18).  
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гому редкому и производному от ko>lpov эпитету – eu]kolpov, который в приложении к 

Персефоне в коринфских надписях также отсылает к мифологическим и культовым реа-

лиям: «есть у добрых женщин некий почет и под землей (uJpo< c[qo]no<v), который постига-

ет первых у благолонной Персефоны» (eujko>lpw| kai< para< [P]ersefo>nai, Corinth VIII 

(3), 300, 6)
135

. 

 

2. 2. Культ «фиалкогрудой» Артемиды на Лесбосе 

Но к каким же культовым и мифологическим реалиям Лесбоса может отсылать 

эпитет ijo>kolpov если он, как мы показали выше, обозначал в надписи на афинском алтаре 

Артемиды Агротеры водную, «фиалкогрудую» богиню? Имеются ли в дошедших до нас 

фрагментах Сапфо реалии, связанные с культом Артемиды? И соотносятся ли они с обра-

зом водной богини? По-видимому, да. Начать с того, что Сапфо принадлежит гимн к Ар-

темиде Агротере – к той самой богине, которой как дочери «фиалкогрудой (ijoko>lpou) 

Лето» и посвящала свой алтарь афинская жрица (см. выше)
136

. А сопоставительный анализ 

фрагментов Сапфо, лесбосской эпиграфики и античной литературной традиции о Лесбосе 

позволяет сапфическую «фиалкогрудую  богиню, дочь Кронида» (pai~da Kroni>da ta<n 

ijo>k[olp]on, Sapph. fr. 103 V) непосредственно отождествить с чтившейся на Лесбосе Ар-

темидой.  И это – не гипотезы, это скорее факты. Во-первых, именно Артемиду Сапфо в 

своем гимне к Артемиде Агротере выводит в качестве дочери «Кронида» (Kr]oni>dai, 

Sapph. fr. 44a V)
137

. Во-вторых, согласно гомеровскому гимну, только Артемида может  

                                                

135
 Ср. комическое обыгрывание у Архестрата: «в священных излучинах благолонного Фа-

лера» (ejn eujko>lpoio Falh>rou ajgkw~sin...iJeroi~v, Archestr., fr. 9, 3 Brandt).   

136
 Э. Лобель и Д. Пейдж относили фрагмент гимна к Артемиде Агротере  Алкею (Alc. 304 

L.-P.), однако драматический, игровой элемент в композиции отрывка (прямая речь Артемиды  к 

Зевсу с клятвой остаться «навсегда девушкой») склонили Е.-М. Фогт к тому, чтобы атрибутиро-
вать фрагмент Сапфо. Этой точки зрения сейчас придерживается большинство исследователей 

(Nicosia, 1977: 59–64). В пользу того, что Сапфо служила Артемиде Агротере и того, что отрывок 

гимна к ней принадлежит именно Сапфо, может, кроме того, свидетельствовать и фр. 40, где Сап-

фо говорит: «И я тебе приношением белой козы» (soi< d je]gw leu>kav ejpi>dwmon ai=gov, Sapph. fr. 

40 V). Ведь именно в культе Артемиды Агротеры коза была главным жертвенным животным: 

Schol. In Aristoph., Equ. 660a, 1–6; Xen. Hell. IV, 2, 20. 

137
 В отличие от Афродиты, которая у Сапфо,  всѐ-таки, «дочь Зевса» (pai~ Di>ov, Sapph., fr. 

1, 1 V).  
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соединять вместе, в едином хоре, «Муз и Харит» (Mousw~n kai< Cari>twn kalo<n co>ron, 

hymn. In Dian. XXVII, 15), а во фр. 103 Сапфо «фиалкогрудую богиню», дочь Кронида, 

сопровождают, распевая «песни» (ajoi>dai), именно «чистые Хариты и пиерийские Музы» 

(a]gnai Ca>ritev Pie>ride>[v te] Moi~[sai, Sapph. fr. 103, 8 V).  В-третьих, только Артемиду 

– и только ее – с древних времен почитали в Митилене в качестве островной «водной бо-

гини», хозяйки горячих и холодных источников, а впоследствии именно ей был посвящен 

водопровод (IG, XII (2), № 103, № 106). Согласно одному поэтическому посвящению из 

Митилены (см. выше прим. 96),  Артемида (названная здесь Платанаидой – «Платано-

вой»)
138

, «дочь Зевса, изобилующая водой» (ko>rh Dio<v, ujdato>essa), подарила  Орфит, 

«источник нимф» (phgh<[n] Numfa>wn) там, где «в давние времена цари (basilh~ev), устав 

от войны, отложили в сторону копья» (IG XII (2), № 129).  Почитание этого «источника 

копья» (Doru>knama), а равно Артемиды как богини источников, автор стихотворения, та-

ким образом, относит ещѐ к легендарной эпохе семи царей, возглавлявших эолийских пе-

реселенцев на Лесбос (сp. Plut. Sympos. sapient. 20)
139

.  

Сопоставление данных, которые предоставляет нам указанное эпиграфическое сти-

хотворение, с информацией «Письма Сапфо к Фаону» Овидия позволяет связать песни, 

исполнявшиеся Сапфо, с культом лесбосской Артемиды как богини источников.    Дейст-

вительно, «водные лесбийки» (Lesbides aequoreae), которым, согласно Овидию, посвящала 

свои любовные песни Сапфо  (Ov. Her. XV, 199 etc.), – это, скорее всего, девушки, занятые 

в культе лесбосских «водных» (aequoreae), то есть островных божеств (обычный случай 

метонимии)
140

.  Но из них для Сапфо главное – это лесной «священный источник» (fons 

sacer, Ov. Her. XV, 158). Перед ним, взывая о помощи, Сапфо поет «в то время, как все 

прочее в полночь молчит» (media nocte silent)  о своей «отвергнутой любви» (desertos 

                                                

138
 См. о роли платана в культе Артемиды, Лето и в свадебном обряде (Theocr., XVIII, 35–

58), ср.  также культ Артемиды Ореховой (Karua>tiv) на Пелопоннесе (Thuc. V, 55; Paus. III, 10, 7). 

139
 По-видимому, первым (еще до публикации упомянутого эпиграфического стихотворе-

ния Ф. Гиллером Фон Гэртрингеном в 1936 г.) стал связывать культ Артемиды на Лесбосе не 

только с горячими, но и с холодными источниками А. Д. Иноземцев, подчеркивая жизненно важ-
ную роль богини  как подательницы питьевой воды, дефицитной на острове. См. (Иноземцев, 

1873:839–840). Ср. (Hiller, 1936:113).   

140
 Эпитет aequorea у Овидия прилагается не только к морским водам (Fast. I, 340; Meth. XI, 

520 etc.),  но также  к  местным морским (Левкофея) или островным (Калипсо) божествам, ним-
фам-наядам (Ov. Meth. XIV, 557; Ov. Meth. XI, 226; Epist. Ex Pont., IV, 10, 14; Her. XIX, 126; Ov. 

Fast. I, 340). Наш анализ, таким образом, уточняет известные выводы Х. Дерри (Dörrie, 1975: 176). 
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amores, Ov. Her. XV, 155).  Нимфа-наяда, внявшая мольбам поэтессы, дает совет, как изба-

виться от подобных страданий (Ibid. 162–165). Перед нами явно источник Артемиды. Ведь 

по Овидию все живущие в лесах нимфы-наяды – это ближайшие спутницы Артемиды 

(Дианы), она всех их знает в лицо (Meth. IV, 304; Meth. I, 691; Meth. XIV, 328–331). Опи-

санное Овидием ночное песнопение Сапфо у источника не имеет аналогов в творчестве 

самого Овидия
141

, но, безусловно, предполагает культовый контекст, и перекликается с 

теми фрагментами Сапфо, где речь идет об исполнении гимнов в ходе всенощного бдения.  

И это именно фрагменты, сохранившееся для нас на P. Oxy. 1231, который донес нам от-

рывки из александрийского издания Сапфо – именно те отрывки, которым мы более всего 

можем доверять и которые тематически порой близки сапфическому «Гимну к Афродите» 

(см. выше гл. I)! Тема избавления от любовных страданий у Сапфо в них соседствует с 

образом поющего хора девушек, фиалкогрудой невесты: «ото всех меня страданий бы…// 

росистые берега//…творить всенощную» (]pai>san ke> me ta<n meri>mnan…// droso>en]tav 

o]cqoiv //…pan]nuci>s[d]hn, Sapph., fr. 23, 9–13 V)
 142

; «ночью…/ девушки…/творя ночное 

бдение…/поют твою любовь и не/весты фиалкогрудой» (pa>rqenoi d…/ pannu-

ci>sdoi[s]ai[/ sa<n ajei>doien f[ilo>tata kai< nu>m/]fav ijoko>lpw, Sapph. fr. 30, 2–5 V). Эпи-

тет ijo>kolpov в приложении к невесте должен, конечно, получать здесь метафорическое 

значение, приближаясь по смыслу к eu]kolpov (благолонная), и отсылать к будущему 

плодородию невесты (см. выше). Подобно тому, как в надписи на алтаре Артемиды он от-

сылал к образу плодоносной водной богини. Принимая во внимание фр. 44, где, по-

видимому, реальное бракосочетание двух знатных лесбосских семей рисуется самыми 

пышными красками как бракосочетание Гектора и Андромахи, можно сказать, что сапфи-

ческой свадебной поэзии, по-видимому, было присуще наделять реальных адресатов са-

                                                

141
 Священный источник (fons sacer) у Овидия всюду, помимо Дианы (Артемиды) и нимф, 

соотносится также с Музами (даже – с персонификациями Элегии и Трагедии) и поэтическим 

творчеством в целом, но нарисованная в «Письме Сафо к Фаону» картина ночного молитвенного 

пения у источника уникальна и не может быть отнесена к римским реалиям. Ср. Ov. Amor. III, 1, 3 

etc.; Ov. Ars Amat. III, 688;Ov. Meth. III, 161; Ov. Meth. V, 573; Ov. Fast. II, 166; Ov. Ep. ex P. IV, 2, 
47. Как показывают эпиграфика и литературная традиция, «всенощные» были характерны для 

культа хтонических богинь плодородия, Матери богов, культа Нимф и богинь-покровительниц 

городов. См. IG II (2), № 334, 30–35; № 704, 15–16; № 775, 19; № 974, fr. a–c, 13; № 975, 8–9. Ср. 
Hom. hymn. In Cer. 292–298; Her. IV, 76; Paus. VII, 19; Plat. Res publ, p. 328 a–b (Stephanus).   

142
 Имеются в виду именно любовные страдания. Ср. у Сапфо и лириков: «от тяжких стра-

даний (избавь)» (cale>pan ejk meri>mnan, Sapph. fr. 1, 25–26 V); «Кипророжденная,… прогони сне-

дающие дух страдания» (ske>dason de meri>mnav qumobo>rouv, Theogn. II, 1323–1324); «леденящее 

страдание» (k]ru>[era meri>mna[, Alc., fr. 61, 10 V). См. (Broger, 1996:31).  

http://antik-yar.ru/


72 

 

мыми выспренными мифологическими характеристиками (ср. «богоподобных Андромаху 

и Гектора» –  ]Ektora k j jAndroma>can qeoeike>lo[iv, Sapph. fr. 44, 34 V). В связи с этим 

естественно, что Сапфо, говоря о «фиалкогрудой невесте»  в свадебной песне, метрически 

выстроенной как гимн божеству (Sapph. fr. 30), «вписывает» смертную девушку-невесту 

(nu>mfav) в образ божества – нимфы
143

.  А гимническое пение на свадьбе – эмфатически 

представляет как непрерывное  вознесение гимнов в ходе всенощного бдения на посвя-

щенном божеству празднестве: «но, пробудившись, к своим неженатым/… ровесникам 

ступай, дабы меньше,/ чем сладкоголосая птица видит,/ мы видели сна…» (ajll jejge>rqeiv 

hjiq[e>oiv /stei~ce soi<v ujma>lik[av, wjv ejla>ssw/ h]per o]sson aj ligu>fw[nov o]rniv /u]pnon 

[i]]dwmen, Sapph. fr. 30, 6–9 V).  

Но есть ли факты, прямо указывающие на участие Сапфо в конкретных празднест-

вах в честь Артемиды как богини источников? Да. Есть. Подтверждая нашу трактовку 

ijo>kolpov, ритор Гимерий, хорошо знавший лесбосскую поэзию
144

, прямо связывал поэти-

ческое творчество Сапфо с лесбосским панегиреем в честь Артемиды Термии. Приведем 

еще раз уже цитировавшийся нами отрывок из «Речи к комиту Афинею»: «Пел на Олим-

пиадах Пиндар под лиру славу Гиерону, воспевал Анакреонт счастье Поликрата самосско-

                                                

143
 Согласно папирусной помете (MELWN A CHHHD) стихотворение включалось в первую 

книгу песен Сапфо (вместе с известным «Гимном к Афродите» – fr. 1 V) и, соответственно, по 
форме своей представляло собой религиозный гимн божеству, отсылавший (судя по лексике) к 

всенощному бдению. См. (Мякин, 2004:79). В таком контексте определение «фиалкогрудая невес-

та» (nu>m]fav ijoko>lpw) в любом случае должно было «представлять» смертную девушку еще и в 

образе божества, а именно – в образе нимфы – спутницы Артемиды. Как показывает «Одиссея» (и 

спектр значений слова nu>mfa в целом), уподобление нимфе было для невесты традиционным. Ср.: 

«с нею как словно полевые нимфы, дочери эгидодержца Зевса играют» (th|~ de> q ja[ma Nu>mfai, 
kou~rai Dio<v aijgio>coio pai>zousi, Od. VI, 105–106); «из хора златоверетенной шумной Артемиды 

меня вырвал…/ во множестве нимфы (nu>mfai) и девушки (parqe>noi), за которых дают стада бы-

ков (ajlfesi>boiai) мы (там) играем» (pai>zomen, h. Hom. Aphr. 117–118). Ср. Od. XI, 38. «Сапфо… 

уподобляет женихов коням, что пришли победителями, – писал Михаил Итал о лексике ее свадеб-

ной поэзии, – а брачующихся дев (numfeu>menav) пышным розам» (rJo>dwn d jaJbro>thti, Sapph. fr. 

194a V. Но, по Гесихию, «и вход посреди женских половых органов (tw~n gunaikei>wn) – это ним-

фы (nu>mfai), и закрывшиеся чашечки роз – нимфы, и новобрачные девушки, и Музы, и богини» 

(kai< Mou~sai kai< qeai>, Hesych. N, 713). См. о культе нимф, связываемых с источниками (и шире – 

с водой): Hom. Od. XIII, 104 ; Od. XIII, 356 ; Od. XVII, 240 ; Paus. I, 40, 1; Paus. IV, 33, 1; Paus. Paus. 

VI, 22, 7; Paus. VIII, 34, 6 etc. Cp. : Hesych. A, 722 ; Hes. Theog. 187. О культе источников на Лесбо-

се говорит сама Сапфо, о почитании в связи с источниками также и нимф – Лонг: Sapph. fr. 2 V; 
Long. I, 1 etc. См. об уподоблении человека божеству в поэзии Сапфо (Мякин, 2004:137,154; Надь, 

2002:338).  

144
 В другой своей речи он подробно пересказывает Алкеев «пэан в песнях» (ejn me>lesi 

paia~na) к Аполлону. См.: Him. Orat. 48, 105–121 (Himerius, 1951: 200–201). 
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го, посвящая дары богине. И Алкей в песнях говорил об Изобилии (Qalh~n), когда Лесбос 

собирал панегиреи (panh>gurin)
145

. И Сапфо, единственная из женщин возлюбившая пре-

красное с лирой в руках (meta< lu>rav ejrasqei~sa) и ввиду этого посвящающая всю сво 

поэзию Афродите и Эротам, этот предлог претворяла для себя в красоту Девы и хариты 

своих песен» (Parqe>nou <ka>llov > kai< ca>ritav tw~n me>lwn ejpoiei~to, Himer. Orat. 28, 4–

11, p. 128 Colonna). 

Как мы уже указывали, лесбосские надписи, и современные Гимерию и более ран-

ние, называют «панегиреем» (panagu>riv) только празднество в честь Артемиды Термии – 

богини горячих источников в Терми, в нескольких километрах к северо-востоку от Мити-

лены (Qermia>kav panagu>riov: IG XII (2), № 241; № 242, 7–8; № 246, 7–8; № 247, 8; № 

248, 10; № 249, 7–9; № 250, 9–10; № 251, 6–10). Надписи ставят распорядителем еѐ пане-

гирея «гимнасиарха» (gumnasia>rcw) и «агонофета»  (ajgwnoqe>tan, IG XII (2), № 241, 2; № 

242). Это предполагает музыкально-поэтические состязания, а лексика надписей, и также 

базы статуй, найденных в Терми, говорят о детско-юношеском характере этих состязаний 

(ср. новонайденный фрагмент Сапфо, см. (Shields, 1917: 13–14))
146

. В рамках привязки  

творчества Сапфо к панегирею Артемиды Термии у Гимерия находит свое объяснение и 

«цветовое значение» эпитета ijo>kolpov как производного от i]on (фиалка) композита (см. 

выше). Желто-красный, «ржавый» цвет воды в источниках Артемиды Термии (Newton, 

1989: 60) весьма соответствует «фиалковому» (ija>nqinon), как его характеризуют, напри-

мер, схолии к Одиссее (Schol. Od. IV, 135). 

Соответственно, в «фиалкогрудых» (ijo>kolpoi) Музах новонайденного стихотво-

рения Сапфо всего естественнее видеть Муз «фиалкового» источника, посвященного «фи-

алкогрудой» (ijo>kolpov) Артемиде. Музы, согласно Гомеру, сопровождающие Артемиду, 

здесь отличаются, таким образом, лесбосским колоритом и тесно связаны с главным лес-

босским поэтическим празднеством – панегиреем  Артемиды Термии (ср. выше: Hom. h. 

In Dian. XXVII, 15; Sapph. fr. 103, 8 V).  Ближайший аналог этим лесбосским Музам – ге-

                                                

145
 Т. е. – «всеобщее праздничное собрание в честь главного народного божества» (LSJ: 

1297). 

146
 Ср.: «Совет и Народ почтил Модеста, (сына) Аполлония (сына) Авлиона, – мальчика 

(to<n pai~da) гимнасиарха Аполлония, агонофета и панегириарха» (panaguri>arc [an], IG, XII (2), 

№ 241). Ср. выше также надписи на базах статуй, воздвигнутых в Терми в честь Нерона и Друза, 

прим. 88.    
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ликонские Музы Гесиода, которые, одаряя поэта интеллектуальными дарами, также «тан-

цуют» (ojrceu~ntai) вокруг «фиалковидного источника» (krh>nhn ijoeide>a, Hes. Theog. 3). 

Таким образом, у Сапфо, по гомеровскому образцу, эпитет, характеризующий Артемиду 

как хозяйку источников (очевидно, ввиду цвета воды в них), метонимически переносится 

на обитающих у ее источника Муз, как связанных с главным лесбосским празднеством – 

Панегиреем Артемиды Термии (см. выше)
147

.   

 Прочтение ijo>kolpov как метафоры, сохраняющей привязку к мифологическому 

значению образа и отсылающей в свадебных песнях Сапфо к плодоносной мощи невесты, 

позволяет лучше понять те характеристики, которые Гимерий дает Артемиде Термии, и 

песням Сапфо, исполнявшимся на ее празднествах. Действительно, по Гимерию, Сапфо 

использовала свои выступления с лирой на панегиреях Артемиды как «предлог» (th<n 

pro>fasin) для прославления «красоты Девы», Афродиты и Эротов
148

.  Причем «дева» 

Артемида прославлялась на лесбосских панегиреях как Изобилие – Qalh~n. Толкуя еѐ имя 

так («изобилие» – hJ eujqhni>a, Etymol. Guidianum (Weigel), p. 255), античные грамматики 

пользовались словом, обозначавшим в Эфесе «изобилие» плодов, даруемое  Артемидой: 

«для (нашей) богини и то из еѐ изобилия/… взяв для себя…/ …благоденствие нашего го-

рода/… Артемида стережѐт» (t]h|~ qew|~ kai< ta< ejk eujqh[ni>av/…hJ|r]hme>nouv…/th<n t]h~v 

po>lewv ejuethri>a[n/…]A]rtemiv fula>ssei, IEph, № 929, col., 1, 6–9)
149

. Этому соответст-

вует обыкновение лесбосцев связывать свои источники и водопровод, которые блюла Ар-

темида Термия, с рекой Кенхрей в Эфесе, где у Лето родилась Артемида Эфесская: «ис-

                                                

147
 Так, у Гомера «Музы, обладающие жилищем на Олимпе» (Mou~sai  jOlu>mpia dw>mat 

je]cousai, Il. II, 484), несколько стихов спустя называются уже «Музами Олимпиадами»  (Olum-
pia>dev Mou~sai, Ibid. 491). Об устойчивости последнего наименования свидетельствует корректу-

ра Зенодота, читавшего и в Il. II, 484 «полногрудые Музы Олимпиады» ( jOlumpia>dev ba-
qu>kolpoi, schol. Il. II, 484). Ср. Hes. Theog. 25. Подобно тому как у Гомера Музы могли имено-

ваться Олимпиадами (олимпийскими) ввиду того, что живут на Олимпе рядом с отцом - Зевсом 

Олимпийским ( jOlu>mpiov: Il. I, 353, 508 etc.) , так и у Сапфо Музы вполне могли называться «фи-

алкогрудыми» (ijo>kolpoi) ввиду того, что обитают у источников, которыми владеет «фиалкогру-

дая» (ijo>kolpov) Артемида и где устраиваются посвященные ей празднества с состязаниями по-

этов. Ср. Hes. Theog. 1–2. 

148
 Участие Сапфо в панегиреях Артемиды согласуется у Гимерия с тем, что в сапфических 

Афродите и Эротах он видел именно божеств, культивируемых девушками, воспитанницами Сап-

фо  (ср. выше отсылки к Сапфо в другой речи Гимерия: «Эрота, девичьих игр друга» и т. д.)   

149
 Как имя богини плодородия eujqhni>a было известно также и в Тирее на Пелопоннесе 

(IG IV, № 676). 
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точник и водопровод от Кенхреевых (ключей) для Артемиды Термии Благовнемлющей» 

(ta<n kra>nnan kai< to< ujdragw>gion ajpo< Kegcre>an (scl. paga~n)  jArte>midi Qermi>a 

Eujako>w, IG, XII, № 103. Ср. выше Strab. XIV, 20)
150

. Действительно, каменные гробницы 

анатолийского типа, найденные в Терми (Mason, 2006: 136), свидетельствуют о древних 

связях святилища Артемиды Термии с Азией, а  «золотые корзины» (kanh>ia cr[u>sia]) и 

«козлоолень» (trage>[lafov]) в архаическом списке приношений богине представляют ее 

Великой богиней-кормилицей, близкой Артемиде Эфесской (см. IG XII (2), № 13). Это 

вписывает в один исторический контекст и  покровительство лидийских царей храму Ар-

темиды Эфесской (Свенцицкая, 1978: 32, 36), и дружбу Сапфо с лидийским царем Алиат-

том: поэтесса умащается «царским миром» (mu>rwi/…[bas]ilhi>wi, Sapph. fr. 94, 18–20 V), 

ее «высокоценимые» (peri< pol/[lou~ p]oioume>nav) девушки «входят в дом царя» (ejpi</ 

[basi]liko<n oi+kon foi/tw>sav Sapph. fr. 214 B, fr. 2, col. I, 14–18 V). 

В связи с этим ijo>kolpov у Сапфо, отсылая к материнскому лону, мог соотноситься 

(через привязку к Артемиде Эфесской) в том числе и с грозным образом «отвращающей 

беду», «сексуальной и могущественной» обнаженной богини-защитницы – с образом, ко-

торый, как обоснованно показывает Н. Маринатос, имеет восточное происхождение 

(Marinatos, 2000: 19–24)
151

. Напомним, что в своих песнях Сапфо взывает к «фиалкогру-

дой богине,  дочери Кронида» (pai~da Kroni>da ta<n ijo>k[olp]on), чтобы та «оставила свой 

гнев» (o]rgan qeme>na ta<n , Sapph. fr. 103, 6–7 V). Перед нами не только питающее, но и 

гневное божество. При всем том, что в данном контексте – это явно Артемида (ср. Pind. 

Nem. V, 32–33; Pind. fr. 70b, 20 Mähler). К тому же, согласно «Гомеровскому гимну к Аф-

родите», именно культу Артемиды принадлежали исполненные сетований возносившиеся 

богине «гласы» (ojlolugai<, h. Hom. Aphr. IV, 19–20; cf. Addit. In Etym. Guid. A, p. 79 e 

codd. Vat. Barber. gr. 70; Plut. De sollert. anim, p. 982 e Steph ).  Эти «гласы», согласно Ал-

                                                

150
 Уже архаический храм Артемиды на митиленском акрополе подражал знаменитому 

храму Артемиды Эфесской, заимствуя у последнего (вместе с ионийскими колоннами) «четырех-

угольные основания вместо более обычного спиралевидного элемента» (Spencer, 1995:299). 

151
 Помимо полуобнаженной многогрудой Артемиды Эфесской, укажем раннеархаические 

изображения обнаженной богини, смиряющей львов, на щитах из Идейской пещеры на Крите, а 

также обнаженных богинь на фрагменте бронзового конского украшения, посвященного Гере Са-
мосской царем Дамаска. Украшения северосирийского производства с аналогичными изображе-

ниями найдены во Фригии (Marinatos, 2000: 24). Здесь же – обнаженные скульптуры Госпожи зве-

рей в храмах Гортины и Принии (Ibid.: 92–93). Наконец черты восточного (азиатского) происхож-
дения обнаруживает эолийская капитель – примечательная черта лесбосской ритуальной (храмо-

вой и погребальной) архитектуры эпохи Сапфо (Spencer, 1995: 300). 
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кею, возносили женщины и во время празднества в честь Геры в Мессе (см. выше: Alc. fr. 

129; fr. 130B V). В пользу возможности здесь эллинско-азиатского синтеза говорит архео-

логически засвидетельствованное на архаическом Лесбосе повсеместное почитание ли-

дийской и фригийской Богини-матери (Эрес, Митилена), и возможное совместное почита-

ние Кибелы и Аполлона в митиленском храме Кибелы, который датируется именно VII–

VI вв. до н. э. (Spencer, 1995:298). С другой стороны, образ богини-кормилицы с открытой 

«фиалковой» грудью, создаваемый эпитетом ijo>kolpov, конечно, легко вписывается в те 

картины социальной и религиозной жизни женщины, которые открывают нам минойские 

фрески и печати (Сидорова, 1972:108, 109, 125, 141)
152

, и генетически может восходить и к 

минойскому времени. Однако фиксируемая археологами «разнообразной продолжитель-

ности лакуна между захватом лесбосских центров в период бронзового века» и «первыми 

следами деятельности в эпоху железного века» не позволяет считать в образе сапфической 

«фиалкогрудой богини» главной составляющей частью минойское наследие  (Spencer, 

1995:276)
153

.    

Имеющиеся факты, напротив, связывают и «фиалкогрудую богиню» Сапфо и  ее 

«фиалкогрудых» (ijo>kolpoi) Муз с тем восточным, азиатским влиянием, которое испыты-

вал культ Артемиды и Афродиты на Лесбосе в эпоху архаики. Само учреждение культа 

Муз на Лесбосе Мегакло, незамужней дочерью мифического Макара, первого царя Лесбо-

са, сопровождалось предписанием (по-видимому, другим незамужним девушкам) чтить 

Муз в виде «медных стел» (sth>lav calka~v, Myrs. fr. 4(a) (=  Clemens Alex., Protr)). Это 

явно отсылает к восточным влияниям – наши источники говорят о стеле как образе боже-

ства только в связи с культом Матери богов либо Афродиты Киприды (Paus. II, 4, 7; Tac. 

Hist. II, 3)
154

. И наконец, со всей безусловностью о лидийском влиянии в лесбосском куль-

                                                

152
 Многие отечественные и зарубежные филологи (в том числе и автор этих строк) ранее 

писали о прямом наследовании Лесбосом критских реалий и «эгейском духе», чертах минойской 

богини в Афродите и пр.  См. (Тониа, 1979:167; Мякин, 2004:57).  

153
  Н. Маринатос даже предполагает, что об этом можно говорить и применительно к Гре-

ции в целом. См. (Marinatos, 2000: 126). 

154
 В наших источниках стела (sth>lh), каменная или медная,  – это либо намогильный па-

мятник, либо стела с текстом закона, договора, постановления, см.: Hom. Il. XVI, 457, 675; Il. XVII, 

434; Hom. Od. XII, 14; Plat. Leg, p. 873, p. 917, p. 918 (Steph.); Paus. I, 29, 4; Paus. I, 29, 7; Paus. I, 29, 

11–13; Paus. II, 12, 5; Paus. II, 20, 8; Paus. II, 27, 3–4; Hesych. K, 4664; O, 1286 и мн. др.). Примеча-

тельно, что те случаи, когда стелы предполагали скульптурное либо барельефное изображение, 
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те Муз свидетельствует сообщение Афинея о Лесботемиде, «древнем статуеваятеле» (ajr-

cai>ou ajgalmatopoiou~) из Митилены, у которого в его известной митиленской скульп-

турной группе, изображающей Муз, одна из них «держала в руках самбику» (e]cousan 

sambu>khn, Athen. IV, 80; XIV, 36 Kaibel). Этот музыкальный инструмент Афиней отожде-

ствляет с «древними» пектидой и магадисом, которые изобрела Сапфо (Ibid. XIV, 36).  Это 

снова возвращает нас к Лидии и к культу Артемиды в Лидии (Ibid. XIV, 38 Kaibel). Папи-

русный комментарий, со ссылкой на Каллия Митиленского, также упоминает «Муз» 

(Moisa>wn) именно в рассказе о Сапфо как о поэтессе, известной среди лидийцев и «вос-

питывающей наилучших девушек не только из местных семейств, но и из Ионии» (pai-

deu>ousa ta<v ajri>/stav ouj mo>non tw~n /ejgcwri>wn ajlla< kai</tw~n ajp jjIwni>av, Sapph. fr. 214 

B fr. I, 8–13). В качестве «подруг» (fi>lai) Сапфо в исполнении гимнов богам и всенощ-

ных бдениях в честь «фиалкогрудой» Артемиды участвуют Гонгилла из ионийского Ко-

лофона, и Мегара из кипрского Саламина (Sapph. fr. 22, 10; fr. 30; fr. 95, 4; fr. 68a, 12; fr. 

24a; fr. 43, 8; fr. 88, 16 V; Suda, S 107)
155

. Характер сообщений фрагментов о девушках 

Сапфо, отправившихся в Лидию, данные папирусного комментария, Геродота и Клеарха, 

помещают лесбосско-лидийские связи в контекст религиозного культа: девушки отправ-

лялись в Сарды либо для занятия ритуальной проституцией в рамках культа Кибелы, либо 

для того, чтобы «войти в дом царя», став наложницами в гареме царя Алиатта (Sapph. fr. 

214 B, 14–18; Athen. XIII, 72, 2 (Kaibel); Her. I, 93; Strab. XIII, 4, 7, см. выше)
156

. Паремио-

                                                                                                                                       
всякий раз специально оговариваются как нечто не совсем обычное (ср. стела с изображением Го-

мера: Paus. X, 24, 2; стела Тюхэ: Paus. Hist. fr. 4, 56 Müller).   

155
 Д. Ятроманолакис, подробно рассказывая о формировании в афинской литературе об-

раза «гетеры Сапфо», справедливо, на наш взгляд, отмечает, что истоком таких аллюзий могли 

быть реалии, связанные с празднествами Артемиды Эфесской и участием в танцах на них лидий-

ских девушек (он сравнивает отрывок из комедии Автократа «Тимпанщицы» с Aristoph. Nub. 599–
600): «как играют милые/ девушки, девы лидийцев/ легко тряся кудрями/отталкивая (друг друга) 

обеими руками перед прекраснейшей Эфесской Артемидой» (kajnakrou>ousai ceroi~n/  jEfesi>an 
par j ]Artemin / kalli>stan, Autocr. fr. 1, 1–5 Kock). Ученый при этом, к cожалению, забывает ука-

зать, что такие аллюзии, прежде всего, диктовались образами, подчерпнутыми из песен самой 

Сапфо. См. (Yatromanolakis, 2007:250–251). 

156
 Тогда даже такой могущественный тиран, как Периандр, отправлял Алиатту для оскоп-

ления мальчиков из аристократических семейств (Her. III, 84). Написанные для спартанских де-

вичьих хоров парфении лидийца Алкмана также свидетельствуют, что и ритуальная проституция в 

Лидии воспринималась в эпоху Сапфо греками вполне позитивно: «она Сиренид/ песнелюбивее, и 

даже богини (не выше), вместо одиннадцати/ десяток девочек (pai>dwn) поет это: так, когда поет 

лебедица у потоков Ксанфа – она, в прелюбодеянии отдающимся (aJ  d j ejpime>rw|) золотым куд-

ряшкам…» (Alcm. fr. 1, 1, 101–106 West). Гесихий толкует ejpime>rov именно как moiceu>etai (от-

дается в прелюбодеянии), что в приложении к лидийской девушке у Алкмана следует прочитывать 
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граф Клеарх (IV–III вв. до н. э.), хорошо знавший песни Сапфо
157

, писал: «Лидийцы (Lu-

doi>), устроив из роскошества себе сады, сделали себе тень и нежились в тени, сочтя более 

изысканным, если солнце вообще не будет касаться их своим блеском. Наконец, идя 

дальше в надменности, они стали насильничать, сводя женщин и девушек прочих народов 

(ta<v tw~n a]llwn gunai~kav kai< parqe>nouv) в место, названное по этому делу Чистота» 

( JAgnew~na, Athen. XII, 11, 12–18 Kaibel)
158

. Кипрские и вавилонские параллели подсказы-

вают, что речь здесь идет именно о ритуальном действе (Dillon,2002:199; 

Bremmer,2004:30), а название «места» (учтем начитанность Клеарха в Сапфо) переклика-

ется с определением Сапфо как «чистой» (a]gna, Alc. fr. 384 V), а ее Афродиты как  «чис-

той матери Киприды» (aJgnh< mh~t[er]/ Ku>pri, Sapph. fr. 213C col.iii, 1–2). Детальный анализ 

контекстных значений этого слова в поэзии VII–V вв. до н. э., проведенный Бр. Джентили, 

лишний раз подтверждает, что a]gna в приложении к Сапфо подразумевает именно рели-

гиозную, а не моральную чистоту (см. Sapph. fr. 2, fr. 44, fr. 53 V; Ср. Alc. 386 V; Hes. Op. 

et dies, 286 etc; Pind. Pyth. I, 21; Bacch. Dith. 17, 8–10; Od. XXI, 259; Gentili, 1990: 220–222).   

 Проникновение восточного элемента наблюдается и в празднествах «фиалкогру-

дой» Артемиды – здесь налицо параллели с лидийскими чертами в культе Артемиды 

Эфесской: сапфическую «пѐструю митру из Сард» (m]itra>nan…/poiki>lan ajpu< Sardi>w[n 

, Sapph. fr. 98(a), 10–11 V) хорошо объясняют статуэтки жриц Артемиды из Эфеса в ли-

дийских головных уборах (Лаптева, 2009: 294; Свенцицкая, 1978: 32)
159

. Наряду с «цар-

                                                                                                                                       
в контексте известных характеристик добрачного поведения «дочерей лидийцев» у Геродота 

(porneu>ontai – «занимаются проституцией» Her. I, 93). См. Hesych. E, 4972. Ср. приравнивание 

moicoi~v к pornoi~v (Hesych. M, 1559). Ср. у комедиографа Анаксила th<n  JEkto>reion th<n ejfi>meron 
ko>mhn (эти Гекторовы желанные кудри) с явно обсценными коннотациями (Anaxil. fr. 6 Play).  

157
 Ему принадлежит сочинение «Эротика» ( jErwtika<), где в этом смысле сопоставлялись 

и анализировались Сапфо и Анакреонт  (см. Athen. XIV, 43  Kaibel). 

158
 Легко увидеть, что tw~n a]llwn как несогласованное определение, общее и для 

gunai~kav, и для parqe>nouv ,  здесь явно отсылает к «прочим (т. е. не лидийцам)», и противопос-

тавлено подлежащему Ludoi< (лидийцы). См. Athen. XII, 11 ( Kaibel). См. LSJ: 70. Ср. совершенно 

ирреальную и сугубо эротическую образность знаменитого фр. 96 Сапфо, где девушка, уехавшая в 

Лидию, «выдается среди лидийских женщин как словно после захода солнца (ajeli>w du>ntov) ро-

зоперстая луна», проливая на «многоцветные пашни» свет, от которого «пролилась прекрасная 

роса, расцвели (teqa>laisi) розы, нежный кервель донник с частым цветом» (Sapph. fr. 96, 7–14 

V). См. подробный анализ образности и символики этого фрагмента (Мякин, 2004:149–163).   

159
 Согласно Аристофану, Артемида в Эфесе владеет «всезлатым домом» (pa>gcruson 

oi+kon), где еѐ « пышно чтут девы лидийцев» (ko>rai Ludw~n mega>lwv se>bousin , Arist., Nubes, 

598–599). 
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ским умащением» и лидийскими сандалиями прекрасной работы Сапфо говорит и об ар-

фах-пектидах (Sapph., fr. 22; fr. 39; fr. 94 V). На восприятие лесбосцами восточного (мало-

азиатского) элемента на уровне обрядности, помимо статуи Музы с самбикой в руках (см. 

выше), свидетельствует и традиция о Сапфо – создательнице миксолидийской гармонии, 

«которая полна страстей и подобает трагедии» (paqhtikh> ti>v ejsti, tragw|di>aiv ajr-

mo>zousa Plut. Mus. 16. 1136c (vi 3. 13 Ziegler))
160

. По Плутарху у Сапфо даже «учились 

создатели трагедий» (tragw|dopoiou<v maqei~n. Plut. Ibid). Это, с одной стороны, подтвер-

ждает сделанные Бр. Джентили выводы о том, что деятельность Сапфо была посвящена 

отправлению религиозного культа. С другой – предполагает публичный, сценический 

контекст исполнения многих сапфических песен, что вновь относит их к панегиреям Ар-

темиды Термии – единственному религиозному празднеству, с которым наша традиция 

достоверно связывает песни Сапфо (см. выше)
161

.  

Таким образом, восходя к традиционному для греческой религии образу водной бо-

гини, эпитет ijo>kolpov в поэзии Сапфо отсылал, скорее всего, к более сложному синкре-

тическому божеству, вобравшему в себя также восточные, азиатские черты. И в целом, 

как все новонайденное стихотворение Сапфо, так и другие ее фрагменты, сохранившиеся 

на Кельнском папирусе, представляют и саму поэтессу, и возглавлявшееся ею культовое 

содружество в качестве влиятельного проводника азиатского религиозного и культурного 

влияния, подчеркивая значимость восточных связей для греческой истории и культуры в 

эпоху архаики (VII–VI вв. до. н. э.)  

 

 

 

 

                                                

160
 По Страбону «миксолидийский» (mixolu>dion) – это язык лидийцев и мисийцев (th<n 

dia>lekton, Strab. XII, 8, 3). С этим очень хорошо соотносятся указания папирусного комментария 

к Сапфо на тесные взаимоотношения поэтессы с лидийским царѐм (fr. 214 B, fr. 2, col. I, 14–18 V, 
см. выше). 

161
 Ср. слова Овидия  о «толпе» (turba) девушек и песнях Сапфо, исполняемых под акком-

панемент «кифар» (cytharas: Ov. Her. XV, 15–20, 201 etc.). 
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Глава 3. 

Культовое содружество. Брак и ритуал 

 

3. 1. Хор Артемиды. Сапфо и Аттида 

Таким образом, вопреки всем сомнениям, высказывавшимся еще Д. Пейджем и 

вновь озвученным Д. Ятроманолакисом (а также Гр. Надем), более внимательный подход 

к сапфическим фрагментам, опирающийся на всю совокупность литературных, эпиграфи-

ческих и археологических данных, с очевидностью выявляет в окружении Сапфо черты 

культового содружества (ср. Page, 1955: 145; Yatromanolakis, 2007: 248; Nagy, 2009: 

181)
162

. Более того, внимательный анализ дошедшего материала позволяет установить и 

главное божество этого содружества и даже определить характер этой богини как богини-

кормилицы, связанной с источниками. Итак, перед нами преимущественно культ Артеми-

ды, меж тем как культ других богинь (Афродиты и Геры) у подлинной лесбосской (а не 

афинской Сапфо) играл все-таки вспомогательную роль. Такой вывод в общем полностью 

соответствует уже известным фактам (как эпиграфическим, так и археологическим), кото-

рые указывают, что среди богинь-«кормилиц» (kourotro>foi) на востоке Греции Афроди-

та не играла значимой роли (ср. Ferguson, 1989: 151). Если  в Аттике в отдельно чтившей-

ся безымянной богине–Куротрофе  действительно соединялись черты Деметры и Афроди-

ты
163

, то в Дельфах и в Малой Азии в качестве такой богини чтилась в первую очередь 

                                                

162
 К близким выводам приходит и Г. Целльнер в своей недавней книге. Подчеркивая вслед 

за А. Лардинуа воспитательную функцию «обрядового песнопения в хоре», Г. Целльнер определя-

ет Сапфо как «предводительницу культовой группы», связанной с почитанием Муз, а учениц Сап-

фо как «учениц в религиозном смысле этого слова» (Zellner, 2010: 104, not. 15). При этом Г. 
Целльнер связывает Сапфо исключительно с культом Муз. Но, так или иначе, сомнения относи-

тельно приложимости термина фиас к Сапфо, высказывавшиеся, например, Х. Паркер, оказывают-

ся развеянными «новой Сапфо», ср. (Паркер, 2011: 37). 

163
 Ср. аттические посвящения «Деметре-Пейфо»: IG XII(2), № 5131, 1. Следует также от-

метить характерную для Аттики связь культа «богини-Куротрофы» с культом Геи:  IG II(2),         

№ 1358, col. II, 6; № 4755, 2; № 4869, 1. 
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Артемида (Athen. XIII, 61 Kaibel; Aristoph. Thesm. 298; cf. IG II(2), № 5152, 1; № 5153, 1; 

№ 4747, 4; № 1039, 59; SEG, 21: № 527, 85; FD III(1), № 560, 9; № 561(2); Milet, № 410, 3). 

В пользу того, что наши выводы об Артемиде как о главном божестве сапфического куль-

тового содружества обоснованы, свидетельствует и литературная традиция, которая  и 

помимо Гимерия связывает творчество лесбосской поэтессы именно с Артемидой, выводя 

Сапфо наставницей хора девочек (pai~dev). Это еще раз свидетельствует в пользу того, 

что, наряду с образом Сапфо-гетеры и Сапфо-служительницы Афродиты, читателям алек-

сандрийского издания поэтессы была известна и Сапфо-«десятая Муза», жрица Артемиды 

и руководительница хора девочек, выступавших на местных празднествах этой богини (а 

также на общелесбосском празднестве Геры)
164

. Из этой литературной традиции наиболь-

шего внимания заслуживают Посидипп (III в. до н. э.) и Овидий (43 г. до н. э. –  17 г. н. э.). 

Из поэтов они одни, хотя и отдают некоторую дань афинской Сапфо-гетере
165

, тем не ме-

нее, обнаруживают безусловное и недвусмысленное знакомство с произведениями под-

линной, лесбосской Сапфо (скорее всего, по александрийскому изданию). Об этом, в част-

ности, говорит схожее и совпадающее в деталях с Сапфо изложение и у того, и у другого 

истории романа Харакса, брата Сапфо, с гетерой Дорихой (ср. Sapph. fr. 5; fr. 7; fr. 15 V; 

Ovid. Her. XV, 63 etc.; Poseid. apud Athen. XIII, 69 Kaibel). О хорошем знакомстве Овидия с 

песнями Сапфо свидетельствует и знание им реалий сапфического культа (всенощное 

бдение у источника, см выше гл. II), и совпадение приводимых в его «Письме Сапфо к 

Фаону» имен девушек Сапфо с теми, что упоминаются в дошедших фрагментах поэтес-

сы
166

. Из них имя Аттиды и имя Мегары, неупоминаемое Овидием, но встречающееся в 

                                                

164
 Например, авторы, вошедшие в восходящую к Мелеагру (I в. до н. э.) «Палатинскую ан-

тологию», явно знают и афинскую, и лесбосскую Сапфо. Так, если Антипатр Сидонский (II в. до н. 

э.) вполне в духе «афинской Сапфо» считал, что поэтессу «вскормили» (e]trafon) Киприда и Эрос 

(Anthol. VII, 14, 3), то Диоскорид соотносил поэтессу уже исключительно со свадебной поэзией, 

говоря не только об Афродите, но и о Музах (Anthol. VII, 407, 1–7). Большинство же авторов «Ан-
тологии» ассоциируют творчество поэтессы только и исключительно с Музами (иногда называя 

«десятой Музой»), что, как мы выяснили в гл. II, и позволяет связать Сапфо в первую очередь 

именно с Артемидой (Anthol. II, 1, 69; IX, 190, 6–7; IX, 506, 2; IX, 571, 7–8).   

165
 В соответствии с этим, Овидий, например, делает свою Сапфо поэтессой сицилийской 

Афродиты-Эрицинны (tua sum: Ovid. Her. XV, 58 etc), хотя по сюжету его «Письма Сапфо к Фао-
ну» поэтесса ни разу не была в Сицилии, а описанные Овидием ночные бдения у источника нимф 

прямо увязывают овидиеву Сапфо с культом Артемиды (см. выше, гл. II). 

166
 В связи с явным знакомством автора «Письма Сапфо к Фаону» с песнями Сапфо, среди 

исследователей творчества Овидия в настоящее время дебатируется вопрос об авторстве Epistula 
Sapphus, поскольку обычно Овидий черпал материал для своих «Героид» именно из «предшест-

вующих ему литературных произведений», в то время как в Epistula Sapphus очевидно знакомство 
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наших фрагментах, находим и в той биографии Сапфо, которую дает Суда (Suda, S, 107; 

cf. Sapph. fr. 68a, fr. 96, fr. 131 V). Помимо этих девушек биография Суды упоминает так-

же известную по нашим фрагментам Гонгиллу (ср. Sapph. fr. 22, 11; fr. 95, 4; fr. 213, 6; 

S260, 5 V). Называемых по имени в дошедших до нас фрагментах подлинной Сапфо Ги-

ринну, Аттиду, Анакторию, Горго и Андромеду находим и у Максима Тирского, который, 

в соответствии с этим, читал и подлинную, лесбосскую, Сапфо, хотя и толковал ее порой 

слишком легкомысленно и превратно (Max. Tyr. 18. 9). Это свидетельствует о том, что 

знакомство с подлинной, лесбосской Сапфо не прерывалось и в позднеантичную эпоху. И 

здесь нужно иметь в виду, что александрийское издание Сапфо включало огромный мас-

сив стихов (из которых теперь утрачено едва ли не 9/10). На этом фоне известные расхож-

дения в именах не только допустимы, но даже и необходимы
167

.  Они с безусловностью 

свидетельствуют: в песнях Сапфо фигурировало много девушек (ср. у Овидия: «прочая 

толпа лесбиек» – Lesbiadum cetera turba, Ov. Ibid. 15). Максим Тирский, имея в виду, по-

видимому, связывавшую участниц содружества filo>tav (любовь), выделяет среди них 

старшую группу, к которой относит Сапфо, противопоставляя поэтессу Горго и Андроме-

де, как ее ajnti>tecnoi (соперницам в любовном искусстве – te>cnh ejrwtikh>, Max. Tyr. 18, 9 

b–d). Это неявно проводимое Максимом Тирским разделение участниц фиаса по возрасту 

предстает уже явным и четким у Суды  (Suda, S, 107).  Девушки Сапфо здесь разделены на 

«ее подруг и товарок» (eJtai~rai de< aujth~v kai< fi>lai), с одной стороны, и на «учениц» 

(maqh>triai) – с другой. К первой группе, по-видимому, отнесены лесбийки – Аттида, Те-

лесиппа и Мегара. Ко второй – иностранки: Анагора из Милета, Гонгилла из Колофона, 

Эвника из Саламина. Параллель, предложенная Флавием Филостратом, и тех и других в 

равной степени делает участниками культового содружества Артемиды (Philostr. Vit. Apol. 

I, 30 Kayser). Из его рассказа прямо следует, что не только отдельные гимны (например, 

Sapph. fr. 44a, fr. 84 V), но и вообще вся поэзия Сапфо была адресована Артемиде. Причем 

поэтессу окружали девушки, связанные с нею не только общим культом, но еще и общно-

                                                                                                                                       
и с произведениями самой поэтессы (Caciagli, 2007: 212, not. 22). «Нельзя исключить, – писал, тем 

не менее, Х. Дерри, – что Овидий знал те стихотворения Сапфо, которые впоследствии были утра-

чены» (Dörrie, 1975: 13). 

167
 У Овидия упоминается Аттида, Кидро, Анактория (Ov. Her. XV, 17–18). У Сапфо (у 

подлинной, лесбосской Сапфо с P. Oxy. 1231 и P. Berol. 9722 fol. 5) – Аттида, Гонгилла и Анакто-
рия (Sapph. fr. 16, 15; fr. 22, 11; fr. 96, 16 V; fr. 131, 1 V). Кидро, возможно, упоминается также и у 

Алкея (Alc. fr. 266, 3 V). Одна только первая книга александрийского издания Сапфо (а всего их 

было девять) включала в себя, как сообщает дошедший на P. Oxy. 1231 ее папирусный фрагмент, – 
1320 стихов (т. е. 330 сапфических строф, примерно 60–70 песен!). Разумеется, подобного рода 

расхождения должны были возникнуть. См. (Campbell, 1982: 79).  
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стью жизни (ср. выше в гл. I об обязательном характере связывавшей девушек Сапфо 

filo>tav). Рассказывая о некоей Дамофиле, он пишет: «она по образцу Сапфо (to<n Sap-

fou~v tro>pon) приобрела себе девушек-учениц (oJmilhtri>av) и составляла как любовную 

(ta< me<n ejrwtika<), так и гимническую поэзию (ta< d j u[mnouv), и  эта ее поэзия к Артемиде 

(ta> toi ejv th<n „]Artemin) у нее  – перепевка и подражание сапфической (parw|>dhtai aujth|~ 

kai< ajpo< tw~n Sapfw|>wn h|+stai)». Ясно, что здесь ta> toi относит к Артемиде не только 

гимническую (ta< d ju[mnouv), но и эротическую (ta< me<n ejrwtika<) поэзию Дамофилы. Та-

ким образом, вся поэзия Дамофилы, включая гимны, которые «поют к Артемиде Пергайе» 

(ejv th<n  ]Artemin th<n Pergai>an a]dousi), по мысли Филострата, лишь только воспроизво-

дит сапфическую поэзию и гимны (tw~n Sapfw|>wn)
168

.  Все это в точности соответствует 

тем культовым реалиям, о которых нам известно из фрагментов Сапфо и о которых писал 

Овидий (ночное бдение у источника Артемиды: Ov. Her. XV, 155 etc., cf. Sapph. fr. 23, fr. 

30 V, см. выше гл. II). Предложенные Филостратом параллели подтверждает и наш ана-

лиз, проведенный выше (см. выше гл. I–II). Наконец, прямо с культовым содружеством 

Артемиды связывает исполнение песен Сапфо Посидипп в одной из своих сравнительно 

недавно (2001) обнаруженных эпиграмм (Poseid. № 51)
169

: 

Dakruo>essa[i e[pesqe, qe]oi~v ajnatei>nate ph>ceiv j 

tou~t jejpi< pa[ido<v ejrei~t jauj]to>matai, Karu>ai, 

Teilesi>hv, h=v [nei~sqe pro<]v hjri>on?“ajlla< fe>rousai 

ei]ari porfure>[ou fu>ll jejv aj]gw~na ne>mouv 

qh~lu podh>n[emoi e]rnov] ajei>dete, da>krusi d juJme>wn 

kolla>sqw Sa[pfw~i ja]ism]ata qei~a me>lh. 

                                                

168
 Буквально сказано, что поэзия Дамофилы «скопирована (=узнана) с сапфической». 

Здесь h|+stai – медиопассивный перфект, 3 л. е. ч. от ei]dw См. (LSJ: 483). На то, что поэзия Дамо-

филы, адресованная Артемиде, калькирует сапфическую, указывает и конструкция parw|>dhtai с 

род. п. Ср. у Афинея: «это все перепето с «Великих Эой», которые относят к Гесиоду» (a[per 
pa>nta ejk tw~n eijv  JHsi>odon ajnaferome>nwn mega>lwn  jHoi>wn peparw|>dhtai Athen. VIII, 66 

Kaibel). Ср. Thuc. V, 55; Poll. IV, 104).     

169
 Мы приводим текст по А. Лардинуа (Lardinois, 2009: 52–53), который, в свою очередь, 

дает его по А. Баттезато (Battezzato, 2002: 31–42).  
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Многослезные, ступайте же, и к богам вознесите локти
170

, 

О Карии, вы сами у могилы это дитя просите– 

Тейлесию, к ее холму направляйтесь: принося 

Весной из рощи пурпурной листья на тризну, 

Пойте, ветроногие, о женском отпрыске, к слезам Вашим 

Пусть присоединятся песни Сапфо – божественные песни. 

 

 «Карии» (Karu>ai – «Каштаны»), о которых здесь говорит Посидипп, известны по 

Фукидиду, Павсанию и Гесихию как место, «принадлежащее Артемиде и нимфам»                

( jArte>midov kai< Numfw~n),  где «девушки лакедемонян каждый год устраивают хоры Ар-

темиде» (corou<v, Paus. III, 10, 7; cf. Thuc. V, 55; Hesych. K, 906)
171

. Согласно Павсанию, 

там «на открытом месте есть и статуя Артемиды Каштановой» ( jArte>midov ejn uJpai>qrw| 

Karua>tidov, Paus. Ibid.). Аналогичную привязку Артемиды к тому же роду деревьев мы 

видим и в Митилене, где Артемида, начиная с гомеровских времен, чтилась как «Плата-

новая» (Pla[t]anh[i<v], IG XII (2). Suppl. № 129, 1)
172

.  Таким образом, эпиграмма Поси-

диппа, обращаясь к Кариям как к девическому празднеству в целом, впервые явно пред-

ставляет нам исполнительниц песен Сапфо – как «девушек, устраивающих в Кариях (ejn 

Karu>aiv) хоры для Артемиды» (Paus. IV, 16, 9).  Следовательно, наше прочтение сообще-

ний Гимерия относительно привязки  песен Сапфо к празднествам Артемиды вновь под-

тверждается самым блестящим образом (см. выше анализ соответствующего места у Ги-

                                                

170
 Т. е. – закрыв лица руками в плаче. 

171
 По Гесихию: «Карии (ka>rua) – это и каштаны (kasta>nouv), и место, а также праздне-

ство, Артемиды» Hesych. K, 906)   

172
 См. об этом эпиграфическом стихотворении из Митилены выше, прим 98. Ср. у Геси-

хия: «Кариатида (Karua~tiv – «каштановая») – это и святилище Артемиды, и празднество в честь 

ее» (Hesych. K, 908).  
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мерия: Himer., Orat. 28, 4–11, p. 128 Colonna). Песни Сапфо, таким образом, оказываются 

здесь зримой частью ритуала хоров девушек, чтущих Артемиду. И, в частности, их поют 

на «состязании» (aj]gw~na), устраивавшемся в память о покойной участнице хора. Послед-

нее свидетельствует о том, что хоры, исполнявшие песни Сапфо (включая, конечно, и хор 

самой Сапфо), были именно культовым содружеством, участницы которого проводили в 

культовом общении целые годы. А песни Сапфо, в свою очередь, были частью ритуала. 

Это не только полностью подтверждает все те выводы, которые мы сделали выше (см. гл. 

II), но и позволяет лучше понять посвятительную эпиграмму неизвестного автора, припи-

сывавшуюся непосредственно Сапфо и представлявшую собой самопрезентацию поэтессы 

как  Аристы (букв. «Наилучшая»). Ариста здесь – это руководительница группы девочек 

(pai~dev) и, вместе с тем,  жрица Артемиды Эфиопии (Anth. Pal. VI, 269):  

pai~dev, a]fwnov ejoi~sa potenne>pw ai] tiv e]rhtai 

fwna<n ajkama>tan katqeme>na pro< podw~n? 

Aijqiopi>a| me ko>ra| Latou~v ajne>qhken  jAri>sta 

aJ  JErmoklei>da tw~ Sau`naìa>da, 

sa< pro>polov, de>spoina gunaikw~n? a=| su< carei~sa 

pro>frwn aJmete>ran eujkle>ison genea>n. 

  

Дети, хоть я и безмолвна (ныне), призывать буду, если кто спросит, 

Глас неустанный,  и покоясь у ног: 

Деве Эфиопии, дочери Латоны меня посвятила Ариста, 

Дочь Гермоклида, сына Саинаиада. 

Твоя рабыня я, о владычица женщин и милостивая ко мне 

прославь, благосклонная, наш род. 
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Культ Артемиды Эфиопии (Эфопии), эпиграфически засвидетельствованный на 

Лесбосе и в Малой Азии (Эрифры, Эфес) надписями III в. до н. э.,  вполне мог восходить 

(как и почитание Артемиды в качестве покровительницы источников) к эпохе эолийской 

колонизации (IG XII (2), № 92; SEG 16, № 725; SEG, 18, № 478)
173

. Действительно, он за-

свидетельствован  в самой древней части Митилены (IG XII, № 92: «… итто Эрмонейя 

Артемиде Эфопии» –…i>tqw  jErmw>neia  jArte>midi Aijqopi>a|). Привязка его у Стефана 

Грамматика то к Лидии, то к Эвбее, совпадает с тем толкованием археологических свиде-

тельств о колонизации, согласно которому «вслед за первоначальным единым потоковым 

движением на восток к Лесбосу и западному материковому берегу Анатолии, последовал 

период дальнейших местных передвижений в рамках ближайшей эолийской области» 

(Spencer, 1995: 288)
174

.  

В самом деле, данные Плиния Старшего об Эфиопии (Aithiope) как о древнем на-

звании Лесбоса и Гесихия о том, что лесбосцев называли эфиопами (и об Артемиде – до-

чери Эфопии), позволяют отнести культ Артемиды Эфопии к числу древних
175

. Эпитет 

ai]qopa (пылающий, горячий), производным от которого является эпиграфическое наиме-

нование этой богини Aijqopi>a, схолиями  к Гомеру определяется как «черное или горячее» 

(me>lana h} qermo<n, см. Schol. In Il. I, 462, sch. 1; Schol. In Il. IV, 259, sch. 3; Schol. In Od. X, 

152, sch.1). Он в равной степени прилагается как к воинским доспехам, так и к вину, ха-

                                                

173
 На этом особенно настаивала Э. Шилдс (Shields, 1917: 18–19). 

174
 Ср. «Эфиопион (Aijqio>pion) – это местечко в Лидии у Гилла, <либо> близ Эврипа, от-

куда и Артемида Эфопия ( ]Artemiv  jAiqopi>a). Одни говорят, что Аполлон привел ее, когда она 

пребывала у эфиопов,  другие <утверждают>, что она <стала так называться> из-за луны, от 

ai]qein («пылать»), как Каллимах» (Steph. Gramm. Ethnica (epit), p. 47 Meineke).  М. Биллирбек, в 

свою очередь, подчеркивает давно отмеченную возможную связь упомянутого «Эврипа» у Стефа-
на не только с Эвбеей, но и с Лесбосом (Stephanus von Bysanz, 2008: 91, not. 155; Shields, 1917: 18).  

175
 См. Plin. HN, V, 139. У Гесихия «эфиоп – лесбосец, чѐрный» (Aijqi>oy ? oJ Le>sbiov, 

me>lav, см. Hesych., A, 1870), Эфиопией также называли о. Самофракию (Hesych. A, 1865). Aijqi>oy  

«эфиоп» (как и его вариант ai]qoy – «пылающий»), скорее всего, – исконно греческое слово, бук-

вальный смысл которого: «человек с опаленным лицом».  Ср. указания нашей традиции на то, что 

Сапфо была «черна лицом» (faiw>dhv), см. Saрh., Test., fr. 1 (=P.Oxy. 1800, fr. 1 V).  М. Янда, де-

тально изучивший вопрос, справедливо отмечает: «Одновременное существование композитных 

форм на -i (aijqi>oy наряду с ai]qoy – прим. Т. М), прилагательных на -ro (i]qarov – прим. Т. М.) и 

существительных s-корня (ai]qov – прим. Т. М.) повторяется и в многочисленных других индоев-

ропейских корнях. В силу того, что оно укладывается в эту Caland-system, наименование Aijqi>opev 

оказывается типично греческим образованием» (Janda, 2005:132–133). 
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рактеризуя – в прямом либо переносном смысле – определяемый предмет как «пылаю-

щий», горячий
176

. В связи с этим культ Артемиды Эфопии действительно мог так или ина-

че (реально или в литературной традиции) соотноситься с культом Артемиды Термии, ко-

торая отождествлялась, прежде всего, с горячими источниками
177

.  Но даже если это и не 

так (никаких прямых доказательств этого нет), имеющиеся надписи обнаруживают оче-

видную восточную, малоазиатскую привязку данного культа. Так, надпись, обнаруженная 

в Эрифрах, возможно, происходит из Эфеса,  представляя собой список жреческих долж-

ностей, «которые были проданы» соискателям (ejpra>qhsan, IEryhtrai, № 201, 1–6). Упо-

минаемое среди них «жречество Артемиды Эфопии» ( jArte>midov Aijqopi>a[v, IErythrai, № 

201, 6), учитывая возможное эфесское происхождение надписи, так или иначе может от-

сылать к эпохе греко-лидийских контактов, к эпохе – см. выше гл. II– лидийского влияния 

на лесбосские культы и музыкально-поэтическую деятельность культового содружества 

Сапфо. Все это позволяет с доверием отнестись к информации, предоставляемой эпи-

граммой из Палатинской антологии и, в соответствии с данными, приведенными в главе 

II, с уверенностью говорить о Сапфо как о жрице Артемиды и руководительнице посвя-

щенного этой богине культового содружества. Более того, слова эпиграммы из Палатин-

ской антологии о «неустанном гласе» (fwna<n ajkama>tan, Anth. Pal. VI, 269, 2)
178

 в контек-

                                                

176
 В рамках традиционной формулы «одетый пылающей медью» (kekoruqme>nov ai]qopi 

ca>lkw|) он прилагается к Одиссею, Менелаю,  Гектору, Мериону и Идоменею (Il. IV, 495; Il. V, 

562, 681; Il. XIII, 305, Il. XVII, 3, 87, 592).  В рамках другой традиционной формулы – «пылающее 

вино» (ai]qopa oi+non) – встречается в контексте трапезы и жертвенного пира (Il. V, 341; Il. XIV, 5; 

Il. XVI, 226; Il. XXIII, 237 и др.). С этим двояким применением эпитета (то к доспехам, то к вину) 

можно связать двойственное толкование выражения «дитя Эфопии» (Aijqopi>hv pai~da) у Гесихия. 

По его мнению, с точки зрения одних – это Дионис или «вино» (oi+non), с точки зрения других – 

«Артемида» (th<n  ]Artemin). «Эфопия» в данном контексте у Гесихия явно обозначает Лесбос. 

Остров славился изобилием вина. Ср. Diog. Laert. I, 76. См. Hesych. A, 1866.  

177
 Ср. свидетельство Элия Аристида (см. Ael. Arist. Hier. Log. IV, p. 322 Jebb). О древности 

культа Артемиды Эфопии, возможно, свидетельствует и поэма эпического кикла «Эфиопида» (Aij-
qiopi>v). Ее центральный эпизод (разделяющий две еѐ составляющих – рассказ о войне с амазон-

ками и рассказ о войне с эфиопами) – это поездка Ахилла на о. Лесбос для искупительных жерт-

воприношений Аполлону, Артемиде и Лето ( jArte>midi kai< Lhtoi~, Procl. Phil. Chrestomat. Epit., p. 

183 Allen). Не шла ли речь о жертвоприношении Артемиде Эфопии? Если сопоставить характери-
стику Лесбоса как населѐнного многими народами в «Илиаде» (Il. XXIV, 544) с тем, как характе-

ризуются войска эфиопов у Квинта Смирнского, можно даже предположить, что эфиопы прибы-

вают под Трою с Лесбоса (ср. выше лесбосцы как эфиопы у Гесихия, и Лесбос как Эфиопия у 
Плиния, ср. Quint. II, 102 и сл.). По нашему мнению, Х. Мейсон прав, связывая лесбосскую Арте-

миду Термию с древней «богиней Lazpa (Лесбос)», известной хеттским царям еще в XIII в. до н. э. 

(Mason, 2006:136; Shields, 1917: praef. p. VII; Singer, 2008:40–43). 

178
 Ср. у Гесиода «неустанное пение» Муз (ajka>matov aujdh>, Hes. Theog. 39). 
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сте реконструируемой нами культовой деятельности фиаса Сапфо могут отсылать и к хо-

ровым ojloluga<v лесбосских женщин в святилище Эолийской богини, о которых писал 

Алкей и которые Гесихий определяет именно как «глас» (fwnh>, Hesych. O, 613; Etym. 

Magn, p. 622 Kallierg.).   

Итак,  подлинная, лесбосская Cапфо, скорее всего, действительно была жрицей Ар-

темиды, а ее pai~dev, известные как по опубликованной Гроневальдом и Даниэлем «новой 

Сапфо», так и по другим, давно известным фрагментам поэтессы (включая литературную 

традицию о Сапфо), – это девушки, входившие в ее культовое содружество и в руководи-

мый ею хор. Как показывают тексты Сапфо, pai>v (девочка) у нее – это незамужняя де-

вушка, принадлежащая к младшей возрастной группе, в которую входят pai~dev (девочки) 

они же parqe>noi (девушки). Так, в одном из фрагментов, сохранившихся на P. Oxy. 1231, 

Сапфо, адресуясь к новобрачной, говорит о ее незамужнем прошлом: «ибо ведь и ты, бу-

дучи некогда девочкой» (kai< ga<r dh< su< pa>iv pot[e, Sapph. fr. 27, 4 V). Далее, заявив «мы 

шествуем на свадьбу» (s]tei>comen ga<r ejv ga>mon), она вновь обращается к невесте: «ты,  

(зная) это, как можно скорее отсылай девушек» (su< tou~t j, ajll jo]tti ta>cista[/ 

pa]r[q]e>noiv a]p[p]empe, Ibid. 9–10 V). Parqe>noi, таким образом, оказываются равно-

значны pai~dev179. Это подтверждает другой папирус, сохранивший фрагменты подлин-

ной, лесбосской Сапфо (P. Oxy. 1787), где Сапфо говорит о «девочках» (pai>dwn) в связи с 

любовными взаимоотношениями между участницами «хора» (co>ron), которые блюдет 

Афродита, царица Кипра (Sapph. fr. 64(a), 6 V; cf. Sapph., fr. 65; fr. 70; fr. 71 V). Как мы 

уже указывали выше, тематически фрагменты, сохранившиеся на P. Oxy. 1787, близки к 

сапфическому «Гимну к Афродите» (Sapph. fr. 1 V; cf. Sapph. fr. 60 V, см. выше с. 24 и 

сл.).  Ближайшей параллелью к pai~dev Сапфо здесь оказываются такие же «девочки» 

(pai~dev) и «девушки» (parse>noi) хора Алкмана, которые также синонимичны друг другу 

(Alcm. fr. 1, 1, 86–104 V). «Десяток девочек» (pai>dwn dek[a<v, Alcm. fr. 1, 1, 104; cf. Alc-

man PMG, fr. 38 1, 1) у него «поет» (ajei>d]ei) о связывающих их взаимоотношениях как о 

взаимоотношениях любовных, где, однако, на первом месте – любовь к Агесихоре (букв. 

«предводительница хора»): 

                                                

179
 Свадебная поэзия Сапфо представляла невесту прощающейся со своим девичеством: 

«девичество, девичество, куда ты уходишь, оставив меня?» (parqeni>a, parqeni>a, poi~ me li>pois j 
ajpoi>ch|, Sapph. fr. 114, 1 V). Ср. также Sapph. fr. 104(a) где невеста определяется как «девочка» 

(pai~da, Sapph. fr. 104(a), 2 V). То же в Sapph. fr. 113 V. 
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Oujde< ejv Aijnhsimbr[o>]tav ejnqoi~sa fasei~v? 

jAstafi>v [t]e> moi ge>noito 

kai< potigle>poi Fi>lulla 

Damar[e>]ta t jejrata> te Fianqemi>v ? 

ajll j JAghsico>ra me< tei>rei (Alcm. fr. 1, 1, 73–77)
180

. 

И ты не скажешь, вдохновляясь от Айнесимброты: 

«Пусть будет у меня Астафида, 

И пусть взглянет Филилла, 

желанная Дамарета и Виантемида», 

Но: «Агесихора мучит меня…» 

Глагол tei>rei (мучит) здесь подчеркивает элемент физического мучения в любов-

ном желании
181

. Хор хотя и называет Агесихору «сестрой» (ajneyia~v), однако «славная 

предводительница хора» (aJ klenna< corago<v) явно доминирует над девушками, «как 

словно если кто-то среди овец поставит крепкого, звонконого коня, победителя состяза-

ний» (ajeqlofo>ron kanaca>poda, Ibid. 46–48). Далее хор поет, что Агесихора потому и 

доминирует и мучит желанием, что старше по возрасту. Причем их отношения с Агесихо-

рой блюдет богиня Аотида
182

. Хор признается (Alcm. fr. 1, 1, 87–91): 

                                                

180
 Из сохранившихся на папирусе (P. Oxy. 2389) схолиев к этому парфению Алкмана мож-

но понять, что хор девушек поет это, выступая на празднестве. Девушки поют и танцуют, обра-

тившись лицом друг к другу (ajnti>strofo[n, Schol., B. Fr. 6, col. ii, 26). 

181
 У Гомера и в поэзии V в. до н. э. он означает физические мучения, доставляемые ору-

жием, старостью, раной (Il.: IV, 315; V, 153; XI, 283; XIII, 251; XIII, 539; XVII, 376; XVII, 745; Od.: 

I, 342; II, 71; Aesch. Suppl. 83; Eur. Rhes. 750, 799).  

182
 jAw>tiv (утренняя заря, Эотида), по нашему мнению, – это производное женского рода от 

дорийского jAw>v (=Эос), известного по аргосским надписям IV в. до н. э. Ср. имена собственные 
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 jEgw<[n] de< ta~| me<n  jAw>ti ma>lista 

Fanda>nhn ejrw~ ? po>nwn ga<r 

a=min ija>twr e]gento ? 

ejx  jAghsico>r[av] de< neani>dev 

ijr]h>nav ejrat[a~]v ejpe>ban 

 

Но я  более всего Аотиде 

Страстно желаю угодить, ибо от бед 

 целительницей нам сделалась она: 

И юные (отроковицы) от Агесихоры 

Завладевают желанным миром. 

Лексика Алкмана здесь близка поэзии Сапфо, посвященной любовным взаимоот-

ношениям между участницами ее содружества: подобно тому, как богиня Аотида избавля-

ет молодых участниц хора от «тягот» (po>nwn), даруя им «желанный мир» (ijr]h>nav 

ejrat[a~]v) Агесихоры, точно так же и Афродита в песнях Сапфо приводит девушек «к 

любви» (ejv filo>tata), избавляя их от «тяжких забот» (cale>pan… ejk meri>mnan, Sapph. fr. 

1, 25–26 V; cf. Sapph. fr. 60, 2–3 V). «Желанный мир» (ijr]h>nav ejrat[a~]v) у Алкмана, та-

ким образом,  разумеет под собой любовь предводительницы хора
183

. Последняя, очевид-

                                                                                                                                       
женского рода образованные с помощью того же суффикса: jHeliw~tiv от jHe>liov (Гелиос), JHerak-
leiw~tiv от JHraklei>a (Гераклея), ср. Baiw~tiv как имя Афродиты у Сиракузян, и jEpwti>v как имя 

Деметры (Suda, H, 118; H, 459; Hesych., B, 104; E, 5593; ср. Paus. VIII, 53, 6). См. (LSJ: 300). Нам 

близко здесь мнение Бр. Джентили, писавшего, что «эпитет  jorqri>a (утренняя), прилагаемый к 

богине, для которой девушки несут плуг, вновь отсылает к тому же самому образу утреннего све-

та» (Gentili, 1990:75). 

183
 Ср. выше «желанная Виантемида» (ejrata> te Fianqemi>v, Alcm. fr. 1, 1, 76), ср. у Сапфо 

«желанный шаг» Анактории (e]rato>n te ba~ma, Sapph. fr. 16, 17 V) и у Гесиода «желанную» Галак-

савру (ejrath>, Theog. 353) «Эварну, желанную красотой» (Euja>rnh te fuh<n ejrath<, Ibid. 259; cf. 
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но,  именно ввиду своего статуса старшей девушки и желаннее, и прекраснее других  упо-

мянутых девушек – Айнесимброты, Филиллы и др. Таким образом, подтверждая аргумен-

ты К. Каламе, мы можем утверждать изначальную, институциональную природу гомоэро-

тических отношений в рамках девического хорового коллектива как отношений между 

старшими и младшими. (Calame, 1997: 211–212).  Старших и младших в рамках культово-

го содружества Сапфо, как мы уже указывали выше, выделяет Суда (Suda, S, 107).  Стар-

шие – это три ее «товарки и подруги» (eJtai~rai de< aujth~v kai< fi>lai): Аттида, Телесиппа, 

Мегара. Младшие – это, очевидно, «ученицы» (maqh>triai): Анагора из Милета, Гонгилла 

из Колофона, Эвника из Саламина. Ст. Качьяли в своей диссертации справедливо сравни-

вает это разделение Суды с тем, которое вкладывает в уста своей Сапфо Овидий – «от-

прыски, готовящиеся выйти замуж и замужние» (nuptura nuptaque proles, Ov. Her. XV, 

199)
184

.  Качьяли справедливо приравнивает овидиево nuptura к греческому parqe>nov (и 

pai>v), констатируя «смешение» в рамках сапфического культового содружества двух воз-

растных классов (Caciagli, 2007: 214). Действительно, в  своей свадебной поэзии Сапфо, 

говоря о том, что «девушки пели песнь чистую» (pa>r[qenoi]/ a]eidon me>lov a]gn[on, 

Sapph. fr. 44, 25–26 V) определяет женское сообщество, участвующее в ритуале бракосо-

четания, как «толпу женщин и девушек» (o]clov gunai>kwn t ja]ma parqeni>kan, Ibid. 14–

15). Причем любовные чувства, почти по алкмановскому образцу, выстраиваются изна-

чально между старшими и младшими. Как представительниц младшего возрастного клас-

са pai~dev зримо квалифицирует Sapph. fr. 49 V, адресованный Аттиде: 

hjra>man me<n e]gw se>qen  ]Atqi pa>lai pota>? 

smi>kra moi pai>v e]mmen jejfai>neo ka]cariv... 

Я ведь страстно желала тебя, о Аттида, когда-то давно: 

                                                                                                                                       
Ibid. 355) etc. В данном контексте речь, конечно, идет о «мире», связанном с удовлетворением лю-

бовного желания. Ср.: «с Иасионом героем в желанной любви сочетавшаяся» (migei~s jejrath|~ 
filo>thti, Hes. Theog. 970); «с Анхизом героем в желанной любви сочетавшаяся» (migei~s jejrath|~ 
filo>thti, Hes. Theog. 1009; cf. Ibid. 1018); «желанные дары» Афродиты (dw~r jejrata<, Il. III, 64). 

Здесь же – «все желанны любови» у Паниасида, цитируемого Афинеем (pa~sai d jejratai< 
filo>thtev, Athen. II, 4 Kaibel). Напомним, что для античной литературной традиции именно Алк-

ман «был создателем эротических песен» (euJreth<v ge>gone tw~n ejrwtikw~n melw~n, Suda, A, 1289). 

184
 Причем nupta у Овидия в «Героидах» означает  вообще замужнюю женщину (Ov. Her., 

III, 69; Her. IV, 121; Her. V, 107; Her. VI, 184; Her. VII, 167; Her. VIII, 22; Her. IX, 27; Her. IX, 81; 
Her. XII, 86; Her. XIII, 76. В тех же случаях, когда Овидию нужно подчеркнуть, что речь идет о 

новобрачной он так и говорит – nova nupta: Her. XII, 25; Her. XIII, 139.  
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Казалась ты мне девочкой малой, невзрачною... 

Сапфо употребляет здесь имперфект от глагола e]ramai (страстно любить, желать), 

глагола, который у Гомера и у Сапфо и в лирике выражает активное мужское сексуальное 

желание, направленное на женщину: «Так я тебя теперь жажду (e]ramai) и сладкое меня 

объемлет желание» (gluku<v i[merov aiJrei~, Il. III, 446)
185

; «тотчас он (Зевс) возжаждал 

прекраснокудрой Мнемосины» (ejra>ssato kalliko>moio, Hes. Theog. 915); «ее много раз 

желал Посейдон, потрясатель земли» (ejra>eske Poseida>wn ejnosi>cqwn, Hes. fr. 30, 32); 

«когда Геру возжелал (ejra>ssato), получив по жребию Зевса многорадостные ложа» (euj-

nai< la>con polugaqe>ev, Pind. Pyth. II, 27; cf. Pind. Pyth. IV, 92); «я же считаю, что пре-

краснейшее – это то, чего кто-то желает» (kh~n jo]ttw tiv e]ratai, Sapph. fr. 16, 4 V). Это 

значит, по-видимому, что Сапфо, когда Аттида была маленькой девочкой, испытывала к 

ней те желания, какие мужчина обычно испытывает к женщине. Римский грамматик II–III 

вв. Теренциан Мавр, безусловно, хорошо знавший поэзию Сапфо, дает перефразировку из 

той же песни. Эта перефразировка, как указывает сам Теренциан, представляет собой 

краткое изложение содержания той самой песни Сапфо к Аттиде, на основании которой и 

составлен Sapph. fr. 49
186

. В самом деле, перед тем как дать свою – основополагающую 

для нас –  перефразировку, Теренциан, как бы вновь прочитывая утраченное стихотворе-

ние в целом, детально характеризует поэтический метр, используемый здесь поэтессой: 

«Сначала добавила двусложник, как ей заблагорассудится, … а затем обычно примешива-

ет хорей,… а четвертым дактиль» (dein quater addere dactylon, Terent. Maur. De litt. de syll. 

de metr. 2153). И далее Теренциан добавляет, что это она делает тогда, «когда поет, что по 

сердцу ей была маленькая Аттида (cordi quando fuisse sibi canit Attida parvam) в то время, 

когда в расцвете была ее (Сапфо) девическая красота» (florea virginitas sua cum foret, Ibid. 

2154–2155). Таким образом, в песне, адресованной к Аттиде, согласно Теренциану, речь 

шла о гомоэротических (мужских) чувствах, которые Сапфо, тогда цветущая девушка, ис-

пытывала к несовершеннолетней девочке. Плутарх, цитировавший второй стих из состав-

                                                

185
 С точно такими же словами Зевс обращается к Гере, в знаменитой сцене «обольщения 

Зевса»: Il. XIV, 328 etc. Схолии толкуют gluku<v i[merov aiJrei~ однозначно как «овладел мной 

эрос» ( kate>scen me< e]rwv, Schol. In. Hom (vet)., Il. III, 446a1, sch. 3–7).Ср. также: Il. XVI, 182; Il. 

XX, 223  

186
 Как известно, оба его стиха приводятся разными авторами, первый – Гефестионом 

(Heph. Ench. 7. 7 (p. 23 Consbruch)), второй  – Плутархом и схолиями к Пиндару (Plut. Amat., p. 751 

d Steph.; Schol. In Pind. Pyth.II, sch. 78a). 
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ленного на основе данных Теренциана Sapph. fr. 49 (Plut. Amat. 751 d Steph.), также отме-

чал, что Сапфо, характеризуя Аттиду как a]cariv (невзрачная), имела в виду именно ее 

«возраст, не достигший еще <возраста> брачного» (ou]pw ga>mwn e]cousan w]ran). О том  

что Сапфо испытывала гомоэротические чувства к несовершеннолетней, свидетельствуют 

схолии к Пиндару, где в приложении к Аттиде a]cariv поясняется как «неспособная еще, в 

силу возраста, прельстить» (hJ mh>pw duname>nh dia< th<n hJliki>an cari>sasqai, Schol. Pind. 

Pyth. II, sch. 78a). Получается, что именно этот детский или, возможно, младший подрост-

ковый возраст Аттиды и привлекал «когда-то» Сапфо. Действительно, ввиду того, что 

общее содержание этой адресованной к Аттиде песни мы можем восстановить только по 

Теренциану, нам следует исходить из того, что Сапфо нравилась именно «маленькая Ат-

тида» (Attida parvam, Terent. Maur. De litt. de syll. de metr. 2154). В соответствии с этим, 

необходимо отвергнуть то модернистско-риторическое истолкование отношений между 

Сапфо и маленькой Аттидой, какое мы находим у Максима Тирского (Max. Tyr. 18, 9). 

Последний, сопоставляя Сапфо с Сократом, сравнивает намерения Сапфо в отношении  

маленькой Аттиды с намерениями Сократа в отношении юного Алкивиада. Сократ, как 

указывает Максим, «не подступался к Алкивиаду, хотя и любил его (ejrw~n) уже давно, до 

тех пор, пока не счел его подготовленным (iJkano<n) для <своих> речей». Таким образом, 

исходить не из Максима Тирского, а именно из Теренциана при толковании смысла обоих 

стихов, составивших Sapph. fr. 49, необходимо просто ввиду меньшей непредвзятости по-

следнего. В самом деле, стремление Максима Тирского, этого фанатичного почитателя 

Платона, в своих «лекциях» рассматривать всех греческих писателей и поэтов  сквозь 

призму Платона и его диалогов настолько очевидно, что даже не нуждается в доказатель-

ствах (ср., например, прямое уравнивание Платона с Гомером и т. п.: Max. Tyr. 17, 1–3 

etc.).  

Мы в связи с этим с сожалением констатируем, что не были в своей предыдущей 

книге достаточно внимательны в этом отношении, во многом последовав авторитету Н. С. 

Гринбаума, который в своей ранней статье необдуманно опирался именно на свидетельст-

ва Максима Тирского (Мякин, 2004: 167; Гринбаум, 1948: 219). 

Таким образом, предметом вполне мужских гомоэротических желаний Сапфо, ко-

гда она была девушкой цветущего возраста, оказывалась девочка-ребенок или младший 
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подросток, которую поэтесса «желала» (hjra>man) именно потому, что та была a]cariv187
. 

Понять контекст этого позволяет, как кажется, сама имперфектная форма, которую здесь 

использует Сапфо. С одной стороны она, как известно, выражает мужское физическое же-

лание (как правило – это желание сексуального общения с младшим, реже – желание вы-

пить). Об этом свидетельствуют тексты Феогнида и Феокрита: «кто сверх меры стал же-

лать на попойке» (uJpe<r me>tron h+rato pi>nwn, Theogn. I, 502); «и Ганимеда возжелал Кро-

нид, царь бессмертных» (h+rato kai< Kroni>dhv ajqana>twn basileu>v, Theogn. II, 1345–

1346); «когда Полифам возжелал Галатею» (h+rato ta~v Galatei>av, Theocr. XI, 8 etc.); «он 

стал желать мальчика, прелестного Гила» (h+rato paido<v tou~ cari>entov  [Ula, Theocr., 

XIII, 6–7; Theocr. XIV, 7); «он стал желать подростка» (h+rat jejfa>bw, Theocr. XXIII, 1).  С 

другой стороны, сапфический имперфект от e]ramai (страстно любить, желать), как ука-

зывала Е.-М. Хамм, полностью омонимичен (и омофоничен) первому аористу среднего 

залога от ai]rw (беру)
188

.  К тому же имперфект от e]ramai, подобно аористным формам 

среднего залога от ai]rw, может согласовываться не только с родительным, но и с вини-

тельным падежом («он возжелал сильной войны» - po>lemon ijscuro<n h+rato, Aristox. apud 

Jamblich. De vita Pyth. 248 etc.). Разумеется, и самая полная омонимия, и омофония, форм 

не обязывает нас видеть в сапфическом hjra>man из Sapph. fr. 49 непременно форму перво-

го лица единственного числа медиального аориста от ai]rw. Да применительно к  Sapph. 

fr. 49 это и невозможно, потому что у hjra>man тут дополнение в родительном, а не в вини-

тельном падеже, а дополнение в родительном падеже при медиальном залоге от ai]rw все-

таки, встречается не столь часто. Но, тем не менее, отмеченная здесь (и редкая!) омонимия 

и омофония форм требует того, чтобы мы, толкуя значение имперфекта от  e]ramai в кон-

                                                

187
Внимательное прочтение свидетельств Теренциана в контексте того, как толкует значе-

ние сапфического a]cariv Плутарх, вновь относит желания Сапфо в сферу обсуждаемой у Плутар-

ха любви к несовершеннолетним, каждый из которых еще «непричастен к Афродите» (ajna-
fro>ditov, Plut. Amat, p. 751 e Steph.). Только в таком контексте понятно, почему Гораций так под-

черкнуто называет Сапфо «мужественной» (mascula Sappho: Hor. Epist. I, 19, 28). Вспомним, что 

своей дочерью Клеидой Сапфо восхищается именно как «прекрасной девочкой (ka>la pa>iv), об-

ликом схожей с золотыми цветами» (Sapph. fr. 132 V). Поэтесса не желает расстаться с ней, даже 

если бы взамен предлагали «всю Лидию» (Ludi>an pai~san, Ibidem).    

188
 Как известно, формы аориста среднего залога  ai]rw отличаются от форм имперфекта 

e]ramai лишь долготой корневого à, Однако, как указывала Е.- М. Хамм, в сапфических формах 

глагола e]ramai корневая a может быть и долгой и краткой, что делает формы имперфекта данно-

го глагола абсолютно неотличимыми от среднего залога аориста, образуемого от ai]rw. Ведь, как 

пишет Хамм, «метрически засвидетельствована долгота для du>nàmai, e]ràtai, du>nàtai» (Hamm, 

1957: 169), ср. Etym. Magn, p. 611 Kallierg. (LSJ: 27, 680). Таким образом, в соответствии с «Боль-

шим Этимологиком», hjra>man  в Sapph. fr. 49 можно трактовать как «я взялась (за тебя и пр.)». 
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тексте Sapph. fr. 49,  принимали во внимание и  контексты употребления аориста среднего 

залога от ai]rw. Ведь с необходимостью возникающая смысловая двусмысленность 

hjra>man в Sapph. fr. 49 требует учета и объяснения.  А контексты эти весьма показательны.  

Аорист среднего залога от ai]rw всюду отсылает к обстановке «состязания» (a]gwn) либо 

«спора» (nei~kov).  Так, у Гомера Ахилл о своем поединке с Гектором говорит: «мы доби-

лись (hjra>meqa) великой славы» (Il. XXII, 393). У Платона Сократ, в связи с трудностями 

дискуссии о качествах стражей в идеальном полисе восклицает: «Мы взялись за нелегкое 

дело» (oujk a]ra fau~lon pra~gma hjra>meqa, Plat. Resp, p. 374 e Steph.). У Еврипида Эврис-

фей, обращаясь к жене, говорит, что личные причины его вражды к Гераклу – дело рук 

Геры: «я не по доброй воле взялся за этот спор» (nei~kov oujc eJkw<n to>d  jhjra>mhn, Eur. He-

racl. 986); «я от себя делал (hjra>mhn) ему зло, будучи вынужденным, сам не ведая, состя-

заться в этом состязании» (ajgw~na to>nd jajgoniou>menov, Ibid. 992). Ифигения объясняет, 

что омыть статую богини надо в связи с угрозой со стороны грозящих схваткой греков: 

«Никогда бы я не стала браться за это без оснований» (hjra>mhn ba>qrwn a]po, Eur. Iphig. 

Taur. 1201). Полиник в «Финикиянках» говорит, что «взялся за копье только потому, что 

хотели (этого) его самые любимые люди» (toi~v filta>toiv eJkou~sin hjra>mhn do>ru, Eur. 

Phoenis. 434). В соответствии с вышесказанным, Сапфо, говоря о том, что она «желала» 

(hjra>man) Аттиду, скорее всего, намекала и на то, что она «бралась за нее», готовая сра-

жаться за возлюбленную в некоем ритуальном агоне, в обстановке амебейного состязания 

хоров  (ср. выше с. 27). Действительно, фрагменты, адресованные к Аттиде, доносят также 

имя Андромеды, известной по другим сапфическим песням, связанным, как было показа-

но выше, с ритуальной перебранкой и амебейным пением девичьих хоров (см. выше): 

]Atqi, soi< d je]meqen me<n ajph>cqeto 

fronti>sdhn, ejpi< d j jAndrome>dan po>th| (Sapph. fr. 131 V). 

 

Аттида, ненавистно тебе стало 

Обо мне заботиться, к Андромеде устремляешься ты. 

Другой фрагмент, возможно, подчерпнутый Гефестионом из того же стихотворе-

ния, что и цитируемый им стих из Sapph. fr. 49, указывает на эротическую обстановку это-
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го пения, в котором речь шла о взаимоотношениях между составлявшими хор девушками 

(ср. Heph. Ench. 7, 7 (p. 23 Consbr.)): 

 ]Erov dhu+te m joj lusime>lhv do>nei, 

gluku>pikron ajma>canon o]rpeton (Sapph. fr. 130 V). 

Эрос вновь меня мучит, расслабляющий члены, 

сладко-горькое, необоримое чудовище. 

 

3. 2. Девочки и девушки: лесбийская любовь и ритуал 

Таким образом, фрагменты Сапфо, адресованные к Аттиде, четко привязывают ак-

тивное (мужское) сексуальное желание Сапфо к тому периоду в жизни ее возлюбленной, 

когда Аттида была еще не достигшим возраста привлекательности (a]cariv) ребенком или 

младшим подростком – «девочкой» (pai>v, Sapph. fr. 49 V).  Сам фрагмент 49 недвусмыс-

ленно подчеркивает (как мы уже показали выше), что Сапфо «желала» (hjra>man) Аттиду 

именно в связи с тем, что Аттида тогда относилась к младшему возрастному классу, к 

«девочкам» (pai~dev). Ряд других фрагментов, а также папирусный комментарий к Сапфо, 

конкретизируют эти наши наблюдения, подтверждая, с одной стороны, подчиненное по-

ложение сапфических младших девочек (pai~dev, parqe>noi) в их взаимоотношениях со 

старшими, а с другой, – ритуальную обусловленность этих взаимоотношений, их связь с 

культом Артемиды.  

О соответствующего рода возрастной иерархии в рамках сапфического фиаса сви-

детельствует, например, тот факт, что Сапфо никогда не обращается ни к одной из «дево-

чек» из числа pai~dev (они же parqe>noi, «девушки») лично и по имени
189

. Если она даже 

                                                

189
 Сапфо явно подчеркивает возрастной характер их служения. Подобная жесткая возрас-

тная иерархия и наименование «девушки» (parqe>noi) – примета именно девических половозраст-

ных сообществ, связанных с культом Артемиды. Так, согласно Схолиям к «Лисистрате»,  афин-

ские девочки «не старше десяти лет и не младше пяти», «выступая как медведицы, одевались в 

шафрановое (krokwto<n) платье и совершали жертвоприношение Артемиде Бравронской и Муни-

хии, именуясь «девушки» (parqe>noi, Schol. In Lys. 645, 1–5). «Жертвоприношением» (qusi>a) на-

зывалась здесь служба богине в течение нескольких лет (Ibdid., 14–20). «Шафранный пеплос» явно 
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прямо адресуется к «девочке», то только по родовому имени: «я много приветствую дочь 

Полианактида» (po>lla moi ta<n Pwluana>ktida pai~da cai>rhn, Sapph. fr. 155; см. также 

fr. 283 (fr. 42(a)) V, fr. 99 L.-P.)
190

. Но, как правило,  она говорит о них в третьем лице 

единственного либо множественного числа: «ты отнимаешь у матери дочь» (fe>reiv a]pu 

ma>teri pai~da, Sapph. fr. 104(a) V); «девушки,/ творя всенощную…» (pa>rqenoi d 

j…./pannuci>sdoi[s]ai, Sapph. fr. 30, 2–3 V); «ты девушек отсылай» (pa]r[q]e>noiv 

a]p[p]empe, Sapph. fr. 27, 10 V); «девушки пели песнь чистую» (pa>r]qenoi/ a]eidon me>lov 

a]gn[on, Sapph fr. 44, 25–26 V); «я не могу представить, что какая-либо девушка… будет 

такой ученой» (oujd i]an doki>mwmi… e]ssesqai sofi>an parqe>non, Sapph. fr. 56, 1–2); 

«она со многими слезами меня покидала/ и так говорила мне» (a] me yisdo>mena 

kateli>mpanen/ po>lla kai< to>d j e]eipe> [moi (Sapph. fr. 94, 2–3 V); «сладкоголосую девуш-

ку» (pa>rqenon ajdu>fwnon, Sapph. fr. 153 V). Как к возрастной группе в целом Сапфо адре-

суется к этим «девочкам» (pai~dev) и «девушкам» (pa>rqenoi) в новонайденном стихотво-

рении (см. выше), а также, по-видимому, во фр. 41: «для вас, прекрасных, мой замысел 

неизменен» (tai<v ka>laiv u]mmin to< no>hmma tw+mon ouj dia>meipton, Sapph. fr. 41 V). 

Один примечательный отрывок, подтверждая наше прочтение фрагмента 49, зримо 

демонстрирует активную, мужскую роль старших девушек в их взаимоотношениях с 

младшими. Сапфо здесь велит, чтобы «принимательницы dildo, дочери Полианактида» 

(Pwluanakt[i>d]a[iv…/ojlisb[o]do>koiv) «сыграли на струнах свою песнь» (co>rdais j 

i]dia kre>khn, Sapph. fr. 99 L.-P.)
191

. Такое прочтение этого спорного фрагмента представ-

ляется наиболее вероятным. Действительно, приведенные недавно Д. Ятроманолакисом 

                                                                                                                                       
в религиозном контексте – вместе с «венками» (ste>fanoi) – упоминается и у Сапфо 

(kroko>enta/…pe>plon, Sapph. fr. 92, 7–8 V). См. подробнее ниже. 

190
 В уже цитировавшемся папирусном комментарии Каллия Митиленского, где речь шла о 

Сапфо, «воспитывающей» (paideu>ousa) девушек, по-видимому, перечислялись некоторые такие 

«девочки», упоминавшиеся в песнях Сапфо: «…анактида/…Клеанактида…/дочь…» (nakti>dw[… 

/Kleanak[ti>da…]/hJ pai~v (Sapph. fr. 214B, fr. 1, 8; fr. 2. col. 2, 10–12). К числу «девочек» относи-

лись, видимо, и представительницы рода Пенфилидов – некие «Пенфилеи» или одна «Пенфилея» 

(Penqilh>an), чью любовь «избрала для себя» (h]leo) подруга Сапфо Мика (Sapph. fr. 71 V).  

191
Е.-М. Фогт в своем издании относит этот фрагмент к Алкею, но аргументы Д. Ятромано-

лакиса, вновь изучившего P. Oxy. 2291 и подтвердившего чтение ojlisb[o]do>koiv, убеждают нас 

вновь принять атрибуцию Э. Лобеля и Д. Пейджа. Мы приводим фрагмент по Д. Ятроманолакису, 

чьи аргументы здесь нам представляются исключительно убедительными. Ср. фр. 22, где Сапфо, 

обращается к Абантис: «я велю тебе воспеть Гонгиллу, взяв пектиду» (k]e>lomai s jaj[ei>dhn/ 

Go]ggu>lan [ ]Ab]anti, la>boisan.[./pa~]ktin, Sapph. fr. 22, 9–11 V). См. (Yatromanolakis, 2007: 252–

253). Ср. (Мякин, 2004: 50).  

http://antik-yar.ru/


98 

 

убедительные аргументы вновь подтвердили, что «значение dildo (искусственный фаллос) 

– это единственное засвидетельствованное значение o]lisbov для этой и позднейшей эпо-

хи»
192

. Данное прочтение согласуется и со жречеством Сапфо богине Артемиде: искусст-

венные фаллосы, согласно Гесихию, использовали только жрицы Артемиды, и причем 

именно жрицы, «заведующие жертвоприношениями Артемиде» (aiJ th|~ jArte>midi qusiw~n 

a]rcousai, Hesych. L, 1257).  Как поясняет Гесихий, слово «ломбы» (lo>mbai), которым 

называются такие жрицы, происходит «от костюма (используемого) в ходе этой забавы» 

(ajpo< th~v kata< th<n paidi>an skeuh~v, Ibid.). Это требует связать таких жриц и соответст-

вующий ритуальный гомоэротизм, прежде всего, с теми «жертвоприношениями» Артеми-

де, для которых засвидетельствована театральная или квазитеатральная обстановка. Это 

мы можем с некоторой уверенностью полагать, например, для афинских Бравроний, где 

«невысокий каменный холм», возможно, служил естественным амфитеатром, а вазовые 

росписи, изображающие бегущих или танцующих маленьких девочек и жриц, переоде-

вающихся медведицами, явно относятся к священным представлениям либо состязаниям 

как части празднества (Redfield, 2003: 99–100; Kahil Lilly, 1976: 129)
193

.  Панегирей Арте-

миды Термии в Терми близ Митилены, как мы видели выше, также предполагал сцениче-

ские выступления, сценический, публичный характер имели и многие песни Сапфо (Plut., 

Mus. 16. 1131c (vi. 3. 13. Ziegler); Ov. Her. XV, 15–20, 201 etc., Sapph. fr. 214 B, fr. 2, col. I, 

14–18, см.  выше гл. II)
194

.  Как и в аттическом Бравроне, на  лесбосском панегирее Арте-

миды Термии центральную роль играли состязания детей (pai~dev), из которых на Лесбосе 

                                                

192
 См. (Yatromanolakis, 2007: 253). Как указывает Д. Ятроманолакис, ассоциаций с dildo не 

избегнуть,  даже если вопреки всему - ad hoc - принять здесь для o]lisbov у Сапфо значение 

«плектр» (как это делает М. Уэст): плектром («рожком») и ударяли и скользили по струнам (ср. 

ojlisqei~n/ojlisqa>nein – «скользить» и ajli>sbh – «хитрость»). Ср. обыгрывание этого в диалоге 

Метро и Коритто у Герода (Herod., VI, 51, 71). Говоря об «этой эпохе»,  Д. Ятроманолакис имеет в 

виду «позднеархаические Афины», однако малоазийское происхождение o]lisbov позволяет нам 

спроецировать выявленное Ятроманолакисом «позднеархаическое» значение o]lisbov и на архаи-

ческий Лесбос. См. аргументы, а также критику предвзятого подхода М. Уэста (Ibid.: 253, n. 379). 

Ср. обсуждение вопроса (Мякин, 2004: 50, прим. 3). 

193
 Возможно, именно ступени для зрителей имеет в виду Еврипид, говоря о «священных 

ступенях (Артемиды) Бравронии» (semna<v…kli>makav Braurwni>av, Eur. Iphig. Taur. 1462). 

194
 Общие черты имел и культ богини: на священнодействиях в Бравроне служащие богине 

«девушки» (parqe>noi)  были «носительницами корзин» (kanhfo>rouv, Schol. In. Il. I, 504, sch. 3). 

«Золотые корзины» (kanh>ia cr[u>sia]) фигурируют и в архаическом списке приношений Артеми-

де Термии (IG XII (2), № 13). 
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выбирался и «начальник празднества» – панегириарх (IG XII (2), № 241; № 242; Himer. 

Orat. 28, 4–11, p. 128 Colonna, см. выше).  

Таким образом,  гомосексуальные отношения между старшими и младшими (либо 

– между жрицей и посвящаемыми) изначально, по-видимому, были частью ритуала. Рас-

сказанная Овидием история о том, как Зевс овладел нимфой из свиты Артемиды, приняв 

облик богини, указывает, с одной стороны, на то, что такого рода гомосексуальные отно-

шения в культовом содружестве Артемиды предполагали мужскую роль жриц, а с другой, 

– что они не имели никакого отношения к добрачному сексу и лишению девственности 

(Ov. Met. II, 425 etc.). Показательно, что нимфа начинает сопротивляться ласкающей ее 

Артемиде (за которой скрывается Зевс), только тогда, когда божество начинает явно выка-

зывать, что действует «не без преступного умысла» (nec sine crimine, Ov. Met. II.  433). 

Crimen в соответствующих контекстах Овидиевых «Героид» и «Любовных элегий» – 

предполагает прелюбодеяние с классическим coitus-ом (Ov. Her. II, 28; Ov. Her. IV, 18, 31; 

Ov. Her. XVII, 17; Ov. Her. XIX, 132; Ov. Her. XX, 7, 68)
195

. Если сопоставить этот рассказ 

у Овидия с теми характеристиками, которые он в своем «Письме Сапфо Фаону» дает от-

ношениям поэтессы с ее девочками, то, приняв во внимание разночтения, можно сделать 

вывод, что Сапфо любила их, все-таки не лишая их невинности. Значительная часть руко-

писей дает для ключевого в этом плане стиха (Ov. Her. XV, 15)  вполне приемлемое и со-

ответствующее чтение: «и прочие сто девочек, которых я еще любила без преступления» 

(quas jam sine crimine amavi)
196

. Против этого, казалось бы, аргументированно возразил Х. 

Дерри. Приведя весомые аргументы, он обосновал необходимость принятия здесь чтения 

франкфуртской рукописи F: quas non sine crimine amavi (которых я любила не без порока). 

См. (Dörrie, 1975: 93). Однако и при принятии чтения Дерри crimen в сочетании с sine бу-

                                                

195
 Ср. у Овидия: «не таят преступления (=прелюбодеяния) украдкой поднесенные дары» 

(nec data furtive munera crimen habent, Ov. Am. II, 5, 6); «нравы без прелюбодеяния» (sine crimine 
mores, Ov. Am. I, 3, 13); «ты обвиняешь меня в преступлении (=прелюбодеянии), которого я не 

совершал» (me non admissi criminis esse reum, Ov. Am. II, 7, 28); «оставь преступления твои на тво-

ем ложе» (in lecto  crimina pone tuo, Ov. Am. III, 14, 20).  

196
 Х. Дерри справедливо считал это чтение «вполне изящным» (Dörrie, 1975: 92). Соглаша-

ясь с ним, можно лишь сожалеть, что, вопреки обоснованным доводам немецкого ученого, до сих 
пор многие издания Овидия  воспроизводят вульгарное quas hic sine crimine amavi (которых я 

здесь без преступления любила). С другой стороны, и это испорченное чтение многих рукописей, 

при всей своей лексической неприемлемости, так же говорит в пользу нашего взгляда на отноше-
ния Сапфо с девушками. Сапфо, с точки зрения Овидия, в любом случае, не лишала их невинности. 

См. (Dörrie, 1975: 92–93). 
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дет указывать скорее не на то, что Сапфо лишала девочек невинности, но на то, что прак-

тиковавшийся ею способ любви был чисто технически «не без порока».  Это значит, что 

пресловутое «не без порока» отсылает здесь, прежде всего, к многочисленности возлюб-

ленных (помимо юной Аттиды, согласно Овидию, – есть еще «сто других девочек»: aliae 

centum).  По нашим наблюдениям, в «Героидах» выражение sine crimine получает именно 

такое, «техническое» значение в тех случаях, когда речь идет о любовных отношениях ге-

роя с множеством возлюбленных. Это означает, что приведенные выше слова овидиевой 

Сапфо следует прочитывать, например,  в контексте той похвалы, которую Деянира у 

Овидия воздает Гераклу: «ты любил меня и вместе (со мной) многих других, но любил ты 

меня без порока» (cum multis sed me sine crimine amasti, Ov. Her. IX, 137)
197

.  То есть Сап-

фо, по мысли Овидия, далеко не была неутомимым Гераклом. И, поскольку в обсуждае-

мых стихах «Письма Сапфо к Фаону» речь идет именно о множестве возлюбленных, то и 

в варианте франкфуртской рукописи  слова овидиевой Сапфо будут отсылать вовсе не к 

лишению девушек невинности, но к тому факту, что сапфический способ реализации ак-

тивной роли  в сексуальном акте порочен, так как не достигает уровня классического coi-

tus’а. О чем в связи с этим еще могла идти речь? Ввиду того, что сапфическое hjra>man  

(желала) в Sapph. fr. 49 формально ничем не отличается от мужского гомосексуального и 

адресованного к мальчику «я желал» - hjra>mhn (ср. выше Theogn. II, 1345–1346; Theocr. 

XIII, 6–7; Theocr. XIV, 7;Theocr. XXIII, 1 и др.), мы вправе и в гомосексуальных отноше-

ниях старших девушек с младшими в сапфическом содружестве предполагать анальный 

coitus. Такое представляется весьма вероятным. Ведь это, с одной стороны, не предпола-

гало лишения девственности, а с другой, как кажется, наиболее внятно объясняет столь 

акцентировано значимую роль «умащения» в той картине гомоэротического акта, который 

рисуется, например, в Sapph. fr. 94. Не случайно ведь Сапфо (и Алкман) адресуется к де-

вочкам так, как в мужской гетерии адресовались к мальчикам (pai~, pai~dev). См. (Dickey, 

1996: 66). 

Как мы уже показывали в своей первой книге,  умащение «царской (лидийской) 

мазью» рассматривалось сапфическим фрагментом 94 в контексте гомоэротического об-

щения с младшей девочкой  (которая выведена в качестве покидающей содружество) как 

                                                

197
 Такую же двусмысленность выражение sine crimine получает и в «Письме Елены к Па-

рису», где также речь идет о многих возлюбленных: «У тебя редкий облик, и девушка может захо-
теть отправиться в объятья твои; но пусть лучше другая станет счастливой без порока (felix sine 

crimine fiat), чем наше целомудрие падет под иноземной любовью» (Ov. Her. XVII, 95–96).  
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обязательное и ритуально обусловленное («мазью изобильной и царской» – po>llw| [ ] . 

mu>rw| / / bas]ilhiw|, Sapph. fr. 94, 18 – 20).  Показательна хоровая обстановка этой сапфи-

ческой песни (ср. «хор» – c]o>rov, Ibid. 27), где поющее «я» Сапфо  вписывает себя в хоро-

вое «мы» (ajpe>skomen etc., Ibid. 26). Ритуальная обусловленность умащения, действитель-

но, заставляет вспомнить об Афродите, которая умащается для того, чтобы «отправиться в 

желанный хор Харит» (Cari>twn coro<n iJmero>enta, Od. XVIII, 192–194). Прекрасным Ха-

ритам у Сапфо, по-видимому, соответствует здесь хоровой коллектив старших девушек,  к 

общению с которыми временно была допущена и ныне покидающая фиас младшая де-

вушка. Ведь именно общаясь с нею, «мы прекрасное переживали» (kai< ka>l jejpa>scomen, 

Sapph. fr. 94, 11 V).  При этом, согласно Гесихию, красота возлюбленной как таковая во-

обще синонимична  этому «умащению» (mu>rw|) Афродиты (Hesych. K, 463). Это более чем 

соответствует связанной с Сапфо мифопоэтической традиции о Фаоне, объекте легендар-

ной любви Сапфо,  где персонифицированный мужской образ Фаона (Fa>wn – «сияю-

щий») тождественен «алебастровому сосудцу с умащением» (ajla>bastron mu>rou), дару 

Афродиты (Ael. Var. Hist. XII 18)
198

. Ведь именно благодаря ему, согласно Элиану, Фаона 

и любили «митиленские женщины» (aiJ gunai~kev aujtou~ aiJ Mutilhnai>wn).  

Таким образом, упомянутая хоровая обстановка этого сапфического фрагмента, 

помноженная на митиленскую мифологию Фаона, исключает, вопреки Д. Ятроманолаки-

су, отнесение Sapph. fr. 94 к симпосийным песням афинской «лже-Сапфо» (ср. Yatromano-

lakis, 2007: 281–282). Тем более что в  мужской песенной традиции симпосия, (в отличие 

от женской хоровой традиции), умащение не связывается напрямую с сексуальным ак-

том
199

. Напротив,  в гомеровском «Гимне к Афродите» – произведении далеко не симпо-

                                                

198
 У. Фон Виламовиц-Меллендорф удачно трактовал Фаона как «демона мазей, притира-

ний и афродизиаков». См. (Wilamowitz-Möllendorf, 1913: 33–40). 

199
 Хотя умащение, конечно, мужчины использовали и «на симпосиях» (ejn toi~v sumpo-

si>oiv, Hesych. E, 3542). Ср. у Алкея в песне, написанной сапфической строфой (Alc. fr. 362 V): 

   ajll j ajnh>tw me<n peri< tai>v de>raisi 

   perqe>tw ple>ktaiv ujpaqu>mida>v tiv 

   ka<d de< ceua>tw mu>ron a+du ka<t tw< 

   sth>qeov a]mmi. 
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сийном – Хариты умащают «маслом нетленным» Афродиту, когда она готовится оболь-

стить троянца Анхиза (ejlai>w|/ ajbro>tw|, h. Hom. Aphr. IV, 61 – 62; ср. Aristoph, Lys. 946). 

Заметим, что в мифологическом плане само это умащение в поэзии Сапфо (в точном соот-

ветствии с толкованием Гесихия, см. выше), совершенно как и в гомеровском «Гимне к 

Афродите», соотносится с волшебным светом, «простираемым» во фрагменте 96 тоскую-

щей «девушкой-луной» на «соленое море» и «многоцветные нивы» (fa>ov d jejpi>/scei, 

Sapph. Fr. 96, 9 – 10 V). См. (Мякин, 2004: 155). Действительно,  в «Гомеровском гимне к 

Афродите» то очаровывающее сияние, которое изливается от Афродиты-«луны», когда 

богиня предстает перед Анхизом, с одной стороны, представлено как результат воздейст-

вия волшебной мази, с другой – уравнивается с лунным светом: «как словно луна она сия-

ла вкруг нежной груди – диво для взгляда» (wJv de< selh>nh, sth>qesin ajmf jaJpaloi~sin ej-

la>mpeto, qau~ma ijde>sqai, h. Aphr. IV, 89 – 90).  В сапфическом фрагменте 96 этот образ 

лунного света, уже в силу одного только использования существительного fa>ov (свет, 

сияние), должен бы, следуя митиленской мифо-поэтической традиции, соотноситься с пе-

ревозчиком Афродиты Фаоном (см. выше)
200

.  При всей обрывочности фрагмента 96 он 

оканчивается именно описанием любовного томления («желанием… нежную грудь тяго-

тит» – ijme>rw |… le>ptan poi fre>na… borh>tai, Sapph. fr. 96, 16–17 V). А далее речь идет 

либо о желании автора «убедить» (если считать pei>qw глаголом), либо о каких-то дейст-

виях, что вершит своими «руками Пейфо» (ce>rsi Pei>qw, Ibid., 29). И то и другое (все за-

висит от прочтения) в сапфическом «Гимне к Афродите», например, мыслится приводя-

                                                                                                                                       

 

   Пусть же сплетенные гирлянды укропа 

   бросят <нам> вокруг шей и сладкое 

   миро пусть прольют на грудь 

   нам... 

200
 Ср. миф о Фаэтоне (Fae>qwn – «сияющий», прич. от арх. *fae>qw «сияю»). Его, «светло-

го» (fai>dimon) сына Эос и Кефала, «улыбколюбивая Афродита похитила <с земли> и в храмах 

священных у себя ночным стражем (nho>polon nu>cion) сделала, божественным демоном» 

(dai>mona di~on, Hes. Theog. 989 – 991). Это не противоречит тому, что в более широком мифоло-

гическом плане, и в других контекстах, Фаон (Фаэтон) мог соотноситься и с кругом солярных (и 

вообще – сияющих) божеств (Надь Гр., 2002: 335). Еще Виламовиц с полным основанием видел в 
возлюбленном Афродиты Фаэтоне и в Фаоне, возлюбленном Сапфо, один и тот же персонаж (Wi-

lamowitz-Möllendorf, 1913: 37).   
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щим девушку к гомосексуальной «любви» (ejv filota>ta, Sapph. fr. 1, 19 V). Равно и в го-

меровском гимне спроецированное на Анхиза непобедимое и обольщающее сияние Аф-

родиты приводит, как известно, к тому, что «Анхиза охватила любовь» (  jAgci>shn d je]rov 

ei=len, h. Aphr. IV,  91). 

Добавим, что в сапфическом фрагменте 96 мы имеем дело с любовью старшей де-

вушки к младшей, и эта любовь проецируется на безымянного адресата («ты»), которым 

может являться всякая другая младшая девочка из хора равного Аттиде возраста. «Девуш-

ка-луна», которая ныне «выдается среди лидийских женщин», тоскует, «вспомнив о неж-

ной Аттиде» (ajga>nav ejpimna>sqeis j ]Atqidov), но говорящая проецирует эти чувства на 

безымянное хоровое «ты»: «твоей песне она очень радовалась» (sa~i de< ma>list je]caire 

mo>lpa|, Sapph. fr. 96, 5 V). Это обобщенное «ты» тождественно такому же обобщенному 

«ты» фрагмента 94 (cр. завершающее «ты утоляла страсть» - ejxi>hv po>qon, Sapph. fr. 94, 23 

V).  Точно так же и реплики младшей девочки, покидающей содружество во фрагменте 94, 

равно как и описание страсти вспомнившей об Аттиде, далекой «девушки-луны» во фраг-

менте 96, в одинаковой степени развиваются говорящей  (Сапфо), и впоследствии переад-

ресуются обобщенно-хоровому «ты», как ответ в рамках песенной переклички:  «я же так 

отвечала ей» (ta<n e]gw ta>d jajmeibo>man, Sapph. fr. 94, 6).  С нашей точки зрения, все эти 

формы среднего залога от глагола ajmei>bw, включая как личные глагольные формы (aj-

mei>bomai), так и медиальное причастие (ajmeibo>menov), встречаясь в значении «отвечать» 

почти исключительно и только в эпосе (Гомер), и у поэтов (Сапфо, Пиндара, Софокла, 

Еврипида), сами по себе должны восходить к обстановке хорового пения (Веселовский, 

1989: 81 и сл.). Ведь изначальное значение ajmei>bomai, как то показывает этимология сло-

ва, – это «делать в свой черед, чередоваться» (LSJ: 80; Frisk, 1960: 90;  Chantraine, 1977: 

73)
201

. Таким образом, ajmei>bomai у Гомера  в приложении к ответам героев в ходе беседы, 

спора, обмена репликами на поле боя, так или иначе, должно было подчеркивать и поэти-

ческий характер их ответа, отсылая к изначальному хоровому исполнению эпических пе-

сен  (так в Il. III, 437, Il. VII, 356, Il. XIV, 270, Il. XV, 48, Il. XVII, 33, Il. XXII, 329; Od. II, 

84; Od. III, 148; Od. IV, 234; Od. IV, 464 etc.). Это хоровое исполнение мы видим в «Одис-

сее», где феакийские юноши не только танцуют под песню аэда, но и поют, составляя хор. 

                                                

201
Ср.: «они, чередуясь, несли стражу» (ai[ me<n ajmeibo>menai fulaka<v e]con, Il. IX, 47); 

«чередуясь домами» (ajmeibo>menoi kata< oi]kouv, Od. I, 375). То же в Od. II, 140. Cм. в приложении 

к соревнующимся на празднестве (Od. VIII, 379), у Гесиода – в приложении к чередующимся Дню 

и Ночи (Hes. Theog. 749). 
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Действительно, прежде чем Демодок,  «играя на форминге, начинал прекрасно петь» (aj-

neba>lleto kalo<n ajei>dein, Od. VIII, 266), девять судей «расчистили место для хора» 

(lei>hnan de< co>ron, Ibid. 260). В таком контексте праздничного, культового действа, чере-

дующегося хорового или сольного пения (а во фр. 94 Сапфо помимо «хора» упоминается 

и «святилище»  – i+ron, Ibid. 25) глагол ajmei>bomai (давать ответ) всегда означал именно 

«петь в ответ, петь, чередуясь» (ср. «прекрасный ответ» Андромеды: ka>lan ajmoi>ban, 

Sapph. fr. 133(a), см. выше, гл. I).  Ср. у Гомера: «Музы пели, чередуясь, прекрасным голо-

сом» (ai[ a]eidon ajmeibo>menai ojpi< ka>lh|, Il. I, 604); «все девять Муз пели заплачку, чере-

дуясь, прекрасным голосом» (Mou~sai d jejnne>a pa~sai ajmeibo>menai ojpi< kalh|~, Od. XXIV, 

60). То же в гомеровских гимнах: «Музы все вместе поют гимны, чередуясь, прекрасным 

голосом» (Mou~sai me<n q ja[ma pa~sai ajmeibo>menai ojpi< kalh|~  uJmneu~si>n, h. Hom. In. 

Apoll. II, 11). Точно так же и у Плутарха, цитировавшего традиционные спартанские пес-

ни, хору стариков «хор мужчин в расцвете сил, в свой черед ответствуя, говорил»  (oJ de< 

tw~n ajkmazo>ntwn ajmeibo>menov e]legen, Plut. Lyc. 21) У Пиндара ajmei>bomai выступает 

именно в таком значении: «нам же подобает, чередуясь (ajmeibome>noiv), воспеть потряса-

теля земли, сына Крона, благодетеля колесниц на ипподроме» (eujerge>tan aJrma>twn iJppo-

dro>mion keladh~sai, Pind. Isthm. I, 52–54); «так славили они это, чередуясь друг с дру-

гом» (toi< me<n ajlla>loisin ajmeibo>menoi ga>ruon toiau~t j, Pind. Pyth. IV, 93–94) и т. д.  

Таким образом, адресуясь к младшей девочке, покидающей сапфическое содруже-

ство, Сапфо вписывает себя (и, очевидно, старших девушек, «подруг» - eJtai~rai, согласно 

Suda, S, 107) в это суммирующее хоровое «мы»: «ты же отправляйся, радуясь и помня обо 

мне, ты ведь знаешь, как мы тебя любили» (cai>rois je]rceo ka]meqen me>mnais j, oi+sqa ga<r 

w]v se pedh>pomen, Sapph. fr. 94, 7–8 V).  

Понятно, что особенно важно рассмотреть здесь значение формы pedh>pomen, тра-

диционно переводимой как «мы любили (заботились)». См. (Hamm, 1957: 126). 

Эолийское  pedh>pomen здесь, – это форма первого лица множественного числа им-

перфекта от pede>pw, эолийского аналога ионийско-аттическому meqe>pw (LSJ:1352). Как 

аналог к pedh>pomen глагол  meqe>pw у Гомера и лириков имеет значение «настигать, пого-

нять, гнать, входить куда-либо», подчеркивая волевое усилие лица, совершающего дейст-

вие. Так, у Гомера Сфенел Капанид «тотчас погнал (me>qepe) на Тидида крепконогих ко-
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ней» (kraterw>nucav i[ppouv, Il. V, 329)
202

. Гектор « (среди воинов) искал (me>qepe) смело-

го возницу» (Il. VIII, 126). Телемах спрашивает Афину, принявшую облик Ментеса, сына 

Анхиала: «в первый ли раз ты входишь (в наш дом) или ты (старый) гость отца» (hje< ne>on 

meqe>peiv, h+ kai< patrw>i`o>v ejssi, Od. I, 176). Причем схолии к «Одиссее» толкуют здесь 

meqe>peiv в первую очередь именно как «ты входишь» (mete>rch|, Schol. In. Od I. 1–309 (sch. 

vet.), hyp. v. Od. 175, sch. 2). Такое значение (движение, проникновение внутрь, познание) 

доминирует для этого глагола у Пиндара, в том числе – в приложении к сексуальному ак-

ту: «войдя и в ту страну
203

, что позади холодных ветров Борея» (ta<n meqe>pwn i]de kei>nan 

cqo>na, Pind. Ol. III, 31–32); «когда он возлег с тучей, входя в сладкую ложь» (yeu~dov 

gluku< meqe>pwn, Pind. Pyth. II, 37);  «он теперь явил себя (pe>fantai), входя в судьбу (да-

рованную) от Зевса» (meqe>pwn Dio>qen ai]san, Pind. Nem. VI, 13–13b)
204

; «спиной познавая 

двойную ношу» (meqe>pwn di>dumon a]cqov, Ibid. 57). 

Исходя из этого, и в свете сказанного нами выше о ритуальном гомоэротизме у 

Сапфо, мы должны понимать «мы тебя любили» (se pedh>pomen) именно как отсылку к 

активным фаллическим действиям старших девушек в отношении младшей: «мы в тебя 

входили, познавали тебя».  Лучше понять ритуально-магический смысл этих действий по-

зволяет другое, помимо o]lisbov, наименование искусственного фаллоса, известное нам 

по Героду, – baubw~na (Herod. VI, 19 Cunningham; LSJ: 311). Ведь грамматически baubw>n 

– это мужской род от Baubw>, персонификации женских половых органов в культе Демет-

ры (ср. глиняные фигурки IV в. до н. э. со ртом вместо половых губ, найденные при рас-

копках в храме Деметры в Приене). См.: Emp. fr. 153 Diels; Clem. Alexandr. Protr. II, 20, 3. 

См. (Якубанис, 1994: 131; Roger, 1987: 185). Привязку такой персонификации, наряду с 

культом Деметры, также к культу Артемиды делает безусловной один из магических па-

пирусов, опубликованных Э. Хейтчем. В нем Baubw> – это имя самой Артемиды, «богини-

стреловержицы» (ijoce>aira), отождествляемой с Гекатой (Hymn. e pap. mag. coll. (Heitsch), 

fr. 13, 2). Роль Баубо в культе богини плодородия проясняет Гесихий, согласно которому 

                                                

202
  Гесихий также толкует meqe>pe как ejdi>wke (преследовал): Hesych, M, 534. 

203
По схолиям – «пришел к Гипербореям» (eijv  JUperbore>ouv h+lqen, Schol. In. Pind. Ol. III, 

sch. 55a). 

204
 У Пиндара здесь идет речь об Алкимиде из Эгины, который одержал победу в борьбе 

среди мальчиков, хотя и «пришел» (h+lqe) на игры, по-видимому, впервые, будучи  «мальчиком, 

выходящим на состязание» (pai~v ejnagw>niov, Ibid.12–13).  
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Baubw> – это «кормилица Деметры» (tiqh>nh Dh>mhtrov, Hesych. B, 356). Отметим, что все 

это вполне согласуется с трактовкой, предложенной для сапфического se pedh>pomen Е.- 

М. Хамм
205

, лишь чуть уточняя ее, в соответствии с имеющимися фактами. На связь гла-

гола meqe>pw (лесб. pede>pw) с ритуалами Артемиды и на близость его по значению к aj-

na>ssw (владычествую), указывает еще один магический папирус, где субъектом дейст-

вия, выраженного глаголом meqe>pw (лесб. pede>pw),  выступает именно Артемида. Доба-

вим, что это – вообще единственный случай, когда субъектом действия при meqe>pw (лесб. 

pede>pw)  выступает божество, что делает данный папирусный контекст особенно важным. 

Связывая Артемиду с силой жара, папирус обращается к богине: «о ты, которая в трех 

корзинах держишь неустанную силу пламени, овладеваешь троепутьем (tri>odon 

meqe>peiv), владычишь тремя десятками дней» (trissw~n deka>dwn de< ajna>sseiv, Hymni e 

pap. mag. coll. (Heitsch), fr. 12, 4–6). Помимо прочего сближает этот папирус с сапфиче-

ской поэзией и то, что Артемида в нем прямо отождествляется с луной (Trinaci>a, ср. «ро-

зоперстую луну» во фр. 96).  

Есть и еще черты, которые позволяют увидеть в указанных выше магических папи-

русах отсылку к лесбосским реалиям. В самом деле, в одном из них Артемида прямо ото-

ждествляется с Гекатой, а в другом к образу Гекаты  отсылает упоминаемое «Троепутье», 

ведь Гекату называли «богиней трех дорог» (Theocr. II, 36). Геката почиталась повсюду в 

Греции, но именно на Лесбосе Артемида Термия в современную папирусу эллинистиче-

ско-римскую эпоху получает черты Гекаты: Великой Артемиде Термии как и Гекате, в это 

время посвящали собаку и изображали богиню с факелом в руке
206

. И именно о «факеле» 

(dai>dov) как о части девичьего «наряда» (ko>smon), который носить ей завещала мать, го-

ворит в одном фрагменте Сапфо (Sapph. fr. 98(a), 7 V). Это можно интерпретировать как 

факт, подтверждающий нашу привязку Сапфо к культу Артемиды.  

                                                

205
 Е.- М. Хамм переводила сапфическое pede>pein как «заботиться, делать что-либо, дос-

тавляя себе хлопоты» (Hamm, 1957: 126). 

206
 Ср. надпись римской эпохи: «Великой богине Артемиде Термии (Qea|~ Mega>lh jArte-

mi>di Qermi>a|) посвятил эту собаку Клавдий Лукиан из Алабанды» (IG, XII (2), № 514). Так, на мо-

нете эпохи Коммода Артемида изображена с факелом в левой руке, рядом надпись: «Удача Мити-
лены». Более ранняя монета эпохи Адриана изображает Артемиду держащей факел обеими руками 

(Shields, 1917: 20–21).  
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Впрочем, на более ранних митиленских монетах Артемида представлена традици-

оннее – едущей на олене или в колеснице, запряженной двумя оленями, и лишь иногда 

рядом изображена бегущая собака (Shields, 1917: 20). В соответствии с этим можно пред-

положить, что, по-видимому, накопление черт Гекаты в образе митиленской Артемиды 

шло постепенно, по мере усиления восточных влияний. В любом случае, глагол meqe>pw у 

Сапфо должен был отсылать к наиболее архаическим реалиям культа Артемиды. Но ведь 

и образ богини-повелительницы огня в процитированном выше магическом папирусе со-

относим с традионным образом восточногреческой (и лесбосской) Артемиды как хозяйки 

подземного огня и горячих источников. Вспомним, что в качестве владычицы источников 

Артемида почиталась на Лесбосе с гомеровских времен. Как свидетельствует эпиграфика, 

митиленскую Артемиду Термию (Qermi>a – «Горячая»), в связи с этим, именовали «Пла-

менем-удачей» (Fl<o>x> Tu>ca, IG XII(2), № 108, 4)
207

. Не аллюзией ли на это пламя явля-

ется в знаменитой патографической оде Сапфо тот знаменитый «огонь, который пробежал 

под кожей» (crw|~ pu~r ujpadedro>mhken) при одном только взгляде поэтессы на любимую 

девочку (Sapph. fr. 31, 10 V)?  

Все сказанное выше предполагает наличие на Лесбосе мистериального действа, 

связанного с Артемидой. И действительно, одна сильно разрушенная митиленская над-

пись эпохи Цезаря упоминает о «мистериях» (tw~n mus[thri>wn) в связи с Артемидой  ( ]Ar-

temin ujpo<, IG, XII (2). Suppl. № 9 (26), 3–5).  В связи с этим интересна другая надпись из 

Митилены римской эпохи – почетное постановление в честь притана Аврелии Артемисии.  

Постановление называет ее «жрицей богинь Этефил и Карийских и росоносицей священ-

нейших мистерий» (ije>rea(n) ta~n qe>an  jEt(h)fi>lan kai< Kari>sswn kai< ejr(s)o>foron 

t(w~)n ajgiwta>twn mu(st)ari>wn, IG, XII (2), № 255, 3–4). Параллели с ритуалами культа 

Афины в Аттике, а также приведенная выше разрушенная надпись эпохи Цезаря о «мис-

териях» Артемиды позволяют связать должность «росоносицы священнейших мистерий» 

с культом Артемиды. И действительно, на Лесбосе, согласно сообщению Скамона, лес-

босского историка III в. до н. э.
208

,  обе богини, соотносимые мифологией с росой, и Эрса  

                                                

207
 На соседнем Лемносе Артемида также была хранительницей подземного тепла, соеди-

няя в себе черты «туземной великой богини» (Parker, 1993: 123). 

208
 Патриарх Фотий (X в. н. э.) цитирует вторую книгу «Находок» Скамона (Phot. Lex. F, p. 

652, 3): «Он баснословит, что у Актеона ( jAktai>onov) не было детей мужского пола, а были доче-

ри: Аглавр ( [Aglauron), Эрса ( [Ershn) и Пандрос (Pa>ndroson)». 
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( [Ersh), и Пандрос (Pa>ndrosov), считаясь дочерьми охотника Актеона, относились, надо 

полагать, к числу девичьих божеств круга Артемиды (Paus. IX, 2, 3)
209

. На то же намекает, 

по-видимому, тот  факт, что хорошо известный по Афинам обряд «несения росы» был в 

принципе тесно связан с культом богини-хранительницы города, которой в Митилене, как 

известно, была Артемида, чтившаяся как «доводящая до зрелости» (Tele>sforov), «Удача 

(Tu>ca) Митилены» (Ferguson, 1989: 111, 166), «Согласие» ( jOmonoi>a), в руках жриц кото-

рой была судебная власть (IG, XII(2), № 67, № 108).  

Афинский обряд «несения росы» (Аррефории) хорошо известен. Действительно, 

семи-одиннадцатилетние афинские девочки-«росоносицы» (ejrrhfo>roi или ajrrh>foroi) в 

месяце Скирофорионе (самое жаркое время года) несли в корзинках росу
210

 из подземелья 

близ храма Афродиты-В-Садах в святилище Афины-Пандросы (Pandro>sa – «Всевлаж-

ная»), расположенное на акрополе. Это, с одной стороны, был ритуал, связанный с куль-

том богинь плодородия: Пандроса чтилась в Афинах, наряду с Талло (Qa>llw – «Цвету-

щая»), как одна из Гор ( [Wrai), богинь заботящихся об урожае. Но те же девочки-

аррефоры, с другой стороны, принимали участие в ночном священнодействии, имевшем 

характер инициации и касавшемся, очевидно, уже их будущего женского плодородия
211

 

(Гвоздева, 1998: 123–124). Ведь сама Герса ( [Ersh – «Роса») считалась сестрой Пандросы, 

которая соотносилась с Харитами (ср. Paus. I. 27, 4). 

Пайдевтическая функция афинских Аррефорий, как одного из ритуалов инициаци-

онного цикла (достижение рубежа полового созревания), наличие «всенощной», Герса-

роса как сестра Хариты Пандросы, все это весьма близко напоминает обстановку сапфи-

ческого фрагмента 96, а также тех фрагментов Сапфо, которые сохранились на папирусах 

александрийского издания и восходящих к нему. Таким образом, можно предполагать 

культовую параллель афинским аррефориям в тех ритуалах, к которым отсылает постоян-

ное упоминание росы во фрагментах Сапфо: «росы» (eje>rsav, Sapph. 73(a), 9 V; «росистая» 

                                                

209
 Суда упоминает и о четвертой дочери Актеона Финике (Foini>kh) и связывает ее с «фи-

никийскими письменами» (Foinikh>ia ta< gra>mmata), что позволяет с доверием относиться к при-

вязкам, предлагаемым у Скамона, поскольку они относятся к той же эпохе ближневосточных, ран-

неархаических влияний, к которой относится и культ фиалкогрудой богини на Лесбосе. См.: Suda, 

L, 568 (ср. выше гл. II, c. 77 и сл.). 

210
 См. (Латышев, 1997: 144). 

211
 См. (Мякин, 2004: 160–161). 
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(dros[o>]essa, Sapph. fr. 71, 8 V). Действительно, фрагмент 23, сохранившийся на папиру-

се P. Oxy. 1231 (донесшем до нас остатки александрийского издания песен Сапфо), с без-

условностью соотносит «росу» с ритуалом всенощного бдения на берегу водоема: «роси-

стые берега//…творить всенощную» (droso>en]tav o]cqoiv//… pan]nuci>s[d]hn, Sapph. fr. 

23, 11, 13 V (= P. Oxy. 1231 fr. 14)). Как мы показали выше, в сапфическом культовом со-

дружестве эти всенощные были связаны с культом Артемиды в круг богинь-спутниц ко-

торой входила, согласно Скамону, и митиленская Эрса-роса
212

. Таким образом, связанные 

с Артемидой поздние «мистерии» (tw~n mus[thri>wn) были, вероятно, тождественны «свя-

щеннейшим мистериям» (t(w~)n ajgiwta>twn mu(st)ari>wn), в которых участвовала как «ро-

соносица» (ejr(s)o>foron) и Аврелия Артемисия. Отражение их (в образе Эрсы-росы) в 

лесбосской мифологии подчеркивает традиционный и древний характер этих таинств и 

они, соответственно,  вполне могли составлять важную часть тех религиозных обрядов, 

которые отправляли девочки и девушки Сапфо (IG, XII (2), № 255, 3–4).  

Но отправляемые ими религиозные обряды, как мы видели, не сводились к этому. 

И ночные моления к Артемиде у священного источника с просьбами ниспослать 

освобождение от любовных желаний, и гимны к Афродите с просьбой соединить во имя 

этого девушек  между собой (пусть даже против их желания) в свете вышесказанного 

представляются взаимосвязанной составляющей их возрастного служения Артемиде (см. 

выше гл. I, ср.  Sapph. fr. 1; Sapph. fr. 23, 9–13; Sapph. fr. 30, 2–5  V; Sapph. fr. 96; ср. Ov., 

Her. XV, 158 etc.). Не случайно ведь у Алкмана «питающая» Эрса-Роса – «дочь Селены», 

покровительницы любовной магии
213

 (Dio<v quga>thr  [Ersa/ ...kai< Sela>nav, Alcm. fr. 57).  

Этим и обусловлен ритуальный гомосексуализм. 

                                                

212
 Ритуал афинских Аррефорий также пересекался с культом Артемиды – лепешки (ajnas-

ta>toi), выпекавшиеся для девочек-аррефоров были, согласно Суде, аналогичны тем, что «прино-

сятся в святилище Артемиды Мунихии» (eijv to< Mounici>av iJero<n th~v  jArte>midov komi>zontai, 
Suda, S, 2082). 

213
 Показательно, что, согласно Гесихию (E 86, E 87), ejersh>eiv (росистый) и drosw>dhv 

(орошенный) синонимичны kalo<v (прекрасный), соотносясь с образом «орошенных росой цветов» 

(tw~n dedrosisme>nwn ajnqw~n). Ср. Dro>sa (от hJ dro>sov «влага, роса») – имя гетеры у Лукиана 

(Luc. Dial. Meretric. X). Согласно Гесихию «росоносица» (ajrjrJhfo>rov) рассматривалась в качестве 

мистагога, проводника в мистериях (Hesych. A, 7443). Аррефории (или, по Суде, Эрсефории) счи-

тались одновременно и «жертвоприношением» (qusi>a), и «таинствами» (musth>ria, Suda, A, 3863; 

Etymol. Genuin. A, p. 1230, 4). 
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Об обязательности пассивной гомосексуальной роли для младших членов фиаса 

свидетельствует знаменитый «Гимн к Афродите» Сапфо, где богиня заверяет, что та, кто 

отказывает Сапфо в любви – «творит несправедливость» (ajdikh>ei, Sapph. fr. 1, 20 V). При 

этом, магически вещая от имени Афродиты, поэтесса со знанием дела заявляет, что де-

вушка полюбит ее «и не желая того» (kwujk ejqe>loisa, Sapph. fr. 1, 24 V)
214

. Это подчерки-

вает момент подчинения и даже принудительности во взаимоотношениях жрицы, старших 

девушек и девочек в культовом содружестве Сапфо. Новички должны были подчиниться 

власти Артемиды и Афродиты. Но не ошибаемся ли мы, делая столь радикальные выво-

ды? Можно ли найти в пределах в пределах эллинского мира какие-либо признаки суще-

ствования подобного рода посвященных Артемиде девичьих объединений?  Есть ли при-

меры ритуального гомосексуализма в отношениях между юными девушками и старшей по 

возрасту жрицей? Как можно более подробное рассмотрение этих вопросов поможет из-

бежать нам ошибок и поспешных выводов. 

 

3. 3. Фессалийские истоки:  

«оленье стадо» и девочки-оленицы  

Обратимся вновь к новонайденному стихотворению. 

Опубликованное Гроневальдом и Даниэлем новонайденное стихотворение Сапфо 

выводит поэтессу в окружении девочек-pai~dev, которые поют, танцуют, постигая «дары 

фиалкогрудых Муз» (Moi>san  ij]ok[o>]lpwn ka>la dw~ra). Это с безусловностью помещает 

стихотворение в контекст культа Артемиды: во фр. 103 эта «фиалкогрудая богиня» 

(ijo>k[ol]pov) выводится именно в окружении «чистых Харит и пиерийских Муз» (a]gnai 

                                                

214
 Мы согласны с Б. Гофф, что Афродита здесь «с необходимостью обвиняет и судит, она 

настолько явно на стороне Сапфо, что у ее возлюбленной нет шансов». См. (Goff, 2004: 239). За-

метим, что эта Афродита, «слышащая издалека» (ai]oisa ph>loi) призывы Сапфо, здесь живо на-

поминает лесбосскую Артемиду Термию, которую митиленские женщины, судя по надписям, чти-

ли именно как «благовнемлющую» (eujako>w, IG, XII (2), № 101). На культовую близость Киприды 

к Артемиде в рамках ритуалов сапфической фиалкогрудой богини (Артемиды) указывает их 

функциональный параллелизм, ср.: «свой гнев отложив от себя, фиалкогрудая богиня» (o]rgan 
qeme>na ta<n ijo>k[olp]ov, Sapph. fr. 103, 7 V) и «ты же, Киприда почтенная, отставив от себя беду» 

(su< [d]e< Ku>p[r]I, s[e>m]na/ qem[e>n]a ka>kan, Sapph. fr. 5, 18–19 V). Ср. фиалкогрудую Артемиду в 

окружении Харит: Sapph. fr. 103 V. 20 
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Ca>ritev Pie>ride>[v te] Moi~[sai, Sapph. fr. 103, 7–8 V). К нему отсылает и жалоба Сапфо 

на свои колени, которые  «в танце раньше неслись с оленятами (nebri>oisi) вровень (см. 

выше текст)». Сапфо, безусловно, хочет сказать, что когда-то она танцевала так же, как и 

«девочки» (pai~dev). Эти жалобы близки  известным сетованиям Алкмана и наводят на 

мысль, что в сознании автора стихотворения «оленята» (ne>bria) тождественны «девоч-

кам»
215

. Действительно, поэтическое уподобление юных девушек и детей «оленям» 

(e]lafoi)  или «молодым оленям» (ne>broi)  – это, по-видимому, традиционный прием 

гимнической поэзии. Так, например, бегущие «девушки» (kou~rai) и «дети» (te>kna) упо-

добляются «оленям» (e]lafoi) в гомеровском гимне к Деметре (h. Hom. Cer. V, 174–178). 

Уподобление танцующей в хоре девушки «молодому оленю» (ne>brov) обычно и для песен 

хора в трагедиях Еврипида (Eur. El. 859–860; Eur. Bacch. 866–867). В соответствии с этим, 

наш основной словарь переводит nebri>oisi у Сапфо именно как «оленятам», то есть как 

форму дательного падежа множественного числа  от ne>brion, предполагаемого уменьши-

тельного от ne>brov (LSJ, suppl.: 216). И, по-видимому, именно из такого толкования и 

нужно исходить, проявляя осторожность, исходить при переводе (см. выше наш перевод 

новонайденного стихотворения). Однако ne>bria в новонайденной песни Сапфо вполне 

возможно толковать иначе. В самом деле,  ne>bria здесь можно рассматривать как эолий-

скую форму от  поэтического ne>breia (оленьи кости, флейты для празднества Артемиды). 

Ведь согласно Каллимаху и Плутарху, высверленные «оленьи кости» (ne>breia ojste>a) – 

это традиционный материал для изготовления флейт к празднествам Артемиды (Call. In 

Dian. 244–245; Plut. Septem sapient. conviv., p. 150 Steph). Такое толкование сапфического 

ne>bria в языковом плане более чем приемлемо, принимая во внимание фиксируемый Е.- 

М. Хамм переход ei>e>i в эолийском диалекте «при образовании прилагательных, обо-

значающих вещество (материал)» (ca>lkeiai>ca>lkiai, cru>seia >cru>sea >cru>sia). См. 

(Hamm, 1957: 58).  К тому же мы располагаем документальным, эпиграфическим под-

тверждением принципиальной фонологической возможности такого перехода. И пусть 

даже это явно поздняя и нелесбосская надпись, мы обязаны принимать ее во внимание, 

ведь она – единственный случай, когда нам встречается независимая и неличная форма, 

                                                

215
 Ср. у Алкмана: ««не могут меня более колени носить, о сладкозвучные, священноголо-

сые девушки»(ou] m je]ti, parsenikai< meliga>ruev iJaro>fwnoi / gui~a fe>rhn du>natai, Alcm. fr. 26 

West (= Antig. Caryst. Mir. xxiii (27)). По Антигону Каристу Алкман пел это, когда не мог уже 

«вследствие старости (dia< to< gh~rav)  участвовать ни в хорах, ни в танцах девушек» (oujde< th|~ tw~n 
parqe>nwn ojrch>sei). 
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грамматически прямо возводимая к сапфическому nebri>oisin216
. Речь идет о надписи I–II 

вв. н. э из Ассизи  (SEG, 30, № 1135): ajrkw~<n> ne>brion {ne>breion} po<i>>mnh>n pote 

kou~rov (букв. «блюдущий некогда оленье стадо юноша»).  

Рассмотрим ее подробнее.  

Значение ne>brion здесь проясняет явно дублирующая его и семантически равно-

значная ему форма ne>breion. При этом, видеть в ne>brion {ne>breion} po<i>>mnh>n «оленье 

стадо» в прямом смысле этого слова едва ли возможно: начиная с Гомера, слово poi>mnh 

никогда не обозначает стадо диких животных, но всегда – стадо животных домашних 

(преимущественно, овец и баранов)
217

. Так, например, отыменное прилагательное 

poimnh>ion (букв. «стадный») означает обычно хлев или загон, где доятся или содержатся 

овцы или коровы (ср. «загон строить для скота» - sh>kon t jajmfibalei~n poimnh>ion, Hes. 

Op. et dies, 787; cp. Il. II, 470). Более того, в единственном месте у Гомера, где мы встреча-

ем собственно «стадо» (poi>mnh), оно явно обозначает подчеркнуто домашних, «цивилизо-

ванных» животных, которые противопоставляются полудиким «тонконогим козам» цик-

лопов. Об островке, где одиноко живет циклоп Полифем со своими козами, сказано, что 

этого острова  вообще не касаются «ни стада (poi>mnh|sin), ни плуг» (Od. IX, 122). То есть 

poi>mnh – это именно стадо домашнее, на что и намекает у Эсхила Аполлон, когда говорит 

о хоре преследующих Ореста Эринний: «такого стада не любит никто из богов» (poi>mnhv 

toiau>thv d jou]tiv eujfilh<v qew~n, Aesch. Eumen. 197). В соответствии с этим мы можем 

понимать ne>brion {ne>breion} po<i>>mnh>n в надписи из Ассизи  только метафорически – 

как обозначение некоего человеческого коллектива. Не коллектив ли это, вооруженный 

«оленьими флейтами» Артемиды (ne>breia ojste>a)? На такую мысль наводит здесь само 

наличие здесь  дублирующей формы (ne>breion), а также ее характер. Форма, представляя 

собой ошибку резчика (либо – исправление ранее допущенной ошибки), отражает, прежде 

всего, смысловое содержание, вкладывавшееся им в данное слово. Ясно, что резчик рас-

                                                

216
 Предпочтение в толковании, так или иначе, следует отдавать скорее ей, чем «Трюферу  

Небрию» (Nebri>w|, IGUR, II, № 986) римской надписи или «одетым в оленьи шкуры» (ne-
bria>foroi) вакханкам позднеантичных надписей из Македонии (SEG, 49, № 814, col. I, 1, 4 etc). 

217
 Ср. у Гесихия: «стадо, имеющее ягнят» (u]parnov poi>mnh, Hesych., U, 243). В другом 

месте poi>mnh – это стадо баранов (Ibid. K, 4318). То же в схолиях к Гесиоду (Schol. In Op. et dies, 

proleg. sch. 784). Ср. у Еврипида «ягненок от стада» (poi>mnhv neogno<n, Eur. Electr. 495). У Павса-

ния это также либо стадо баранов (Paus. VIII, 8, 2), либо – овец (Paus. IX, 13, 4 etc). 
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сматривал ne>brion {ne>breion} po<i>>mnh>n именно как метафору (выражаясь современ-

ным научным языком).  Действительно, приведенный выше пример из Эсхила показывает, 

что для poi>mnh употребление в переносном, метафорическом значении обычно именно в 

приложении к коллективу, объединенному музыкой и пением (в «Эвменидах» Эриннии 

выступают именно как хор). О том же свидетельствует и Платон. В  его диалоге «Поли-

тик» «чужеземец» говорит: «Следующее за этим деление – отделить в двуногом (люд-

ском) стаде (ejpi< poi>mnh| di>podi) часть для руководства (этими) людьми (me>rov ajnqrwpo-

nomiko<n), а это именно то, что (мы) искали» (zhthqe<n, Plat. Polit., p. 267 c, Steph.). И далее 

у Платона таким образом  руководимое двуногое стадо прямо приравнивается к музы-

кальному либо хоровому коллективу, которым призван верховодить тот, кто «наилучшим 

образом при помощи инструментов (meta> te ojrga>nwn) и одним голосом управляет музы-

кой этого самого стада» (th<n th~v auJtou~ poi>mnhv a]rista metaceirizo>menov mousikh>n, 

Plat. Polit., p. 268 b Steph.). Таким образом, po<i>>mnh>n  в надписи из Ассизи, это, во-

первых, метафора, а во-вторых, метафора, обозначающая хоровой, музыкальный коллек-

тив. В свою очередь, квалификация этого коллектива как «оленьего» (ne>brion 

{ne>breion}) требует от нас отождествить этот коллектив с женским хором, поющим под 

аккомпанемент «оленьих флейт» (ne>breia ojste>a).  Действительно, согласно Каллимаху, 

первые жрицы Артемиды Эфесской (это были Амазонки), составив хор, танцевали для бо-

гини под звуки сиринг, которые затем сменили флейты, сделанные из костей оленя –  

ne>breia ojste>a , «оленьи флейты» (Call. In Dian. III, 241–246): 

prw~ta me<n ejn sake>essin ejno>plion, au+qi de< ku>klw| 

sthsa>menai coro<n eujru>n ? uJph>eisan de< li>geiai 

leptale>on su>riggev, i[na  Jrh>sswsin oJmarth|~ 

(ouj ga>r pw ne>breia di jojste>a tetrh>nanto 

e]rgon  jAqhnai>hv ejla>fw| kako>n) ? e]drame d jhjcw> 

Sa>rdiav e]v te nomo<n Bereku>nqion. 
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Впервые (стали танцевать они) со щитами вооруженную (пляску), тотчас кругом 

став хором широким, – подпевали  высоко 

звонкие сиринги, дабы  в такт (все) ногой ударяли вместе: 

не высверлили тогда еще оленьи кости – 

погибель для оленя Афины. И достигало эхо 

Сард и Берекинфского нома. 

Таким образом, в надписи из Ассизи под  ne>brion {ne>breion} po<i>>mnh>n  разуме-

ется именно хоровой коллектив, выступающий под аккомпенемент «оленьих флейт» 

(ne>breia di jojste>a). А ввиду того, что  эта надпись – единственный, помимо новонайден-

ного стихотворения Сапфо, пример употребления слова ne>brion (пусть даже и в адъек-

тивном значении), то, толкуя значение ne>brion у Сапфо, нам следует, в любом случае, 

опираться и на надпись из Ассизи (ср. LSJ, suppl.: 216). А она, как мы видим, подтвержда-

ет нашу гипотезу о связи Сапфо с культом Артемиды и, более того, позволяет предложить 

другой, новый вариант перевода для шестого стиха «Новой Сапфо». Действительно, если 

считать nebri>oisi в новонайденном стихотворении Сапфо эолийской формой дательного 

падежа множественного числа от поэтического ne>breion/ne>brion, то стих 6 здесь следо-

вало бы переводить: «те, что раньше в танце неслись вровень оленьим флейтам» (ta< dh> 

pota lai>yhr je]on o]rchsq ji]sa nebri>oisi).  

Но правильно ли при толковании сапфического стихотворения, относящегося как 

минимум к первой трети VI в. до н. э., опираться на столь поздние и географически дале-

кие от Лесбоса параллели? К тому же, как указывает тот же Каллимах,  хоры Артемиды в 

эпоху господства лидийцев в Малой Азии  пели под аккомпанемент сиринг (они же – 

флейты Пана), а изготовление флейт из «оленьих костей» (ne>breia ojste>a) поэт связывает 

с Афинами, называя их «гибельным делом для оленя Афины» (e]rgon  jAqhnai>hv ejla>fw| 

kako>n, Call. In Dian. III, 244–246)
218

. 

                                                

218
 Нет сомнения, что Каллимах хорошо знал мифологию Артемиды Эфесской. Вкратце из-

лагаемая, или, точнее,  обрисовываемая история ее культа в Эфесе, может быть, действительно, 
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В связи с этим, принимая в качестве возможного новое толкование ne>brion у Сап-

фо как «оленьего хора», близкого к «оленьему хору» (ne>brion {ne>breion} po<i>>mnh>n) 

надписи из Ассизи, нам следует, все-таки,  избежать попадания в ловушку «афинской 

Сапфо». В этом смысле мы полностью согласны с Д. Ятроманолакисом (Yatromanolakis, 

2007: 364). А это значит, мы должны принять данное новое толкование исключительно и 

только в тех пределах, в каких это допускается прежним, традиционным прочтением со 

всеми его параллелями и сближениями.  

Но какие же параллели половозрастному девичьему объединению,  этим «оленя-

там» (ne>bria) возглавлявшимся Сапфо, предоставляют наши источники? На ум здесь сра-

зу же приходят фессалийские надписи.  

Ведь принимая во внимание известную преемственность лесбосских культов по 

отношению к фессалийским, в девочках-«оленятах» Сапфо можно увидеть лесбосский 

аналог фессалийским девочкам–«оленицам» из Деметриады (Пеласгиотида), чья служба 

Артемиде имела характер предсвадебной искупительной жертвы и инициации (ср. «Арте-

миде Пагаситиде (Pagasi>tidi) Динатида, дочь Меланфия, отслужив оленицей (ne-

beu>sa[sa]: IG IX (2), № 1123)»
219

. Как и в Митилене,  Артемида здесь соотносилась с 

родниковой водой, а точнее – с  г. Пагасы (Pagasai>) и источниками, давшими ему назва-

                                                                                                                                       
отражает желание поэта здесь «дойти до истоков мифа» (Завьялова, 2002: 27). См. Call. In. Dian. 

III, 225–246, cf. Schol. Call. Hymn. I, 77, melius ad. 226 hymn. III). 

219
 Здесь фессалийское nebeu>sasa, следуя указанию Supplementum 1996 г. к словарю Г. 

Лиддела и Р. Скотта, по-видимому, нужно понимать как nebreu>sasa. См. (LSJ, suppl.: 216). Са-

мые древние из дошедших до нас посвящений Артемиде от  «девушек, отслуживших оленицами» 

в Пеласгиотиде датируются IV–III вв. до н. э.  (SEG 43, № 240; SEG, 44, № 444,  №456). Однако на 

древность этого культа указывает «Гимн к Артемиде» Каллимаха, где «скачущих олениц» (skai-
rou>sav ejla>fouv) – добытую в Фессалии первую добычу – Артемида запрягает в  свою колесницу 

(Call. In Dian. 100 etc.). Связать это с воззрениями лесбосцев позволяет, в первую очередь, воз-

можная зависимость гимна Каллимаха от «Гимна к Артемиде» Сапфо (ср. очевидные переклички 
между Call. In Dian. 5–20 и Sapph. fr. 44a V). О том, что Лесбос мог унаследовать от фессалийской 

метрополии (Пеласгиотиды?) эти представления,  говорит, помимо прочего, изображение на мити-

ленских монетах Артемиды, едущей на оленях (Shields, 1917:20),  и  «пеласгийская» Сапфо у Ови-

дия (Pelasgida, Ov. Her. XV, 217). Ведь в «Героидах» Овидия Pelasgi и Pelasgiadae – это не просто 
«греки» или «гречанки», но всегда именно выходцы из Фессалии либо Пелопоннеса (Ov. Her. IX, 

3; XII, 29; XII, 83; XIV, 23; XVII, 239). См. вообще о преемственности лесбосских культов по от-

ношению к фессалийским (Shields, 1917: 34, 70; ср. Spencer, 1995: 277, not. 41). Ср. о  возможном 
влиянии инициационного мифа и ритуала фессалийской Артемиды на формирование культа и ри-

туала Артемиды Бравронской в Афинах: (Redfield, 2003: 105).  Ср. (Burkert, 1977: 237). 
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ние
220

. Возможно,  именно с Артемидой следует связать справлявшийся близ Деметриады 

на «иолковом берегу» (aijgialo<v  jIwlko<v) Пагаситского залива «пилеев панегирей» (pu-

laikh<n panh>gurin, Strab. IX, 5, 15)
221

. Принимая во внимание преемственность лесбос-

ских культов по отношению к фессалийским, лесбосский аналог этим празднествам мож-

но увидеть в «женских состязаниях в красоте» (kallistei~a), связанных с горой Пилей 

(Pulai~ov) близ Митилены, и именем легендарного первого правителя Лесбоса Пилея, сы-

на пеласга Лефоя и внука Тевтама (Strab. XIII, 3, 3; Il. II, 842–843)
222

.  

Но имеются ли отсылки к «оленицам» в других фрагментах Сапфо, или ласковое 

«оленята» в новонайденном стихотворении – лишь исключение?  Их даѐт, как кажется, 

фрагмент 213A Сапфо, где «оленицы» (ne>broi) упоминаются в связи с «дочерью Поли-

анактида» (pai~ Polu[anakti, Sapph. fr. 213 V (fr. 42(a), 2, 9). Совсем в духе новонайден-

ного стихотворения, ne>broi здесь – пусть и в крайне неясном контексте – соотносится с 

                                                

220
 Городу Пагасы, как указывает Страбон, «это имя дано от источников (tw~n phgw~n), ко-

торые текут здесь многочисленные и в изобилии» (ai{ pollai< te kai< dayilei~v rJe>ousi, Strab., 

Geogr. IX, 5, 15).  Как показывает археологический материал, обобщѐнный Коул, «вода, выходя-
щая из земли», использовалась «в ритуалах перехода, для очищения перед замужеством» (Cole, 

2004: 186, 193). Таким образом, наименование Артемиды Пагаситида подчѐркивало еѐ общепо-

лисный статус куротрофного божества, покровительствующего девушкам.  

221
 У Страбона  при описании эллинских празднеств слово «панегирей» (panh>guriv)  при-

лагается чаще всего именно к празднествам в честь Артемиды или Лето (ср. панегиреи в честь Ар-
темиды Пергайи –  XIV, 4, 2; панегиреи Артемиды Алфейоны в Олимпии – XVIII, 3, 12; панегиреи 

в честь Артемиды Эфесской – XIV, 1, 20; панегиреи Артемиды в Лимнах – VIII, 4, 9; панегиреи 

Лето, Артемиды и Аполлона на Делосе – X, 5, 2, Аполлона и Артемиды в Гордии – XVI, 2, 6). 
Только один раз говорится о панегиреях в честь Диониса (Strab. XIV, 1, 29), и однажды – о пане-

гиреях Посейдону (XIV, 1, 20). 

222
 Победительницы в них назывались «пилеидами» (pulaii>dev, Hesych. P, 4342). Источ-

ники одновременно подчѐркивают как эротический элемент этих состязаний, так и связь их с Ар-

темидой. Судьей их был Приап,  которому, однако, подносились в дар «шкура оленя (nebri>da) и 

золотой сосуд» (Suda, K, 241). В лесбосском контексте шкура оленя, безусловно, - это отсылка к 

Артемиде, хотя схолии к Илиаде и помещают эти состязания женщин «в священном участке Ге-

ры» (ejn tw|~ th~v [Hrav teme>nei , Schol. Il. IX, 130). На митиленских монетах Артемида изображалась 

едущей на олене. См. (Shields, 1917: 20). В связи с этим, несмотря на то, что схолии к «Илиаде» 

связывают эти состязания с женщинами, нельзя исключать здесь участие и девушек. Ведь Арте-

мида у Сапфо «навсегда дева» (a]i pa>rqenov), обитающая на «вершинах безлюдных гор» (oji-
opo>]lwn ojre>wn koru>fais jejpi<, Sapph. fr. 44a, 5–6), что соотносится с привязкой «состязаний» к 

горе Пилей. Известно, что к Артемиде Агротере  могли обращаться  и с просьбой «уловить» (ajg-
rei~n) невесту. См. Epigrammata dedicatoria, 280, 1–2 (Cougny). Ср. образ невесты как яблочка, до 

которого «собиратели яблок… не смогли добраться» (malodro>phev/… oujk ejdu>nant j ejpi>kesqai, 

Sapph. fr. 105(a) V). Ср. отсылки к красоте девушек у Сапфо: «прекраснее Мнасидика нежной Ги-

ринно» (eujmorfwte>ra Mnasidi>ka ta<v ajpa>lav Guri>nnwv, Sapph. fr. 82(a) V).  
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pai~dev. В других случаях Сапфо зовѐт их parqe>noi («девушки», ср., напр., Sapph. fr. 27, 

см. выше).  

Таким образом, несмотря на очевидное лидийское влияние, культовое содружество 

Сапфо, скорее всего, пусть и в новых формах, но продолжало традиции континентальной 

прародины. Ведь лесбосцы еще в V в. до н. э. считали себя «единоплеменниками» (xugge-

nei~v) беотийцев, которые, в свою очередь, пришли из Фессалии (Thuc. I, 12, 3; III, 2, 3; 

schol. In Thuc. I, 141, 6; schol. in Thuc. III, 2, 3). О фессалийской Пеласгиотиде как об об-

щегреческой родине женских «таинств», связанных с культом богинь плодородия, как ка-

жется, писал Геродот, отмечая, что именно «женщины Пеласгиотиды» (Pelasgiw>tidav 

gunai~kav) первые научились «священнодействиям Деметры, которые эллины называют 

Фесмофориями» (Her. II, 171). Говоря о культе Додонского Зевса, Страбон, в свою оче-

редь, также пишет, что «современные женщины-пророчицы» (ta<v nu~n profhti>dav) – это 

потомки женщин из Пеласгиотиды (Strab. VII, 7, 12). Материальная культура лесбосских 

полисных центров раннего железного века и эпохи архаики (прежде всего, Митилены и 

Пирры), помимо родственных связей с Анатолией, обнаруживает также свое родство с Бе-

отией и Фессалией (Spencer, 1995: 277, not. 41; 281, not. 75). 

Как можно видеть, и в случае традиционного толкования nebri>oisi в новонайден-

ном стихотворении Сапфо мы приходим к сближениям, которые полностью согласуются с 

выводами, сделанными выше по результатам анализа надписи из Ассизи.  Итак, мы можем 

с большой уверенностью видеть в фиасе Сапфо именно культовое содружество (= «олений 

хор»)  «девочек-олениц» Артемиды, отношения между которыми во многом должны от-

ражать традиционные отношения между старшими и младшими в такого рода половозра-

стных объединениях (ср. выше отношения между девочками и Агесихорой в спартанском 

хоре Алкмана).  
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3. 4. Локрийская параллель: 

песни Феано 

Придя к таким выводам, мы, однако, упустили  две важные вещи, которые зримо не 

вписываются в предложенные спартанские и фессалийские сближения. Во-первых, Атти-

да, которую Сапфо «желала», когда та была девочкой младшего возрастного класса, у Су-

ды выведена уже в числе «трех ее товарок и подруг» (eJtai~rai de< aujth~v kai< fi>lai… 

trei~v) вместе с Телесиппой и Мегарой (Sud., S, 107). Это указывает на долговременные, 

многолетние отношения, что полностью подтверждается рассмотренными выше фрагмен-

тами 49 и 96. В частности, в Sapph. fr. 96 девушка, которая «ныне выдается средь лидий-

ских жен» (nu~n de< Lu>daisin ejmpre>petai gunai>kessin) томится любовным желанием, 

«вспомнив о нежной Аттиде» (ajga>nav ejpimna>sqeis j ]Atqidov), что предполагает именно 

многолетнее пребывание Аттиды рядом с Сапфо (Sapph. fr. 96, 7–16 V)
223

. Во-вторых, 

«ученицами» (maqh>triai) Сапфо у Суды названы исключительно иностранки: Анагора из 

Милета, Гонгилла из Колофона, Эвника из Саламина (Suda, S, 107). Это также подтвер-

ждается фрагментами подлинной, лесбосской Сапфо: фрагменты 22 и 95 доносят, напри-

мер, имя Гонгиллы, которая участвует в исполнении хоровых песен и ритуальных гимнов 

(Sapph. fr. 22, 10; fr. 95, 1 V). 

Это участие в ритуальных действах культового содружества Сапфо девушек из 

других городов можно сопоставить с описанными выше тесными контактами фиаса Сап-

фо с Лидией (см. выше).  Мы, таким образом, с необходимостью должны говорить о фиасе 

Сапфо, по меньшей мере, как о межполисном институте. И этот межполисный характер 

фиаса нельзя объяснить одними лишь «узами ксении» или культурно-политическим влия-

нием Лидии (Ковалев, 2005, 62; Мякин, 2004, 197). Перед нами, в первую очередь, – рели-

гиозное служение, и единственный имеющийся пример такого религиозного служения 

греческих девушек за пределами родного полиса в античности – это многолетнее служе-

ние девушек из Локр Эпизефирских в храме Афины в Илионе во искупление легендарного 

греха Аякса, надругавшегося над ее жрицей Кассандрой (См. Polyb. XII, 5, 7; I. Tzetz., 

Schol. In Lycophr. 1141, 25b–30b). Следовательно, нам необходимо, в любом случае, вни-

мательно проанализировать все, что известно о ритуальном служении локрийских деву-

                                                

223
 Имя Аттида было нередким в Митилене. Ср., например, «Аттида, дочь Пифона» ( ]Atqiv 

Pi>qwnov) в эпитафии эллинистической эпохи (IG XII (2), № 314). 
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шек, сравнив его с обстановкой песен Сапфо и литературной традицией о поэтессе. Дей-

ствительно, можно ли провести параллели между ритуальным служением локрийских де-

вушек в храме Афины в Илионе и служением ионийских и кипрских девушек в Митилене 

в культовом содружестве Сапфо? Как показывают наши источники, по-видимому, да. Во-

первых, согласно Полибию, девушки, посылаемые локрийцами в Илион, были дочерьми 

«благородных» (eujgenei~v) родителей и отбирались только из «ста домов (tw~n eJkato<n oij-

kiw~n), которым локрийцы отдавали предпочтение еще до вывода (италийской) колонии» 

(pri<n h} th<n ajpoiki>an ejxelqei~n, Polyb. XII, 5, 6–7). Папирусный комментарий к Сапфо 

также  выводит ее «воспитывающей благороднейших (ta<v ajri>stav) не только из соотече-

ственниц, но и из Ионии» (tw~n ajp j jIwni>av, Sapph. fr. 214B, 8–11 V). Гиппотрофное имя 

Телесиппы, по справедливому замечанию П. В. Ковалева, с безусловностью требует отне-

сти эту «подругу» Сапфо к представительницам благородных семейств (Ковалев, 2005: 62; 

ср. Suda, S, 107). Во-вторых, как служение локрийских девушек в илионском храме Афи-

ны, так и пребывание ионийских девушек у Сапфо было временным (ср. выше, см. Sapph. 

fr. 94; Sapph. fr. 96)
224

. 

Дж. Редфилд, анализируя церемонию отправки и прибытия в храм Афины локрий-

ских девушек, обоснованно сближает их ритуальное служение по его форме с браком, од-

нако избранные по жребию из ста лучших домов «девушки передавались здесь не мужьям, 

но храму – то есть богине» (Redfield, 2003: 90–91). В знаменитой «надписи девушек» III в. 

до н. э. девушки  (ko>rai) сведены в пары и, кроме того, даны указания относительно за-

трат на них, и на их «наряд» (ko>smov, IG IX, 1(3), № 706, 2 etc.). В числе многообразных 

элементов «женского наряда» (gunaikei~ov ko>smov), упоминаемых Гесихием, Судой и Фо-

тием, мы находим и «венок» (stefa>nh, Hesych. E, 7212; S, 2147). Это соответствует как 

ритуальной цели, отправляемых в Илион девушек, так и составу того лесбосского «наря-

да» (ko>smon), который Сапфо считает обычным для «юности ее матери» (s]fa~v ejp j ajli-

ki>av, Sapph. fr. 98(a), 2 V).  При этом, говоря о современном ей времени, она в качестве 

наиболее достойного украшения на голову упоминает «пеструю митру» из Сард (poi-

ki>lan ajpu< Sardi>wn, Sapph. fr. 98(a), 10–11 V). Однако, в другом фрагменте этой же пес-

ни она, обращаясь к своей дочери, советует, по-видимому, вернуться к прежнему наряду 

                                                

224
 Каждые два года локрийцами посылались две девушки, затем их сменяли следующие 

две, таким образом, богиня постоянно располагала двумя жрицами из Локр. См. (Redfield, 2003: 

86). 
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(с венком и пурпурной повязкой), поскольку теперь уже «не будет» (oujk… e]ssetai) ли-

дийской митры (Sapph. fr. 98(b), 1–2 V). Соответственно, «венки с весенными цветами» 

(s]tefa>noisin ejparti>a[iv] ajnqe>wn ejriqale>wn) должны рассматриваться и как состав-

ляющая часть обычного ритуального «наряда» (ko>smon) ее содружества. Но в первую 

очередь они должны рассматриваться в качестве такового для младших девочек Сапфо. 

Ведь Сапфо сама предлагает этот наряд своей дочери, называя ее при этом «девочка» 

(pai~, Sapph., fr. 98(b), 5 V). Добавим, что само слово ko>smov в приложении к одежде (и не 

только) часто обозначало одеяние, наряд, украшение, специально связанные с отправле-

нием ритуала, священнодействия (Paus. V, 11, 8; V, 9, 3; Aesch. Eumen. 55 etc.). 

И. Цетц в схолиях к Ликофрону называет отправку локрийских девушек в Илион 

«жертвоприношением» (qusi>a), цель которого – «умилостивить богиню Афину» (iJ-

la>skesqai qea<n  jAqhna~n). См. (I. Tzetz. Schol. In Lycophr. 1141, 10b; 1159, 30b). Однако  

при этом, все-таки, едва ли всерьез предполагалось пролитие человеческой крови.
225

.  

Также следует исходить из того, что для греков жертвоприношение (qusi>a) в любом слу-

чае предполагало «венки» (ste>mmasi), музыку и песни (Her. I, 132; Schol. In Aristoph. Nub. 

308a, 4; Phot. Lexic. Scr. Eccl. Theol: Bibl., Cod. 73, p. 51b Bekk.). Например, схолии к Ари-

стофану говорят о «благовенчанных жертвоприношениях» (eujste>fanoi qusi>ai, Schol. In 

Nub. Aristoph., 308a, 4).  Для Пиндара «состязания» (ajgw~nav) неотъемлемы от «жертво-

приношений» (qusi>aiv, Pind. Ol. VI, 78).  

Известно, что целом для античных авторов «жертвоприношение» (qusi>a) – это 

принесение в жертву животных как составная часть большого религиозного действа, будь 

то панегирей Артемиды в Лимнах (panh>gurin kai< qusi>an, Strab. VIII, 4, 9), празднества в 

честь Персефоны (h. Hom. Cer. V, 368), или ионийские Панионии, где совершались qusi>a 

Посейдону Геликонскому (Strab. VIII, 7, 24; Paus. II, 10, 1; III, 9, 5; III, 13, 5; III, 14, 9–10; 

III, 20, 4 etc.). Именно так понимает вообще qusi>ai Геродот (Her. IV, 188 и др.). Напри-

мер, в аттических надписях, связанных с мистериями Деметры в Элевсине, всегда четко 

                                                

225
 Если прибывших из Локр девушек, конечно, не «побивали камнями» илионцы, «выхо-

дившие им навстречу» (I. Tzetz. Schol. In Lycophr. 1141, 10a). Жреческое служение девушек, таким 

образом, начиналось с того, что они должны были суметь избежать смерти и, всячески скрываясь, 

«тайно» достигнуть храма Афины, в котором проходило их жречество. Только там они были в 

безопасности. Если илионцы их все-таки настигали, то девушек убивали, а тела их «сжигали на 

дровах диких и бесплодных деревьев» (ajka>rpoiv kai< ajgri>oiv xu>loiv). Пепел же развеивали над 

морем с горы Трарон в Илионе (Ibid. 15a–20a).  
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отделяется «жертвоприношение» быков (qusi>a) от собственно «мистерий» (musthri>oiv), 

См.: IG II (2), № 1028, 10–11; IG II (2), № 1029, 7–8; IG II (2), № 1030, 7.  

Такое членение большого религиозного празднества подтверждается всеми извест-

ными эпиграфическими документами. Постановления, учреждающие то или иное религи-

озное торжество (в честь Артемиды ли или других богов), четко выделяют  две постоян-

ные составляющие больших празднеств – «жертвоприношение» (qusi>a), и «состязание» 

(a]gwna). Образцом для последнего часто выступали празднества общеллинские (напри-

мер, Пифийские игры). В случае особой значимости для полиса учреждаемого торжества 

иногда к нему добавлялось общее собрание, «панегирей» (panh>guriv). О qusi>a как о со-

ставной части «панегирея» (panh>guriv) у афинян говорит Геродот (Her. VI, 111). Так же 

из трех частей состояли, например, празднества, учрежденные во II в. до н. э. магнезийца-

ми в честь Артемиды Белобровой (IMagnesia, № 28, 11–18).  Но все же чаще перед нами – 

именно двусоставные празднества, включающие в себя «жертвоприношения» (qusi>av) и  

«состязания» (ajgw~nav) либо «шествия» (pompa<v). Так, среди празднеств, справлявшихся 

на островах Эгеиды, нам известны празднество в честь Зевса и Афины на о. Кос (Iscr. Di 

Cos, ED 82, 43 etc.), и празднество в честь Асклепия там же (SEG, 51, № 1058, 4–5). Здесь 

и празднества в честь эллинистических царей на о. Делос (IG, XI (4), № 1036, 6), и «жерт-

воприношения, шествия (ponpa<v) и состязания» в честь Диониса в Линде на Родосе (IG 

XII(1), № 762, 8), и «жертвоприношение с шествием» в честь Афины на о. Аморгосе (qu-

si>av kai< th~v pomph~v, IG XII (7), № 241, 6). Обычное же рядовое празднество, как прави-

ло, включало в себя только «жертвоприношение» животных (qusi>a) – Аполлону и Афро-

дите на Делосе (IG XI(2), № 287), Гермесу на Эвбее (IG XII (2), № 281, 28), Дионису На-

ксосскому на Паросе (IG XII (5), № 128, 14–15) и мн. др.  

Однако на Лесбосе (по крайней мере, в эллинистическую эпоху) под словом «жерт-

воприношения» (qusi>ai) понимали священнодействия в честь богов и в самом общем 

смысле этого слова. Они совершались в каждой «тысяче» граждан (cellh>stuv), которая 

представляла собой объединение ряда родов и семейств, связанных общим  происхожде-

нием предков и  религиозным культом (ср. надписи из Мефимны: IG XII(2), № 498, 7; № 

500, 4–14; № 502, 5; № 503, 5). Перед нами здесь, скорее всего, элемент древнего миро-

восприятия, восходящий к архаическим временам. Это понимание лесбосцами  «жертво-

приношения» как священнодействия в самом общем смысле этого слова близко к позд-

нейшим определениям qusi>a у Суды и Гесихия. Так, у первого к qusi>a причисляются и 
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афинские Аррефории (Suda, A, 3863). Гесихий же и вовсе уравнивает qusi>a с «празднест-

вами» (eJortai<) и «таинствами» (musth>ria, Hesych. T, 424). 

Да и сам И. Цетц, называя ритуал, совершавшийся в Илионе локрийскими девуш-

ками, «жертвоприношением» (qusi>a), как кажется, понимал его именно в таком, общем 

смысле, отмечая, что «сперва локрийцы посылали девушек, а затем каждый год детей 

вместе с кормилицами» (ta< bre>fh ejniau>sia meta< tw~n trofw~n, I. Zetz. Schol. In Licophr. 

1159, 25b–30b). Следовательно, квалификация И. Цетцем отправки локрийских девушек в 

Илион как «жертвоприношения» (qusi>a) не может быть препятствием для проведения 

параллелей между ритуалами их «жертвоприношения» в илионском храме Афины и теми 

священнодействиями, которые мы наблюдаем в культовом содружестве Сапфо (всенощ-

ные бдения, исполнение гимнов, ритуальный гомосексуализм). Но имеются ли здесь кон-

кретные факты, указывающие нам на хоть какие-то параллели? Как писал И. Цетц, лок-

рийские девушки во время своего жречества в храме Афины «были острижены (ke-

karme>nai), одеты в один хитон, и босые» (monoci>twnev kai< ajnupo>dhtoi, I. Zetz. Schol. In 

Licophr. 1159, 25b). Таким образом, как верно отмечает Дж. Редфилд, девушек, отправляя 

в Илион, наряжали в красивые одежды, украшая и снаряжая как невест, лишь для того, 

«чтобы совлечь с них эти наряды» (Redfield, 2003: 90). Ритуальное острижение волос 

здесь, с одной стороны, конечно, –  традиционный «почетный дар умершим» (to< ga<r 

ge>rav ejsti< qano>ntwn, Schol. In Il. XXIII, 135, sch. 7). Ведь девушки отправлялись в Илион 

для того, чтобы заместить собой Кассандру, обсчещенную и погибшую жрицу Афины 

(Od. XI, 421–423; Schol. In Licophr., 1141, 5b; Polyb. XII, 5, 8). И здесь вновь налицо парал-

лели с ритуалами сапфического содружества. Известно, что острижение волос как траур 

по жрице наша традиция связывает именно с культовым содружеством Сапфо. Так, Сапфо 

приписывается эпиграмма, где в знак траура по девушке Тимаде «все ее ровесницы» 

(pa~sai a[likev), входящие – как с очевидностью следует из этого – в одно половозрастное 

культовое объединение, «подарили ей от себя, (срезав) свежеотточенным железом, силу 

желанных кудрей» (iJmerta<n krato<v e]qento ko>man, Anth. Pal. VII, 49). Если сопоставить 

данную эпиграмму с тем фактом, что обрезание волос греками рассматривалось как траур 

по родственникам и гетайрам, то легко придти к выводу, что девушки сапфического со-
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общества, несмотря на иностранное гражданство части их, считались членами одной гете-

рии, состоящими, своего рода, в квази-родственных отношениях
226

.  

C другой стороны, посвящение волос богине – это не менее традиционная состав-

ляющая девичьего предсвадебного жертвоприношения Артемиде: согласно Павсанию и 

Геродоту, Артемиде как «богине Опис» ( ]Wpidi) дочери «перед браком» (pro< ga>mou) 

приносили в жертву волосы и в Мегарах, и на Делосе (Paus. I, 43, 4; Her. IV, 34). В связи с 

этим, вспомним, что, согласно Каллимаху, «владычица Опис» (Ou+pi a]nassa) – это древ-

нейшее прозвище Артемиды Эфесской, культ которой, как мы видели, именно в архаиче-

скую эпоху (то есть – в эпоху Сапфо) должен был оказывать серьезное влияние на культ 

Артемиды Термии в Митилене (Call. In Dian. III, 240, см. выше). Таким образом, паралле-

ли здесь очевидны. 

Усомниться в корректности нашего уподобления служения девушек-иностранок в 

фиасе Сапфо служению локрийских девушек в храме Афины в Илионе не может заставить 

и «босоножество» последних, и их полуобнаженный облик (их одежда состояла из одного 

хитона). Ведь «ходить босым» (ajnupo>dhton peripatei~n) – это, с одной стороны,  неотъ-

емлемая часть ритуалов очищения, связанных с культом богов-хранителей общины (IG IV 

(2), 1, № 126, 11)
227

. С другой стороны, полуобнаженность –  это отличительная черта об-

лика подростков, проходящих воспитание в рамках половозрастного объединения. Со-

гласно Плутарху, спартанские мальчики, воспитываясь в агеле, должны были «ходить бо-

соногими и обнаженными» (badi>zein ajnapodh>touv kai< gumnou<v), «получая один гима-

тий в год» (e{n iJma>tion eijv to<n ejniauto<n  lamba>nontev, Plut. Lyc. XVI, 6). Точно так же и 

спартанские девочки должны были «участвовать обнаженными в шествиях и танцевать в 

некоторых святилищах» (gumna>v te pompeu>ein kai< pro<v iJeroi~v tisin ojrcei~sqai, Ibid. 

XIV, 2). Заметим как важную деталь – хоры спартанских девушек выступали именно в 

святилище Артемиды, а конкретно – в святилище Артемиды Орфии (Plut. Thes. XXXI, 2). 

                                                

226
 Ср. у Еврипида отрезанные «кудри супруг» (ajlo>cwn e]qeiran) и «безбрачные кровы» 

как знак траура (a]numfa me>laqra, Eur. Hel. 1123b–1125). Ср. «остриженные дары» (kekarme>na 
dw~ra) матери и отца в память о безвременно умершей  девушке-«невесте» (nu>mfh, IOSPE (II, 2), 

№ 519, 5). Ср. обязательства Ахилла не «стричь волос» (kei>rasqai> te ko>mhn, Il. XXIII, 46) до тех 

пор, пока не погребет Патрокла.  

227
 Ср. об участвующих в празднестве в честь Аполлона Карнейского: «пусть те, кто свер-

шают таинства (musth>ria), будут босоноги» (IG V, 1, № 1390 А, 18). Ср. то же требование к тем, 

кто отправляется в храм Афины Кинфии (ID, № 2529, 11–12).  
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Это, с одной стороны, подтверждает выводы Дж. Редфилда о служении локрийских деву-

шек как об «инициационной модели», с другой стороны – убеждает нас в правильности 

нашей квалификации культового содружества Сапфо как посвященного Артемиде фиаса, 

построенного по образцу половозрастных объединений, связанных с «обрядами перехода» 

(Dillon, 2002: 212; Redfield, 2003: 91).  

Однако все эти сближения мало что значили бы, если бы не прямое приравнивание 

нашей традицией песен Сапфо, исполнявшихся в ритуалах сапфического содружества, к 

песням локрийских девушек, отправляющих жречество в храме Афины в Илионе. Дейст-

вительно, согласно Афинею, паремиограф Клеарх (III в. до н. э.) во второй книге своего 

сочинения  jErwtika< («Любовные песни») писал, что «любовные песни, а также те, что 

называются локрийскими (Lokrika<) ничуть не отличаются от песен Сапфо и Анакреонта» 

(Athen. XIV, 43 Kaibel). А словарь Суды дает еще более значимую информацию, отожде-

ствляя «лирические или локрийские песни» (a|]smata lurika< h} Lokrika<) с некоей «Феа-

но, локрийкой, певицей под лиру» (Qeanw>, Lokri>v, lurikh>, Suda, Q, 85).  

Такое отождествление у Суды, вообще говоря, означает, что имя Феано взято им из 

этих самых песен, где она, по-видимому, часто упоминалась. Об этом свидетельствует са-

ма структура словарной статьи в целом. Ведь здесь имя Феано выступает как определяе-

мое, а «локрийские песни» (a|]smata lurika< h} Lokrika<) – как определяющее, то есть – 

то, что, собственно, и должно растолковать значение имени Феано. Это значит, что Феано 

у Суды точно так же прямо отождествляется с «локрийскими песнями и мелосом» (Lo-

krika< kai< me>lh), как, например, известные нам по отрывкам афинских сколиев Гармодий 

и Аристогитон (у Суды - «Гармодии» ( JArmo>dioi)) отождествляются с «мелосом о Гармо-

дии» ( JArmodi>ou me>lov ), ср. Suda, A, 3975 и Q, 85
228

. 

Феано, упоминаемая у Суды, – это единственная, известная нам локрийская по-

этесса и «певица под лиру» (lurikh>) с таким именем (Pape, 1911: 484). Ее отождествление 

у Суды с «локрийскими песнями» позволяет рассматривать их как именно те песнопения, 

которые исполнялись в ходе служения локриек в храме Афины, а сама Феано, скорее все-

го, тождественна гомеровской Феано – жрице Афины в этом илионском храме (Il. VI, 297–

                                                

228
 Ср. также статью Суды об  aJrma>teiov tro>cov (A, 3967) Ср. аналогичным образом вы-

строенные статьи об  Ou+qar (O, 837) или об   +Wmov (W, 97). Ср. также у Гесихия: A, 1156; A, 7317; 

K, 4088; N, 581 ; P, 2761; P, 2867; T, 518; T, 1232; K, 4839. 
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305; Il. V, 69–70; Il. XI, 224). Действительно, у Гомера Феано выступает не только как 

жрица, но и как руководительница хора женщин.  «Молящаяся» (eujcome>nh), она – запева-

ла в том коллективном молитвенном «гласе» (ojlolugh>), который троянские женщины 

возносят в этом храме к Афине, чтобы та отвратила от Трои «копье Диомеда» (Il. VI, 304–

310)
229

.  Это сближает образ Феано с образом Сапфо, которую наша традиция также свя-

зывает с известными нам по Алкею коллективными «гласами» (oj]lolu>gav), возносивши-

мися лесбосскими женщинами  к «эолийской богине» (Alc. fr. 130B, 20; cf. Anth. Pal. IX, 

189, см. выше гл. I). Кроме того, схолии к Гомеру (а впоследствии – Вакхилид) выводят 

Феано в качестве многодетной матери. Подчеркивается ее здоровье и статус замужней, 

рожавшей восточной женщины. У Гомера она –  «прекрасноланитная» (kallipa>rh|ov, Il. 

VI, 298, 302).  У Вакхилида – «глубокоподпоясанная» ([baqu>]zwnov, Bacch. Dithyr. 1, 7). 

Последний эпитет характеризует Феано именно как женщину неэллинского, но варварско-

го (восточного) происхождения, и в то же время – наделенную эротическим обаянием: 

ведь он прилагается и к Харитам (Il. IX, 594; Od. III, 154; Schol. In Od. III, 154; Pind. Isthm. 

VI, 74; Od. Pyth. IX, sch. 1a; h. Hom. In Cer. V, 95, 161; Aesch. Pers., 155). Приравнивание 

этого эпитета у Гесихия к baquko>lpov, как кажется, должно указывать на немолодой, со-

лидный возраст Феано (Hesych., B, 58–59). И это соответствует числу ее детей, ведь она, 

по-видимому, одна из самых многодетных матерей  в греческой античной традиции: «вер-

но, что она родила 11 детей, а не 50, как ей приписывает Вакхилид» (Schol. In Il. XXIV, 

496b, sch. 2). При этом Феано у Гомера выведена еще и воспитывающей пасынка (Педай-

она: Il. V, 69–70). Иными словами, перед нами образ жрицы-воспитательницы, очень на-

поминающий  Сапфо, как мы ее себе представляем. Эта Феано-воспитательница, скорее 

всего, оказала влияние и на формирование образа другой легендарной Феано – супруги 

или дочери Пифагора (Suda, Q, 83; Phot. lexic. scr. Eccl. theol: Bibl., cod. 249, p. 438b 

Bekker). Именно такую строгую Феано-наставницу, блюстительницу девической чести, 

выводит в своих «Супружеских наставлениях» Плутарх (Plut. Coniug. Praecepta, p. 142c 

Steph.): «Феано обнажила руку накидывая на себя гиматий. Кто-то сказал: «Прекрасный 

локоть». Она же ответила: «Но не для общего пользования». И следует, чтобы у разумной 

женщины (th~v sw>fronov) не только локтя, но и даже и слова не было  для общего пользо-

                                                

229
Схолии квалифицируют ojloluga>v как молитвенный «глас» женщин, «когда они молятся 

богам» (Schol. In Il., VI (D scholia), 301, sch. 2). Как отмечают схолии, Феано молится в присутст-

вии Гекубы подобно тому, как Хриса молилась в присутствии Одиссея (Schol. In Il. VI, 304, sch. 1). 
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вания, (dhmo>sion) и чтобы даже голос, как только они обнажат его (ajpogu>mnwsin) был 

стыдлив и остерегался посторонних» (fula>ttesqai pro<v tou<v eJkto>v). 

Целомудренный образ Феано как женщины-жрицы, близкой богам, запечатлелся и 

в трагедии Еврипида (Eur. fr. 499 Nauck). Но, наряду с этим, и, опять-таки, примечатель-

ной параллелью к Сапфо вскоре в Афинах появляется и образ Феано-гетеры, зримо под-

тверждая квалификацию «Локрийских песен» как песен эротических. Так, один из персо-

нажей цитируемого Афинеем комедиографа Анаксила (IV–III вв. до н. э.) вопрошал: 

«Феано – это разве не обстриженная Сирена?» (hJ Qeanw< d joujci< Seirh>n ejsti ajpote-

tilme>nh, Athen. XIII, 6 Kaibel). Иными словами, герой комедии Анаксила «Неоттида» 

представлял себе Феано коротко остриженной гетерой, соблазняющей клиентов своими 

песнями подобно сиренам (ср. Od. XII, 44 etc.) На то, что ajpotetilme>nh здесь с безуслов-

ностью синонимично ajpokekarme>nh (обстриженная), указывают «Птицы» Аристофана, 

где Эвельпид говорит, обращаясь к Псифетеру: «Ты же похож на дрозда, обстриженного 

под горшок» (ska>fion ajpotetilme>nw|, Aristoph. Av. 806)
230

.  Схолии прямо приравнивают 

ajpotetlime>nw| к ajpokekarme>nw| («обстриженным», см. Schol. In Aristoph. Av. 806). В 

приложении к женщинам такая стрижка подчеркивала самый низкий, чуть ли не рабский 

статус женщины. Например, в комедии Аристофана «Женщины на празднике Фесмофо-

рий» такая стрижка – это орудие ритуального унижения женщины, провинившейся перед 

богиней плородородия. Родившая недостойного гражданина женщина, «под горшок ост-

риженная (ska>fion ajpokekarme>nhn), должна сесть в последнем ряду» (uJste>ran, 

Aristoph. Thesm. 838). В другой комедии Аристофана женщины принимают постановление 

о том, чтобы отныне гетерам быть «подстриженными» (ajpotetilme>nav) и спать только с 

рабами (Aristoph. Eccles. 723–724).  

Таким образом, проводя параллели с Аристофаном и говоря об инициационной 

природе унижений, испытываемых локрийскими девушками в храме Афины в Илионе, мы 

можем, с одной стороны, подчеркнуть их ритуальный характер. С другой, – мы можем го-

ворить и о требовавшемся со стороны этого ритуала абсолютном подчинении, «послуша-

нии» жрице (см. I. Zetz. Schol. In Licophr. 1159, 25b, ср. выше). 

                                                

230
 Так называемая «скифская» стрижка, оставлявшая неостриженным только чуб волос на 

макушке головы, при стрижке, по-видимому, использовался ska>fion  – «маленький таз, горшок, 

миска» (LSJ: 1605).  

http://antik-yar.ru/


127 

 

В связи с этим, следует, по-видимому, предполагать изначально гомоэротический 

характер локрийских песен. В самом деле, несмотря на свое ритуальное происхождение, 

они исполнялись на афинских симпосиях вместе с песнями Сапфо и Анакреонта (см. вы-

ше, гл. I). Помимо вышеизложенного, о ярко выраженном эротическом содержании лок-

рийских песен свидетельствует Плутарх, рассказывая, что Дионисий, бывший сиракуз-

ский тиран, живя в Коринфе, «учил  женщин-певиц» (ta<v de mousourgou<v) «локрийским 

песням» (Lokrikw~n a|jsma>twn, Plut. Timoleon. XIV, 3). У авторов имперской эпохи, со-

временных Плутарху, aiJ mousourgai< – это гетеры, нередко «варварские женщины», вы-

ступавшие на симпосиях «нагими» (gumnai<), либо молодые наложницы восточных царей 

(Strab. XVI, 4, 26; Athen. XIII, 87; IV, 3 Kaibel; Suda, A, 3752; M, 1303). 

В соответствии с этим,  исходя из той знаменательной эволюции, которую претер-

пели песни Сапфо в ходе их афинской рецепции, точно такую же трансформацию мы 

вправе и даже обязаны полагать в случае с локрийскими песнями (ср. эволюцию образа 

Феано – от Гомера к Анаксилу). Это значит, что локрийские песни, по-видимому, являют 

собой ближайшую параллель песням Сапфо, как в том, что касается их откровенно эроти-

ческого характера, так и в том, что касается первоначальной ритуальной природы. Общей 

для локрийских «песен Феано» и для песен Сапфо была, как кажется, установка на подчи-

нение девочки старшей жрице
231

. Как мы уже указывали, именно установку на подчине-

ние желаниям старшей девушки (которые санкционированы Афродитой) можно прочесть 

в знаменитом сапфическом «Гимне к Афродите». По-видимому, именно на ритуальную 

обусловленность этой пассивной гомосексуальной роли для младших членов фиаса ука-

зывает знаменитый «Гимн к Афродите» Сапфо, где богиня заверяет, что та, кто отказыва-

ет Сапфо в любви – «творит несправедливость» (ajdikh>ei, Sapph. fr. 1, 20 V).  Не случайно, 

магически вещая от имени Афродиты, поэтесса со знанием дела заявляет, что девушка по-

любит ее «и не желая того» (kwujk ejqe>loisa, Sapph. fr. 1, 24 V). 

  

 

                                                

231
 Если, в свою очередь, проводить параллели со жречеством Артемиды Эфесской (исходя 

из той иерархии ее жриц, которую дает Плутарх и, принимая во внимание лесбосскую археоло-

гию), «девочек» Сапфо можно также приравнять к «будущей жрице» (mellie>rhn) храма Артеми-

ды Эфесской (Plut., An seni res p. ger., p. 795 D–E Steph).   
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3. 5. Жрицы-супруги 

Выше, в главе I мы показали, что у подлинной, лесбосской Сапфо существовал це-

лый ряд гимнов, тематически и ситуационно близких к «Гимну к Афродите» (Sapph., fr. 1 

V). Лексически соответствия и переклички с ним обнаруживают фрагменты Сапфо, со-

храненные на P. Oxy. 1787 (fr. 60 etc.), а также фрагменты ее александрийского издания, 

дошедшие на P. Oxy. 1231 (fr. 23 etc). Целый ряд их был связан с ночным молитвенным 

пением у водоема (источника), принадлежащего Артемиде, которая должна была избавить 

девушек от любовных «страданий» (meri>mnan), соединив (как следует из «Гимна к Афро-

дите») их любовью между собой: «ото всех меня страданий бы…// росистые бере-

га//…творить всенощную» (]pai>san ke> me ta<n meri>mnan…// droso>en]tav o]cqoiv 

//…pan]nuci>s[d]hn, Sapph. fr. 23, 9–13 V). Ср. Ov. Her. XV, 158 etc.
 
Ряд моментов указы-

вает, что поэзия Сапфо, посвященная служению Музам (Музам источника либо Музам, 

сопровождающим Артемиду), в значительной степени была представлена именно такими 

песнями. Действительно, такой заслуживающий доверия автор, как Геродот, квалифици-

рует Сапфо именно в качестве mouso>poiov (музотворчицы): Her. II, 135.  Схолии к Ари-

стофану недвусмысленно связывают «музотворение» (mousopoei~n) с отправлением куль-

та, а именно – с «воспеванием в песнях» (toi~v me>lesin), слаганием гимнов и «служением 

Музам» (ejn Mou>saiv latreu>ein): Schol. In Aristoph. Nub (vet.), 334b, sch. 1; schol. In 

Aristoph. Nub. Argum. dramatis personae, 334; schol. In Aristoph. Nub. anonym., 334b.  Это 

«служение Музам» и «воспевание в песнях» контексты, засвидетельствованные для  

mousopoio<v,  чаще соотносят с ритуалами, которые отправляют девушки или женщины. 

Так, у Еврипида в «Ипполите» Артемида, утверждая среди незамужних трезенских деву-

шек (ko>rai ga<r a]zugev) обычай обрезать свои волосы перед свадьбой в память об Иппо-

лите, говорит: «страдание (me>rimna) по тебе всегда будет музотворчицей (mousopoio>v) у 

девушек» (parqe>nwn, Eur. Hipp. 1425–1429)
232

. Речь, по-видимому,  идет не просто об 

уподоблении «страдания» тому или иному певцу, а именно о том, что само «страдание» 

будет запевалой в хоре девушек. Точно так же в трагедии Еврипида «Троянки» Гекуба, 

оплакивая свое дитя, и говоря о том, что в знак траура по нему обрежет себе волосы, в от-

чаянии, как бы уже видя перед собой похороны, восклицает: «Что и когда тебе начертит 

музотворчица на могиле?» (gra>yeien a]n soi mousopoio<v ejn ta>fwi, Eur. Troiad. 1189). И 

                                                

232
 О том, что девушка в Трезене «отрезает для Ипполита прядь волос перед браком»,  пи-

шет Павсаний (ajpokei>retai oiJ pro< ga>mou, Paus. II, 32, 1). Ср. Aesch. Choeph. 172. 
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хотя mousopoio<v здесь отчасти намекает и на поэта (грядущего автора эпитафии), но в 

рамках диалога Гекубы с хором женщин непосредственно имеется в виду именно «музо-

творчица» как запевала женского хора, что подчеркивает изначальную связь этого про-

звища (или должности?) с отправлением обряда либо ритуала.  Отрывок из неизвестной 

трагедии Софокла, цитируемый Стобеем, с особой жесткостью подчеркивает близость тех 

стихотворных произведений, которые творит «музотворчица» (или «музотворец»?) к бо-

гам: «Не музотвори (mousopoi>ei) по-младенчески (pro<v to< nhpiw>teron), ибо и стоя дале-

ко, бог слышит вблизи» (ejggu>qen klu>ei, Stob. I, 3, 42). Подчеркнем, мы рассматриваем 

контексты только и исключительно V–IV вв. до н. э. Но и в том единственном случае (в 

рамках данной эпохи), когда перед нами – сугубо мужская фигура, мы снова сталкиваемся 

с безусловно ритуальным, культовым контекстом.  Это –  поэт, исполняющий требуемую 

ритуалом песнь (гимн). Так, в цитируемом у Плутарха фрагменте из трагедии Софокла 

«Фамира» речь идет о потрясающем впечатлении, производимом «номами, которые впе-

ред прочих музотворит Фамира» (ou{v Qamu>rav peri>alla mousopoiei~, Soph. fr. 245 

Radt).  Фамира (или Фамирид), впоследствии ослепленный Музами за свою дерзость и по-

хвальбу (Il. II, 594 etc.), здесь «музотворит» номы – песни, которые были частью религи-

озного культа или празднества
233

.  Сам образ Фамиры (Фамирида), равно как и миф о его 

состязании с Музами, конечно, восходят к ритуалам и легендам религиозных празднеств, 

где выступали поэты, слагая гимны богам. Так, у Гесихия само слово Фамирид (qa>muriv) 

выводится синонимом к panh>guriv, su>nodov (всеобщее празднество в честь богов, сход-

бище). См. Hesych., Q, 90. Все это вновь подтверждает нашу мысль о  причастности Сап-

фо к культу Муз и, в силу этого, к главному музыкально-поэтическому празднеству Ми-

тилены – панегирею Теплых ключей. А значит – и к культу Артемиды, которой посвяще-

                                                

233
 В гомеровскую и архаическую эпоху no>mov– «закон» и no>mov – гимн для кифары в честь 

Аполлона (на Пифийских играх) были частью одного общего понятия, как это следует из толкова-

ний Гесихия, Суды и Большого Этимологика. Согласно последнему, «говорят, что Аполлон с ли-

рой указал (katadei~xai) людям законы, по которым они будут жить» (Etymol. Magn., p. 607 Kal-

lierg.). Согласно традиции, Фамирид был именно победителем на Пифийских играх, исполнив ном 

Аполлону. По Гесихию no>mov – это и «закон, и обыкновение, и обычай, и слово» (Hesych., N, 643), 

и, вообще, нечто «должное» (deo>menov, Hesych. D, 422), и, конечно «закон (пения) некий для ки-

фары» (no>mov tiv kiqarw|diko>v, Hesych. K, 3354). Причем «поэт (т. е. Гомер) не знает нашего по-

нятия «закон» и говорит об установлениях (qe>mistav) и благозаконии (eujnomi>av, Hesych. N, 644). 

Ср. в словах Энея к Ахиллу: «обилен слов (поэтических – ejpe>wn) закон (no>mov) там и здесь» (Il. 

XX, 249). У Гесиода «закон» (no>mov) – это именно религиозный обычай, будь то пахота в обна-

женном виде (Hes. Op. et dies, 388), или – «закон слов» (ejpe>wn no>mov), согласно которому требует-

ся подавать милостыню просящему (Ibid. 403). Такое же значение  no>mov имеет у Алкея, характе-

ризуя обычаи симпосийного пиршества (Alc. fr. 72, 6 V) и т. д. См. (LSJ: 1180). 
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ны девичьи хоры (см. выше гл. I–II).  В соответствии с этим Геродот, квалифицируя Сап-

фо как  mousopoio<v, определенно хотел указать на статус и положение, занимавшиеся 

Сапфо в Митилене – как мы показали выше, это был статус и положение жрицы Муз и 

Артемиды, выступавшей во главе хора девушек и девочек
234

.  

Как мы показали выше, основные лесбосские богини, упоминаемые Сапфо (Арте-

мида и Гера) предстают в качестве божеств, связанных с ритуалом. К ритуалу, как мы вы-

яснили, у Сапфо имеет прямое отношение и Афродита, и, соответственно, Хариты. 

Фрагменты Сапфо связывают ее «фиалкогрудую» Артемиду с «творением всенощ-

ной» (pannuci>zein) и свадебным торжеством: «девушки…/ справляя всенощную (pannu-

ci>sdoi[s]ai[) /пусть поют любовь твою и невесты фиалкогрудой» (nu>m]fav ijoko>lpw, 

Sapph. fr. 30, 3–5 V). В ходе всенощной девушки взывают к Артемиде, Музам, Харитам, 

богине Эос: «росистые берега//… творить всенощную» (droso>en]tav 

o]cqoiv//…pan]nuci>s[d]hn, Sapph. fr. 23, 11–13 V); «давайте же, о подруги/… ведь день 

уже близко» (ajll ja]git j, w+ fi>lai/ …a]gci ga<r ajme>ra, Sapph. fr. 43, 8–9 V); «отложив от 

себя гнев (o]rgan qeme>na), фиалкогрудая богиня…/ чистые Хариты и пиерийские Музы/… 

когда песни душу…/ она, слыша звонкую песню/… жениха (ga>]mbron), ибо тягостны (его) 

сверстники…/… кудрям, когда, отложив лиру (qeme>na lu>ra.)/…златообутая Эос» (cru-

sope>dilov Au]wv, Sapph. fr. 103, 7–13 V); «полная делалась луна/ когда девушки стали у 

алтаря (peri< bw~mon, Sapph. fr. 154 V)». 

 Если прочитать эти отрывки в контексте новонайденного стихотворения и парфе-

ния Алкмана, можно констатировать особую роль богини Эос в культовом содружестве 

Сапфо. В рамках свадебного торжества, связанного с фиалкогрудой Артемидой, которая 

должна «оставить свой гнев», уступив невесту жениху
235

, Эос соединяет девушек воедино 

в пении под лиру, молитве, шествии (ср. «ступай/…как только увидим//владычица Эос…» 

(stei~c[e/…wjv i]dw[men// potnia [d j Au]wv, Sapph. fr. 6, 7–10); «владычица Эос» (po>tnia 

Au]wv, Sapph. fr. 157 V; ср. Sapph. fr. 104(a) V); «и едва златообутая Эос» (crusope>dilov 

Au]wv, Sapph., fr. 123 V).  У Алкмана сапфической Эос (Ауос) соответствует Аотида, кото-

                                                

234
 Предположения, высказанные А. Харди, приемлемы, но не исчерпывают вопроса 

(Hardie, 2005: 15–32). 

235
 Ср. tu recede Delia (ты же отступи, Делия) в Pervigilium Veneris: Perv. Ven. 41.  
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рой девушки «всего более страстно желают угодить» ( jAw~ti ma>lista/Fanda>nhn ejrw~: 

Alcm. fr. 1, 1, 87 West. Ср. Schol. Arat. Phaenom. 451, p. 284 Martin).  Богиня Аотида для 

девушек из парфения Алкмана «сделалась целительницей от бед, поскольку от Агесихоры 

юные девушки завладевают желанным миром» ejx  JAghsico>r[av] de< neani>dev /ijr]h>nav 

ejrat[a~]v ejpe>ban, Alcm. fr. 1, 1, 90–91 West). Этот «мир» в контексте парфения Алкмана – 

близость с  Агесихорой (букв. «Предводительница хора»), обольстительная красота кото-

рой «мучит» (tei>rei) поющих девушек (Alcm. Ibid. 77, см. выше). 

В свете этого легко увидеть, что любовь Эос и Тифона выведена в приведенном 

выше (см. начало главы II) новонайденном стихотворении Сапфо в качестве мифологиче-

ского «примера» не случайно.  

Сапфо всюду адресуется к Афродите исключительно в связи с девушками, и ис-

ключительно в ритуально-обрядовом контексте. Подобно Эос Афродита всегда соединяет 

девушек в некоем обрядовом, ритуальном действии (Sapph. fr. 2; fr. 140(a) V). Согласно 

античному комментарию некоторые участницы фиаса, к которым Сапфо обращается лич-

но и по имени, квалифицировались ею как «супруги» (ср. у Сапфо: «моя Археанасса, суп-

руга Горго» - ejma< k jjjArcea>na[s/]sa, Go>rgw <.> su>ndugo(v), Sapph. fr. 213 V)
236

.   

                                                

236
 Эолийское su>ndugov здесь, по мнению античного комментатора, -  «вместо нашего 

su>nzux (супруга – прим. Т. М.). Плейстодика будет названа вместе с Горго супругой (su>nzux) 

Гонгиллы: ибо  это общее имя дано либо ввиду…» (Sapph. fr. 213 V). Против толкования термина 

su>ndugov как «супруга» недавно выступил Д. Ятроманолакис. Согласно ему, это понятие обрело 

соответствующее значение у Сапфо только в процессе афинской рецепции ее песен, поскольку 

su>zugov – аттический аналог лесбосского su>ndugov– в таком значении впервые встречается лишь 

у Эсхила, а su>zux, более поздний вариант изначального su>nzux (с которым отождествляет упомя-

нутую эолийскую форму античный комментарий к Сапфо) впервые в таком значении зафиксиро-

ван у Еврипида (Aesch. Choeph. 599; Eur. Alcest. 921). См. (Yatromanolakis, 2007:247). Однако речь 

идет об эолийском слове su>ndugov, а не о его аттических аналогах или синонимах (Д. Ятромано-

лакис почему-то считает синонимы su>zux, и su>zugov  формами одного и того же слова: Yatroma-

nolakis, 2007:247, not. 352. Ср. LSJ: 1670; Hamm, 1957:23). Это слово встречается только в указан-
ном месте у Сапфо,  и комментатор, подчеркивая его архаичность, приравнивает его не к более 

позднему  su>zux, и не к su>zugov, аттическому аналогу эолийского слова,  а к  su>nzux – форме ар-

хаической и у афинских авторов V в. до н. э. уже незасвидетельствованной. Но, так или иначе, и 

более поздний ее вариант su>zux у Платона употребляется в значении «партнер–любовник» имен-

но в связи с гомосексуальными отношениями и имеет выраженные эротические коннотации (Plat., 
Phaedr. 254a), а у Еврипида  – отсылает к сексуальной стороне супружества («гименеи» и пр.: Eur. 

Alcest. 916–921).  А что касается su>zugov, ионийско-аттического аналога к эолийскому su>ndugov, 

то нет оснований приписывать первое употребление этого слова в значении «супруга» Эсхилу. 

Su>zugov в значении «супруга» встречается в написанном на ионийском диалекте эпиграфическом 

стихотворении II в. до н. э. из Милета, которое, возможно, воспроизводит более древний текст V в. 

до н. э.  Эпиграмма повествует о милетцах – основателях Навкратиса (VII в. до н. э.),  причем, как 
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В дошедших до нас фрагментах Сапфо (как и еѐ античные биографы) в обращении 

к ним использует также термин «подруга» (fi>la): «я говорю, что я надежной подругой 

стала» (fi>la fai~m jejcu>ra ge>[nesqai, Sapph. fr. 88, 17 V, ср. Sapph. fr. 43, 8–9 V). Причем 

эта интимная дружба, которая, безусловно, санкционировалась Афродитой
237

, тем не ме-

нее, по-видимому, прямо мотивировалась служением Артемиде
238

. По-видимому, Артеми-

да, на «стрелы» (bele>w[n) которой ссылается фрагмент 88, выступала в качестве главного 

адресата этой дружбы-любви (filo>tav), которая, как мы показали выше, имела обязатель-

ственный и обусловленный религией характер, и сексуальная составляющая которой на-

ходилась под строгим надзором Афродиты (см. выше гл. I). Здесь можно провести парал-

лели с Гортинскими законами, где Артемида-лучница (Toksi>a) так же выступала гаран-

том клятвы женщины (IC IV, № 72 III, 7).  

Выше мы говорили, что, выделяя своих «подруг» (они же, по-видимому, «супру-

ги») по именам, как сама Сапфо, так и еѐ биографы тем самым противопоставляют их вы-

ступающим всюду в третьем лице «девочкам»-оленицам (или просто «девушкам» – 

pai~dev, parqe>noi)
239

. Подруги (часто нелесбосского происхождения) составляют то 

«мы», в которое включает себя  сама поэтесса (Sapph. fr. 2; fr. 43 V), и это «мы» противо-

поставляется pai~dev и parqe>noi как старшая возрастная группа: «ибо и мы в юности де-

                                                                                                                                       
пишет автор,  «род тех отцов мы продолжаем» (kei>nwn ga<r pate>rwn fe>romen ge>nov, ст.9) и «у 

всякой супруги в Элладе бессмертна память живая о них, даже об умерших» (pa~san de< kaq j JEl-
la>da su>>z[ug]on e]rgoiv ajqa>natov mnh>mh zw~sa qanou~s[in] e]pi, ст. 3–4). Ср.  Strab. XVII, 1, 18 

(Drijvers, 1999:16–21). 

237
 Ср. deu~ru> m jejk Krh>tav (сюда ко мне из Крита) в обращении к Афродите, которая спе-

циально приглашается на ритуальное пиршество (Sapph. fr. 2 V). Мы согласны с П. В. Ковалѐвым 

в том, что это, а также ряд других фактов, говорит против Афродиты как главной богини фиаса 
Сапфо (Ковалев, 2005: 64). 

238
 Несмотря на отрывочность фрагмента, читаются слова: «знай это…/что тебя…/я буду 

любить/ ибо  лучше…/… стрел (Артемиды)» (to>de d j i]s[q…/w]tti s j ej…/a filh>sw/…/]osson 
ga<r.[/]sqai bele>w[n, Sapph. fr. 88, 22–27  V). Ведь лесбосская поэзия говорит только о «стрелах» 

(belw~n)  Артемиды. Ср. Schol. Genev. Il. XXI, 483 (i 210 Nicole); Alc. fr. 390 V. Ср. Il. VIII, 159; Il. 

XII, 159 ; Il. XV, 444 , 590 ; Il. XVII, 374. 

239
 Ср.: «ты же, Дика, венками охвати…» (su< de< stefa>noiv, w= Di>ka, pe>rqesq j, Sapph. fr. 

81, 1 V); «что мне, о Ирана, ласточка-пандионида?» (ti> me Pandi>oniv, ]Wirana, celi>dwn, Sapph. 

fr. 135); «чтобы не похвалилась Дориха, сказав» (mh]de< kauca>s[a]ito to>d jejnne>[poisa/D]wri>ca, 

Sapph. fr. 15, 10–11 V; «теперь об Анактории вспомнить» (nu~n jAnaktori>[av oj]ne>mnai/s j, Sapph. fr. 

16, 15 V); «О Аттида, надоело тебе заботиться обо мне» ( ]Atqi, soi< d je]meqen me<n ajph>cqeto, 

Sapph., fr. 131 V); «Абантис, велю тебе воспеть Гонгиллу» (k]e>lomai s jaj[ei>dhn/ Go]ggu>lan, 

Sapph. fr. 22, 9–10 V); «я же тебе, Клеида» (soi< d je]gw Kle>i, fr. 98(b), 1 V). Ср. также Sapph. fr. 96; 

fr. 68(a), fr. 71 и др. См. Suda, S 107 (Adler). 

http://antik-yar.ru/


133 

 

лали это» (k]ai< ga<r a]mmev ejn neo>[ta>ti/tau~t j[ej]po>hmmen, Sapph. fr. 24(a), 3–4 V)
240

. Перед 

нами, таким образом, старший возрастной класс фиаса – из тех двух, к которым, согласно 

литературной традиции, а также папирусному комментарию, относились участницы сап-

фического культового содружества
241

. Этот старший возрастной класс, надо думать, фор-

мировался из бывших «девочек» (pai~dev, parqe>noi), продолживших свое жреческое слу-

жение при храме. Так, Сапфо страстно любила Аттиду, когда та была еще «девочкой» 

(pa>iv, Sapph. fr. 49, 2 V), между тем как Суда зачисляет Аттиду уже в число «ее подруг и 

возлюбленных» (eJtai~rai de< aujth~v kai< fi>lai, Suda, S, 107). При этом Суда делает край-

не важную оговорку, связывая именно с тремя перечисленными подругами (Аттида, Теле-

сиппа, Мегара) обвинения в гомосексуальных отношениях – «срамной дружбе» (ajiscra~v 

fili>av, Suda, S, 107). Вышесказанное предполагает, с одной стороны, что Аттида в это 

время входила в один возрастной класс с Сапфо, с другой, – возможную близость культо-

вого содружества Сапфо по его форме к гетерии как к объединению, связанному общим 

культом (ср. гетерии в Гортине: IC IV, № 72, X 38)
242

. Заметим, что наиболее информатив-

ная и явно связанная с лесбосскими реалиями приписывавшаяся Сапфо эпиграмма из Па-

латинской антологии говорит о культе Артемиде Эфиопии, отправляемом поэтессой, как о 

родовом культе (Anth. Pal. VI, 269 см. выше). На это, как кажется, намекает и сама Сапфо, 

рассказывая о том праздничном «наряде» (k]o>smon), который завещала ей носить мать 

(Sapph. fr. 98(a), 3 V). Но, вообще говоря, мы можем полагать здесь и культовое содруже-

ство общеполисного значения, развившееся из первоначального родового культа (как это 

было, например, с Элевсинскими мистериями в Афинах). Краткое указание Суды, что 

Сапфо писала «эпиграммы, элегии, ямбы и монодии» (Suda, S, 107), указывает, что ей 

принадлежали как сочинения для хора, так и произведения для сольного исполнения. И, 

наконец, третий важный момент, на который указывают слова Суды о «срамной дружбе» 

в приложении к взрослым участницам сапфического культового содружества (гетерии?). 

Гомосексуальные отношения, начавшись как элемент инициационного ритуала, в даль-

нейшем могли практиковаться как долговременная интимная связь, хотя и обусловленная 

                                                

240
 Ср. «прекрасное мы испытали» (ka>l jejpa>scomen, Sapph. fr. 94, 11 V) в противовес безы-

мянной девушке, которая выведена как «она» («она так говорила мне» – to>d  je]eipe> [moi, Sapph. fr. 

94, 3 V). 

241
 Прежде всего, P. Colon. 5860. Сопоставительный анализ данных папирусного коммента-

рия и литературной традиции см. в диссертации Стефано Качьяли (Caciagli, 2007: 211–216). 

242
 Такая мысль высказывалась Холт Паркер (Паркер, 2011: 47). 
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ритуалом (подруги входят в одно культовое сообщество), но получающая уже не только 

ритуальный, но и сугубо личный характер. 

Что это был за ритуал? Почему взрослые жрицы сапфического содружества (о 

su>ndugoi нигде не говорится как о pai~dev или parqe>noi) называются «супруги»? Тек-

стовый материал, которым мы располагаем, увы, не дает безусловного ответа на этот во-

прос. Однако локрийская параллель, те обрядовые элементы, которые сближают жречест-

во локрийских девушек в храме Афины Илионской с браком и на которые справедливо 

указывает Дж. Редфилд, как кажется, позволяют говорить именно об особых личных от-

ношениях с богиней, напоминающих отношения своего рода «супружества» (Redfield, 

2003: 90–93).  

Исполнявшиеся в ритуальной обстановке все сапфические песни, по нашему мне-

нию, так или иначе в той или иной степени соединяют личностное «я» с коллективным 

«мы» фиаса (гетерии, культового содружества). При этом наиболее личностный характер 

имеют те песни и фрагменты, где Сапфо прямо обращается (пусть даже в рамках ритуала)  

к «подругам» (fi>lai).  В них безусловно индивидуальный, личностный смысл получают и 

ритуальное супружество девушек (порой – a trois), и взаимные обязательства «любви» 

(filo>tav),  и особый язык, в котором слова «луг», «роща», «земля», «фиалки», как и мно-

гие другие, теряют собственное значение и обретают смысл метафоры, знаменуя присут-

ствие великого божества любви – Афродиты
243

. Сапфо действительно «заново открывает 

Афродиту», и это – Афродита индивидуальной, неповторимо-личностной чувственности. 

В самом деле, в отличие от безличных сапфических обращений и адресаций к «девочкам», 

в песнях, обращенных к подругам, адресат называется по имени
244

. При всей привержен-

ности поэзии Сапфо традиционным выразительным стандартам именно в той ее части, ко-

торая обращена к названным по имени жрицам фиаса, мы можем констатировать  индиви-

дуальную переоценку этих стандартов, личностное переосмысление любовных отношений 

                                                

243
 См подробный анализ этой лексики в нашей предыдущей книге (Мякин, 2004). 

244
 В культе Артемиды Эфесской этим «подругам» Сапфо, по-видимому, соответствуют те, 

кого, по словам Плутарха, «называют жрицей и… уходящей жрицей» (iJe>rhn,… parie>rhn ka-
lou~sin, Plut. An seni res p. ger., p. 795 D–E Steph). Ср. в культе Артемиды Пергской «женщин (от) 

пританов» (ta<v gunai~kav ta<v tw~n pruta>newn), которые помогают при устройстве жертвоприно-

шений главной жрице (SEG, 16, № 701, 18). 
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в тандеме «старшая – младшая»
245

. Так, отношение Сапфо к Аттиде, когда та была девоч-

кой, принадлежащей к младшему классу, не выходило за рамки требуемого ритуалом
246

: 

hjra>man me<n e]gw se>qen  ]Atqi pa>lai pota>? 

smi>kra moi pai>v e]mmen j ejfai>neo ka]cariv (Sapph. fr. 49)… 

Я ведь страстно любила тебя, о Аттида, уже с давних пор: 

Ты мне казалась девочкой маленькой, невзрачною
247

…‟  

Но впоследствии сквозь ритуальную поэзию пробивается уже настоящее личност-

ное чувство с муками ревности и страсти (Sapph. fr. 130–131 V). И наконец, в Sapph. fr. 

96., несмотря на явно хоровой контекст исполнения, эти отношения переосмысляются уже 

на символическом уровне, развертываясь в настоящую личную мифологию – как страсть 

женщины, затмевающей собой всех женщин Лидии и подобной «розоперстой луне» (aj 

brododa>ktulov sela>nna). Томясь «желанием» (ijme>rw|) по «ласковой Аттиде» (ajga>nav  

]Atqidov) она проливает на нее обольщающий свет своей прелести (ср. парадигму оболь-

                                                

245
 Ср. сугубо традиционный характер сапфической лексики и предпочитаемых ею вырази-

тельных средств (Yatromanolakis, 2007: 203–205; Nicosia, 1977: 41–42). 

246
 Девочки, младшие участницы фиаса, жили, по-видимому, в доме Сапфо, которая подоб-

но элевсинским жрицам Деметры могла располагать жилищем, находящимся в непосредственной 

близости от святилища. Упоминаемый поэтессой как принадлежащий «нам» (a]mmi) «дом служи-

телей муз» (moisopo>lwn oijki>a, Sapph. fr. 150 V), таким образом, аналогичен «священным домам» 

(ta<v iJera<v oijki>av) либо «дому жрицы» (th<n oijki>an th~v iJerei>av) элевсинской Деметры (IG II (2), 

№ 1672, col.I fr. a, 17–18, 74–75). Известно, что служащие Артемиде Бравронской девочки-

медведицы также жили в святилище, а жрица Артемиды Бравронской имела детей, причем, как 
пишет М. Диллон, «дочь жрицы (ср. Клеиду, дочь Сапфо – Прим. Т. М.) могла играть некоторую 

роль в ритуалах». Это подтверждается сообщением Ю. Поллукса, который ссылается здесь на ора-

тора Гиперида: Poll. IX, 74. См. Dillon, 2002:77. Само слово mousopo>loi, в полном соответствии 

со сказанным нами выше о девушках Сапфо, у наиболее близких по времени к поэтессе авторов 
отсылает в одном случае к женскому хору, который «много будет воспевать тебя (Алкестида)» 

(polla> se mousopo>loi me>lyousi, Eur. Alcest. 445–446),  творя всенощную при луне (Ibid. 451). В 

другом случае mousopo>lov – это запевала в ритуальном хоре плакальщиц (Eur. Phoen. 1499). У 

цитируемого Афинеем Телеста, поэта V в. до н. э., mousopo>loi – это хор незамужних девушек, 

прославляющих богиню Афину (Telest. fr. 1 B apud Athen. XIV, 7). В более поздней (II в. до н. э.) 

надписи из Беотии mousopo>loi – это хористы, «Дионисовы мастера» (возможно – как мужчины, 

так и женщины): IG VII, № 2484, 6. И только в римскую эпоху слово mousopo>lov начинает просто 

обозначать «поэта»: SEG 16, № 616(1), 4; SEG 30, № 298, 1; Athen. XIII, 71 и др.    

247
 См. выше подробнее об этом фрагменте выше, с. 91 и сл. 
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щения по Sapph. fr. 94 V по Мякин, 2004: 149–157)
248

. Именно «красоту девы» воспевала, 

согласно Гимерию, Сапфо на панегиреях Артемиды. И воспевала уже как личность, как 

поэт-автор,  даже если хор девушек и помогал ее пению своим танцем или просто пел ее 

песни. И это было рождением женской лирики. 

Подобному личному переосмыслению традиционной любовной топики могла спо-

собствовать сама роль Сапфо как лидера фиаса и старшей жрицы: согласно Плутарху, 

предназначение «уходящей жрицы» (parie>rh) культового содружества храма Артемиды 

Эфесской было – «учить» (dida>skein, Plut. An seni res p. ger., p. 795 E Steph.). И именно в 

качестве наставницы предстает перед нами Сапфо в новонайденном фрагменте (см. выше 

начало гл. II). Да и в целом, на наш взгляд, «Сапфо-воспитательница» и «Сапфо-

учительница» позднейшей традиции на деле может отсылать только к реальной роли по-

этессы как жрицы-наставницы в возглавляемом ею фиасе Артемиды – жрицы, передаю-

щей опыт своего служения богине (Suda, S, 107; Ovid. Trist. II, 363–365; cp. Call. In Dian. 

266).  

В соответствии с этим, история Эос и Тифона в новонайденном стихотворении 

Сапфо, возвращая, как доказал Л. Эдмондс, к актуальному «настоящему» сапфического 

фиаса (Edmunds, 2009: 63–64), может быть только переосмыслением в лично-

мифологическом ключе жреческого опыта. Скорее всего – опыта гомосексуальной  любви 

«жриц-супруг» в рамках формально-ритуального «брака» с богиней. Недвусмысленно 

отождествляя себя с Тифоном, Сапфо в лично-мифологическом плане представляет здесь 

себя супругом Эос (Au]wv) –  божества молитвы и всенощных бдений (см. выше)
249

. По-

добная Харитам «розолокотная» (brodo>pacuv) Эос
250

 здесь прельщает и уносит с собой 

смертного – Тифона (т. е. Сапфо)– «к краю земли» (eijv e]scata ga~v), где Тифон, по Гоме-

                                                

248
См. подробнее об этом фрагменте выше, с. 92–94 и сл. C луной на Лесбосе могла соотно-

ситься и Артемида Эфопия. Показательно, что в эллинистическую эпоху Артемиду на Лесбосе 
соотносили с луной именно в рамках лидийского культа – культа Артемиды Белобровой (см. IM-

agnesia, № 76, 5; IG XII (2) Suppl. App. № 138). 

249
 Такое лично-мифологическое переосмысление традиционных представлений в контек-

сте обряда и ритуала могло быть только результатом многолетнего жреческого служения (Burkert, 
1977: 161 etc.). Ср. об объективной и субъективной стороне «самоотождествления» с божеством в 

поэзии Сапфо (Надь, 2002:339–341).  

250
 Ср. «розолокотные Хариты» (brodopa>ceev a]gnai Ca>ritev, Sapph., fr. 53 V). Cp. Hymn. 

Hom. XXXI, 6. 
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ру, «жил, наслаждаясь златотронной Эос» ( jHoi~ terpo>menov crusoqro>nw~|, Hymn. Hom. 

Aphr. III, 226–227). Подобно Тифону радовалась и Сапфо в молодости гимнам, танцам и 

любви девушек (см. выше о связи Эос с ритуалом ее фиаса). Но вот и еѐ, как Тифона, 

«взяла за плечи старость», и «дух» (qu~mov)  еѐ сделался «отягощенным мукой» (ba>ruv), 

страдая от невозможности танцевать и любить (ср. borh>tai в Sapph., fr. 96, 17)
251

. Чувст-

вуя приближение смерти
252

, осознавая бессмертие лишь только своей поэзии – «несказан-

ного голоса» Тифона (fwnh<… a]spetov, Hymn. Hom. Aphr. III, 238), – Сапфо призывает 

юных девочек-олениц постигать, в первую очередь, «прекрасные дары» муз, которые 

единственные вечны и нетленны
253

.  

 

 

 

 

 

 

 

                                                

251
 На чувственно-аффективное наполнение словосочетания ba>ruv qu~mov у Сапфо обосно-

ванно указывает Г. Бернсдорф (Bernsdorf, 2004:31 и сл). 

252
 На это недвусмысленно указывают слова «не носят уже колени» (go>na d j[o]uj fe>roisi). 

Т. е. – «я уже не могу жить». Ср. слова «обессиленного старостью» (по выражению Антигона Ка-

риста) Алкмана: «не могут колени носить» (gui~a fe>rhn du>natai, Alcm. fr. 26, 2 West; Lardinois, 

2009: 51–52). Ср. клятву Ахилла помнить о Патрокле, пока его (Ахилла) «держат милые колени» 

(fi>la gounat jojrw>rh|, Il. XXII, 388), т. е. пока Ахилл жив. Формульный характер этого выражения 

очевиден (Онианс, 1999:184). 

253
 Тема бренности плоти, но бессмертия души в слове у Сапфо, по-видимому, также раз-

вивалась в связи с реалиями заупокойного культа и культа Муз в фиасе (ср. Sapph. fr. 150 V; Etym. 

Magn., p. 577 Kallierg.). Уже приводившаяся новонайденная эпиграмма Посидиппа живописует 

группу pai~dev (девочек) Сапфо, «приносящих весной из рощи порфировой листву на тризну» (ejv 
aj]gw~na) в честь некоей Тейлесии: «Пойте, ветроногие, о девичьем отпрыске, к слезам вашим при-

соединяя божественные песни Сапфо» (Sa[pfw~I ja]ism]ata qei~a me>lh, Posidd. № 51, 5–6: 

Lardinois, 2009: 53).   
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Глава 4. 

Песни Сапфо: новое прочтение 

 

Итак, тайна Сапфо настолько, насколько она оказалась нам доступной, разгадана. 

Признавая в целом правильность традиционного, высказывавшегося еще Р. Меркельбахом 

и И. И. Толстым, и ныне развиваемого К. Каламе,  мнения о ритуально-инициационной 

основе сапфической поэзии
254

 (Calame, 1997: 210–214), мы можем, однако, внести в него 

некоторые коррективы.  Любовная связь между юной возлюбленной и старшей женщиной 

в фиасе Сапфо, действительно, как полагал еще К. Даве, являла собой близкий аналог лю-

бовным отношениям, возникавшим между мужчиной и юным возлюбленным в инициаци-

онной или симпосийной обстановке (Cantarella, 1999: 1201; Dover, 1978: 173, 176)
255

. Од-

нако ритуальный, религиозный момент у Сапфо зримо превалирует над инициационным 

так, что этот последний в тех немногих деталях достоверно лесбосских реалий, которые 

нам удалось распознать, предстает уже лишь только модельной, пережиточной инициаци-

ей, близко напоминая, в этом смысле, ритуальное служение локрийских девушек в илион-

ском храме Афины (Redfield, 2003: 90–91). Кроме того, поэтический гений лесбосской 

жрицы и определенная индивидуальная свобода, гарантом которой было, по-видимому, 

покровительство лидийцев, наполнили ритуал индивидуальным чувством, страстью и 

личностью великого художника – Сапфо.  Большая свобода межличностных взаимоотно-

шений, характеризующая фиас Сапфо в эти смутные годы и стала причиной того, что лю-

бовная лирика, зародившаяся в фиасе Сапфо, могла быть только лирикой гомосексуаль-

ной. Служение божеству вдохновляло Сапфо, как и всякого великого художника. Едва ли 

способная отделить себя от своей богини, мешая бессмертное со смертным (в христиан-

ском понимании – искусство с грехом), Сапфо открыла и увековечила в слове индивиду-

альную, любовную личностную страсть, впервые осознав ее важность, значимость и уни-

кальную ценность для каждого отдельно взятого человека. В этом – значение и величие 

Сапфо. Ее словами будут говорить о любви александрийские поэты, Катулл и Гораций, 

                                                

254
 См. выше, с. 6. 

255
 Так, согласно Плутарху, в Спарте «прекрасные и добрые женщины (ta<v kala<v kai< aj-

gaqa<v gunai~kav) любили девушек» (parqe>nwn, Plut. Lyc. 18, 4). 
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Петрарка и Луиза Лабе, Марина Цветаева и Александр Пушкин. При этом, однако, в от-

ношении к самой лесбосской поэтессе, по мнению автора этих строк, не должно быть ни 

тени той идеализации, которая порой проскальзывает в работах современных филологов-

классиков и антиковедов. Менее всего мы должны приписывать Сапфо христианские доб-

родетели и чистоту помыслов. Поэтический гений первооткрывательницы любовной ли-

рики у Сапфо обслуживал в том числе и сладострастие растлительницы несовершенно-

летних, снабжавшей своими юными рабынями могущественных лидийских владык, и за-

служенно отправленной согражданами в изгнание (см. Мякин, 2004: 200). 

В заключение представим в уточненном поэтическом переводе те песни подлин-

ной, лесбосской Сапфо
256

, ритуальный контекст которых, как кажется, нам удалось вос-

становить. К этому нас подвигает желание дать адекватную нашим открытиям перевод-

ную «русскую Сапфо», и, тем самым, – учесть запросы русского читателя, который и в 

образованной своей части, как правило, не знает древнегреческого
257

. Таким образом, в 

дополнение к опубликованному выше в поэтическом переводе новонайденному стихотво-

рению  мы представим здесь поэтические переводы уже давно известных сапфических пе-

сен. Мы возьмем только те фрагменты, которые напрямую связаны с религиозным куль-

том в собственном смысле этого слова и потому не имели до сих пор адекватного русско-

го перевода. Поэтический размер оригинала, по понятным соображениям, мы будем вос-

производить только в тех отрывках, которые дошли до нас в сколько-нибудь законченном 

виде. Итак, представим сапфические фрагменты по-русски, максимально «очищенными» 

от афинских наслоений.  И – бросим одновременно итоговый, обобщающий взгляд на 

культовые реалии сапфического фиаса в целом
258

.  

Переводы мы даем по последним изданиям фрагментов поэтессы, внося попутно 

тем самым необходимые коррективы в композицию сборника «Эллинские поэты», издан-

ного в 1999 г. под редакцией акад. М. Л. Гаспарова (Гаспаров-Ярхо, 1999: 324–341). Как 

известно, в части, посвященной Сапфо, принятая в нем атрибуция поэтических фрагмен-

                                                

256
 Мы отталкивались здесь от своих переводов, опубликованных ранее, вновь сверив их с 

оригиналом и переработав, в соответствии со сделанными выше выводами и наблюдениями. Ср. 
(Мякин, 2000: 35–39). 

257
 Мы согласны здесь с оценками Д. В. Бугая, см. (Черный, 2008: 3–4).  

258
 Мы использовали переводы, имеющиеся в последнем русском издании переводов Сап-

фо (Гаспаров-Ярхо, 1999: 324–341). 
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тов исходит из устаревших к настоящему времени изданий и потому требует корректи-

ровки (Lobel–Page, 1955; ср. Topou>zhv, 1997; Campbell, 1982; Voigt, 1971). 

 

 

Sapph. Fr. 1 V
259

  

 

Зевса дочь, бессмертная Афродита,  

Пестрый трон
260

, злокозница, о, молю я,  

Не терзай досадою, горьким горем,  

Ты мою душу,  

Но приди! О, если когда ты раньше,  

Всю мою мольбу издалече слыша,  

Той мольбе внимала, покинув отчий  

Дом, приходила,  

                                                
259

 Dion. Halic. Peri< sunq. 23; P. Oxy. 2288. 

260
 Буквально – «пестротронная» (poikilo>qronov). Как мы уже доказывали в своей первой 

книге, этот эпитет в  данном «гимне к Афродите» Сапфо следует соотносить, прежде всего, с упо-

мянутой ниже  «золотой (=блистающей) колесницей» (cru>sion… a]rma) Афродиты (Sapph. fr. 1, 

8–9 V). Ср. Il. V, 726–730, см. подробно (Мякин, 2004: 91–95). Действительно, принять для poi-
ki>lov соответствующее гомеровское значение («блистающий») здесь естественно,  поскольку и в 

других фрагментах Сапфо, где poiki>lov относится к элементам облачения и снаряжения, для это-

го прилагательного принимают обычно соответствующее гомеровское значение («пестрый, бли-

стающий»): «пестрый ремень…» (poiki>lov ma>slhv, fr. 39, 2); «митра… пестрая из Сард» 

(m]itra>nan…poiki>lan ajpu< Sardi>wn, Fr. 98a, 10 – 11 V). Таким образом, ближайшей параллелью 

к poikilo>qronov  оказывается гомеровское cruso>qronov (златотронная). Ср. у Гомера «злато-

тронную» (cruso>qronov) Геру (Il. I, 611; Il. XIV, 153; XV, 5),  Артемиду (Il. IX, 533; Od. V, 123), 

Эос (Od. X, 541; XII, 142; XIV, 502; XV, 56, 250; XIX, 319; XX, 91; XXII, 198; XXIII, 244, 347). В 

контексте гомеровских привязок cruso>qronov сапфическое poikilo>qronov, соответственно, со-

относимо, в первую очередь, с Эос, что подтверждает сделанные выше выводы о ритуальном ха-

рактере сапфической filo>tav и об особой роли Эос в ней (см. выше гл. II–III). Таким образом, мы 

дополняем выводы Джейн Снайдер (1997), которая писала о poikili>a  (пестрота, изысканность, 

разнообразие) как о «третьем и самом важном компоненте эстетики Сапфо» (Snyder, 1997: 91). 

«Изысканность» для Сапфо – это, как мы видим, еще и внешний «блеск», соотносимый с образом 

восточного, кипрского божества: «молю тебя, о золотовенчанная Афродита…» (ai]q je]gw, cru-
soste>fan j jAfrodi>ta, fr. 33, 1 V); «из всех звезд прекраснейшая…» (ajste>rwn pa>ntwn oj 
ka>llistov, fr. 102b V); «намного пектиды сладкозвучнее…, золотее золота…» (po>lu pa>ktidov 
ajdumele>stera…/ cru>sw crusote>ra, fr. 156 V); «и золотые эревинфы на берегах взрастали...» 

(cru>seioi d jejre>binqoi... ejfu>onto, fr. 143 V). 

Павсаний в своем  «Описании Эллады» (II в. н. э.), как известно, писал, что для Сапфо зо-

лото было «незапятнанным ржавью» (kaqareu>ein ajpo< tou~ ijou~, Paus. VIII 18, 5), а Схолии к Пин-

дару указывают, что Сапфо даже называла золото «чадом Зевса» (Dio<v pai~v oJ cruso<v, Schol. Pind. 

Pyth. IV, 410c). 
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Колесницей правила золотою  

И тебя несли, пронизая сердце
261

  

Трепетаньем крылышек частых птицы –  

Чада эфира,  

Тотчас были здесь! Ты же, о, благая,  

Улыбалась мне несказанным ликом,  

Вопрошала, что ж я опять страдаю,  

Что зову снова.  

И о чѐм молю, чтобы то свершилось,  

Всей душой безумной? «Кого просить мне  

Вновь свести тебя, и с какой? Кто, Псапфа,  

Судит неправо?  

От тебя бежит? – Так начнѐт гоняться
262

.  

Не берѐт даров? – Поспешит с дарами.  

Нет любви к тебе? – Так любовью вспыхнет,  

Хочет не хочет!»  

Вновь приди ко мне! И от этих тяжких  

Мук меня избавь, то, чему свершиться  

Жажду всей душой, - всѐ сверши и в битве  

Будь мне подмогой! 

                                                
261

 В оригинале (Sapph. fr. 1, 10–12 V): w]keev strou~qoi peri< ga~v melai>nav / pu>kna 
di>nnentev pte>r jajp jwjra>nwi]qerov / dia< me>ssw («быстрые птицы по-над чѐрной землѐй/ часто тре-

пеща крылышками, (мчась) от чистого эфира /серединой...»). Ga~ melai>na («чѐрная земля») для 

Сапфо, как мы доказали в своей первой книге, здесь, ко всему прочему, – это и женщина вообще, 

принимающая даруемую ей подругами  (и Сапфо) любовь (Мякин, 2004: 11 etc.).  Вспомним, что 
один из фрагментов поэтессы устами Афродиты прямо ставит Сапфо в космической иерархии на 

равную ступень с Эросом: su> te ka]mov qera>pwn ]Erov («ты и раб мой Эрос...», по: Max.Tyr. 18. 

9g,  P.232 Hobein)). Согласно папирусной биографии Сапфо III в. н.э. (Pap.Oxy.1800 fr.1), Сапфо 

была «очень смуглой»(faiw>dhv) и, на наш взгляд, толкование ga~ me>laina как эвфемизма более 

чем возможно. В таком же духе следует понимать и «птиц» (strou~qoi), которые, как доказал В. 

Пешль, здесь не имеют никакого отношения к воробьям (Ср. Il. II, 311; Her. IV, 175, 192; см. Мя-

кин, 2004: 85; Pöschl, 1996: 499). Гомеровские описания strou~qoi/strouqoi> не позволяют  согла-

ситься и с Г. Целльнером, согласно которому «все птицы, которые обозначаются этим словом, 

крайне малы, обычно меньше семи дюймов в длину» (Zellner, 2010: 19). Ср.  фр. 22 Сапфо, где 

«желание... порхает птицей» (po>qov... ajmfipota>tai, Sapph. fr. 22, 11–12 V). Cр. ниже наш пере-

вод Sapph. fr. 22 V.  

262
 «Заклинающие» соположения этого типа («если творит – так не будет творить») свойст-

венны, как о том писал Я.Петропулос, заговорной магии и встречаются в позднейших магических 
папирусах II-III веков н.э.(ср. «если садится – пусть не сесть ему, если смеѐтся – не засмеяться»: 

PGM IV, 2907). Cм. (Petropulos, 1993: 46).  

http://antik-yar.ru/


142 

 

 

 

 

Sapph. Fr. 5 V 

 

О, Киприда и Нереиды!
263

Дайте  

Невредимым брату домой вернуться,  

Что исполнить хочет, вы всѐ, как хочет,  

Дайте исполнить.  

О, нетленная! От несчастий прежних  

Нас избавь: друзьям его радость даруй,  

Горе – недругам. Да не видать нам  

Уж беды новой!  

                                                
263

 P. Oxy. 7 + 2289.6. «О Киприда и Нереиды!...» – точно передаѐт Ku>pri kai<] Nhrh>idev в 

издании Д. Кэмпбелла, согласно наиболее приемлемой реконструкции. См. (Campbell,1982: 60). 

Правомерность указанной реконструкции подтверждает a]mbrote (нетленная) второй строфы, где 

явно разумеется Киприда. Адресат этой, как и последующей (Sapph. fr.15), оды – брат Сапфо Ха-

ракс.  

Дориха, знаменитая гетера VI в. до н.э., согласно сообщению словаря Суды (Sud. P 211(iv 
297 Adler)), была рабыней у Иадмона Митиленца на Лесбосе. Она обольстила брата Сапфо Харак-

са, сына Скамандронима,  «когда тот отправился в Навкратис по торговым делам» (Her. II, 135). 

В Навкратисе, этой ионийско-эолийской колонии в дельте Нила, Харакс, живя с Дорихой, растра-

тил на неѐ массу денег (Pap. Oxy. 1800 fr.1), см.(Campbell, 1982: 1). Блистательная Дориха, полу-
чив, благодаря Хараксу, свободу, имела в колонии необыкновенный успех. Согласно Страбону, 

после еѐ смерти любовники гетеры воздвигли ей памятник (Strab. XVII, 133). Когда Харакс и До-

риха бежали в Египет, Сапфо гневно порицала и брата, и бывшую рабыню, и молила Афродиту о 
скором его возвращении (см. Sapph. fr.15).  

В ходе афинской рецепции песен Сапфо и саму поэтессу отчасти стали воспринимать вме-

сте с Дорихой – как гетеру. Действительно, Афиней приводит эпиграмму  Посидиппа (III в. до н. 

э.), где Дориха прославляется и говорится о «милой песне»(fi>lhv wj|dh~v), в которой Сапфо воспе-

ла еѐ (Athen. XIII, 69 Kaibel). Некоторые ситуационные и лексические параллели сближают эпи-

грамму с теми песнями Сапфо, где живописуются ритуальные действа, в которых принимали уча-

стие члены фиаса (ср.: ojrqrinw~n h[yao kissubi>wn – «принимала на себя из утренних чаш (ума-

щения)», и ниже Sapph. fr.94). Приведѐм текст эпиграммы Посидиппа  в нашем переводе:  

Кости, Дориха, твои и в смертном объятьи могилы  

Кудрей таят аромат пахнущих миррой одежд, -  
Утром, некогда, с плеч слетев на красавца Харакса,  

Тело дарили они холе мирровых чаш...  

Но живут и поются и жить будут вещие строчки  

Песни Сапфо – той, что подруга сложила тебе.  
Имя блаженно твое! Хранить его будет Навкратис,  

Нильский корабль пока носит морская волна.  

 Однако при всех позднейших наслоениях молитвы Сапфо к кипрской богине за брата сле-
дует отнести, конечно, к наиболее личной и наиболее достоверной части ее творчества. См. также 

выше, с. 29 и сл. 
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Пусть сестру почтит он как подобает –  

Честью, и для той, что в жестоком горе  

Здесь жила, теперь обернѐт он счастьем  

Прежнюю муку. 

  ……..слыша, в просо 

…………..(перемелет все?) обвиненья
264

 граждан 

……………………………………………… 

……………….. 

 

 

 

 

Sapph. Fr. 15 V
265

 

 

…………………………….о, благая 

………помогая в плаваньях…….. 

……………………………………. 

………. 

От того, нетленная, что случалось прежде, 

Ты избавь…. 

Со счастьем гавань…. 

…………………… 

Стань всего ему ты, Киприда, горше!  

О, не дай Дорихе, молю, хвалиться,  

Что опять вкусила любви желанной  

С добрым Хараксом! 

 

                                                

264
  jEpagori>ai. Слово в такой форме встречается также у Пиндара и означает, в первую 

очередь, именно обвинения в нарушении ритуальных запретов (Pind. Encom, fr. 122, 6; fr. 359, 1 

(dub.) Maehler). Ср. Hesych. E, 4065. 

265
 P. Oxy. 1231 fr. 1 col. i 1–12 + fr. 3. Фрагмент сохранился на папирусе, представлявшем 

собой список с александрийского издания Сапфо. Как и Sapph. fr. 5 фрагмент входил в его первую 
книгу, которая включала в себя гимны богам, написанные первой сапфической строфой. См. выше 

с. 72, прим. 143. 
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Sapph. Fr. 16 V
266

 

 

Тот для чѐрной Геи
267

 прекрасным войском  

Видит конницу, а другой - пехоту,  

Те – суда. По-моему ж, прекрасно  

То, что ей любо.  

Это просто, и пояснить мне надо  

Это так: красою всех покоряя  

На земле, Елена, она и мужа,  

Что наилучшим  

Был, оставила и, бежала в Трою.  

И отца, и мать, и дитя родное –  

Всех она забыла: гнала беглянку  

Сила Киприды.  

(ей?) согнуть.......................  

легко.................... ….на память  

Здесь моя приходит Анактория:  

Скрылась далѐко.  

О, желала б я вновь еѐ увидеть!  

Стан еѐ прелестный и блеск улыбки  

Мне милее всех колесниц лидийских,  

Пешей их битвы.  

(Пусть и?) не возможно (тому) случиться  

                                                
266

 P. Oxy. 1231 fr.1 col. i 13–34, col. ii 1+2166(a) 2 (Ox. Pap. xxi p. 122) + P. S. I. 123. 1-2. 

Снова – фрагмент религиозного гимна, имевшего, по-видимому, «программный» характер для 
возглавлявшегося Сапфо культового содружества.  

267
 Точная передача смысла ejpi< ga~n me>lainan (для земли чѐрной). Предлог ejpi< с вин.пад 

всегда (если перед нами не наречного типа выражение) отвечает на вопрос «куда?», показывая на-

правление движения или отношение. См. подробную аргументацию (Мякин, 2004: 42–52). И если 

обратиться к оригиналу, у Сапфо здесь буквально сказано следующее: «Одни говорят, что для 

земли чѐрной всего прекраснее войско всадников, другие, что – пехоты, третьи, что – кораблей...». 

См. (Мякин, 2004: 21). И  ga~ me>laina здесь – это, конечно, мифологизированный и обобщенный 

образ плодоносящей женщины, которая в полном соответствии с Гесиодом рассматривается здесь 

как порождающая земля, нива, пашня. Ср. Hes. Op. et dies, 388–395. См. развернутые доказатель-

ства (Мякин, 2004: 18–19 и сл.). Ср. выше об эпитете ijo>kolpov (фиалкогрудая), отсылавшем к об-

разу плодоносной богини и прилагавшемся у Сапфо одновременно – и к смертной девушке-

невесте, и к Музам, с. 55 и сл.   
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.... людям ... …долю иметь в молитве
268

…. 

……………………………………………….. 

Пусть и нежданно
269

. 

 

 

Sapph. Fr. 17 V
270

 

 

Предо мною встань, по моей молитве,  

Гера, - ты! Яви мне свой образ милый,  

Как тогда Атридам на зов явилась
271

,  

Славным героям.  

Ратных подвигов – их у братьев много:  

Илион сперва, а потом – на море.  

Шли на Лесбос. К дому найти дорогу  

Не удалось им,  

Не призвали пока тебя и Зевса,  

И Тионы сладкое ликом чадо.  

Ты теперь и мне помоги, о Гера,  

                                                

268
 P]ede>chn d ja]rasqai. Речь идет о том, что в данной ситуации удел людей – молиться и 

возносить жертвы. Все имеющиеся контексты с безусловностью связывают глагол a]ramai с ри-

туалом молитвы, заклинания или проклятия, которые сопровождаются отправлением соответст-

вующих обрядовых действий. Ср. эпиграфические молитвы к Асклепию (IG IV 1(2), № 125, 11) и к 

Аполлону (IDidyma, № 570, 6). То же – в литературных источниках (Her. I, 132; Aesch. Suppl. 342; 
Paus. III, 2, 3; III, 9, 10; IX, 25, 2 etc.). Это с безусловностью предполагает культовый контекст пес-

ни, которая, скорее всего (как и некоторые другие фрагменты, дошедшие на P. Oxy. 1231), была 

связана с молитвами к Афродите – к богине, стоящей на страже сапфической filo>tav, ср. выше 

Sapph. fr. 1. При том что исполняться эти гимны, скорее всего, должны были в ходе ночного бде-
ния у источника Артемиды. См. выше, с. 71. 

269
 T  jejx ajdokh>[tw. Также предполагает молитвенную обстановку. Речь идет об исполне-

нии того, что просят у богини. Ср. tw~n d jajdokh>twn po>ron hu+re qeo>v как устойчивую формулу у 

Еврипида: Eur. Alcest. 1162; Eur. Med. 1418; Eur. Androm.1287; Eur. Iphig. Taur. 896; Eur. Bacch. 

137E; Eur. Hel. 1691. 

270
 P. S. I. ii 123. 3-12 + P. Oxy. 1231 fr. 1 col. ii 2-21 + 2166(a) 3 (Ox. Pap. xxi p. 122) + 2289 

fr. 9. Отрывок из гимна, певшегося Сапфо и ее девушками во время общелесбосского празднества 
в Мессе. См. подробный анализ выше, с. 39 и сл. 

271
 Атриды – Агамемнон и Менелай. Об остановке Атридов на Лесбосе рассказывает Го-

мер: Od. III, 164–169 etc. 
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Помня былое. 

И прекрасно,  священно… 

Девушки… 

Вокруг
272

…  

 

Sapph. Fr. 22 V 

 

Я сейчас велю, чтобы ты, Абантис
273

,  

Взяв пектиду, нам о Гонгилле спела,  

Ведь еѐ желанье порхает птицей  

Вновь над тобою.  

Ты прекрасна! Душу тебе Гонгилла  

Всколыхнула... О, этому я рада!  

Ведь уже с укором смотрела дева  

Кипрогенейя. 

Как молю я
274

… 

                                                

272
 Ниже (стихи 19–20) восстанавливаются еще следующие слова: «быть» (e]mmena[i), 

«придти в святилище» (i+]r jajpi>ke[sqai, Sapph. fr. 17, 19–20 V). 

273
 Владетельное k]e>lomai (велю) здесь однозначно представляет Сапфо в качестве госпо-

жи, отдающей приказания тем, кто младше ее по своему положению. Действительно, у Гомера 

ke>lomai, выступая в качестве перформатива часто выражает повеления богов: Афины (Il. V, 810; 

Il. XV, 138) или Афродиты (богиня движет Еленой: Il. III, 434). Ср. у Еврипида слова Артемиды: 

Eur. Hypp. 894. В других случаях – это слова героя, стремящегося контролировать и преобразовы-

вать коммуникативную ситуацию: Il. I, 386; Il. XXIII, 894, Il. XVIII, 254). Отсюда и перформатив-

ное, формульное выражение «Одиссеи» – tou<v a]llouv kelo>mhn ejri>hrav eJtai>rouv (остальным 

велел верным товарищам). См. Od. IX, 100, 193; Od. XIV, 259; Od. XVII, 428. В свою очередь, у 

Гесиода впервые повелевающим впервые выводится поэт, который обращается к слушателю (чи-

тателю): «я велю (ke>lomai) разжиться тебе бездомным фетом (батраком), да бездетной поденщи-

цей» (a]teknon e]riqon, Hes., Op. et dies, 602–603). Ср. Theocr. V, 138. Ср. у Алкея повелительное 

ke>lomai… ka>lessai (я велю… позвать) в устах председателя пиршества (Alc. fr. 368, 1 V).  

В пользу того, что Сапфо здесь – госпожа, повелевающая младшими по статусу, свиде-
тельствует и 261 фрагмент Алкея (Alc. fr. 261(b) V). Здесь поэт, призывая Афродиту, обращается  

из «женщин» (gunai>kwn) именно к «румянощекой» (mal]opa>raue) Абантис (LSJ: 1127): «преле-

стная в танце Абантис» (o]rchsq[  jejro>]ess j ]Abanqi, Alc. fr. 261(b), 8 V). Абантис, таким образом, 

оказывается одной из девушек Сапфо, танцующей в составе ее хора, в который входят и участни-

цы старшего возраста. Причем слова Сапфо «велю тебе воспеть Гонгиллу, взяв пектиду» (s jaj 
[ei>dhn… Go ]ggu>lan… la>boisan… pa~]ktin) здесь очень близки к призыву, адресованному «при-

нимательницам dildo, дочерям Полианактида» (Pwluanakt[i>d]a[iv…/ojlisb[o]do>koiv) – «сыграть 

на струнах свою песнь» (co>rdais j i]dia kre>khn, Sapph. fr. 99 L.-P). См. выше о возрастных клас-

сах в составе сапфического фиаса и отношениях между ними,  c. 96–98 и сл. 
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Слово это… 

Я желаю…  

 

 

Sapph. Fr. 23 V
275

 

 

…………………на любовь надежду 

Пред собою только тебя увижу – 

Мнится мне, о не Гермиона это
276

, 

Белокурой мне бы тебя Елене 

Здесь уподобить 

Было бы не стыдно, коль если смертных 

Нам равнять [с богинями]. Знай же это: 

Красота твоя мне от всех несчастий 

Как исцеленье
277

… 

…………………берегов росистых 

…………………………………….. 

…………всенощную творить. 

 

 

 

                                                                                                                                       

274
 В оригинале wjv a]rama[i. Перед нами – явно ритуальный контекст.  

275
 P. Oxy. 1231 fr. 14. 

276
 Гермиона у Гомера – это «имеющая облик золотой Афродиты» (Hom. Od. IV, 14) дочь 

Менелая и Елены, и свадьба Гермионы – один из традиционных эпических сюжетов (Od. IV, 5–14; 
Schol. In Il. X, 13b, sch. 5; Schol. In Od. IV, 4). Елена, в свою очередь, – это персонаж не только эпо-

са, но и обрядовых песен девичьих хоров, связанных с культом Артемиды. Принимая во внимание 

указания Плутарха и Феокрита, уподобление Елене логично считать типичным именно для поэзии 
девичьих хоров и культа Артемиды, чьей жрицей – согласно Плутарху – была Елена. Ср. Sapph. fr. 

16, 7 V; Il. IX, 140, 282; Od. IV, 569; Od. XV, 126; Plut., Thes. XXI; Theocr. XVIII, 36). С другой сто-

роны, выведение здесь на первом плане Гермионы может быть связано с преданием о ней как о 

жене Ореста, чьим незаконнорожденным сыном был Пенфил, родоначальник издревле влиятель-
ного в Митилене дома Пенфилидов (Alc. fr. 75, 10 V; Paus. II, 18, 6; Steph. Gramm. Ethn (epit.), p. 

516; Plut. De sollert. anim. p. 984 e Steph).  

277
 Наша предположительная реконструкция. В оригинале: .iv qna>taiv, to>de d ji]s[qi] ta>I 

sa~i/pai>san ke> me ta<n meri>mnan/ …]lais jajntid[ (Campbell, 1982: 74). 
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Sapph. Fr. 24(a) V
278

 

 

…………(нам?) вы напомнили, 

Ибо ведь и мы в юности все это 

Тоже творили: 

Многое прекрасное 

…………………и город 

Горькими нас
279

…… 

 

Sapph. Fr. 27 V
280

 

 

…Ибо ведь и ты девочкой когда-то 

… … петь давай об этом
281

 

….расскажи и за это щедро 

Благодари нас. 

Мы идем на свадьбу, и пусть во благо 

Будет то тебе, и как можно скоро 

Отсылай ты девушек, ведь и боги 

……………… 

……………путь велик к Олимпу 

                                                

278
 P. Oxy. 1231 fr. 13 + 2166(a)7a (Ox. Pap. xxi p. 124). 

279
В оригинале: aj]mme[.]oj[x]ei>aiv d[ (Campbell, 1982: 74). Ср. «горькие заботы» (ojxei~ai 

meledw~nai), изливаемые в песне (Od. XIX, 517–521; cf. Il. XI, 268). 

280
 P. Oxy. 1231 frr. 50–54 + 2166(a) 5 (Ox. Pap. xxi p. 123). 

281
 В оригинале: me>lpesq ja]gi tau~ta (Campbell, 1982: 76). Me>lpomai (как и его действи-

тельный залог) в нашей традиции означает именно «петь, танцуя в составе хора», выступая на 

празднестве. Ср.: «юношей ахейцев поющих хором для дальновержца (Аполлона)» (me>lpontev, Il. 
I, 474 cum schol.); «поющих и танцующих (дев) в хоре Артемиды» (melpome>nh|sin ejn corw|~  
jArte>midov, Il. XVI, 182–183);  «звонко распеваемую (в танце) песнь» Муз (ajoidh~v… melpome>nh|v, 
Hes. Scut. 205–206); «хоры»  (coroi<) Харит, которые «поют» (me>lpontai, Hes. Theog. 63–66). (eJor-
ta>zei, Hesych. M, 763). Ср. хоры поющих и танцующих «дев» (kou~rai) и «Муз» (Moisa~n) у Пин-

дара: Pind. Pyth. III, 78–79, 90. Ср. танец и песню женского хора у Аристофана (Thesm. 970–976), 
хор поющих и танцующих нимф в гомеровском «Гимне к Пану» (h. Hom. XIII In Pan. 19–21), хор 

вакханок в «Циклопе» Еврипида (Eur. Cycl. 70).  При этом me>lpesqai всюду рассматривается как 

часть «воспитания» (paidia<) и нередко приравнивается к pai>zein (Schol. In Il. VII, 241a2 sch. 2; 

Schol. In Il. VII, 241b, sch. 1).  
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Sapph. Fr. 30 V
282

 

 

Ночью… 

Девушки …… 

Творя всенощную…. 

Пусть любовь поют твою и невесты 

Фиалкогрудой. 

Пробудившись, к сверстникам юным тотчас 

Ты ступай, и пусть мы сегодня ночью 

Видим сна с тобой малой птички меньше 

Звонкоголосой.  

 

Sapph. Fr. 31 V
283

  

 

Сопричту того я богам блаженным,  

Кто сейчас с тобою так близко-близко  

Здесь сидит, кто ловит заворожѐнно  

Сладостный голос,  

И прелестный смех... О, ещѐ немного,  

Перестанет тотчас же сердце биться!  

На тебя лишь гляну – как уж не в силах  

Вымолвить слова  

Я, но миг один – мой язык немеет,  

Пробежало острым под кожей жаром,  

Уж глаза не видят, звенящим шумом  

Полнятся уши,  

                                                

282
P. Oxy. 1231 fr. 56 + 2166(a) 6A. См. об этом фрагменте выше, с 72.  

283
 Ps.- Longin. De Subl. 10. 1–3 (pp. 14 s. Russel) + P. S. I. (cf. Sapph. Fr. 213B). Другой 

фрагмент, цитируемый Аполлонием Дисколом, свидетельствует о существовании различных и 

существенно расходящихся между собой вариантов этой песни и, следовательно, не о личном, но о 

публичном ее контексте. Ср. fai>netai> moi kh~nov (мне кажется, что тот…) в Sapph. fr. 31, 1 и «ей 

кажется, что тот…»  в цитате у Аполлония Дискола (fai>netai> Foi kh~nov, Sapph. fr. 165 V). См. 

Ap. Dysc. Pron. 106 a (i 82 Schneider).  
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Обливаюсь потом и тело дрожью  

Пронизает, делаюсь зеленее  

Я травы, и мнится мне, вот, мгновенье –  

Мѐртвой паду я!...  

 

 

Sapph. Fr. 44а V
284

 

 

…Златокудрому Фебу, которого Коева 

Родила дочь от Зевса над тучами славного
285

, 

Артемида ответила клятвой великою
286

:  

«Головою твоею клянусь, вечно девою 

По вершинам пустынных гор несмиренною 

Звероловствовать буду, дай мне, отец». 

Так сказала. Кивнул ей блаженных богов отец. 

И охотницы-девы
287

, оленеубийцы ей 

Имя дали и боги и люди великое – 

Разымающий Эрос ее не касается…. 

 

 

 

 

 

                                                

284
 P. Fouad. 239. См. выше об этом фрагменте, с. 69, прим. 136. 

285
 Аполлон и Артемида – дети Зевса и Лето, дочери Коя (Hes. Theog. 918). 

286
 В оригинале: me>gan o]rkon ajpw>mose ( букв. «отрицала с великой клятвой»). 

287
Имя Агротеры («охотницы» – ajgrote>ran , Sapph. fr. 44a, 9 V). Ср. выше, с. 58 и сл. 

«Гимн к Артемиде» Каллимаха обнаруживает свою зримую зависимость от сапфического гимна 

(ср. то же «кивнул» ejpe>neuse в ответе Зевса, упоминание гор и оленей: Call. h. In Dian. III, 15–27).  

Соответственно, проецируя имеющиеся у Каллимаха параллели на приведенный отрывок сапфи-

ческого гимна, можно предполагать, что речь у Сапфо шла о споре маленьких Аполлона и Арте-

миды, сидящих на коленях Зевса. Ср. «чтобы Феб не спорил со мной» (mh> moi Foi~bov ejri>zh| ) как 

обоснование просьбы Артемиды у Каллимаха (Call. Ibid, 7). 
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Sapph. Fr. 60 V
288

 

 

…. (ты) обретшая  

…то, что я желаю все…  

…замысел (сверши)…  

…тотчас после дух… 

….я призываю…   

….обрести все то, что захочешь ты… 

…со мной сражаться
289

… 

…(девушки) роскошные убедившую
290

… 

….хорошо ведь знаешь ты…  

 

 

 

 

                                                

288
 P. Oxy. 1787, fr. 44. 

289
 Именно так – e]moi ma>cesqai. Фразеологизм, отсылающий одновременно к любовной 

«битве» и ритуальному действу и сближающий фр. 60 с фр. 1, где поэтесса молит Афродиту: 

«будь мне соратницей» (su>mmacov e]sso, Sapph. fr. 1, 28 V). Так, у Алкмана хор юных девушек, 

отождествляя Агесихору («предводительницу хора») и Агидо с «Пелеадами» (Pelha>dev), поет: 

«ибо эти Пелеады с нами, несущими плуг сквозь амброзийную ночь, сражаются (ma>contai) обре-

тая (силу) звезды Сириус» (sh>rion a]stron aujhrome>nai, Alcm. fr. 1, 60–62 W). Схолии к Алкману 

соотносят Агидо и Агесихору, помимо «созвездия Плеяд, что неподалеку от Ориона», также с об-

разом «голубок» (pelei[a>dev), объясняя термин «сражаются» ритуальным танцем поющего хора: 

два полухория девушек сходятся, обратившись лицом друг к другу (ajnti>strofon, P. Oxy. 2389. 

Schol. B. Fr. 6, col. ii, 14–26). Ритуал здесь, таким образом, именно предполагает демонстративно 

замкнутую друг на друга, в основе своей гомоэротическую, установку девушек, составляющих 

обрядовый хор. Ведь по Гесиоду именно восход звезды Сириус делает женщин в эротическом 

смысле «наиболее воинственными» (maclo>tatai, Hes. Op. et dies, 586). См. подробнее о военных 

и эротических коннотациях в сапфическом su>mmacov (Мякин, 2004: 40). 

290
 В оригинале c]lida>nai pi>qeisa[ с краткой конечной альфой, что и позволяет видеть в 

последнем слове винительный падеж активного причастия аориста второго от pei>qw (Lobel-Page, 

1955: 42, not. 8). Перед нами, скорее всего, текст, касающийся (как и фр.1) гомосексуальных отно-

шений между девушками в рамках фиаса, где pi>qeisa[n (убедившую) относится к Афродите, ко-

торая здесь так же, как и во фр. 1 (см. выше) убеждает девушек вступить в гомосексуальные от-

ношения (ср. pei>qw или pei>qwmai в Sapph. fr. 1, 18 V). См. новейшее обсуждение вопросов в свя-

зи с чтениями Sapph., fr. 1, 18–19 (Caciagli, 2007: 226 etc.). Е.- М. Хамм обоснованно возводит сап-

фическое pi>qeisa[n к pi>qhmi, эолийскому аналогу к  pei>qw (Hamm, 1957: 140, 216). См. подроб-

нее выше о коннотациях, связанных с  c]lida>nai с. 26, о взаимоотношениях старших и младших 

девушек в сапфическом фиасе с. 96–98 и сл. 
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Sapph. Fr. 62 V
291

  

 

Вы застыли
292

… 

От лавра когда… 

Все слаще… 

Либо взяв (?) и то
293

… 

Девушкам ж она
294

… 

Проводник пусть (будет?)… 

Слышала едва лишь я… 

Ты, душа возлюбленная
295

… 

Я теперь такая… 

Придти, ласковая
296

… 

Первыми пришли вы: (девушку?) прекрасную… 

И одежды ваши… 

 

 

 

                                                

291
 P. Oxy. 1787, fr. 3 col. ii 3–14. Двенадцатистрочное стихотворение, от которого дошли 

только начальные части стихов (Campbell, 1982: 103, not. 1). Сапфо, как и в новонайденном стихо-

творении, обращается к девушкам своего хора, ср. выше c. 52–53 и сл.  

292
  jEpta>xate. Ср. у Пиндара о героях, которые «застыли недвижные» (e]ptaxan d jaj-

ki>nhtoi), внимая «мудрости» (mh~tin)  и «стихам» Медеи (ejpe>wn sti>cev, Pind. Pyth. IV, 57–58). Ср. 

формы от pe>tomai метафорически в приложении к маленьким детям: Soph. Oed. Tyr. 17.  

293
 В оригинале ejlo[. Поэтический метр позволяет восстановить ejlo~[isa., принимая во 

внимание ajne>loisa в написанном на эолийском диалекте подражании Сапфо (Sapph. fr. 2, 13 V). 

См. выше об этом, так называемом «фрагменте 2», с. 30. 

294
 В оригинале: kai< tai~si me<n aj… Предполагать здесь именно девушек, а не женщин,  

требует, по-видимому, общий контекст.  

295
  jAgapa>ta su<. Ср. «возлюбленную» (ajgapa>ta) Клеиду в Sapph. fr. 132, 2 V. Помимо 

Сапфо, эпитет встречается только у Пиндара и Феокрита. У Пиндара ajgapata< характеризует 

«владычицу Юность, вестницу Афродиты», которая восседает на девических очах «детей» 

(pai>dwn, Pind. Nem. VIII, 1–2). У Феокрита ajgapata> – эпитет Елены, в его «Эпиталамии Елены» 

(Theocr. XVIII, 5). 

296
  jAga>na. Ср. «ласковую» (ajga>nav) Аттиду ниже, в Sapph. fr. 96, 15 V. 
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Sapph. Fr. 63 V
297

 

 

Сновидение, ты в черной (ночи?)… 

Входишь всякий раз, когда сон… 

Сладкий бог, меня от ужасных бед
298

… 

Отдели же теперь силой своей… 

Мной владеет надежда, что не причастна… 

Ибо хоть и не так… 

И безделицы… 

Будет пусть у меня… 

У них все… 

 

 

 

Sapph. Fr. 65 V
299

 

 

Псапфо, возлюбила тебя… 

Царица Кипра… 

И хотя велико… 

Насколько (солнца) свет… 

Всюду слава… 

И за Ахеронтом тебя… 

 

 

 

 

 

                                                

297
 P. Oxy. 1787, fr. 3 col. ii 15–24. Тематика стихотворения сближает его с поэзией всенощ-

ных бдений, фрагменты которой сохранил P. Oxy. 1231 (ср. выше Sapph., fr. 23, fr. 30 V). См. о 

всенощных бдениях в культовом содружестве Сапфо выше, с. 28, 71 и сл.   

298
  jOni>av, ср. Sapph., fr. 1, 3 V (mh<d jojni>aisi da>mna).  

299
 P. Oxy. 1787 fr. 4. См. о толковании этого фрагмента выше, с. 14 и сл. 
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Sapph. Fr. 67(a) V
300

 

 

И этому придти… 

Разрушительный (?) бог
301

… 

Ибо не возлюбила… 

Ныне из-за того… 

Ни причина эта… 

И не больше… 

 

 

 

Sapph. Fr. 68(a) V
302

 

 

 

…. Ибо меня от нее… 

….Однако случились… 

…равную богам
303

… 

…преступления… 

…Андромеду… 

…. блаженная (богиня)… 

…нрав ее… 

…насыщения не обрела
304

… 

….Тиндаридов…. 

….любезные она… 

…и беспечальной более не с… 

…Мегара…. 

 

 

                                                

300
 P. Oxy. 1787 fr. 5.  

301
 В оригинале d]ai>mwn ojlof… См. (Campbell, 1982: 105). Ср. выше Sapph. fr. 65 V. 

302
P. Oxy. 1787 fr. 7 + frr. nov. (Lobel S. m. p. 32 + Ox. Pap. xxi 135).  

303
  ]Isan qe>oisin. Ср. i]sov qe>oisin (равный богам) выше, в Sapph., fr. 31, 1 V. Ср. Ниже 

«прирравнять желанный облик к богиням» (qe>aisi… ejxi>swsqai, Sapph., fr. 96, 21–22 V).   

304
 Ko>ron ouj kati>sce. См. о значении ko>rov выше, с. 27, прим. 57. 
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Sapph. Fr. 71 V
305

 

 

…………………ты же, Мика 

У оленя (?)
306

, но я тебе не позволю 

……….предпочла любовь ты Пенфилеи 

………….нас, злонравная….. 

……..песню некую сладкую… 

…….сладкоголосая
307

… 

…….дуновенья (?)
308

 звонкие 

……. росистая…. 

 

 

Sapph. Fr. 94 V
309

 

 

.......... .........  

О, тотчас умереть бы мне! 

Вся в слезах меня  

оставляла и
310

,  

Плача, так говорила мне:  

«Что за ужас, о, Псапфа, нам  

                                                

305
 P. Oxy. 1787 fr. 6 + eiusdem pap. fr. (Ox. Pap. xxi 135). Ср. выше о сапфической «любви» 

(filo>tav). 

306
 Наша предположительная реконструкция ( ]ejla[fw|~ (Sapph. fr. 71, 2 V). 

307
 В оригинале: a mellico>fwn (Campbell, 1982: 106). 

308
 Реконструкция Д. Кэмпбелла: li>gurai d j a]h[tai (Campbell, ibidem). 

309
 P. Berol. 9722 fol. 2 (Berliner Klassikertexte 5.2 p. 12ss + Lobel S. m. p. 79). См. (Campbell, 

1982: 116).  

310
 Так, в оригинале – a] me yisdo>mena kateli>mpanen (она, плача, меня оставляла...). Де-

вушка, увозимая (скорее всего – в Лидию) против своей воли, рыдает на груди Сапфо (та и сама 

чуть жива от горя и сострадания: «о, тотчас умереть бы мне!»). Затем, несколько уняв рыдания, 

девушка оставляет объятия и, всхлипывая, изливает свои жалобы. Сапфо утешает несчастную, 

развѐртывая перед еѐ глазами картину того прекрасного, которое они «изведали» (pepo>nqamen) и 

что навеки соединило их в служении божеству (ср. выше комментарии к Sapph. fr. 31 V). Ср. выше 

о связях фиаса Сапфо с лидийским царем, с. 77 и сл. 
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Что за горе? Неволею  

от тебя ведь везут меня!»  

Я же так отвечала ей:  

«Будь счастливою! Ты  

Меня помни, о –  

счастье ты там найдѐшь своѐ.  

А забудешь, – я захочу  

И ты вспомнишь: прекрасное  

Мы с тобою изведали...  

...................  

Как венков изобилием  

Из фиалок, шафрана, роз,  

Твои плечи венчалися  

.................  

Как гирлянд густоцветие,  

Щекоча шейку нежную,  

Хмелем лилось богатое,  

из цветов наплетѐнное.  

Благовонными мазями,  

Царскими, изобильными,  

Миром благоуханным  

умащалась, прелестная.  

И на негою дышащем  

Мягком ложе со мною ты  

Изливалася в страсти
311

...»  

И никто….  и ничто 

Ни святилище…. (не?) 

Ушло, откуда мы далеко теперь 

Ни роща… …. (ни?) хор
312

 

………………….звук...... 

                                                
311

 «Изливалася в страсти...» – дословно соответствует ejxi>hv po>qon оригинала (реконст-

рукция Schubart: Campbell 1982, 116). См. о толкованиях ejxi>hv (Мякин, 2004: 157). 

312
 Реконструкция Э. Лобеля и Д. Пейджа: c]o>rov (Campbell, 1982: 118). 
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Sapph. Fr.95 V
313

 

 

Гонгилла………….. 

Или некий знак… 

И подлинно к девочкам (всем?)
314

  

Гермес(?) вошел
315

…  

Я сказала: «О господин 

Уж не рада, Благой клянусь, 

Что живу на земле я и 

Умереть – вот одно желание,  

Видеть в лотосах берег 

И росу Ахеронта
316

… 

  

 

Sapph. Fr. 96 V
317

 

 

Из Сард к нам сюда она  

Часто мыслью несѐтся,  

вспоминая,  

                                                

313
 P. Berol. 9722 fol. 4 (Berliner Klassikertexte 5. 2 p. 14 ss.). 

314
 В оригинале: pai~si ma>lista. Как указывала Е.- М. Хамм, здесь pai~si может быть 

формой дательного падежа множественного числа женского рода либо от прилагательного pai~v 
(весь), либо от существетильного pa>iv (ребенок, девочка). См. (Hamm, 1957: 213). Оба возможных 

прочтения в свете сказанного нами выше в главах I–III будут отсылать к хору Сапфо как к жен-

скому сообществу – девушек и девочек-pai~dev. См. выше на с. 52–53 новонайденное стихотворе-

ние Сапфо. 

315
 Реконструкция П. Бласса:  ]Er]/mav (Campbell, 1982: 118). Гермес, как известно, сопро-

вождал души умерших в Аид. Ср. выше желание «умереть» (teqna>khn), высказанное поэтессой в 

Sapph. fr. 94, 1 V. 

316
 Буквально: «видеть лотосовые, росистые берега Ахеронта» (lwti>noiv droso>entav 

[o]]/c[q]oiv i]dhn  jAce>r[ontov, Sapph. fr. 95, 12–13 V). 

317
 P. Berol. 9722 fol. 2 (Berliner Klassikertexte 5. 2 p. 12ss. + Lobel S. m. p. 79). См. (Campbell, 

1982: 120). При переводе этого стихотворения мы заимствовали ряд строк из перевода В. В. Вере-

саева, лучше которых трудно что-либо было предложить. См. (Гаспаров–Ярхо, 1999: 328–329). 
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Как мы жили все здесь, как богинею  

Ты казалась ей славною
318

  

И как песни твои ей  

были милы.  

Ныне блещет она средь лидийских жѐн.  

Так луна розопѐрстая,  

Поднимаясь с заходом  

солнца, блеском  

Превосходит все звѐзды. Струит она  

Свет на море солѐное,  

 

На цветущие нивы  

и поляны;  

И роса пролилась прекрасная,  

Распускаются розы,  

Нежный кервель и донник  

с частым цветом:  

Так, повсюду бродя, свою кроткую  

                                                

318
Приблизительный перевод испорченного места. Буквально: «(что) ты (была?) подобна 

для себя (?) совершенной богине» (se qe>a| s jijke>lan ajri/gnw>ta|, Sapph. fr. 96, 4–5 V). Эпитет 

ajri>gnwtov, h (a), on (подлинный, узнаваемый, совершенный) несмотря на все попытки М. Уэста 

представить его личным именем, семь раз встречается только у Гомера (не говоря уж о более 

поздних – и более редких– употреблениях у Пиндара, Вакхилида и Анакреонта). Всюду он, дейст-

вительно, означает качество или свойство, в «совершенстве свое эпифании подобное божеству», 

как удачно формулировала Э. Бернетт (Burnett, 1983: 304, not. 68). Это может быть «отвага» 

(ajlkh>: Il. XV, 490). Это может быть «дух» (qumo<v), который вдохновляют  «биться и сражаться» 

«подлинные боги» (ajri>gnwtoi de< qeoi<, Il. XIII, 72).  Писистрат, сын Нестора, - «подлинное (узна-

ваемое) чадо» (rJei~a d jajri>gnwtov go>nov), человека, облагодетельствованного Зевсом (Od. IV, 207–

208). Навсикая, подобно Артемиде, среди нимф «высоко держит голову и чело» (uJpe<r h[ ge ka>rh 
e]cei hjde< me>twpa) как «подлинная» (ajrignw>th) богиня (Od. VI, 107–108). Дивный дворец царя 

Феаков Алкиноя «подлинно узнаваем» (rJei~a d jajri>gnwt jejsti>), и его может указать и несмышле-

ный младенец (Od. VI, 300–301). Из-за своих размеров «подлинно узнаваем» (rJei~a d jajri>gnwt jejs-
ti<) и дом Одиссея (Od. XVII, 265). Ср. также «подлинного свинопаса» в Od. XVII, 375.  Э. Бернетт, 

на наш взгляд, очень тонко отметила стилистическую близость приведенного контекста с 

ajrignw>ta из Sapph. fr. 96, 4–5 к характеристике Навсикаи, которая в Od. VI, 102–108 «выступает 

как словно Артемида» (oi[h d j ]Artemiv ei+si, Od. VI, 102). Действительно, как в этом месте в 

«Одиссее», так и в Sapph. fr. 96, 4–5 предмет сравнения один и тот же – телесная красота девушки. 

И следует согласиться с Э. Бернетт в том, что «возможно, у поэтессы был в памяти пассаж из 

«Одиссеи», где восхитительная Навсикая, уже уподобленная Артемиде, – rJei~a> t j ajrignw>th 
pe>letai (Od. VI, 108)». (см. Burnett, 1983: 304, not. 68). Это – лишнее подтверждение правильно-

сти нашей гипотезы о тесной связи Сапфо с культом Артемиды. 

http://antik-yar.ru/


159 

 

Вспоминает Аттиду и  

Желанье с тоскою  

сердце давят....... 

Туда нам придти… это.. 

Она…что не мыслишь ты… 

Гремит… ….между 

Нелегко нам с богинями 

(твой?) желанный облик 

Уравнять… 

………………………….. 

Очень… любовь………. 

И……………. Афродита 

И нектар пролила я из 

Золотой…….. 

………и Пейфо руками 

….. и в Герастийское
319

 

……………. подруги 

…………….к любви приду 

 

 

 

Sapph. Fr. 98 (a–b) V
320

 

 

… Мне родительница 

Говорила, что в юности 

Ее было красивым 

Лентой пурпура кудри себе стянуть, 

И что был тот наряд хорош. 

Но коль если у девушки 

Кудри факела пламенней 

                                                

319
 Т. е. – «в Герастийское святилище». Имеется в виду святилище Посейдона на о. Эвбея. 

См. выше с. 18, прим. 31. 

320
 P. Haun. 301 + P. Mediol. Ed. Vogliano (Philol. 93, 1939) 277 ss. (Campbell, 1982: 122–124). 
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Украшай их венками 

Из весенних цветов
321

. 

Но с недавних пор митру… 

Из Сард пестрошитую 

…………город…. 

Для тебя мне уж неоткуда 

Митры взять, о Клеида, 

Митиленцу (на то пеняй?)
322

… 

………………………….. 

Девочка,… владеть 

Если… пестроукрашенный(?) 

Это пусть будет памятью… 

Об изгнании Клеанактидов. 

Ибо грозная разлилась беда
323

. 

 

 

 

 

 

                                                

 

321
Ср. выше, с. 120 и сл. 

322
 Эти строки, по-видимому, указывают на близость Сапфо к клану Клеанактидов, тесно 

связанному с Лидией. О Клеанактидах Меланхре и Мирсиле, тиранах Митилены, писал Страбон 

(kai< после Mursi>lw|, как доказывал еще В. Г. Борухович, скорее всего, ошибка переписчика, см. 

Strab. XIII, 2, 3). Ср. выше, с. 75 и сл. Один из Клеанактидов – Мирсил, как кажется, непосредст-

венно прибыл на Лесбос из Азии на лодке, за предоставление которой Алкей впоследствии упре-
кал некоего Мнамона (Alc. fr. 305, 16–20). См. (Мякин, 2004: 205, прим. 3). Мы здесь вполне раз-

деляем точку зрения Э. Бернетт (Burnett, 1983: 212–217). 

323
 Речь, по-видимому, идет об изгнании Сапфо, которое Паросская хроника датирует пе-

риодом после 604 и до 591 гг. до н. э. (Marm. Par. Ep. 36 (p. 12 Jacoby)). См. (Campbell, 1982: 8). 

Возможно, это изгнание было связано с законами против роскоши, приписываемыми Питтаку, и 
обусловлено разрывом отношений с лидийским царем Алиаттом (Diog. Laert. I, 76; Cic. De leg. II, 

26; Plut. Sympos., p. 153 E Steph.). На наш взгляд, с этим разрывом Питтака с Лидией могло быть 

связано и «насильственное разрушение» храма Кибелы в Митилене, которое, при всей невозмож-
ности точной датировки данного события, должно относиться, как кажется, именно к VI в. до н. э. 

(Spencer, 1995: 298). 
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Sapph. Fr. 99 (a–b) L. – P. 

 

Через немного (времени?) 

Полианактида дочерям… 

…. 

На струнах сыграть… 

Член искусственный приемлющим
324

… 

Ласково…. 

Бряцает (по струнам?)… 

……………………… 

О, дитя Латоны и Зевса… 

Приди на таинство
325

… 

Оставив Гринею лесистую,… 

Прорицалище…. 

…………………………. 

….. 

Воспой в гимне…. 

сестру….. 

…………………………… 

…………………………… 

Полианактида дочерей…. 

Безумный этот хочу освятить (эрос?)
326

… 

                                                

324
  jOlisb <o>do>kois <i>. См. об этом слове, а также в целом, о фрагменте, сохранившем-

ся на P. Oxy. 2291, выше – с. 97, прим. 191. Гринея, по Геродоту, – это один из «одиннадцати 

древних эолийских городов» Малой Азии (Her. I, 149). Согласно Павсанию и Страбону, у Аполло-

на в Гринее была роща и древнее прорицалище (Paus. I, 21, 7; Strab. XIII, 3, 5).  

325
 В оригинале ojrgi>an. Гимерий, как уже отмечалось, связывает этот термин у Сапфо с 

«таинствами» Афродиты (Him. Or. IX, 38 Colonna.), что само по себе предполагает эротические 

коннотации и согласуется с нашим пониманием jolisb <o>do>kois <i>.  Перед нами, вполне воз-

можно, гимн, адресованный к Артемиде и связанный с тем самым публичным ритуалом, где жри-

цы, «начальствующие жертвоприношением Артемиде» (Hesych. L, 1257), используют, по Геси-

хию, искусственные фаллосы. Воспеть Артемиду как «сестру» (ajdelfe>an) здесь, как кажется, 

должен Аполлон, которого специально для этого призывают из Гринеи. См. выше об этих ритуа-
лах и специфическом понимании Артемиды, в связи с которым в ее священнодействиях могли за-

действоваться искусственные фаллосы – с. 97–106.  
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