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О НЕКОТОРЫХ АСПЕКТАХ ОБРАЗА ДЗЕРАССЫ В ОСЕТИНСКОЙ НАРТИАДЕ 
 

Статья посвящена рассмотрению малоизученного персонажа осетинской нартиады – дочери морского владыки по имени 
Дзерасса. Анализ нартовского сказания о Дзерассе позволил выявить ряд важных признаков, свидетельствующих об арха-
ичной основе данного сюжета, а также о типологическом единстве Дзерассы с богинями-прародительницами архаичных 
мифологий. Присутствующий в сказании мотив разделяющего меча находит многочисленные фольклорные параллели, но 
вопрос о его происхождении требует дальнейшего изучения. 
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Дзерасса – одна из главных героинь осетинской 

нартиады, дочь морского владыки Донбеттыра. Ска-
зители неизменно называют Дзерассу красавицей 
(Дзерассæ-рæсугъд), подтверждая это весьма поэтич-
ным описанием ее внешности: она сияет, как солнце 
(хурау æрттивы), у нее золотые волосы (сызгъæрин 
хилтæ) и черные брови (сау æрфгуытæ), она белоли-
цая (урсцъар цæсгом), ее улыбка нежна, как вечерний 
свет заходящего солнца (худæн былтæ хур бон 
изæрау), ее взгляд, словно сияние луны (йæ фæкаст – 
мæйрухс), она стройна, у нее «лебединая» шея (йæ 
конд – хъазхъуыр). Красота не единственное достоин-
ство Дзерассы. Обладая способностью к превращени-
ям, в образе голубки она проникает в сад Бурафарны-
га и похищает плоды чудесной яблони нартов. Но 
однажды нартовские близнецы Ахсар и Ахсартаг, 
охранявшие яблоню, ранили ночную похитительницу. 
По ее кровавому следу братья вышли к берегу моря. 
Ахсартаг спустился в подводное царство Донбеттыра, 
исцелил Дзерассу и стал ее мужем. После возвраще-
ния Ахсартага и Дзерассы на морской берег между 
Ахсаром и Ахсартагом возникает конфликт, привед-
ший к гибели обоих братьев. У Дзерассы от Ахсартага 
родились близнецы Уырызмаг и Хамыц, которые по-
ложили начало сильнейшему нартовскому роду Ах-
сартагката. Такова в самых общих чертах фабула ска-
зания о Дзерассе1. Анализу данного сказания посвя-
щено немало прекрасных страниц в книгах В.И. Аба-
ева [2. C. 153–159]2, Л.А. Чибирова [3. C. 39–42], 
А.А. Туаллагова [4. C. 28–75] и В.А. Цагараева [5. 
C. 20–49], поэтому мы выделим лишь некоторые ас-
пекты, требующие дальнейшего изучения.  

Для похищения яблок из нартовского сада Дзерас-
са оборачивается не только золотой голубкой [6.  
C. 17], но и лисицей [Там же. C. 27]. Недавние иссле-
дования Клауса Майлана показали, что в архаичных 
мифологиях лисица является священным животным 
богини-матери, подательницы плодородия во всех его 
проявлениях [7, 8]. Присутствующая в нартовском 
сказании специфическая связь лисицы и водной сти-
хии обнаруживает некоторые соответствия в фольк-
лоре североевропейских народов. В датской сказке 
только лисица знает дорогу к Морской деве и показы-
вает ее герою [9. S. 28], а в шведской Морская дева 
сама превращается в лисицу [10. S. 8].  

Особенно интересна саамская сказка, в которой 
два брата, преследуя лисицу, вышли к берегу моря. 

Вместо лисы они встретили здесь Морскую деву, ко-
торая сидела на камне и расчесывала свои длинные 
волосы. Младший брат хотел выстрелить в нее, но 
старший помешал ему, предупредив Морскую деву об 
опасности. На следующий вечер старший брат при-
шел на то же место на берегу. Сначала перед ним по-
явилась черная лисица, в которую он выстрелил. 
Вслед за этим из моря выплыла Морская дева и при-
гласила юношу в подводный дом своего отца. Там он 
получил богатые дары, вернулся обратно и с тех пор 
стал зажиточным и счастливым человеком. А млад-
шего брата, пытавшегося убить Морскую деву, по-
всюду преследовали неудачи [11. S. 62–64].  

Кроме очевидной связи Морской девы и лисицы, 
саамская сказка обнаруживает и другие соответствия 
с нартовским сказанием. Так же, как и нартовские 
близнецы, два брата преследуют лисицу и выходят к 
берегу моря. Здесь они находят Морскую деву, из-за 
которой между братьями возникает разногласие, по-
добно тому как из-за Дзерассы возникает конфликт 
между Ахсаром и Ахсартагом. Один брат пытается 
выстрелить в Морскую деву, но другой всячески 
препятствует ему. В Дзерассу стреляют, но затем 
спасают от смертельной раны. В обоих случаях от-
мечается особая сила, заключенная в волосах мор-
ской обитательницы. Для того чтобы подняться со 
дна морского на берег, Дзерасса совершает какую-то 
магическую манипуляцию: «Потянула она свой во-
лос в тот час, когда исполняется просимое (айвæзта 
йæ сæры хил курдиат сахаты), и оба они, Ахсартаг и 
Дзерасса, превратились в больших перламутровых 
рыб и устремились со дна морского на поверхность» 
[6. C. 30]. В саамской сказке один из братьев также 
спускается в морские глубины и поднимается обрат-
но, при этом, чтобы юноша не захлебнулся, Морская 
дева велит ему уткнуться лицом в ее волосы [11. 
S. 63]. Возможно, указанные соответствия объясня-
ются древними контактами угро-финских племен с 
индоиранцами, отразившимися и в области мифоло-
гических представлений3. 

Лисица, образ которой принимает Дзерасса, наде-
ляется эпитетами хины и цæллаг [6. C. 27]. Хин озна-
чает «колдовство», и выражение хины рувас, несо-
мненно, есть то же самое, что и хины сырд «заколдо-
ванный зверь», как во многих фольклорных текстах 
называется неуязвимое животное, способное погубить 
охотника [14. C. 202]. Дзерасса-лиса обладает такой 
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же волшебной неуязвимостью, опасной для стреляю-
щих в нее нартов: «Нарты фæсивæд æй æхсынц 
фатæй, æмæ йæ хъуыны дæр нæ хизы сæ фаты 
æрттигъ, фæстæмæ сæхиуыл æсхъиуы» [6. C. 27] 
(«Нартовская молодёжь пускает в нее стрелы, но 
наконечники их стрел не пронзают даже ее волос 
(шерсть) и в них самих обратно отскакивают»). Но 
хин означает еще и «хитрость, хитрый». Действитель-
но, лисица – существо весьма проворное, сообрази-
тельное и хитрое. Эти незаменимые свойства также 
помогают нашей красавице провести сторожей и вдо-
воль наесться яблок в саду Бурафарныга.  

Относительно значения цæллаг рувас полной ясно-
сти нет. Его переводят как «плескливая» [15. C. 87], 
«пирующая» [16. C. 197] или «хитрая» [17. C. 513] 
лисица. В другом тексте, очевидно, записанном от 
того же сказителя, с такой лисицей сравниваются го-
лодные нарты, набросившиеся на еду: «Нарт дын 
фæхæлæф кодтой кæрæфау æмæ цæллаг рувасау цæл-
минас кæнынц» [6. C. 242] («Нарты с жадностью рас-
хватали [угощения] и, словно цæллаг лисицы, пируют-
угощаются»).  Как видно, здесь цæллаг сближается по 
значению с цæлуарзаг «любитель угощения, обжора» 
и применительно к лисице, вероятно, также указывает 
на ее превосходный аппетит. Добавим, что в природе 
лисы действительно любят полакомиться яблоками и 
даже способны взбираться на невысокие, слегка 
наклоненные деревья. 

В Сослановском цикле имеется сказание, которое в 
основных чертах повторяет сюжет о Дзерассе и вол-
шебной яблоне. «Сестра семи братьев» (авд 
æфсымæры хо) превратилась в куницу и проникла в 
селение нартов. Сослан стал преследовать ее и выстре-
лом из лука нанес тяжелую рану. Затем он явился в дом 
семи братьев и исцелил девушку, приложив к ее ране 
оторванный стрелой кусочек куньей шкуры. Благодар-
ные братья отдали сестру в жены Сослану [18. C. 416]. 
Здесь героиня превращается не в лису, а в  куницу4, и 
это не единственный случай подобной замены. «Нарты 
и чёрная лисица» – малый цикл осетинской нартиады, 
объединяющий сказания о том, как на охоте Уырызмаг, 
Хамыц и Сослан / Созырыко убили черную лисицу и 
делили между собой ее шкуру. В одном варианте лису 
вновь заменяет куница: «Стæй сыл иу сæлавыр 
алыгъди, рацахстой йæ, аргæвстой йæ, йæ фыд ын 
бахордтой, йæ цармыл та йын тæрхон кодтой» [6. 
C. 203]. По славянским народным представлениям, 
лисица – животное, родственное куньим и другим 
пушным зверям, поэтому здесь также прослеживается 
взаимозаменяемость лисы и куницы в сходных фольк-
лорных контекстах [21. C. 114–115].  

Оказавшись у донбеттыров, Ахсартаг исцеляет ра-
неную Дзерассу при помощи чудесных нартовских 
яблок. Отметим особо, что действие происходит на 
морском дне, а эти яблоки – красного цвета (сырх-
фарс фæткъуытæ, уд ирвæзынгæнæг) [6. C. 29]. Под-
водный мир в эпосе несет в себе явные признаки мира 
иного, потустороннего, поэтому можно предполо-
жить, что мотив «яблока в море» связан с известным 
элементом осетинского поминального обряда: у стола 
с приготовленными для посвящения покойному едой 
и напитками ставят наполненное пивом ведро, в кото-

рое опускают красное яблоко. Можно сказать, что 
яблоко в емкости с пивом представляет собой зримую 
модель нартовского мотива. И коль скоро нартовские 
яблоки спасают Дзерассу от смерти, возможно, в по-
минальном обряде красное яблоко также связано с 
представлениями о воскрешении и бессмертии. Нар-
товский мотив «яблока в море» напоминает отчасти 
ведийский космогонический миф о золотом зароды-
ше, плавающем в изначальных водах [22. C. 112–146]. 
При этом ведийские тексты изображают вместилище 
изначальных вод (океана) в нижнем мире, как ведро, 
полное благ / воды, или кувшин, наполненный напит-
ком бессмертия амритой [Там же. C. 156, 158]. Ср. 
ведро с пивом в осетинском обряде. 

В другом сказании упавшее в море яблоко указы-
вает Уырызмагу путь к донбеттырам. Сами нарты, 
согласно одному варианту, происходят из морских 
глубин: «Нарт кæцæй рантæстæнцæ, уой Хуцауæй 
æндæр неке зонуй, фал тауæрæхъæй зæгъунцæ, денги-
зи бунæй рацудæнцæ Нарти адæм, зæгъгæ» [6. C. 22]. 
(«Откуда появились нарты, этого никто, кроме Бога, 
не знает, но предания говорят, что нартовский народ 
вышел со дна морского»). Сопоставление этих двух 
мотивов делает возможным еще одного толкование: 
яблоко в осетинском поминальном обряде, вероятно, 
также могло представляться указателем пути в ту 
морскую обитель, из которой некогда предки (како-
выми у осетин считались нарты) появились на свет.  

Вернувшись из подводного царства, Ахсартаг и 
Дзерасса находят на морском берегу шалаш Ахсара. 
Дзерасса остается в шалаше, Ахсартаг же отправляет-
ся на поиски брата. В это время возвращается Ахсар, 
которого Дзерасса принимает за своего мужа (ведь 
они близнецы, ничем не отличающиеся друг от дру-
га). Поняв, что перед ним жена его брата, Ахсар от-
страняется от Дзерассы. В ряде вариантов эпизод 
ночлега в шалаше дополнен интересной деталью: 
приготовив постель, Ахсар кладет между собой и 
Дзерассой меч [6. C. 60, 78–79, 97; 23. C. 26]. 
Насколько нам известно, Т.А. Гуриев первым обратил 
внимание на эту деталь и сопоставил ее с аналогич-
ным мотивом в германо-скандинавской мифологии, 
где Сигурд добывает невесту (Брюнхильду) для свое-
го побратима Гуннара, с которым они очень похожи. 
Сигурд выдает себя за Гуннара и проводит с его неве-
стой три ночи, но всякий раз кладет меч между собой 
и Брюнхильдой [24. C. 155–159].  

Выявив эту аналогию, Т.А. Гуриев наметил весьма 
перспективное направление исследований. Немногим 
позднее в статье Йоста Гипперта разделяющий меч 
Ахсара был определен как один из вариантов широко 
распространенного в средневековой европейской ли-
тературе мотива о «символе непорочности», т.е. о 
лежащем в постели между мужчиной и женщиной 
предмете, чаще всего обнаженном мече, символизи-
рующем непорочность или верность [25. S. 1214]. 
Гипперт отсылает к статье Карин Лихтблау “Symbo-
lum castitatis” [26. S. 96–99], из которой явствует, что, 
помимо германо-скандинавского эпоса, данный мотив 
ярко представлен в рыцарских романах, и в первую 
очередь – в известном старофранцузском романе 
«Ами и Амиль». 
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Доблестные рыцари Ами и Амиль находятся на 
службе у императора Карла Великого. Внешне дру-
зья настолько похожи друг на друга, что их невоз-
можно отличить. Амиль совершает серьезный про-
ступок, вступив в связь с принцессой Белиссантой, о 
чем вскоре предатель Ардре доносит императору. 
Чтобы оправдать себя, Амиль должен сразиться с 
доносчиком в так называемом поединке Божьего 
суда. Амиль опасается, что потерпит поражение (со-
знание древних не допускало мысли о победе винов-
ного в подобных поединках), однако на помощь ему 
приходит Ами. Он вступает в схватку вместо своего 
друга-близнеца, Амиль же в это время вынужден 
выдавать себя за Ами и делить ложе с его женой Лу-
бией. Но каждую ночь Амиль кладет между собой и 
Лубией обнаженный меч, оправдываясь необходи-
мостью воздержания, будто бы предписанного ему 
врачом [27. S. 1–30]. Более того, в некоторых текстах 
он предупреждает Лубию о смертельной опасности: 
она будет убита мечом, как только попытается 
нарушить эту границу [28. S. 150].  

Кроме «символа непорочности», можно отметить 
и другие совпадающие детали. Дзерасса возмущена 
тем, что «муж» кладет между ними обнаженный меч 
[6. C. 78–79]. Казалось бы, все могло завершиться 
благополучно, если бы Ахсар просто объяснил Дзе-
рассе, кто он такой. Но вплоть до возвращения брата 
Ахсар не проронил ни слова. Очевидно, архаичная 
мифологическая схема, которой следует сказитель, 
исключала возможность такого объяснения и требо-
вала, чтобы Ахсар не раскрывал себя, оставляя Дзе-
рассу в опасном заблуждении. Надо полагать, этому 
имелось какое-то объяснение, но текст сказания его 
не сохраняет, отчего вся ситуация кажется абсолютно 
нелогичной. С Амилем и Лубией происходит нечто 
похожее: Лубия изумлена и гневно требует объясне-
ний от «мужа», положившего между ними меч [27. 
S. 29]. Амиль, также как и Ахсар, не раскрывает себя, 
но его поведение оправданно, поскольку он созна-
тельно заменяет своего друга.  

О происхождении мотива «разделяющего меча» 
(«символа непорочности») существуют разные мне-
ния. Согласно Райтценштайну, он восходит к древне-
му обычаю, когда в первую брачную ночь муж клал 
между собой и женой деревянное изображение боже-
ства (шест, палку), которому придавалось оплодотво-
ряющее значение. Лишь позднее оплодотворяющий 
шест был заменен мечом и стал восприниматься как 
символ разделения [29. S. 198–201]. В то же время 
Якоб Гримм видел в этом мотиве отражение суще-
ствовавшего в древности правового обычая: если 
мужчина делил ложе с женщиной, которой не желал 
касаться, он клал между собой и этой женщиной меч 
[30. S. 232–234]. Некоторые современные исследова-
тели придерживаются аналогичной точки зрения и 
трактуют разделяющий меч как древний «правовой 
символ» (Rechtssymbol) [31. S. 138]. 

Как уже отмечалось, Амиль может доказать, что 
не вступал в связь с Белиссантой, только сразившись 
в поединке Божьего суда со своим обвинителем. Не-
смотря на то, что разделяющий меч должен быть не-
оспоримым доказательством непорочно проведенной 

ночи, трагическая развязка неизбежна почти во всех 
вариантах осетинского сказания, и здесь также при-
сутствует мотив Божьего суда. Чтобы развеять воз-
никшие у брата подозрения, Ахсар (или в иных вари-
антах Ахсартаг) пускает в небо стрелу с такой молит-
вой: «О единый Бог, творец мира! Если виновен я в 
том, в чём ты (т.е. брат-близнец – Д.А.) меня подо-
зреваешь, пусть стрела эта двумя уйдёт в небо, вер-
нётся обратно одной и поразит меня в голову. Если же 
душа моя чиста, то пусть уйдёт вверх одна стрела, а 
вернутся обратно две и поразят наши головы!» [6. 
C. 60]. Перед нами акт Божьего суда, совершаемого с 
той же целью, что и в рыцарском романе: доказать 
или опровергнуть нарушение запрета, касающегося 
отношений с женщиной.  

Ами не только сразился вместо друга в судебном 
поединке, но и вынужден был участвовать за него в 
таинстве брака с Белиссантой, совершив тем самым 
великий грех. Этого небеса не простили даже без-
упречному Ами, и его поразила проказа. Когда выяс-
нилось, что исцелиться он может, только омывшись 
кровью сыновей Амиля, последний пожертвовал 
детьми ради друга. Но вскоре после этого дети чудес-
ным образом ожили5. Сцена, когда убитая горем Бе-
лиссанта обнаруживает своих сыновей живыми, со-
держит одну весьма любопытную деталь:  

Man hatte unterdes die Thür geöffnet.  
Da offenbarte sich die Gnade Gottes:  
Man fand die Kinder unter ihrer Decke,  
Doch lebten sie und jubelten vor Freude.  
Sie hielten einen Apfel, der von Gold war,   
Und damit spielten sie so froh und munter [27. S. 78]. 
«Меж тем открыла она дверь. 
И тут явилась милость Божья:  
Нашла детей она под их покровом, 
Но были живы те и в радости великой. 
Держали они яблоко из злата,  
И бодро, весело игрались им». 
Золотое яблоко в руках оживших детей Амиля – 

деталь, на первый взгляд, никак не мотивированная. 
Однако в романе это единственное упоминание како-
го-либо яблока, и тот факт, что оно относится именно 
к моменту оживления детей, позволяет предположить, 
что и здесь яблоко первоначально было таким же 
средством возвращения к жизни, каким оно выступает 
в нартовском сказании (согласно ряду вариантов, чу-
десные нартовские яблоки тоже золотые).  

После исцеления Ами друзья-близнецы совершают 
паломничество в Святую землю: 

176. Aus Blaivies zogen sie bei Tagesanbruch;  
Sie wollten übers Meer, nach Ablass trachtend… 
Sie ritten jeden Tag in kleinem Trabe,  
Bis endlich sie das Meer vor sich erblickten.  
Sie segelten bei gutem Wind hinüber  
Und machten erst beim heil’gen Grabe Halt.  
Dort küssten sie gar oft das heil’ge Kreuz,  
An dem Herr Jesus einst gepeinigt wurde.  
Drauf traten sie den Rückweg wieder an.  
Sie fuhren übers weite Meer zurück;  
Dann stiegen sie auf ihre guten Renner.  
Es ritten durch die Lombardei dahin  
Die beiden edlen Helden.  
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177. Nach ihrer Meerfahrt nahmen die Barone  
Den Rückweg mitten durch die Lombardei;  
In ihre Lande wollten sie zurück.  
Sie kamen auf der Reise durch Mortara;  
In dieser Stadt befiel sie eine Krankheit,  
Und daran starben sie, das ist gewiss.  
Die Pilger, die auf jener Strasse wallen,  
Die wissen, wo ihr Grab gelegen ist [27. S. 84–85]. 
 «176. Двинулись в путь из Блаи они на рассвете; 
Желали они через море пройти, стремясь получить 

искупленье… 
Мелкою рысью скакали они каждый день, 
И вот пред собою увидели море. 
С ветром попутным под парусом плыли они,  
И только у Гроба Святого своё прекратили движе-

нье. 
Истово Крест они там целовали святой, 
Господь Иисус на котором когда-то подвергся му-

ченьям. 
После в обратный они отправились путь. 
Снова поплыли они по широкому морю;  
А после взобрались на добрых своих скакунов. 
Через Ломбардию мчались они, 
Два благородных героя.  
177. Плаванье в море своё завершив, бароны 
Через Ломбардию путь обратный держали; 
В земли родные они хотели вернуться.  
Дорога их проходила через Мортару; 
В городе том сражены они были недугом, 
Из-за него и почили, истинно это. 
Странники, что по дороге той бродят, 
Знают они, где лежит их могила». 
Последнее путешествие Ами и Амиля, если и не 

совпадает сюжетно с гибелью Ахсара и Ахсартага, то, 
как нам представляется, обнаруживает некоторые фа-
бульные соответствия с нартовским сказанием. Как 
видно из приведенного выше текста, паломничество, 
которое совершают два друга-близнеца, это дорога к 
морю и последовавшее затем морское путешествие, 
подобно тому как к морю устремляются братья-
близнецы Ахсар и Ахсартаг. В приведенном выше 
отрывке ощущается особое значение этой детали: 
Ами и Амиль «хотели» пройти через море (Sie wollten 
übers Meer), а описанию пути к морю и плаванию от-
водится едва ли не больше места, чем пребыванию в 
Святой земле. Завершив морское плавание, Ами и 
Амиль возвращаются домой, но, проезжая на обрат-
ном пути через город Мортару6, умирают от какой-то 
болезни (по другой версии, погибают от руки убий-
цы), так же как после возвращения из моря Ахсара и 
Дзерассы погибают нартовские братья-близнецы. Ами 
и Амиль погребены бок о бок в одной могиле, так же 
как вместе погребены Ахсар и Ахсартаг. Вероятно, 
все это свидетельствует о том, что в рыцарском ро-
мане старый фольклорный мотив о путешествии 
близнецов к морю и их гибели на обратном пути под-
вергся переработке, в результате которой рыцари 
предстают перед нами благочестивыми христианами, 
совершившими паломничество и умершими по дороге 
в родные земли. 

Мотив «символа непорочности» встречается в 
знаменитом рыцарском романе о Тристане и Изольде, 

причем здесь имеется еще одно интересное совпаде-
ние: меч разделяет Тристана и Изольду, когда они 
спят в лесном шалаше [35. C. 56–58], точно так же как 
разделённые мечом Ахсар и Дзерасса находятся в ша-
лаше посреди леса [6. C. 29–31]. Король Марк, муж 
Изольды, увидев, что спящие разделены обнаженным 
мечом, убедился в их невиновности. Он забрал с по-
стели меч Тристана и оставил вместо него свой. По-
хожий мотив обнаруживаем в сказании о том, как 
нарты испытывали Батраза. Возвратившись из похода, 
Батраз застал жену в постели с другим мужчиной. 
Благородный герой вонзил между спящими свою саб-
лю, а сам заночевал во дворе [36. C. 218].  

Уже давно высказывалось мнение о том, что в ос-
нове рыцарского романа об Ами и Амиле лежит древ-
няя легенда «восточного происхождения» [27. S. I; 37. 
S. 438; 38. S. XII], и, вероятно, роман о Тристане и 
Изольде также испытал сильное влияние восточной 
литературы [35. C. 653–655]. Поэтому для объяснения 
всех этих аналогий нельзя исключать возможность 
заимствования, но каким образом и в каком направле-
нии оно проходило, еще предстоит выяснить.  

В то же время следует иметь в виду, что сходство 
может быть типологическим, как это прекрасно пока-
зала А.Л. Баркова, проведя сравнительный анализ 
осетинского сказания о Дзерассе и индейского мифа о 
близнецах Хун-Хун-Ахпу и Вукуб-Хун-Ахпу [39]. На 
фоне разительных совпадений с индейским мифом, 
которые невозможно объяснить ничем, кроме типоло-
гического (архетипического?) сходства, исследова-
тельница замечает и одно отличие нартовского текста. 
Индейские близнецы выступают как неразличимые 
герои. О них говорят то в единственном, то во множе-
ственном числе. Они имеют одну жену и, словно один 
персонаж, оба близнеца выступают прародителем 
главных героев. У Ахсара и Ахсартага, по мнению, 
исследовательницы, такая особенность не прослежи-
вается. «У нас нет оснований полагать, – пишет 
А.Л. Баркова, – что некогда и Ахсар, и Ахсартаг всту-
пали в союз с Дзерассой. Параллель с индейским эпо-
сом убеждает нас, скорее, в другом: что возможность 
полиандрии всегда яростно отрицалась осетинскими 
сказителями» [Там же].  

Имеющиеся в нашем распоряжении материалы 
позволяют внести некоторые коррективы в это заклю-
чение. Общепринятое изложение сюжета о Дзерассе и 
нартовских близнецах в интересующей нас части вы-
глядит так: охраняя чудесное дерево, один из братьев 
бодрствует, в то время как другой спит. В Дзерассу 
стреляет и попадает один (бодрствующий) брат. На 
дно морское также спускается один из братьев, а дру-
гой дожидается в шалаше на берегу. Дзерасса и брат 
ее мужа проводят в шалаше непорочную ночь и даже 
не разговаривают. Родившиеся у Дзерассы близне-
цы – Уырызмаг и Хамыц – дети одного из братьев 
(Ахсартага или Ахсара). Однако это изложение не 
отражает всего многообразия вариантов данного ска-
зания, многие из которых в указанных моментах кар-
динально отличаются от версии, принятой за основ-
ную. Приведем некоторые из них.  

1. Охраняя яблоню, Ахсар и Ахсартаг не спят, 
вместе и одновременно стреляют в Дзерассу из одно-
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го ружья: «сæ фыдæлты хæзна бæласы цонгмæ бала-
стой æмæ йæ, змæлын кæцæй цыд, уырдæм фæгæрах 
кодтой» [6. C. 16]. Наутро они вместе находят окро-
вавленное золотое крыло раненой голубки (т.е. Дзе-
рассы), подбирают его и, словно речь идет об одном 
персонаже, кладут «за свой пояс»: «Базыр систой 
æмæ йæ бафснайдтой сæ роны» [Там же]. 

2. Ахсар и Ахсартаг спускаются на морское дно и 
вместе попадают в дом донбеттыров [Там же. С. 38].  

3. Дзерасса вступает в связь с деверем, и в этот 
момент их застает вернувшийся с охоты муж [Там же. 
С. 18, 24, 31, 52, 74]. В результате – и тексты говорят 
об этом со всей определенностью – Дзерасса береме-
неет от обоих братьев одновременно, а родившиеся у 
нее близнецы Уырызмаг и Хамыц это сыновья Ахсара 
и Ахсартага: «Дзерассæ дын бацис сывæрджын 
Æхсар æмæ Æхсæртæгæй, æмæ йын Донбеттыртæм 
райгуырди дыууæ лæппуйы, фаззæттæ, Хæмыц æмæ 
Уырызмæг» [Там же. C. 33] («Дзерасса забеременела 
от Ахсара и Ахсартага, и в [доме] донбеттыров роди-
лись у неё два мальчика, близнецы Хамыц и Уы-
рызмаг»); «Уый йæ цæгатмæ куы ныццыди, уæд ба-
сывæрджын дыууæ æфсымæрæй, æмæ йын дыууæ 

лæппуйы райгуырд» [6. С. 53] («Когда спустилась она 
в [подводный] родительский дом, то забеременела от 
двух братьев [от Ахсара и Ахсартага. – А.Д.], и роди-
лись у неё два мальчика»; «Ус йæ цæгатмæ ныццыд, 
йæ цæгаты басывæрджын Æхсар æмæ Æхсæртæгæй, 
æмæ йын райгуырд Уырызмæг æмæ Хæмыц» [Там же. 
С. 74] («Женщина спустилась в [подводный] роди-
тельский дом, в родительском доме забеременела от 
Ахсара и Ахсартага и родились у неё Уырызмаг и 
Хамыц»).  

Резюмируя все вышесказанное, приходим к сле-
дующим выводам. В образе Дзерассы просматрива-
ются черты древней богини-матери, о чем, помимо 
прочих признаков, свидетельствует мотив превраще-
ния Дзерассы в лисицу. Братья-близнецы Ахсар и Ах-
сартаг, от которых Дзерасса рождает главных героев 
эпоса, выступают как двуединый персонаж, что явля-
ется несомненным признаком архаичной мифологи-
ческой основы сказания о Дзерассе. Мотив меча, раз-
деляющего Дзерассу и Ахсара / Ахсартага, имеет 
многочисленные фольклорные и этнографические 
параллели, однако вопрос о его происхождении до 
сих пор не решен и требует дальнейшего изучения. 

 
ПРИМЕЧАНИЯ 

 
1 В одном варианте эта героиня выступает под именем Ацира-рæсугъд, красавица Ацира. Ср. Асират (в позднейшем призношении Ашера) – 
в западносемитской мифологии имя владычицы моря, матери божественных близнецов Шахару и Шалимму [1. C. 71]. 
2 В.И. Абаев обнаружил яркий параллелизм между сказанием об Ахсаре и Ахсартаге и италийской легендой о Ромуле и Реме, в частности, 
мотив связи близнецов с водной стихией. По мнению ученого, выявленные аналогии могут быть отражением давних контактов предков 
латинян и скифов, о чем свидетельствует ряд латинско-осетинских лексических схождений [2. С. 155]. Не относится ли к таким схождени-
ям и осет. удайын «мочить, увлажнять» – лат. udāre «мочить, увлажнять», udus «мокрый, влажный» ?  
3 Е.Е. Кузьмина обратила особое внимание на сходство образа богини-матери в финно-угорской и иранской мифологии. В обеих традициях 
богиня-мать тесно связана с бобрихой, которая первоначально выступала ее зооморфным воплощением, а затем и священным животным.  
Высказывалось предположение, что образ богини-матери, ассоциировавшейся с бобрихой, был заимствован иранцами из угорской 
традиции. В то же время Е.Е. Кузьмина отмечает, что соотнесенность богини-матери с водной стихией и обитающими в ней животными 
характерна для всех ираноязычных народов: «У иранцев это покровительница вод Ардвисура Анахита в бобровой шкуре, у скифов – 
прародительница дочь Днепра (Дон априса) змееногая нимфа, в греческом искусстве изображавшаяся с морскими коньками, у осетин – 
прародительница Дзерасса – живущая в глубинах вод дочь повелителя вод Донбетыра, предстающая в образе водяной черепахи»  [12. 
С. 251–252]. На основании этих и других фактов исследовательница высказывает предположение о древнем происхождении индоиранского 
культа богини-матери, сформировавшегося в евразийской лесостепной зоне в непосредственной близости к территории финно-угорских 
племен [13. P. 175]. 
4 Не связано ли осетинское сæлавыр «куница» с загадочным животным салаврика (sālāvriká) ведийской мифологии? Считается, что 
салаврика обозначает оборотня [19. С. 246] или какого-то хищного зверя из семейства Canidae [20. С. 371]. 
5 См. интересные наблюдения К.Ю. Рахно об ареальных связях данного мотива: [32. С. 230–242]. К приведенным автором аналогиям 
следует добавить и кабардинское предание «Два друга», при этом речь идет не только о мотиве исцеления детской кровью. Кабардинское 
предание обнаруживает едва ли не полное сюжетное совпадение с французским романом об Ами и Амиле [33. С. 94–103]. Это 
поразительное сходство заслуживает отдельного рассмотрения. 
6 Вероятно, стоит обратить внимание на тот факт, что современная Мортара окружена топонимами, отражающими былое сармато-аланское 
присутствие в Северной Италии: в 35 км. северо-западнее Мортары расположена Аланья, в 20 км. к юго-востоку – Аланья Ломеллина. От-
носительно недалеко от Мортары находились также поселения Алан Д’Риано, Сармато, Сармарате и др. [34. С. 51–58]. 
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The aim of the research is to determine the mythological content of the image of Dzerassa and try to identify its areal relations. 

The achievement of this aim involves an extensive use of comparative material from other folklore and mythological traditions in the 
Indo-European area and beyond. The source base of the research is the most authoritative scientific edition of the Ossetian Nart leg-
ends, as well as materials of Ossetian ethnography. Comparative material is represented by the data of the German-Scandinavian 
epos, fairy tale folklore of the peoples of Europe, and medieval chivalry novels. The study is based on a comparative methodology. 
The combination of a comparative mythological method and historical typological analysis allows a comparison of the Nart tales 
with texts belonging to other folk traditions in order to create a more complete picture of the Ossetians’ traditional worldview. 
The study examined the motives of the tales of Dzerassa, which until now have not been developed to a sufficient degree. (1) The 
transformation of Dzerassa into a fox finds close matches in the folklore of Northern European peoples, especially of the Saami, 
which is probably due to the contacts between the Indo-Iranians and Finno-Ugric tribes. (2) Dzerassa’s healing with a miraculous 
apple can be traced to the Ossetian funeral ritual, in which the apple was associated with a set of ideas about immortality. (3) The 
theme of the “symbol of purity” (an unsheathed sword) is similar to European epic tales and medieval chivalric novels. The context 
of the Dzerassa legend provides evidence in favor of the fact that this motif dates back to the ancient legal tradition. (4) Twins as a 
twofold character. In the legend of Dzerassa, the twins Akhsar and Akhsartag act as a single character. Dzerassa gets pregnant simul-
taneously from the two brothers and gives birth to twins, who are considered to be sons of both Akhsar and Akhsartag. These motives 
find typological conformity far beyond the existence of the Nart epic tales. There is no doubt that the legend of Dzerassa and the Nart 
twins is part of the archaic mythological legacy. The image of Dzerassa has distinctive traits of the ancient Mother Goddess, which 
can be seen in the motif of Dzerassa turning into a fox, as well as in that of Akhsar and Akhsartag acting as a dual character and as 
the progenitors of the main characters. The sword between Dzerassa and Akhsar/Ahsartag has numerous folklore and ethnographic 
analogies, but the question of its origin is still not resolved and requires a further study. 
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