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ნაშრომში ეთნოგრაფიული მასალის საფუძველზე განხი- 

ლულია ისეთი კარდინალური სიმბოლოები, როგორიცაა ჯვარი, 

კვადრატი, წრე, ცენტრი და მასთან მჭიდროდ დაკავშირებული 
ღერძი. ამგვარი სიმბოლოები უნივერსალურია და მათი საშუალებით 

შესაძლებელი ხდება სამყაროს მოდელის დახატვა. წიგნში აღნიშ- 

ნული ფუნდამენტალური სიმბოლოები გარკვეულწილად გაერთი- 
ანებულია საკრალური ცენტრის იდეის ირგვლივ. შესწავლილია 

რწმენა-წარმოდგენები და რიტუალები, შესასრულებელი გზაჯვარე- 
დინთან, შესაწირავები (გულ-ღვიძლი, საწესო პურები), აგრეთვე 
წრის და ცენტრის სიმბოლიკასთან დაკავშირებულ რიტუალურ 

ფერხულთა ერთი ნაწილი. 

რედაქტორი: ისტორიის მეცნიერებათა დოქტორი წ. მინდაძე 

რეცენზენტები: ისტორიის მეცნიერებათა დოქტორი ნ. აბაკელია 

ისტორიის მეცნიერებათა დოქტორი წ. ღამბაშიძე 

გარეკანზე: „ხატი სიმირგვლივ შემაწერილი“” ხის ,„საჭრე- 

თელი“ რიტუალური პურისათვის ვ. ბარდაველიძისა და გ. ჩიტაიას 

ნაშრომის „ქართული ხალხური ორნამენტი. I. ხევსურული“, თბ., 

1939, მიხედვით. 
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წინასიტქვაობა 

ქართველ ეთნოლოგთა მიერ სიმბოლოთა კვლევას თავიდანვე 

დიდი მნიშვნელობა ენიჭებოდა. ამის მაგალითია როგორც დარგის 

ფუძემდებელთა ნაშრომები, ისე მათი მომდევნო თაობის მეცნიერთა 

მრავალრიცხოვანი გამოკვლევები. მათი უმრავლესობა სპეციალუ- 

რად, ან ამა თუ იმ პრობლემასთან დაკავშირებით, ეხებოდა აღნიშ- 

ნულ საკითხს, რაც ნაწილობრივ ასახულია კიდეც ჩვენს ნაშრომში, 

რომელიც მიზნად ისახავს არა მათი შეხედულებების უარყოფას, 

არამედ აღნიშნულ სიმბოლოთა კიდევ ერთი კუთხით წარმოჩენის 

ცდას წარმოადგენს. 

რენე გენონის სიტყვით თუ ვიტყვით, “ერთი და იგივე სიმბო– 

ლო სავსებით ემორჩილება განსხვავებულ ინტერპრეტაციებს, რომ- 

ლებიც სრულიადაც არ გამორიცხავენ ერთმანეთს. თავისთავად ამ 

გარემოებამ არ უნდა გამოიწვიოს გაკვირვება, რადგანაც მრავალი 

მნიშვნელობა საერთოდ ნებისმიერი სიმბოლოს თვისებას წარმოად- 

გენს, თუ არ ვიტყვით იმას, რომ ზოგ შემთხვევაში შეიძლება ადგი– 

ლი ჰქონდეს სიმბოლოთა ერთმანეთზე დაშრევებას და მათ ერთ 

მთლიანობაში გაერთიანებასაც კი.” 

შესაძლებელია, რომ სიმბოლოს მნიშვნელობა არ იყოს სრუ–- 

ლად გაცნობიერებული რომელიმე კულტურის წარმომადგენელი ინ– 

დივიდების მიერ. სიმბოლო მიმართულია არა მარტო ფხიზელი 

ცნობიერებისადმი, არამედ ფსიქიკური ცხოვრების მთელი სისრული– 

სადმი. მაშინაც კი, თუ შესაძლებელი იქნება ზუსტად დადგინდეს, 

რას ფიქრობენ ადამიანები რომელიღაც მოცემულ მომენტში, ამა თუ 

იმ ტრადიციის კუთვნილი ამა თუ იმ სიმბოლოს შესახებ, არ 

გვაქვს უფლება გავაკეთოთ დასკვნა, რომ სიმბოლოში ჩადებული 
აზრი დაიყვანება მხოლოდ იმ მნიშვნელობამდე, რომელიც გაცნობი– 

ერებულია მოცემულ ინდივიდთა მიერ. სიმბოლო ამჟღავნებს თავის



აზრს და ასრულებს თავის ფუნქციას იმ შემთხვევაშიც კი, როცა 

მისი მნიშვნელობა უსხლტება აღამიანის ცნობიერებას, რელიგიური 

სიმბოლოს აზრის გასაშიფრად საჭიროა გავითვალისწინოთ მისი 

სხვადასხვა კონტექსტი, მაგრამ, გარდა ამისა, საჭიროა დავფიქრ- 

დეთ იმ მნიშვნელობის შესახებ, რომელიც ამ სიმბოლომ შეიძინა 

თავისი ასე ვთქვათ “სიმწიფის” ხანაში, ვინაიდან ამ სიმბოლიკით 

ჩადებული “შიფრი” თავიდანვე შეიცავდა თავის სტრუქტურაში ყვე- 
ლა მნიშვნელობას, რომელსაც ადამიანი დროთა განმავლობაში თან- 

დათან აღმოაჩენდა თავისთვის. საჭიროა ამ შიფრის ამოხსნისას გა- 

ვითვალისწინოთ ყველაზე “საერთო” მნიშვნელობა – ის ერთადერთი, 
რომელმაც შეიძლება შეასრულოს დამაკავშირებელი რგოლის როლი 
ყველა სხვა დანარჩენ, კერძო მნიშვნელობას შორის (მ. ელიადე). 

ნაშრომი ეძღვნება კარდინალურ სიმბოლოებს. როგორც ცნო- 

ბილია, ამგვარ სიმბოლოებად ითვლება ჯვარი, კვადრატი, წრე და 

ცენტრი. ცენტრთან მჭიდროდაა დაკავშირებული აგრეთვე მასზე გა- 

მავალი სამყაროს ღერძის, საკომუნიკაციო არხის იდეა. ამგვარი 

სიმბოლოები უნივერსალურია და მათი საშუალებით შესაძლებელი 

ხდება კოსმოსის აღწერა, სამყაროს მოდელის დახატვა. აღნიშნული 

ფუნდამენტალური სიმბოლოები ნაშრომში გარკვეულწილად გაერთი- 

ანებულია ცენტრის იდეის ირგვლივ. ჯვართან და კვადრატთან და- 

კავშირებით განხილულია გზაჯვარედინთან დაკავშირებული რიტუ- 

ალები და რწმენა-წარმოდგენები გზათა გადაკვეთის სიტუაცია 

უკავშირდება სივრცეში საორიენტაციო, ერთგვარი ათვლის წერ- 

ტილს – ცენტრს და ამ წერტილიდან ოთხი ძირითადი მიმართულე– 

ბის კონსტრუირებას. შესაწირავი გულ–ღვიძლის შესწავლისას გუ- 

ლი განიხილება როგორც ცენტრის სიმბოლო, საახალწლო (ანუ 
დროში ნულოვან წერტილთან დაკავშირებული) რიტუალური პურე- 

ბის ერთი ჯგუფი კი წარმოდგენილია, როგორც შესაწირავი სამ- 

საფეხურიანი ვერტიკალური სამყაროს სამივე დონის განმასახიერე- 
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ბელ ლღვთაებათა სახელზე, რომელთა მობილიზება შესაძლებელია 

“ცენტრზე” გამავალი სამყაროს ღერძის გასწვრივ. და ბოლოს, 

რიტუალურ ფერხულთა ერთი ნაწილი განიხილება წრისა და ცენ- 
ტრის სიმბოლიკასთან კავშირში.



გზაჯვარედინთან დაკავშირებული სიმბოლიკა 

მართველთა რწმენა-წარმოდგენებში 

“.ბევრი იარეს თუ ცოტა იარეს, ერთ ჯვარედინ გზაზე გა- 

ვიდნენ. ერთი დიდი ქვა იყო და იქ დაისვენეს. იმ ქვაზე ეწერა: ამ 

გზით წავიდეს მგზავრი – ისევ დაბრუნდეს, ამ გზით წავიდეს – ან 

დაბრუნდეს ან არა. და ამ გზით წავიდეს – სულ ვეღარ დაბრუნ- 

დესო. ერთი გზაც თავიანთი სახლის გზა იყო. ეს ქვა ოთხივე 

გზის შუაზე იდო. 

- შინ რომ მივიდეთ, რა გავაკეთოთ, - თქვეს, - მტერი სულ 

გაანადგურებდა იქაურობასო, და არჩიეს სხვადასხვა გზით წასვლა. 

უფროსმა ძმამ აირჩია ის გზა, რომელზედაც ეწერა “წავიდეს, ისევ 

დაბრუნდესო”, საშუალომ აირჩია მეორე – “ან დაბრუნდეს ან 

არაო”, უმცროსმა კი მესამე გზა აირჩია – “წავიდეს, ვეღარ მოვი- 

დესო”. ბევრი ურჩიეს ძმებმა: ჩვენი გზა აირჩიე, მანდეთ ნუ წახვა- 

ლო, მაგრამ არ გაიგონა...” (ზღაპარი “სასწაულმოქმედი პერანგი” 

(“ხალხ. სიბრძნე”, 1963 – გვ.237) და მრავალი სხვა ზღაპარი ). 

ამგვარად, გზაჯვარედინზე აღმოჩენილი ზღაპრის გმირი იძუ- 

ლებული ხდება არჩევანი გააკეთოს. 

გზაჯვარედინის სიმბოლიკა უნივერსალურია. ეს არის ადგი- 

ლი, სადაც ადამიანი ხვდება თავის ბედისწერას. სწორედ აქ არის 

შესაძლებელი გარღვევა; აქ შეიძლება გადასვლა ერთი დონიდან მე– 

ორეში, რადგან გზათა გადაკვეთის ადგილას “ცენტრი” იქმნება. ეს 

ადგილი მოითხოვს შეჩერებას, დაფიქრებას, განსაკუთრებულ სიფრ- 

თხილეს და მნიშვნელოვანი გადაწყვეტილების მიღებას გმირისაგან. 

გზის გასაყარზე შეხვედრილი ქვის (“მაუწყებელი ქვა”) ეპი–- 

ზოდი იმ ზღაპრებში ჩნდება, რომლებშიც სამი ძმის ამბავია გადმო–- 

ცემული. კვანძის შეკვრის შემდეგ, როგორც წესი, ძმები სახლიდან 

მიდიან. მართალია, ისინი გარკვეული მიზნის შესასრულებლად წა- 

მოსულან, მაგრამ მათთვის გზასაყართან მისვლამდე უცნობია მიმარ– 
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თულება. აღსანიშნავია, რომ “მაუწყებელი ქვისაგან” მიღებული ინ- 

ფორმაცია ყოველთვის მოკლებულია კონკრეტულობას. გმირი მა– 

ინც ვერ იგებს, რომელი გზით შეუძლია მისვლა თავის მიზნამდე. 

ქვაზე (სოგჯერ სამი ქვაა დასახელებული) სამი გზაა ნაჩვენები. 

წარწერები წამსვლელის ბედს გვიწინასწარმეტყველებენ. (“ზევით 
წახვიდე, მალე მოხვიდე, მარჯვნივ – გვიან მოხვიდე და მშვიდობი- 

თა და მარცხნივ წახვიდე – ველარ მოხვიდე”). ტრადიციული სა- 

ზღაპრო წესის თანახმად, სახიფათო გზას უმცროსი ძმა ირჩევს 

(ქურდოვანიძე, 1986 – გვ. 96). 

ხალხურმა სიტყვიერებამ ზღაპრული გზაჯვარედინების სახით, 

როცა მძიმე საგმირო საქმის შესასრულებლად მიმავალი პერსონა– 

ჟის წინ გზა სამ მხარეს იშლება (იგულისხმება, რომ მეოთხე 

მზრიდან თვით იგი მოდის), შემოგვინახა წარმოდგენები ისეთი 

ჯვრის შესახებ, რომელიც განზოგადებული კოსმოგონიური ნიშანია 

და წარმოგვიდგენს არა საზღვრულ ტერიტორიას, არამედ მთელ 

ქვეყნიერებას, ცისქვეშეთს. გზაჯვარედინი, ერთის მხრივ, ხაზს უს- 

ვამს საგმირო საქმის სიძნელეს, მის მასშტაბს, მეორე მხრივ კი, 

როგორც კოსმოგონიური, საკოორდინაციო ნიშანი, წარმოგვიდგენს 

ოთხი მიმართულებით გაშლილ "სამყაროს ცენტრს, სადაც გმირი 

მოვიდა (სურგულაძე, 1993- გევ.64). 

მ. ელიადეს აზრით, ადამიანისათვის სივრცე არაერთგვაროვა–- 

ნია: მასში მრავალი ნაპრალი, ბზარია. არსებობს სივრცეები “ძლი– 

ერი”, მნიშვნელობის მქონე და სივრცეები, რომლებსაც თითქოს არ 

გააჩნიათ არც სტრუქტურა, არც შინაარსი, ერთი სიტყვით, ამორ– 

ფული.. სივრცის არაერთგვაროვნების რელიგიური გამოცდილება 

ძირეულია და მხოლოდ “სამყაროს შექმნას” თუ შეიძლება შევადა- 

როთ. ერთგვაროვან და უსასრულო სივრცეში, სადაც შეუძლებელია 

ორიენტაცია, იეროფანია აღმოაჩენს აბსოლუტურ “ათვლის წერ- 

ტილს”, ერთგვარ “ცენტრს”. ვინაიდან არაფრის დაწყება არ არის 
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შესაძლებელი წინასწარი ორიენტაციის გარეშე, ხოლო ყოველგვარი 

ორიენტაცია გულისხმობს რაიმე ათვლის წერტილის არსებობას, 

რელიგიური ადამიანი ცდილობდა “სამყაროს ცენტრის” სიახლოვეს 

ყოფილიყო. ( 3XMმ»LC, 1994 – გვ. 22; LI1გძ6, 1979 – 33). 

სწორედ ამგვარი ცენტრის სიმბოლოს წარმოადგენს, ათვლის 

წერტილს ქმნის გზათა გადაკვეთის ადგილი. აქ მდებარეობს მიჯ- 

ნა, ზღურბლი, რომელიც ჰყოფს ორ სივრცეს. 

ეს არის ბარიერი, საზღვარი, რომელიც განყოფს და ერთმა- 

ნეთს უპირისპირებს ორ სამყაროს და, მეორეს მხრივ, ეს ის პარა- 

დოქსული ადგილია, სადაც ისინი ერთმანეთს უკავშირდებიან, სადაც 

ყოფითი სამყარო შეიძლება საკრალურ სამყაროში გადავიდეს. ანა- 

ლოგიური რიტუალური ფუნქცია ენიჭება სახლის ზღურბლსაც. 

სწორედ ამიტომ აქვს მას ასევე დიდი მნიშვნელობა. ზღურბლი და 

კარები პირდაპირ და კონკრეტულად მიანიშნებენ სივრცეში გარღვე- 

ვაზე, და სწორედ ამაშია მათი განსაკუთრებული რელიგიური მნი- 

შვნელობა, რადგან ისინი გადასვლის სიმბოლოებსა და საშუალებებს 

წარმოადგენენ (2VIMმ#(6, 1994 – გვ. 24; ტ68MCVIM%, 1991 – გვ. 91; ნVი- 

IMXმ0X, 1999 – გვ.93; )1Iმ80II69, 1984 – გვ. 171 ). 

კარის ზღურბლზე გადაბიჯება გარკვეულ რიტუალებს უკავ- 
შირდებოდა. ზოგიერთ ძველაღმოსავლურ კულტურაში (ბაბილონი, 

ეგვიპტე, ისრაელი) ზღურბლზე მსჯავრი გამოჰქონდათ (3»XMმ)0, 

1994 – გვ.24). სასჯელის ადგილად შეიძლება მოგვევლინოს გზა- 

საყარიც (ზღაპარში “სამი და” გზაჯვარედინზე სასჯელის მიზნით 

ზღაპრის გმირი ქალია დაბმული, რათა ამვლელ-ჩამვლელმა მი- 

აფურთხოს და ყველამ თითო წიხლი წაჰკრას. საჭმელად კი ერთი 

ჯამი წყლისა და ცივი მჭადის ნატეხის მეტი არაფერი ეძლევა) 

( სვან.ზღ.” 1991 – გვ. 108 ).



“ცენტრში” შესაძლებელი დონეთა გარღვევა უძველესი დრო- 
იდან გადმოიცემოდა “გახსნილი გზის” სხვადასხვა სახეებით (რო- 

გორც ჰორიზონტალური, ისე ვერტიკალური მიმართულებით). 

გზაჯვარედინი ის ადგილია, სადაც შეიძლება ერთმანეთს შე- 

ხვდნენ მთავარანგელოზი, წმ.გიორგი და დალის შვილი: “'დალმა 

სთხოვა დარჯელანს, რომ გაეჭრა მისთვის მუცელი, იქიდან შვილი 

გამოეღო, კუროს ტყავში გაეხვია და ისეთ ადგილას დაედო, სადაც 

სამი გზა ერთად თავს იყრის. დარჯელანმა მისი ბრძანება შეასრუ–- 

ლა და როდესაც ამ გზით წმ.გიორგი, მიხეილ მთავარანგელოზი და 

გაბრიელი მიდიოდნენ, ბავშვის კივილი მოესმათ. ისინი გაოცდნენ, 

იცნეს, რომ ეს მათი ნათესავის ხმა იყო. ბავშვი აიყვანეს და მიაბა– 

რეს დარჯელანს, რომელმაც გაზარდა და სახელად ამირანი და–- 

არქვა” (“-მუშკიდ დარჯელანი”) (გაბლიანი, 1925 – გვ. 35 ) 

მსოფლიოს მრავალი ხალხისათვის ცნობილი იყო ღვთაებები, 

ხშირად სამსახოვანი და ტრიფუნქციონალური, რომლებიც ერთის 

მხრივ გზაჯვარედინებზე ჩნდებიან, მეორეს მზრივ კი ყოველგვარ 

შესასვლელებს, კარებს იცავენ, შეუძლიათ გზის გახსნა და ჩაკეტვა. 

ხშირად მათი გამოსახულებანი აღმართული იყო გზაჯვარედინებზე. 

მათთვის აქვე, გზაჯვარედინებზე ათავსებდნენ შესაწირავებს. 

საბერძნეთში ცნობილია აფროდიტეს სამმაგი ასპექტი – ზე- 

ციური, ოკეანური, ხთონური. მას შეუძლია იყოს ქალწულებრივი 

ქალღმერთი, ნაყოფიერების ქალღმერთი, გზაჯვარედინებბე იგი 
ვულგარული სიყვარულის ქალღმერთი ზხდება და უიგივდება ვაცს, 
რომელზეც იგი ამხედრებულია სკოპასის ერთ-ერთ ქანდაკებაზე 

(18X0-I 0X 1989; MIIM, 1992; Cხ6CV8116L, Cხ66ხIგიL, 1973) 

საინტერესოა რომ ლათინურმა “ტრივიუმ”", რაც გზაჯვა- 

რედინს აღნიშნავს, “ტრივიალური” მოგვცა. რომაელთა საკულტო 

ქმედებანი უკავშირდებოდა გზაჯვარედინთა ლარებს, რაც ძირითა- 

დად იმისათვის ხდებოდა, რომ აქ არ შეყროდნენ დამღუპველ ბე– 
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დისწერას. აქ აღმართავდნენ სალოცავებს ან საკურთხევლებს. ლა- 

რების დღესასწაულმა, რომელიც იმართებოდა იანვარში (იანუსი, 

კართა ლღვთაება) ისეთი დიდი მნიშვნელობა შეიძინა ხალხისათვის, 

რომ ავგუსტუსმა იგი საკუთარ კულტს შეუერთა, მიუმატა თავისი 

ქანდაკება ლარებისას გზაჯვარედინზე, რათა ეცნოთ იგი, როგორც 

ყველას ბედის გამგებელი (MIXIM, 1992; CMCV2I06ი, Cი06Cხის 

1973, 1 – გვ.276). დიანამ, რომელსაც ზშირად აიგივებდნენ არტემი– 

დესა და ჰეკატესთან, მიიღო ეპითეტი “ტრივია” – “სამი გზის 
ღვთაება” (მისი გამოსახულებანი აღმართული იყო გზაჯვარედინებ- 
ზე), რაც გაიგივებული იყო, როგორც მისი სამმაგი ძალაუფლების 

(ზეცაზე, მიწაზე და მიწისქვეშ) ნიშანი (MIIM ,1992, II). 

ბერძნულ მითოლოგიაში ბუნდოვანი წარმოშობის, შეუზღუდა- 
ვი მოქმედების სფეროს მქონე, არტემიდესთან, დემეტრასთან, აპო- 
ლოწნთან და სხვა ღვთაებებთან იდენტიფიცირებული ღვთაება ჰეკატე 
იწოდებოდა “გზაჯვარედინის ღვთაებად”. ეს სახელი სავარაუდოდ 

იქიდან მოდიოდა, რომ იგი ითვლებოდა სამი სამყაროს – ცის, მი- 

წის და მიწისქვეშეთის ქალბატონად. მას ჰქონდა სამმაგი სხეული 

და სამმაგი როლი, რომლის შესაბამისად იგი განიხილებოდა რო–- 

გორც მოკვდავთათვის ყველა საბოძვარის მიმცემი, დიდების წყარო 

და ყველაზე მცოდნე ჯადოქრობის მაგიურ ზხელოვნებაში. მისი სა- 

მსახიანი ქანდაკებანი გზათა გადაკვეთაზე იყო აღმართული, სადაც 
მგზავრები თავიანთ ძღვენს აწყობდნენ. იგი განაგებდა ადამიანის 
ბედს, უხანგრძლივებდა სიცოცხლის დღეებს და განსაზღვრავდა აღ- 
სასრულს. შემაძრწუნებელ, კეთილისმყოფელ და იდუმალ Lსამსახიან 

ქალღმერთში კონდენცირებულია ყოველივე გამოუცნობი, ბედისწე- 
რის სახე, რომლის არჩევანიც აუცილებლად დადასტურებული იქნე- 
ბა (1 00გIM,1990; 1 2X0-L%X9XVM, 1989; M#IIM, 1992; CხCV811%, C%6- 

ლხჯმის 1973). 
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სამსახიანი და ტრიფუნქციონალური ღვთაება, რომლისთვისაც 

ძღვენს ათავსებდნენ გზაჯვარედინებზე, არსებობდა მაზდეანობაშიც. 

ინდოეთში გზაჯვარედინის მშვიდობით გადასალახავად არსებობდა 

სპეციალური რიტუალები. პირველი ღვთაება, რომელსაც მოუწო–- 

დებენ ვუდუს ცერემონიალებში – ე.წ.”გზაჯვარედინის ადამიანი” 
ეზუ - იმყოფება იქ, სადაც ორი გზა, ორი ქუჩა იკვეთება. იგი 

ჩნდება კარებთან, რადგანაც იგი “ხსნის და კეტავს გზებს”, გზა- 

ჯვარედინების, გზების ბატონი და ყველა შესასვლელის მცველია 

(CჩCVგ1I10L, CჩC6LხIმ»L, 1973, I, 276 ). 

მთლ ევროპაში გავრცელებული შეხედულებებისამებრ, 
ეშმაკეულნი და ჯადოქრები შაბაშისათვის სწორედ გზაჯვარედინებ- 

სა და მთათა მწვერვალებზე იკრიბებოდნენ. აზიის ხალხთათვისაც 

ავი სულების ერთ-ერთი საყვარელი ადგილი გზაჯვარედინია (C00, 

1983; MIIM, 1992; CხCVგIIC, Cხ6თხ-მიL 1973). ანალოგიური შე– 

ზედულებანი გავრცელებული იყო საქართველოშიც. ასე მაგალითად, 
“კუდიანები, ფშავლების აზრით, ეშმაკების მოციქულები არიან და 

ადამიანს მტრობენ. კუდიანი, ხალხის რწმენით, ყოველ ვნების კვი- 

რას, ორშაბათ ღამეს ეშმაკებთან თურმე დაიარება, რომ ყველაფერი 

მისგან გაიგოს, რაც წლის განმავლობაში სოფელში უბედურება უნ- 

და მოხდესო და ეს ყველაფერი კუდიანებმა იციანო. კუდიანები ·და 
ეშმაკები გზა-გასაყრელ ადგილას იკრიბებიან, სადაც თათბირი იმარ– 

თება, თუ იმ წელიწადს ვინ სად და რომელ ოჯახში მოკვდებაო. 

შემდეგ ეშმაკები და კუდიანები ფერხისას თურმე გააბამენ და. მღე– 
რიან. ეშმაკების ყურის დაგდება და მათი ნების გაგება არა კუდი- 

ანსაც შეუძლია, თუ ის შეასრულებს „მისნობის“ წესებს. ამ მიზნით 

ოთხშაბათ ღამეს რამდენიმე კაცი წავა გზა-გასაყარზე, მისნად დაჯ– 

დება და ეშმაკების საუბარსა და სიმღერას ყურს დაუგდებს. მისანს 

იარაღი და რაიმე რკინეული არ უნდა ჰქონდეს, დუგმაც კი უნდა 

აიხსნას. მისნებში ერთი “სიყრმის” შვილი უნდა ერიოს, თორემ ეშ–- 
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მაკებისაგან თურმე ვერაფერს გაიგებენ. მისნები ქალამანს უკუღმა 
იცვამენ, ზურგშექცევით მიდიან და პირუკუღმა (პირი დასავლეთით) 
სხდებიან. ეშმაკები ქვებს გამოაგორებენ თურმე, მაგრამ განძრევა და 

ჩუჩუნიც არ შეიძლება, რომ ეშმაკები არ დაფრთხნენ და მისნებიც 
ვერაფერს გაიგებენო. ეშმაკები მოვლენ და ფერხისას დაუვლიანო 
და იმ წლის უბედურ შემთხვევებსაც მისნებს მოაჩვენებენო. თუ იმ 

ღამ ვარცლი აჩქამდება, ქალი მოკვდებაო, თუ იარაღი – კაციო. სე- 
ტყვა იქნება, თუ მოუსავლობა, სიმშილი და სხვა ყველაფერი, ეს 
მისნებს ნათლად ეჩვენებათო. ამ ეშმაკებისაგან თავდაცვის მიზნით 

კუდიანთ-დღე-ღამეს ფშავლებს მოაქვთ თხილის, ასკილის და მუხის 

ტოტები და სამივე ხის თითო ტოტს სახლისა და გომურის კარე- 

ბის თავზე მიაკრავენ, აგრეთვე საპურე ბეღელში და სახლის სა- 

კომზედაც დააწყობენ და თან თითო ნახშირსაც ჩაატანენ. საქონლის 

ბაგაში კი რკინეულსა და ნახშირს ჩადებენ. ზოგან ტყემლის ოთხ 

ტოტსაც მოჭრიან და კერაზე დადებენ რომლის ნახშირითაც 

სახლის კუნჭულებს ჯვარს დაუსვამენ. საღამო ჟამს ტყემლის ამ 
ოთხივე ნიგზურს ოთხივე მხარეზე გადაისვრიან და იტყვიან: ,კუ- 

დიანო იქითაო.“ს. მაკალათია, 1985 – გვ.180). 

დიდ ოთხშაბათს, საღამოს, კერიდან გამოიტანდნენ ტყემლის, 

პანტის კაპებს (ვაშლის, მსხლის) და სხვადასხვა მხარეზე გადა- 

ისროდნენ. ერთს თავქვე გაისროდნენ, ერთს მარჯვნივ, ერთს მარ– 

ცხნივ და იტყოდნენ: “კუდიანებო, თქვენი სვით და თქვენი ჭამეთ, 
თქვენი თავი გაიჭამეთო” (ნ. ღოლღობერიძის მასალა 1Iი: სოხაძე, 

1975 – გვ. 241). 

მამალთან დაკავშირებული რწმენა-წარმოდგენების შესწავლი- 
სას საქართველოში, ჯ. რუხაძე წერდა: მთიულეთში ზვავში დამ- 

ხრჩვალისათვის წითელი მამალი ხელ-უკულღმა უნდა დაეკლათ და 

ამით მიცვალებულის სული უკან დაებრუნებინათ. ავი სულებისაგან 
დაცვის მიზნით, მთიულეთში, ქათმის კუდსა და დანასკვულ ძაფს 
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გზა-ჯვარედინზე მიიტანდნენ და მიწაში ჩადებდნენ. “ავმა სულებმა 

ჯორადინა გზებზე იციან სიარულიო”, ქათმის ნაწილი მიჩნეული 

იყო ისეთ ძალად, რომელსაც ავი სულების განდევნა შეუძლია. 

ცნობილია აგრეთვე ისიც, რომ რომ მამლის ყივილი ავ ანგელოზს 

აფრთხობს. “რაკი მამალი იყივლებს, მაშინ აღარ ეშინიან ავი ან–- 

გელოზისა ადამიანსო” (რუხაძე, 1968-გვ. 69). 

ხშირად, სამყაროს მსგავსად, რომელიც ვითარდებოდა ცენ- 

ტრიდან და ქვეყნიერების ოთხივე მხარეს იშლებოდა, დასახლებასაც 

გზასაყარზე აფუძნებდნენ. არაფერია გასაკვირი იმაში, რომ ამგვარ 

კონცეფციებს ვხვდებით ძველ იტალიასა და ძველ გერმანელებთან. 

საქმე ეხება ძველ და მეტად გავრცელებულ იდეას: ცენტრიდან 
პროექტირდება ოთხი ჰორიზონტი ქვეყნიერების ოთხი მხარის მი- 

მართულებით. აზიის ზოგიერთ რეგიონში სოფლის დაფუძნებისას 

მაცხოვრებლები ეძებენ ბუნებრივ გზასაყარებს, სადაც პერპენდი- 
კულარულად იკვეთება ორი გზა. კვადრატი, აგებული ცენტრალური 
წერტილიდან, Iთ280 თხიძI-ს წარმოადგენს, დასახლების ოთხ სექ- 

ტორად დაყოფა კი სამყაროს ოთხ ჰორიზონტად გაყოფას შეესაბა- 

მება (29M2X6, 1994 - გვ.36). 

ვარონი, პლუტარქე და სხვანი აღნიშნავდნენ, რომ ქალაქის 

კედლები გარკვეული რიტუალის მიხედვით იგეგმებოდა. აუსპიციებ- 
ით შერჩეულ დლღეს ხარსა და ძროხას შეაბამდნენ უღელში და 

ბრინჯაოს სახვნელით გაატარებდნენ ხნულს, რომელიც მონიშნავდა 

კედლების ადგილს. ძროხა მიდიოდა შიგნითა მხრიდან, ზარი გარე–- 

თა მხრიდან. ქალაქის მამები უკან მისდევდნენ სახვნელს და ხნულ– 

ში უკანვე ყრიდნენ ბელტებს, ისე, რომ არაფერი დაკარგულიყო. 
როდესაც კარიბჭისათვის გამიზნულ ადგილს მიაღწევდნენ, სახნისს 

ზხნულიდან ამოსწევდნენ და ხელში იღებდნენ, რათა კარიბჭის ადგი–- 

ლი ხელუხლებელი დარჩენილიყო. ამიტომ კარიბჭის გარდა კედლე- 
ბი მთელ სიგრძეზე წმინდად ითვლებოდა, კარიბჭის წმინდად 
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მოხსენიება კი ცოდვა იყო, სხვა შემთხვევებში ასაგები კედლების 
წინასწარი მონიშვნა ხდებოდა სპეციალური თეთრი თიხის ფხვნი- 
ლით, რომელსაც სუფთას ეძახდნენ, ზოგჯერ კი ფქვილით (#Vხ- 
600XM, 1935 – გვ.117). 

პლუტარქეს მიხედვით, რომი დაარსდა ეტრუსკების რჩევები- 

სამებრ. ჯერ ამოთხარეს ორმო, სადაც ჩაყარეს შესაწირავები და 

რომელმაც თხიძს§-ის სახელი მიიღო (რაც კოსმოსსაც აღნიშნავს). 

ქალაქს წრიული ფორმა ჰქონდა, მაგრამ მას 0ILხ§ ძსგძILმL8-ს, IL0იი8 
ძსმძიმI2 -ს “უწოდებდნენ. პლუტარქესთვის რომი ერთდროულად 

წრეც იყო და კვადრატიც. ითვლებოდა, რომ ძსმძLმ8(8 აღნიშნავს 

ოთხნაწილედს, რაც იმას ნიშნავს, რომ წრიული ქალაქი გაყოფილი 

იყო ოთხ ნაწილად ორი ერთმანეთის გადამკვეთი არტერიის მიერ, 

რომელთა გადაკვეთის წერტილი, ცენტრი, თანხვდებოდა ჯიესიძყ5-ს 

(CსხიVმ116L, CხიCხLმიL, 1973 ,1 – გვ. 269). 

გზაჯვარედინი და მოედანი ერთმანეთისაგან ზომით განსხვავ- 

დებოდა, რადგან გზაჯვარედინიც მცირე მოედანია. პლატონი მო- 

ითხოვდა, გზაჯვარედინზე ისეთი ადგილები ყოფილიყო, სადაც ძი- 

მები ბავშვების მიყვანას, უფროსები კი შუადლეზე დასვენებას შეს- 

ძლებდნენ განსაკუთრებით კი გზაჯვარედინს თაღი ამშვენებდა, 

რადგან თაღი ერთგვარად მუდამ გახსნილ კარიბჭეს წარმოადგენს 

(4IM66001%, - გვ. 282,283). 

XIX ს. შუა ხანებში დაფიქსირებული მასალის მიხედვით ბე- 

ლორუსები შემდეგნაირად იქცეოდნენ: კარ-მიდამოსათვის შერჩეულ 

ადგილას, მთელ ტერიტორიაზე, მიწაზე ხაზავდნენ დიდ კვადრატს; 

შემდეგ მას ჰყოფდნენ ჯვარედინი ფიგურის მეშვეობით ოთხ ნაწი- 

ლად. ოჯახის უფროსი მიდიოდა “ოთხივე მხარეს” და ოთხი მინ– 

დვრიდან მოჰქონდა ოთხი ქვა, რომელთაც მცირე კვადრატების 

ცენტრში ათავსებდა. შედეგად მომავალი კარ-მიდამოს ადგილას 

ჩნდებოდა ნაყოფიერების იდეოგრამა, რომელიც უძველესი დროიდან 
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ცნობილია და XX ჭსაუკუნის დასაწყისშიც გვხვდებოდა საქორწინო 

ნაქარგობის სახით (LLMI68M08, 1987 – გვ.465). 

ინდოეთში ნებისმიერი სახლის აშენებისათვის საფუძველს 

წარმოადგენდა დიაგრამა-მანდალა – დიდი კვადრატი, დაყოფილი 
64 ან 81 მცირე კვადრატად (პადუ). უმნიშვნელოვანესი იყო დიდი 

კვადრატის დიაგონალთა გადაკვეთის წერტილი და დიდი კვადრა- 

ტის დიაგონალთა და მცირე კვადრატების კუთხეების მიერ შექმნი- 

ლი ხაზების გადაკვეთის წერტილები, რომლებიც მეტად “სათუთი 

იყო და იქ ბოძების დადგმა, სოლების ჩარჭობა და სხვ. იკრძალე- 

ბოდა, რადგან ამას ოჯახის უფროსისათვის ზიანის მიყენება შე- 

ეძლო (ჩიMმ908, 1985 – გვ.94). 

კარდინალურ მიმართულებათა გადაკვეთის ადგილას "საკრა–- 

ლური ცენტრის “შექმნის შესანიშნავი მაგალითია სიუს ტომის 

ინდიელთა შამანის, ჰეჰაკა საპას მიერ აღწერილი სამსხვერპლო 

ცეცხლის დანთება: “შამანმა აიღო ნაჯახი და აჩვენა ექვსი მიმარ–- 

თულება, შემდეგ დაარტყა ნაჯახი მიწაზე დასავლეთის მიმართუ–- 

ლებით. გაიმეორა იგივე მოძრაობა და დაარტყა მიწაზე ჩრდილო- 

ეთის მიმართულებით, შემდეგ ამგვარადვე აღმოსავლეთის და სამ–- 

ხრეთის მიმართულებით; შემდეგ მან ასწია ნაჯახი ზეცის მიმართუ– 

ლებით და ორჯერ დაარტყა ცენტრში მიწისათვის და ორჯერ დი- 

ადი სულისათვის. შემდეგ შამანმა აიღო ჯოხი, რომლითაც მან ჩა- 

ატარა განწმენდის რიტუალი და ექვსი მიმართულებისადმი მსხვერპ- 

ლი შესწირა, და ამ ჯოხით გაავლო ხაზი დასავლეთიდან ცენტრი- 

საკენ, შემდეგ აღმოსავლეთიდან ცენტრისაკენ, ჩრდილოეთიდან ცენ- 
ტრისაკენ, სამხრეთიდან ცენტრისაკენ, შემდეგ შესწირა ჯოხი ზე- 

ცას და შეეხო ცენტრს. ამგვარად შეიქმნა საკურთხეველი. ამ ადგი- 

ლას რიტუალურად აღინიშნა სამყაროს ცენტრი, რომელიც სინამ- 

დვილეში ყველგან არსებობს, როგორც დიადი სულის სამყოფელი” 

(წ(6იგX2 5გიმ, 1953 –გვ.22 Iი ნV0IXმი»ო, 1999). 
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ცენტრი უზრუნველყოფს კავშირს კოსმიურ დონეთა შორის, 

შესაძლებელს ხდის არსებობის ერთი სახიდან მეორეში გადასვლას. 

“ცენტრში” შესაძლებელი ხდება ურთიერთობის დამყარება როგორც 

ზეცასთან, ისე ინფერნალურ სამყაროსთან. 

გასაკვირი არ არის, რომ გზაჯვარედინთან არაერთი რიტუა- 

ლია დაკავშირებული. ცნობილია გზაჯვარედინზე მკითხაობა თავისი 

მომავალი ბედის შესახებ, რომლის ერთი მაგალითი უკვე გვქონდა 

მოტანილი (ზოგიერთი ხალხებისათვის თანაბრად ცნობილი იყო 

მკითხაობა კარის ზღურბლზე და გზაჯვარედინზე რომელიც ამ 

შემთხვევაში სოფლის საზღვრად ითვლებოდა ()I8280868,1984 – გვ. 

179; #00, 1983 – გვ.65; MM, 1992 და სხვ.) როდესაც დაბნელ- 

დებოდა, გასათხოვარი ქალები გადიოდნენ გზაჯვარედინზე და ყუ- 

რადღებით უსმენდნენ. ითვლებოდა, რომ ამ დროს ისინი გაიგონებ- 

დნენ თავიანთი საბედოს სახელს (ალავერდაშვილი, 1988). ყველი- 

ერის ოთხშაბათს (ზოგან დიდმარხვის პირველ ორშაბათს) გაუთხო- 

ვარი ქალები ბზნილობდნენ. დღისით არც ჭამდნენ და არც სვამ- 

დნენ. საღამოს ძლიერ მწუთხე ხაჭაპურს აკეთებდნენ და გზაჯვარე- 

დინზე სჭამდნენ ისე, რომ არავინ შემოსწრებოდათ. წვებოდნენ უს- 

მელი, რადგან სჯეროდათ, რომ სიზმარში საქმრო მოვიდოდა და 

წყალს დაალევინებდათ (ბერიძე,1986 – გვ.16; აბაკელია, ალავერდა–- 

შვილი, ღამბაშიძე, 1991 – გვ. 77 ). 

გზაჯვარედინზე, რომელიც უპირატესად გადასვლის ადგილია, 

ასევე შეიძლება თავის დაღწევა, განთავისუფლება საზოგადოები- 

სათვის რემანენტული, არასაჭირო, სახიფათო ძალებისაგან, მათი 

ნეიტრალიზება. ამგვარი ნეგატიური ძალებისაგან თავის დასაღწევად 

ზოგიერთი ხალხები გზაჯვარედინზე ათავსებდნენ ასეთ ნივთებს 

(მაგ. მიცვალებულთა კუთვნილი ნივთები, მავნე ძალით დამუხტული 

სოფლის უწმინდურობანი, ინიციაციის დროს კონტამინირებული 

საგნები და ა.შ.) (Cხ6V8IIთ,Cხ66ხIმიC 1973 – ტ.1,გვ.275). 
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შესაძლოა, ამ კონტექსტშიც იქნას განხილული გზაჯვარედინ- 

თან დაკავშირებული ზოგიერთი ჩვეულება, დადასტურებული ქარ- 

თულ ეთნოგრაფიულ ყოფაში. 

როგორც ცნობილია, სამეგრელოში ოჯახში მეოხვამერე 

(მლოცველი) კაცის სიკვდილის შემთხვევაში, ოხვამერ ლაგვანთან 

(სალოცავ ქვევრთან) ლოცვისათვის იწვევდნენ ე.წ. ბენი კოჩს – 

უცხო, ლოცვისაგან თავისუფალ უშვილო ადამიანს. ეს ადამიანი 

ლოცულობდა გარკვეული დროის განმავლობაში სალოცავ ქვევრ- 

თან, შემდეგ კი ამ მოვალეობას ოჯახის წევრს, როგორც წესი უფ- 

როს ვაჟს გადასცემდა. თუ ოჯახს ლოცვის გაგრძელება არ უნდო- 

და, სალოცავი ქვევრი ვინმეს უჩუმრად უნდა წაელო ან გაეტეხა. 

ქვევრის შემთხვევით გატეხვისას ადგილზე ნამცეციც არ უნდა და- 

ეტოვებინათ. გატეხილი ქვევრი მიჰქონდათ ან ეკლესიის კარზე, ან 

სადმე შორს, მიყრუებულ ადგილას ან გზაჯვარედინზე (აბაკელია, 

1978; ალავერდაშვილი, 1978; თოფურია, 1984 – გვ. 85; #ნ6ვ%6- 

IM9,1991 - გვ. 29). ერთი ცნობით, იმის გამო, რომ ოჯახს არ შე- 

ეძლო ლოცვის გაგრძელება, მოიყვანეს მორწმუნე კაცი – ბენი კო- 

ჩი, ამოათხრევინეს ქვევრი, სამი გზის შესაყარზე, გზაჯვარედინზე 

გატეხეს და ნატეხები სამივე ადგილას დადეს. მხოლოდ ამის შემ- 

დეგ თავისუფლდებოდა ოჯახი ლოცვისაგან (ალავერდაშვილი, 1978; 

აბაკელია, 1978; #62M6M9, 1991). 

მეორე შემთხვევა დაკავშირებულია უჟმურის მკურნალობას- 

თან. ლეჩხუმში ამგვარი ავადმყოფისათვის დღეში სამჯერ ატარებ- 

დნენ ლოცვებს. წარმოსთქვამდნენ მაგიურ სიტყვებს, რომლებსაც 

უნდა განედევნათ უჟმური ავადმყოფის სხეულიდან. შელოცვის 
დროს წვავდნენ ღორის ჯაგარს, წითელი ქათმის ბუმბულს, ღორის 

ქონს, ქერის ფქვილს, შემდეგ ავადმყოფი ნამწვავებს გადააბიჯებდა. 

ავადმყოფს უკუღმა აცმევდნენ პერანგს. იმ ადგილებში, სადაც იგი 

იყო ნამყოფი, მიჰქონდათ სანთლები, უფრო სწორად, კაკლის ნა– 
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ჭუჭში მოთავსებული სანთლისაგან დამზადებული პატარა ჯვრები. 

ცომისაგან აცხობდნენ ადამიანის ფიგურებს. ამ ფიგურებს ნაჭუჭთან 

ერთად მარხავდნენ მიწაში, ილოცავდნენ და დაუმატებდნენ: “ეს შე- 

ნი წილი იყოს, ავადმყოფი კი გაანთავისუფლე..> “..მიწის და 

წყლის ანგელოზო (სულო)! აიღე ეს როგორც შენი წილი, ის კი 

(ავადმყოფის სახელი) გაანთავისუფლე”Xმ. ბურდულის მასალა). ამ 

რიტუალს ასრულებდა სამი სხვადასხვა გვარის წარმომადგენელი 

ქალი. შელოცვას შებინდებისას ასრულებდნენ, რომ არავის დაენახა 

და გაეგონა. იმ შემთხვევაში, თუ არ იცოდნენ, სად შეეყარა ავად- 

მყოფს დაავადება, მიდიოდნენ გზაჯვარედინზე (ანუ ყველა გზის გა- 

დაკვეთის ზონაში) და იქ, მეტი საიმედოობისათვის ასრულებდნენ 

აღნიშნულ რიტუალს (#46მM0/IVM, 1991 – გვ. 51). 

“აცხობდნენ ზერანს – პატარა ცომს. შიგ არის პატარა ჩი- 

ტები, პატარა ბავშვი, ცხენები, ყველა კაკლეულობას მოუყრიან 

თავს თუ რამეა (ლობიო, სიმინდი, ყვავილების კაკლები – 9 თავი 

უნდა იყოს). მერე ამას გაიტანდნენ გზაჯვარედინზე. გაიტანდა 

მლოცველი. ავადმყოფსაც წაიყვანდა და თან შეულოცავდა. ეს იყო 

ამოყოლილის ზერანი. მოაპნევდნენ იქვე გზაში, გზაჯვარედინში. 

ულოცავდნენ სახლშიც და გზაჯვარედინზეც”> (ალავერდაშვილი, 
1988). 

ბავშვთა ინფექციურ დაავადებებთან დაკავშირებულ წეს-ჩვეუ- 
ლებათა შორისაა შემდეგიც: სახადის მშვიდობით მოხდის შემდეგ 

ბატონებისათვის გამზადებული ხონჩა გაჰქონდათ გარეთ, სადმე 

შორს, ტყეში ან გზაჯვარედინზე და იქ ტოვებდნენ. როდესაც ავად- 

მყოფი მორჩება, ბავშვის სუფრას “ქერქეჭელაზე” (ხის ქერქზე) გა- 

დაიტანენ, “გზაჯოროდინზე” გავლენ და ამ ქერქეჭელას ღობეში 
შეარჭობენ – ამას “ბატონების გადალოცვა” ჰქვია. ქერქეჭელაზე 

გაწყობილ საჭმელს ჩვეულებრივ ფრინველები შესჭამენ, მას ადა- 

მიანი არ გაეკარება, ეშინია - ბატონები არ გამომყვესო (ბარდავე- 
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ლიძე, 1941 – გვ. 159; აგრეთვე 0ნ680#M286MMX3C, 1957 – გვ. 92; 

მინდაძე, 1981 – გვ. 123). ბარბარობას აცხობდნენ ნიგვზის გულიან 

ქადებს, რომლებიც გზაჯვარედინზე გაჰქონდათ, ჭრიდნენ და გამვ- 
ლელ-გამომვლელს ურიგებდნენ, რომ ბავშვებს ინფექციური დაავა- 
დებები მშვიდობიანად მოეხადათ (აბაკელია, ალავერდაშვილი, ღამბა– 

შიძე, 1991 – გვ-7). (ანალოგიური რწმენა-წარმოდგენები "სხვა 

ხალხებშიც არსებობდა. მაგ. ჩინურ მითოლოგიაში ცნობილი ყვა- 

ვილის ღვთაება დოუ-შენის გამოსახულებებს ათავსებდნენ ყველაზე 

შორეულ ადგილებსა და გზაჯვარედინებზე (MM%.0»., 1991)). 

კახეთში მკითხავის მიერ მითითებულ სალოცავში წამსვლელი 

ავადმყოფი ტანსაცმელზე პერანგის მაგვარ ჩასაცმელს იცვამდა. ში– 

ნაგანი დაავადებებისას ეს პერანგი თეთრი ფერისა იყო, ისეთი და- 

ავადებების დროს კი, როგორც ყვავილი ან წითელა, რომლებიც 

გამონაყარით ხასიათდებოდა – წითელი ფერისა. ამ ჩასაცმელს ეკ– 

ლესიაში ხატთან ან ეკლესიის გარეთ, კედელთან ტოვებდნენ აღ–- 

სრულებული მოვალეობის ნიშნად. მომავალშიც რომ ჰქონოდათ 

წმინდანის კეთილგანწყობის იმედი, ეკლესიის ოთხივე კუთხიდან 

აღებული მიწა მიჰქონდათ სახლში (9V90CMMI, 1905 – გვ.65). 

როგორც ითქვა, გზაჯვარედინზე თავს იყრის და იხსნება ყვე- 

ლა გზა, ყველა მიმართულებით. 

სახარებაში გზაჯვარედინის სახე გამოყენებულია, როგორც 

ადგილი, სადაც ყველა თავს იყრის, კეთილიც და ბოროტიც. მე- 

ორეს მხრივ, კომენტატორთა მიერ გზაჯვარედინი (მებოძირი – 

აბულაძე, 1973; ბერიძე, 1987 - გვ. 90) განმარტებულია როგორც 

ურთიერთსაწინააღმდეგო და ერთმანეთისაგან განსხვავებულ მოძ- 

ღვრებათა თავშეყრის წერტილი (იხ. სახარების განმარტებანი იოანე 

ოქროპირის, თეოფილაქტე ბულგარელისა და თეოფანე დავუდებუ- 
ლის მიხედვით. “საპატრ. უწყ., 1999): 
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„წარვედით მებოძირთა გზათასა და რაოდენიცა ჰპოვოთ მო- 

უწოდეთ ქორწილსა ამას. 

და განვიდეს მონანი იგი მისნი გზათა ზედა, და შეჰკრიბეს 

ყოველი, რაოდენიცა ჰპოვეს ბოროტი და კეთილი, და აღივსო ქორ- 

წილი იგი მეინახითა.“ (მათე, XXII, 9-10). 

თუ შევაჯამებთ, შეიძლება ითქვას, რომ გზაჯვარედინის სიმ- 

ბოლური მნიშვნელობა უნივერსალურია. გზათა გადაკვეთის შედეგად 

აქ იქმნება “ცენტრი”, სადაც შესაძლებელია გარღვევა, სადაც ერთ- 

მანეთს ერთმანეთს უკავშირდებიან სამყაროს სხვადასხვა დონეები, 

როგორც ჰორიზონტალური, ისე ვერტიკალური მიმართულებით. ეს 

არის ერთი სამყაროდან მეორეში გადასასვლელი ადგილი. იგი წარ- 

მოადგენს ათვლის წერტილს, საიდანაც იშლება მთელი ქვეყნიერება 
ოთხივე მიმართულებით და რომელიც სივრცეში ორიენტაციის სა- 

შუალებას იძლევა. მსოფლიოს სხვადასხვა ხალხთათვის ცნობილი 

გზაჯვარედინის სამსახოვანი და „ტრიფუნქციონალური ღვთაებანი 

ადამიანის ბედს განაგებდნენ. გზაჯვარედინი ბედისწერასთან შეხვედ- 

რის ადგილია (გავიხსენოთ “ზღაპრების გმირები გზაჯვარედინთან, 

ოიდიპოსი და სხვ.). შემთხვევითი არ არის გზაჯვარედინებზე თა- 

ვისი ბედის შესახებ მკითხაობის ჩვეულებაც მსოფლიოს მრავალი 

ხალხის ტრადიციაში. გზაჯვარედინებზევე შეიძლება სახიფათო საგ–- 

ნებისა თუ ძალებისაგან განთავისუფლება და მათი ნეიტრალიზება. 

გზაჯვარედინი წარმოადგენს კარს, გახსნილს სხვა სამყაროში, 

გადასასვლელს ერთი სამყაროდან მეორეში. 

აქვე შეიძლება გავიხსენოთ მაცხოვრის სიტყვები: „მე ვარ კა- 

რი: ჩემ მიერ თუ ვინმე შევიდეს, ცხონდეს; შევიდეს და გამოვიდეს 

და საძოვარი პოოს.“ (იოანე, X, 9). 

ჯვარი უკავშირდება სამყაროს ცენტრში აღმართული ხის 

იდეას. (შდრ.: მაცხოვრის ცხოველმყოფელი ჯვრის „მატერიალური“ 

ოთხნაწილიანობა. იგი გაკეთებული იყო ქვეყნიერების ოთხი მხარის 

20



განმასახიერებელი ოთხი ხის – კედარის, კვიპაროსის, ზეთისხილისა 

და პალმისაგან). 

სამცხე-ჯავახეთის საქორწინო სიმღერებს შორისაა “მრავალ– 
ჟამიერი”, რომელიც სამ რიგად სრულდებოდა: 

“მრავალჟამიერ, მრავალჟამიერ, მრავალჟამიერ 
ღმერთმა გაცოცხლოთ 

განა ჩვენგნითა (სამჯერ), ღვთის შეწევნითა 
ინებოს ღმერთმა (სამჯერ), თქვენდა სიცოცხლე. 
მადლობელი ვართ (სამჯერ), სადღეგრძელოსთვის. 
ოთხი წყარო დის (სამჯერ), ოთხი მხრით მოდის. 
მითი მოირწყვის (სამჯერ), ოთხივე მხარე... 

(იველაშვილი, 1987 – გვ. 86) 

ფრაგმენტული სახით აქ დაცულია სამოთხის უნიკალური 
ხატება. ეჭვს არ იწვევს, რომ აქ იგულისხმება “მდინარე ედემისა, 
მომრწყველი სამოთხისა, რომელიც ოთხად განიყოფა” (აბაკელია, 

1997 – გვ. 115). 

გზაჯვარედინზე მყოფი %ზღაპრის გმირის მიერ თავისი ბედის 
განსაზღვრას, არჩევანის გაკეთების უფლებას და უნარს უკავშირე- 
ბენ აგრეთვე ქრისტიანი მარტვილის მიერ სრულიად გაცნობიერე- 
ბულად გზის არჩევას და ამ გზის მოთმინებით გავლით სამუდამო 

ბედნიერების მიღწევას (გოგიაშვილი,2000). 
საინტერესოა, რომ ალქიმიურ ტერმინოლოგიაში სიტყვა ელ- 

არკანი, თუ იგი სპეციალური დასუსტების გარეშე იხმარება, აღნიშ– 
ნავს ოთხ ელემენტს, ანუ ჩვენი სამყაროს სუბსტანციონალურ “სა- 
წყისებს”, რომლებიც შეიძლება გაუიგივდეს შენობის საფუძვლის 
ოთხ ქვას, რადგან ამ “საწყისებზე” დამყარებულია მთელი საგნობ– 

რივი ქვეყნიერება, რომლის სიმბოლოსაც კვადრატი წარმოადგენს. 
ელემენტების (ოთხი სტიქიის) შესაბამისობა კვადრატის ოთხ 

21



კუთხესთან ბუნებრივად ვრცელდება ქვეყნიერების ოთხ კუთხეზე 
(I აM#0ხ, 2000 – გვ. 247). 

წრისაგან განსხვავებით, რომელიც გარე და შიდა სივრცეს 

აცალკევებს, ჯვრის სიმბოლოთი აქტუალიზირებულია შუაგულისა 

და ოთხი კარდინალური მიმართულების იდეა. 

ქრისტიანულ არქიტექტურაში ცნობილია ზოგიერთი ეკლესიის 

გუმბათის მოხატულობა, სადაც ცენტრში დომინირებს ქრისტე პან- 

ტოკრატორის გამოსახულება გარშემო ოთხი ევანგელისტის აან მა- 

თი სიმბოლოების გამოსახულებით,რომლებიც წარმოგვიდგებიან შე- 

ნობის კუთხეებთან გუმბათის შემაკავშირებელ აფრებზე. ოთხი ევან- 

გელისტი სიმბოლურად შეესატყვისება ოთხ საყრდენს - ან ქვეყნი- 

ერების ოთხ კუთხეს, რომლებსაც ემყარება საკრალური შენობა, 

რადგან ისინი წარმოადგენენ განხორციელებული სიტყვის “მიწიერ” 

საყრდენებს და, ამგვარად, გაიგივებულნი არიან არა მარტო ეკლე- 

სიის თავკიდურ ქვებთან, არამედ მთლიანად კოსმოსის "სსაფუძვ- 

ლებთან ანუ ოთხ ელემენტთან და მათ როგორც საკრალურ, ისე 

საყოველთაო პირველმიზეზთან (ნ6V90CMXმიXI, 1999 – გვ. 98). 

“იაკობ სპარსის წამების” ტექსტში მოწამე სამყაროს ოთხივე 

სივრცის (განზომილების) ტახტის მპყრობელ და ამ ქვეყნის ოთხი 

სტიქიით აღმკობ ღმერთს ევედრება მოკვეთილი თითის შეწირვას: 

“შეიწირე თითიცა ესე ჩემი მეოთხე, რომელი ოთხ-ხატედთა საყ- 

დართა ზედა მჯდომარე ხარ და ოთხთაგან წესთა შეამკე სოფელი 

საშუებელად კაცთა” (ბაზღაძე, 2001 – გვ. 14). 

გიორგი ამარტოლის სიტყვით კი „პირველთა მათ ოთხთა 

ნივთთა დამბადებელი და ოთხისა კიდეთა სოფლისათა ამათ მიერ 

შემანივთებელი იესუ ქრისტე ცხოვრებისათვის ჩუენისა განხორცი- 

ელდა” (გაბიძაშვილი, 1978 – გვ. 52). 
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ცენტრის სიმბოლიკისათვის ზოგიერთ 
ქართულ ფერხულში 

ცეკვის სიმბოლური და რიტუალური ფუნქციები მეტად მრა- 

ვალფეროვანია. თუ შემოვიფარგლებით ყველაზე ნიშანდობლივი მო- 

მენტებით, უნდა აღინიშნოს, მითოსურ გმირთა ცეკვა ხელს უწყობს 

სამყაროს ორგანიზაციას და ციკლურ მოწესრიგებას. ზოგადად, რი- 

ტუალური ცეკვა წარმოადგენს მიწასა და ზეცას შორის კავშირის, 

ჰარმონიის დამყარების საშუალებას, შეუძლია გამოიწვიოს წვიმა, 

ხელი შეუწყოს გამარჯვებას, სიყვარულს, ნაყოფიერებას; იგი კრე- 

აციის, სამყაროს მოწესრიგების, დაცვის და ამავე დროს რეინტეგ- 

რაციის საშუალება, ვიტალური, ინტელექტუალური მოძრაობაა; 

ანტიკურ საბერძნეთშიც, ინდიელთა მზის ცეკვებშიც, ჩინურ, ინდურ 

და სხვ. ცეკვებშიც არსებობდა კავშირი მოცეკვავეთა მოძრაობასა 

და პლანეტების მოძრაობას შორის; ცეკვები კავშირშია კოსმოლო– 

გიურ, ინიციაციურ სიმბოლიკასთან. ითვლებოდა, რომ დერვიშების 

წრიული ცეკვები ღმერთამდე აღამაღლებდა მათ. ცეკვა ზეციური 
წყალობის მიღების საშუალებას წარმოადგენდა. ნაყოფიერების გა- 

მოთხოვნას ემსახურებოდა საგაზაფხულო ცეკვები. ძველეგვიპტურ 

ცეკვებში თვით ლღვთაებანი იღებდნენ მონაწილეობას. ლუკიანეს მი–- 

ხედვით, ამ ცეკვებში გადმოცემული იყო ყველაზე საკრალური რე- 
ლიგიური დოგმები. ძველ საბერძნეთში ცეკვის, რითმული მოძრა- 

ობების საშუალებით გადმოცემული იყო მითოლოგიური სცენები. მა– 

თი მიზანი იმ კოსმიური და მისტიკური ძალების განახლება იყო, 

რომლებიც წარსულში მოქმედებდა. რელიგიური და კოსმიური ცე- 

კვა წარმოადგენდა კრეატორისა და კრეაციის იდენტიფიკაციის რი- 

ტუალს. იგი უკავშირდებოდა ენერგიას, ძალას, რომელიც განაგებს 

სამყაროს ტრანსფორმაციებს (Cხ6V2I1Iფ., ცხტდხლიL 1973, LI; I6ხ- 
#0X, 1994; C8MC0V,, 1987; C6CII88MVICM8#%, 1990). ინდუისტურ ხელო- 

ვნებაში შივას ცეკვა გამოხატავდა ერთდროულად ქვეყნიერების შე- 
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ქმნას, შენარჩუნებას და განადგურებას, რაც განიხილებოდა რო- 

გორც ღმერთის განუწყვეტელი ქმედების ეტაპები. შივამ - ,,ცეკვის 
უფალმა“ (ნატარაჯა) გაუმხილა წმინდა ცეკვის პრინციპები 

ბრძენ ბჰარატამუნის, რომელმაც მოახდინა მათი კოდიფიცირება. მო– 

ძრაობა გაგებულია როგორც ბრუნვა უძრავი ღერძის გარშემო. ცნო–- 

ბილ ქანდაკებაზე შივა ცეკვავს ქაოტური მატერიის დამარცხებულ 
დემონზე, მარჯვენა ხელში უპყრია დოლი, რომლის დარტყმის ხმა 

შესაქმის აქტს შეესაბამება. აწეული ხელის ჟესტით იგი ამყარებს 

მშვიდობას და იცავს თავის ქმნილებას, მარცხენა ხელში კი უჭი- 

რავს ცეცხლი, რომლითაც გაანადგურებს ქვეყნიერებას (ნV0MXმი072, 

1999 – გვ. 47, 49). 

ცნობილი ხელოვნების ისტორიკოსი ჰ. ელისი განიხილავდა 

ცეკვას როგორც მოვლენას რომელშიც ყველაფერი ემორჩილება 

მეტრის, წესრიგის მტკიცე წესებს ფორმის საერთო კანონების 

მკაცრ თანმიმდევრობას და მთელისადმი ნაწილების მორჩილებას. ეს 

ნიშნები მთელ "სამყაროს ახასიათებს და შეიძლება ითქვას, რომ 

მთელი სამყარო ცეკვაა CCIII§, 1929). 

კ. გოლეიზოვსკი წერდა, რომ „საფერხულე ცეკვებსა და სი- 
მლერებს _ სასწაულმოქმედი მნიშვნელობა ენიჭებოდა. ხალხური შე- 
ზედულების მიხედვით, ამ საფერხულო გაერთიანებას სამკურნალო 
თვისებაც გააჩნდა“. ზოგჯერ მათ ასრულებდნენ გაუნძრევლად, ზო- 
გჯერ უბრალოდ ისხდნენ და მღეროდნენ (X(0ინIIVIXC09, 1983 - გვ. 

221). 

მირჩა ელიადე აღნიშნავდა, რომ საწყისურად ყველა ცეკვა 

საკრალური იყო, ანუ სხვაგვარად რომ ვთქვათ, მათ ზეადამიანური 

მოდელი გააჩნდათ. ყოველი ცეკვა იქმნებოდა IM) III0 160010016, მი– 

თოსურ პრადროში, მითოსური წინაპრის, ღვთაების თუ გმირის 

მიერ ქორეოგრაფიული რითმების მოდელი ადამიანის მიწიური 

ცხოვრების გარეთ არსებობს. ცეკვა მუდამ არქეტიპული ჟესტის 
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იმიტირებას ახდენს ან მითოსურ მომენტს აღნიშნავს. ერთი სი- 

ტყვით, ეს არის გამეორება და „საწყისური დროის“ რეაქტუალი- 
ზაცია (LII2ძC, 1949 – გვ. 53; 3ი#M8გ»8, 1987 – გვ. 50). 

წრიული რიტუალური ფერხულებისა და წრის მნიშვნელობას 
ყურადღება მიაქცია ვ. ბარდაველიძემ აღმოსავლეთ საქართველოს 

მთიელთა სასულიერო ტექსტების, შემდეგ კი ლიფანალის მხა- 

ტვრობის შესწავლისას (ჭრელა „ფერხულთან“ დაკავშირებით). მი- 

სი აზრით, ფერხულის შესახებ არსებულ მასალას ქართველი ტო- 

მების უძველეს სარწმუნოებრივ შეხედულებათა აღსადგენად დიდი 
მნიშვნელობა აქვს ქორბელელას, ფერხისაის, მათთან დაკავში- 

რებული და სხვა სასიმღეროები ზხთიშვილთა შესახებ წეს-ჩვე- 
ულებათა და მსოფლმხედველობის ანარეკლს წარმოადგენს და გა- 

დაჭარბებული არ იქნება იმის თქმა, რომ ეს მასალა თავისებურ გა– 

საღებს წარმოადგენს ქართველ ტომთა უძველესი რელიგიის დასა– 
დგენად (ბარდაველიძე, 1938 – 10; ბარდაველიძე, 1953; ბარდავე- 

ლიძე, 1968). 

მკვლევართა აზრით, ფერხულების უძველესი ფორმა წრისე- 
ბური უნდა ყოფილიყო. ამაზე მეტყველებს საფერხულო წყობის 
ძველი ქართული სახელწოდებანი. ტერმინები ,,ძნობა“, „მძნობარი“, 

„მძნობრი“, ივ. ჯავახიშვილის აზრით, უძველეს ხანაში უმთავრესად 

გუნდობრივობის ცნებასთან იყო დაკავშირებული და უფრო სარწმუ- 

ნოებრივ ცეკვის ამსრულებელთა გუნდებს გულისხმობდა. ეს სი- 
ტყვები იმავე ძირისა უნდა ყოფილიყო, რა ძირისაც ,,ძნა“, რო- 

მელიც საბას განმარტებით „ყანის კონა“-სა ნიშნავს. შესაძლებელია 

ამის გამო გვეფიქრა, რომ ,ძნობა“ ფერხულისა და ფერხისაის 

მსგავსი ხელჩაკიდებული ,„მობმით“ როკვისა და ,,მძნობარი“ კიდევ 

მროკველთა გუნდის აღმნიშვნელი ყოფილიყო თავდაპირველად, რო– 
გორც წყობა-საგან მწყობრი იყო ნაწარმოები, ისევე ძნობა-საგან 

მძნობარი და მძნობრი უნდა ყოფილიყო წარმომდგარი. მაგრამ ამ 
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ტერმინს ასეთი მნიშვნელობა მხოლოდ თავდაპირველად ჰქონია, და– 

ახლოებით მე-11 საუკუნემდე. ამ დროიდან მოყოლებული კი ძნობა 

უკვე მუსიკასთან დაკავშირებული ჩანს (ჯავახიშვილი, 1990 – გვ. 

46-48). – 

სულხან-საბას ორბელიანს ,ფერხული“ განმარტებული აქვს, 

როგორც „მრგვალად წყობა“, განსხვავებით „ფერხისა“-სგან, რომე–- 

ლიც „მრავალ მობმით როკვაა“ და როგორცა ჩანს მწკრივში ცე- 

კვის აღმნიშვნელია. 

ფერხულის აღსანიშნავად იხმარებოდა ,მრგვალიც“. ასე მაგა- 

ლითად: მონადირეები ანთებულ ლამპრებს ,,მხარსა შეიდებენ, ეგრე 

მრგვალსა დააბმენ“ („ხელმწიფის კარის გარიგება“. თაყაიშვილი, 

1920); „ყოველნივე ურთიერთას მოკიდებულ არიან, ვითარცა მრგუ- 

ლისმომვლელთა მწყობრნი“ (სარჯველაძე, 1995). დ. ჯანელიძე აღ- 

ნიშნავდა, რომ ,„მგრგვალის“ ასახსნელად საინტერესოა, რომ სვა- 

ნური „მურგუალ“ ნიშნავს მთელს, ყოველს (ჯანელიძე, 1948 – გვ. 

154). ასე რომ ,მრგვალი“, „მგრგვალის დაბმა“ წრიული ფერხუ- 

ლის აღმნიშვნელი ძველი ტერმინი უნდა იყოს (ჯანელიძე, 1948; 

წგIგიმე36, 1970, I 8გი8Mმი36, 1987). 

უნდა აღინიშნოს, რომ სვანურ ფერხულებში ფეხის მოძრა- 

ობათა უძველეს თანმიმდევრობას ანუ საფერხულო სვლას ეწო- 

დებოდა „მურგვალ ჭიშხ“ ანუ წრიული სვლა (ნაბიჯი). უეჭველია, 
რომ წრიული სვლა დამახასიათებელი იყო წრიული ფერხულე- 

ბისათვის, რომელთაც „მურგვალი“ ეწოდებოდათ და წრის ფორმა 

ჰქონდათ (Iმ1მ0მX36, 1970 - 4-5). დ. ჯანელიძის კლასიფიკაციით 

ძველ ქართულ სანახაობებში ქორეოგრაფიული სურათოვნების 

მხრივ, ხუთგვარი წყობის ფერხულებს ვხვდებით: 

ა) წრისებური, ხელმობმით წყობის ერთ-ორ და სამსართუ- 

ლიანი ფერხულები; 
ბ) ერთი ან ორი რკალისაგან შემდგარი ფერხულები; 
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გ) წრისებური ხელმოუბმელი, ერთიმეორის ზურგშექცევით 
მოძრავი ფერხულები; 

დ) ფერხისები რომელთაც არა აქვთ მრგვალი, წრისებური 

წყობა. ფერხისა ორ ან სამ მწკრივად იყოფა, ხელმობმული მწკრი– 

ვები ერთიმეორის პირისპირ ეწყობიან და ურთიერთთან მისვლა- 

მოსვლით ცეკვავენ და მოძრაობენ; 

ე) რთული საფერხულო წყობა აერთიანებს ფერხულთა ყველა 
ნაირსახეობას, ასეთია, მაგალითად, მეგრული ოსხაპუე და ზოგი 

სვანური ფერხული (ჯანელიძე, 1948 -– გვ. 185, 216). 

უძველესი სახეობის საფერხულო წყობად დ. ჯანელიძე მი- 
იჩნევს ერთპირ ფერხულს, რომელსაც თავისის მოძახილი ე.ი. ჰან–- 

გისა და სიტყვების მთქმელი ჰყავს, ხოლო ამის „შემბანებელი“ და 

შემხმობელი მთელი საფერხულო მწ. ია. ერთპირი ფერხულიდან 

ორპირზე გარდამავალ ფორმას უნდა წარმოადგენდეს „ორსართუ- 

ლა“ ანუ „ზემყრელო“ ორსართულიანი ფერხული. საფერხულო 

წყობის განვითარების შემდეგ საფეხურს უნდა წარმოადგენდეს ორ- 

პირი ფერხული, რომელიც ორ წყებად მღერის; კითხვა-მიგებითი 
ფერხული; საფერხულო წყობა წრისშიგნითა კენტი და წყვილი პან- 
ტომიმიკური მოთამაშით, რომელიც პანტომიმიკურად გამოხატავდა 

იმას, რასაც ფერხული იმღეროდა; საფერხულო წყობა წრისშიგ- 

ნითა მომღერალ-მოთამაშით (ჯანელიძე, 1948 – გვ. 155-166). 

მ. იაშვილი ქართული მრავალხმიანობის განვითარების პრო- 

ცესში გამოჰყოფდა სამ საფეხურს: აკორდულ-ქორალურ წყობას, 
პოლიფონიურსა და ჰომოფონურს. ეს საფეხურები შეესაბამება ქარ–- 

თული ხალხური სიმღერის სამ სტილისტურ კატეგორიას. „აკორ- 

დულ-ქორალური“ ანუ „საფერხულო“ წყობა, რომელიც ქართული 
მრავალხმიანობის ქვაკუთხედს წარმოადგენს, გულისხმობს ქორე- 

ოგრაფიულ და მუსიკალურ საწყისთა ერთიანობას. ძველქართულ 

პროფესიულ მუსიკაში ორი ჟანრის – ,საგალობელის“ და ,,ძნობის“ 
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არსებობა საფუძვლიანი არგუმენტია „აკორდულ-ქორალური“ ანუ 
„საფერხულო“ წყობის კულტივირების ,,სიძველის“ დასაღასტურებ- 
ლად. ამასთან „ძნობა“ სინკრეტული ტიპისა იყო. მასში ერთ მთლი- 

ანობაში შერწყმული იყო ქორეოგრაფიული და მუსიკალური საწყი- 
სი. იგი წარმოადგენდა ფერხულს სიმღერის თანხლებით და სა- 

კულტო ცეკვის სინონიმი ანუ წარმართული რიტუალის გადმო- 
ნაშთი იყო. ქორეოგრაფიული ფორმით „ძნობა“ წრიულ ფერხულს, 
„მრგვალთ წყობას წარმოადგენს მ. იაშვილი გამოჰყოფს ორ 

ფორმას: 1. ,,მწყობრი“,, ფერხულის არქაული ტიპი, რომელიც 

სწორხაზოვანი მოძრაობის, შერენგის პრინციპზეა აგებული; 2. 

„მრგვალთ წყობა“ ანუ წრიული ფერხული (IM18MI8MVIM, 1987). 

ე. ვირსალაძის მიერ ფერხულები შესწავლილი იყო ქართულ 
სამონადირეო ეპოსთან კავშირში, რომელიც ტექსტების მეტად არ- 
ქაული შესრულების მრავალრიცხოვან ფორმებს გვთავაზობს. სამო– 

ნადირეო სიმღერების უძველეს ნიმუშთა უმრავლესობა ფერხულებს 
წარმოადგენს. ერთ-ერთ ყველაზე პოპულარულ ფორმას წარმოად- 
გენდა მრგვალი - წრიული ფერხული. მეფერხულეთა წრე პირობი- 
თად იყოფოდა ორ ნახევარწრედ, რომელთაც თავთავიანთი კორიფე, 
დამწყები ჰყავდათ. პირველი კორიფეს მიერ შესრულებული სიმღე- 
რის სტროფს მთლიანად იმეორებდა „მისი ნახევარწრე“. იგივე 

სტროფს (ზოგჯერ მცირე ვარიაციით) იმეორებდა მეორე კორიფე, 
შემდეგ კი მისი ნახევარწრე. ამგვარად, ყოველი სტროფი ოთხჯერ 
სრულდებოდა. ამგვარი შესრულებისას სიმღერის ტექსტი მეტად 
ნელა იმღერებოდა, რაც წამყვანს საშუალებას აძლევდა მოეფიქრე–- 

ბინა შემდეგი სტროფი. ფერზულის ეს ფორმა დღემდე არსებობდა 
აღმ. საქართველოს მთიელთა შორის, აგრეთვე რაჭასა და სვანეთში. 

თუმცა, ე. ვირსალამის ერთ-ერთი ინფორმატორის დაკვირვებით, 
დღესდღეობით მეორე კორიფე უკვე იშვიათად იმეორებს პირველის 
მიერნ შესრულებულ სტროფს. იგი პირდაპირ გადაღის მეორე 
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სტროფზე, რომელსაც მისი ნახევარწრე იმეორებს, რადგანაც ასე 

სიმღერა უფრო სწრაფად სრულდება. ეს დაკვირვება ერთის მხრივ 
იმაზე მეტყველებს, რომ ამ ფერხულების შესრულებისათვის Lსა- 

ჭირო „ეპიკური სიმშვიდე“ უკვე დარღვეულია, მეორეს მხრივ. კი 
იმაზე, რომ ახალი საფერხულე სიმღერები იშვიათად იქმნება, ძვე- 

ლი კი კარგად ნაცნობია მთელი კოლექტივისათვის და იმპროვიზა- 

ციისათვის დროს აღარ საჭიროებენ. არსებობს ფერხულის მეორე 

ფორმაც. აქ წარმოადგენილია შემსრულებელთა ორი მწკრივი. ისინი 

ხან უახლოვდებიან, ხან შორდებიან ერთმანეთს. ორივე ფორმა გუ- 

ლისხმობს ორი გუნდის (ორი ნახევარწრისა წრიული ფერხულის 

შემთხვევაში ან ორი პარალელური მწკრივისა) არსებობას, ამ ორი 

გუნდის ან მათი კორიფეების შეჯიბრი საფერხულე სიმღერის ძირი- 

თად მუსიკალურ ქარგას წარმოადგენდა. "სამონადირეო სიმღერები 
სრულდებოდა როგორც წრიულ ფერხულში (ერთმანეთს „ეჯიბრება“ 
ორი გუნდი ან კორიფე გუნდით), ისე მეთაურის მიერ გუნდის თან- 
ხლებით; გვხვდება აგრეთვე მათი შესრულება სოლისტის მიერ სი- 
მებიანი საკრავის თანხლებით. სამონადირეო სიმღერათა საუკეთესო 

ნიმუშები ყოფაში არსებობს სიმღერების და ლექსების ფორმითაც, მუ- 
სიკალური თანხლების გარეშე (8MიილმომიფC, 1976 - 181, 203, 211). 

მ. ჩიქოვანი საფერხულო წყობად თვლიდა პროცესიას თრი- 

ალეთის თასზე, ხოლო პერსონაჟს წრის ცენტრში ღვთაება დალის 

გამოსახულებად მიიჩნევდა (ჩიქოვანი, 1943 - გვ. 62). 

გ. ჩიტაია I.L. MXVIX6§-ის სტატიაზე რეცენზიაში წერდა, რომ 

ავტორი გოზაურის რელიეფის ფიგურებზე სპეციალურად ჩერდება 

და მიიჩნევს მათ ერთხაზოვან ცეკვადღ. როგორც გ. ჩიტაია აღნიშ- 

ნავს, „ქართულმა ეთნოგრაფიულმა სინამდვილემ იცის არა ერთი 

სახის ცეკვა, რომელიც ნაყოფიერების ცეკვას წარმოადგენს.. რო–- 

გორც ვიცით, ხორუმი, ისევე როგორც ქორბეღელაობა წრის სახით 

ცეკვას წარმოადგენს. ცეკვის პროცესში დროდადრო წრე იხსნება 
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და კვლავ შეიკვრის ხოლმე. ჩვენი შეხედულებით პროფ. MXVIC§5-ის 

მიერ აღწერილ გოზაურზე მოცემული რელიეფური სცენა წარმო- 

ადგენს არა ერთხაზოვან ცეკვას, არამედ წრედცეკვის იმ მომენტს, 

როდესაც წრე გახსნილია იმ მიზნით, რომ ის კვლავ შეიკრას. ამი– 

ტომ ჩვენ აქ მოცემული გვაქვს არა ბერძნული ა5XIL0§-ის და 

#გ1გოგსმიი-ს სახის ცეკვა, რაც თავის-თავადაც არა ბუნებრივი 

იქნებოდა, არამედ ჩვენებური აჭარულ-ჭანური ზორუმი და თუშური 

ქორბეღელაური ცეკვა, დაკავშირებული ნაყოფიერების ღვთაების 
კულტთან“. (ჩიტაია, 1938 - გვ. 270). 

უძველესი ფერხულების ტექნოლოგიურ საფუძვლად ლ. გვა- 
რამაძის აზრით ითვლება ჩვეულებრივი ნაბიჯები, რომლითაც მოცე- 

კვავენი მოძრაობდნენ წრიულად ასტრალურ ლვთაებათა გამოსახუ- 

ლებების გარშემო. მზისა და მთვარის კულტის ელემენტები ერთმა- 

ნეთშია გადახლართული, რაც ასახული იყო ფერხულთა შესრუ- 

ლებაში. სამიწათმოქმედო ფერხულებში აღინიშნება ილეთთა ერთ- 

გვარი გართულება - მკვეთრ ხტუნვით მოძრაობებზე გადასვლა სიმ- 

ღერის და ცეკვის რიტმის აჩქარებით, რაც ავტორის აზრით სიმ- 

ბოლურად გამოხატავდა სწრაფვას ზევით მზისკენ, ყოველივე ცო- 
ცხალის წყაროსკენ. რაც შეეხება სართულებიანი ფერხულების ვერ- 

ტიკალურ კონსტრუქციას, ძველი მიწათმოქმედნი არა მარტო ილ- 

ტვოდნენ ზევით მზისკენ, სითბოსა და სინათლისაკენ, არამედ ერთ- 

გვარად განასახიერებდნენ ამ რთული „ნაგებობით“ ერთის მხრივ 

მთური მიწათმოქმედების უმნიშვნელოვანეს პრინციპს – დასამუშა- 

ვებელ მიწის ნაკვეთთა ტერასირებას, მეორეს მხრივ სიმბოლურად 

გამოხატავდნენ მრავალრიცხოვან ღვთაებათა პანთეონის იერარქიას. 

შემორჩენილ ცეკვათა ერთი ნაწილი უკავშირდებოდა ნაყოფიერების 

კულტს. წრიულ მრავალსართულიან ფერხულებში აგრეთვე უნდა 

ჩანდეს „მუშაითობის“ ხელოვნების ელემენტებიც, რომლებმაც გან- 
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ვითარების პროცესში თანდათან შეიძინეს მებრძოლი ხასიათის ელე– 

მენტები („სამყჟრელო“, „ციხებუნა“) (I 8808Mმ,03C, 1987 – გვ. 188). 

გამოთქმულია აგრეთვე მოსაზრება რომ ფერხული “ზე- 
მყრელო” ძველი ომების დროს ციხესიმაგრეების აღებასთან კავშირ– 

ში დაიბადა მეომრები ერთმანეთს მხრებზე ადგებოდნენ და ისე 

უტევდნენ სიმაგრის გალავანს. მშვიდობის დროს კი “სემყრელოს” 
წვრთნის, მხრებზე ასვლასა და იქიდან მოულოდნელად ძირს ჩა- 

მოვარდნაში გავარჯიშების მნიშვნელობა ჰქონდა და სწორედ ეს 

ძველი საბრძოლო ტაქტიკური ხერხი იქცა “სემყრელოს” წარმო– 

შობის საფუძვლად (თათარაძე, 1986 – გვ.12, 27). 

გ. შარაშიძის მოსაზრებით, ქართველ მთიელთა წარმოდგენით 

არსებობს ძირეული დაპირისპირება საზოგადოებას კულტურას, 

„შინას“ სამყაროსა და ბუნებას, „გარეს“ სამყაროს შორის, ანუ კო– 

ნტინუალურსა და დისკრეტულს შორის. ქართული მითოსი შეიცავს 
კომპლექსურ ანსამბლს, რომლის მნიშვნელობანი რამდენიმე დონეზე 

ვითარდება. ქორეოგრაფიული ასპექტი აქ ისევე მნიშვნელოვანია, 

როგორც სხვები, რომელთა დამატებასაც იგი წარმოადგენს. ცეკვა 
თარგმნის თავისი სპეციფიკური საშუალებებით პოზიტიური და ნე– 
გატიურ0რთ ურთიერთობები სისტემას რომელიც განსაზღვრავს 

კულტს, რომელსაც იგი ეკუთვნის. ძირეული ოპოზიცია უწყვეტსა 
და წყვეტილს შორის უნდა გამომჟღავნდეს აქ ამა თუ იმ ფორმით. 

აქ ერთმანეთს უპირისპირდება ორი ქორეოგრაფიული ტიპი, რო- 
მელთაგან ერთი ცდილობს მოძრაობათა უწყვეტობის მიღწევას, მე– 
ორე კი პირიქით, მკვეთრი, დაუკავშირებელი ჟესტებით გამოხატავს 
მისწრაფებას ერთიანობის გაწყვეტისაკენ. პირველი ტიპის ცეკვის 

აღწერისას ·იგი ხაზს უსვამს, რომ მოცეკვავეთა ორსართულიანი 

„შ ა“ მოძრაობს ორმაგი წრიული მოძრაობით, როგორც დედა–- 

მიწის სფერო: იგი ბრუნავს თავისი ღერძის გარშემო და. ამავე 
დროს გადაინაცვლებს სალოცავის მიმართულებით. მონაწილენი ნე- 
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ლა ცეკვავენ და ფრთხილობენ, რომ არ დაინგრეს ,,შენობა“, რო–- 

მელსაც ისინი ქმნიან. ამ ქორეოგრაფიის კონტინუალური ხასიათი 

ნათლად ჩანს და კიდევ უფრო ლღრმავდება თვით ნაბიჯების ხა- 

სიათის მიხედვით: მოცეკვავეებმა აუცილებლად ერთდროულად უნდა 

გადაადგან ფეხი და ერთიდაიგივე მოძრაობა გააკეთონ. ერთგვარობა 

უკავშირდება ცეკვის ყველა ასპექტს და ისევე კარგად შეიმჩნევა 
მონახაზში როგორც მოძრაობებში. იგი მიეკუთვნება რელიგიის 

სფეროს და აღნიშნავს კულტის ყველაზე საკრალურ ფაზას. გ. შა- 

რაშიძის აზრით წრე, წრიული ცეკვები უკავშირდება უწყვეტი მო- 
ძრაობის ერთგვარობას და უწყვეტობის აღნიშვნის მისია აქვს, მაგ– 

რამ ეს მნიშვნელობა არ არის უცვლელი და იცვლება განსახილ– 

ველი სისტემების შესაბამისად (Cჩხ2%X8იCსჰძ2C, 1968 – 709-712). 

მრავლადაა წარმოდგენილი ფერხულები ბერიკაობა-ყეენობის 
დღესასწაულის მსვლელობაში, რომელიც ბუნების აღორძინების 

დღესასწაულად მიიჩნევ და მითიურ-რელიგიური შეხედულების 

პრაქტიკულ მოქმედებად გარდასახვის თვალსაჩინო მაგალითად შეი– 

ძლება ჩაითვალოს (რუხაძე, 1999). აღნიშნულ დღესასწაულს იკ- 

ვლევდნენ ივ. ჯავახიშვილი, ვ. ბარდაველიძე, ს. მაკალათია, დ. ჯა– 

ნელიძე, ჯ. რუხაძე, ნ. ბრეგაძე, ი. სურგულაძე და სხვანი. ამ 

დღესასწაულს ეხება ჯ. რუხაძის მონოგრაფია („ბუნების ძალთა 

აღორძინების ხალხური დღესასწაული საქართველოში“), სადაც მო- 

ტანილია ფერხულების შესახებ მასალა მთელი საქართველოდან, 

დანართის სახით კი ნაშრომს ახლავს ვ. ბარდაველიძის, დ. მარგი- 

ანისა და არს. ონიანის მიერ შეკრებილი მასალა ფერხულების აღ- 

წერილობით. 

ნ. მაისურაძე აღმოსავლეთ საქართველოს მუსიკალური კულ– 

ტურის შესწავლისას წერდა, რომ საქართველოს მთის მოსახლე- 

ობაში ფერხულები და მათი თანმხლები სიმღერები, უკანასკნელ 

დრომდე ძირითადად შემონახულია როგორც საწესო ცეკვები, ამი–- 
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ტომ საფერხულო სიმღერების ჟანრი მთის კუთხეებში, კერძოდ კი 
ხევსურეთში, გამოიყოფა საწესო საფერხულო სიმღერების სახელ– 

წოდებით. ბარში ფერხულებმა და მისმა თანმხლებმა სიმღერებმა 

უმეტეს შემთხვევაში დაკარგეს თავისი ადრინდელი დანიშნულება 
და საცეკვაო ჟანრის ერთერთ სახეობად გადაიქცნენ. (მაისურაძე, 

1971 – გვ. 40) 

თუშური ორსართულიანი წრიული ფერხულის - ქორბეღელას 

აღწერისას ვ. ბარდაველიძე აღნიშნავდა, რომ ამ ფერხულის მიხედ– 

ვით მომავლის წინასწარმეტყველება ხდებოდა: თუ ქორბეღელა იქ- 
ცეოდა ან ქორბეღელას საგალობელი ირეოდა, მაშინ ეს საქონლის, 

მიწის მოსავლისა და ადამიანის ზიანს მოასწავებდა და, პირიქით, 

ქორბეღელას ჯეროვნად შესრულება სიუხვის, სიკეთისა და ბედნიე- 
რების მომასწავებელი იყო. ქორბეღელას საგალობელში ის ხთიშვი- 

ლი მოიხსენიება, რომლის სახელობის დლეობაზეც ეს ცეკვა სრულ- 

დებოდა, და მას მოუწოდებენ პურის მოსავალი გაადიდოს და საქო– 
ნელი და ადამიანები გაამრავლოს. ამასთან ერთად, ე. ბარდაველიძის 

მოსაზრებით ქორბეღელას საგალობელი მაღლარი ვაზის კულტს 

ასახავდა. ტექსტის ეს ნაწილი ფერხულისაგან დამოუკიდებელი სა– 
გალობლის სახითაც არის დამოწმებული ხევსურეთსა, ფშავსა და 

ზევში, ხოლო ცალკე ლექსად კახეთსა და ქართლშია ფიქსირე- 
ბული. ხევსურეთში მას ჯვარში დღეობის დროს ე.წ. ზედღამდეგნი 

გალობდნენ. ასევე ზატში დღეობის დროს წარმოითქმოდა ის ხევში 

და, ალბათ, ფშავშიც. ამ საგალობლის გავრცელების ესოდენ ფარ- 
თო არეალი იმის მაჩვენებელია, რომ ქორბეღელა, როგორც საწესო 

საცეკვაო-საგალობელი, ყველა ქართველი ტომისათვის საერთო უნ– 
და ყოფილიყო. მიუხედავად იმისა, რომ თვითეული ქორბეღელას 

სასიმღერო გარკვეულ ზხთიშვილს მოიხსენიებს და მის სახელზეა 

განკუთვნილი, ყველას შინაარსი თავის ძირითად ნაწილში სავსებით 

ერთნაირია და ფორმის მხრივაც ერთსა და იმავე ფრაზებშია ჩამო- 
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ყალიბებული. მასში მოცემულია: 1. იმ ღვთისშვილის სახელი, რომ- 

ლისთვისაც დღეობაა განკუთვნილი, 2. ღვთისშვილისადმი მიმართვა 
პურის მოსავლის, საქონლის და ადამიანთა მატებაზე და 3. ბოლოს 

(ან თავში) მოცემულია ეპიზოდი ხთიშვილის სახელობის ხატის 

კარზე ალვის ხის ამოსვლის შესახებ. ქორბეღელას და ფერხისაის 

სასიმღეროები სრულდებოდა ხატში ანუ ჯვარში ფერხულის დროს. 

თუშეთში ხატის მამულის გარკვეულ ადგილზე, უფრო ხშირად მა- 
მაკაცების სადგომ ადგილზე, რამდენიმე კაცი მზხარი-მხარს გადაებ- 
მოდა და წრეს მართავდნენ. მეორე წყება მამაკაცებისა მათ მხარზე 
შეადგებოდა და აგრეთვე მხარი-მხარს გადაებმოდა. ეს ორსართული– 

ანი წრე ნელი ნაბიჯით და სათანადო რიტმის დაცვით ხატის შე- 

ნობისაკენ გაემართებოდა, თან მარჯვნივ ტრიალებდა და ქორბეღე- 

ლას სასიმღეროს ამბობდა. სასიმღეროს თითო მუხლს ორპირად ამ- 

ბობდნენ და, თუ სასიმღეროს ტექსტი მთავრდებოდა ხატის კარზე 
მისვლამდე, მას თავიდან გაიმეორებდნენ. ზოგჯერ, როდესაც ცეკვის 
მოსურნე ახალგაზრდობა ბევრი იყო, ქორბეღელას ორ-სამ წრეს გა- 

აკეთებდნენ. მაშინ თითოეული წრე რიგ-რიგობით იმეორებდა სა- 

სიმღეროს ერთსა და იმავე მუხლს ორჯერ. ქორბეღელაზე თუში 
იკვლევდა თავის მომავალს: თუ ქორბეღლელა იქცეოდა და სიმღერაც 

ირეოდა, მაშინ საქონელი და ადამიანი დაგვეხოცებაო და პირიქით, 

თუ ქორბეღელა კარგად მიდიოდა და სიმღერაც შეწყობილ-შეხმა- 
ტკბილებული იყო, მაშინ საქმე კარგად წაგვივაო, ფიქრობდნენ ძვე- 
ლად თუშები. ხატის კართან ქორბეღელა იშლებოდა და სიმღერაც 
წყდებოდა. ხევსურული ფერხისაიც ხატის მახლობლად დგებოდა. 
მოცეკვავენი ერთმანეთს ხელიხელ გადაებმოდნენ და წრეს აკეთებ- 
დნენ. წრის მონაწილენი ორ გუნდად იყვნენ გაყოფილნი და მათი 

მეთაურები წრეში ერთი-მეორის პირდაპირ იდგნენ. წრე დაიწყებდა 

მარჯვნივ ტრიალს, თან ნელი ნაბიჯით მიემართებოდა ხატის კარი- 

საკენ და თან ფერხისაის სასიმღეროს ასრულებდა. სიმღერას იწ- 
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ყებდა ერთი გუნდის მეთაური და მას მისი გუნდი ბანს აძლევდა, 
შემდეგ მეორე გუნდის მეთაური იმავე სიტყვებს გაიმეორებდა და 
მისი გუნდი კი მას ბანს მისცემდა, ასე მღეროდნენ სასიმღეროს 
თვითეულ მუხლს ორ-ორჯერ და ხატის კარის შორი-ახლო ფერხი- 

საი დაიშლებოდა და სიმღერაც შეწყდებოდა. ხშირად ეს ფერხული 
დლეობის დასასრულს ხატიდან წასვლის დროს იმართებოდა, წრე 

ხატის მოშორებით დგებოდა და სოფლისაკენ მიემართებოდა. მაშინ 

ამ ფერხულში ქალებიც იღებდნენ მონაწილეობას (ბარდაველიძე, 
1938; ბარდაველიძე, 1953; ბარდაველიძე, 1968). 

აქვე ისიც უნდა აღინიშნოს, რომ აღმოსავლეთ საქართველოს 

მთაში დღესასწაულების, კერძოდ სერობა-ათენგენობის დროს შესა- 

სრულებელ საფერხისო სიმღერებს თავისი სრულყოფილი სახე და–- 

კარგული აქვს. ასეთ სიმღერებში ჩვეულებრივი იყო სხვადასხვა 
ღვთიშვილთა შესახებ არსებული ლექსების მოყოლება. ყოველივე 
ამის შედეგად სიუჟეტურად სხვადასხვა სიმღერები ერთმანეთს 
უკავშირდებოდა და ერთ მთლიან ტექსტად იქცეოდა. (თ. ოჩიაური, 
1967 – გვ. 55, 134). 

ჩვენი ინტერესის საგანს წარმოადგენს ზოგიერთი წრიული 
რიტუალური ფერხული. მოვიტანთ რამდენიმე მაგალითს: 

1. ფშავ-ხევსურულ დღეობებში გამართული საფერხულო 
წრის შუაგულში დგას მხარზე დროშაგადებული ხევისბერი, რო- 
მელსაც სიმღერით გარს უვლიან მოფერხისენი. თუშური საფერხუ- 

ლო სიმღერის „ქორბეღელას“ შემსრულებელნი კი შუაში ჩაიყენებენ 
მეჩონგურეს, რომელსაც „მეციხოვნეს“ ეძახიან. მთიდან ბარის სა- 

ლოცავამდე საკმაო მანძილია, რომლის დაფარვას ზოგჯერ რამდე– 
ნიმე საათი სჭირდება ამ ხნის მანძილზე არ უნდა შეწყდეს ფერ- 

ზისა. მომღერლები ერთ საგმირო-მითოლოგიურ ლექსს მეორეს გა– 
დააბამენ, მეორეს მესამეს მიაყოლებენ და მღერიან მანამ, ვიდრე 
აღნიშნულ ადგილს არ მიაღწევენ. იქ კვლავ სიმღერით შემოუვლიან 
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სასანთლე-საზარეს. ხევისბერი შეჩერდება, მომღერლებს დალოცავს 

და დროშას მიაბრძანებს „სასვენში“. (მახაური, 1998 – გვ. 11). 

2. გ. ცოცანიძის აღწერით თუშეთში ათნიგენობას „მზე რომ 

ჩასასვლელად დაქანდებოდა, კაცები აიშლებოდნენ, გამოერჩეოდა 
რამდენიმე ჯანმაგარი ჯეილი ქორბეღელას გასაკეთებლად. ხუთი კა- 

ცი დადგებოდა წრედ ერთურთს მხარგადახვეულნი. ამათ მხრებზე 

დადგებოდა ოთხი კაცი აგრეთვე მხარი-მხარს გაბმულნი, შუაში 

ფანდურით ხელში დადგებოდა კიდევ ერთი კაცი - „მეციხოვნე“. ეს 

ქორბეღელა წაღმა ნელი ტრიალით და ჯვარულის სიმღერით და- 
იძვროდა საჯარიდან ხატის კარისაკენ საკმაოდ დამრეცი, ძნელად- 

სავალი ფერდობით. ჯვარულს შუაში მდგომი „მეციხოვნე“ ამბობდა 
და მასვე იმეორებდა ქორბეღელაში მყოფი ყველა კაცი ერთ ხმაში. 

ასე მივიდოდნენ ხატის კარზე, იქ” სამჯერ შემოტრიალდებოდნენ 

წაღმა და დაიშლებოდნენ. ამბობდნენ, გზად ქორბელელას დაშლა 

სოფლის ზარალს მოასწავებსო, ამიტომ ყველა ცდილობდა, რომ 

დაუშლელად ასულიყვნენ. 

ქორბეღელაში სამღერი ჯვარულის ტექსტი ერთია და ყველ- 
გან ერთსა და იმავეს მლეროდნენ მცირეოდენი განსხვავებით. ამ 

ტექსტის ერთ-ერთი ვარიანტი ასეთია: 

დღესამ დღეობა ვისია? წმიდისი-დ გიორგისია. 
ჯვარ-ჯვარისკრობამ ვისია? კოპალე კარატისია. 

გიორგი-დ გალავანზედა უსარტყლოდ იარებოდა. 

იმისი-დ გადმონავალზედ ხე-დ ალვად ამოსულიყო, 
იმას მოესხა-დ ყურძენი, საჭმელად მოწეულიყო, 

იმისი-დ შემცოდე ქალ-ვაჟი უდროოდ დაშაულიყო. 
ყმათაღ უმატე, გიორგი, თუ გინდან მოსახელენი, 

ცხვარსაღ უმატე, გიორგი, თუ გინდა ქაჯანგიანი, 

პურსაღ უმატე, გიორგი, თუ გინდან კოდნი სამსვენი, 

ქალ წყალზე დაგვიანდება დაბანას ხელპირისასა, 
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ვაჟ დარბაზს დაგვიანდება, შესმასა ბარძიმისასა. 

ყმათაღ უმატე, გიორგი, თუ გინდან მოსახელენი. 

მხოლოდ დოჭუს სახეოში ამბობენ განსხვავებულ ჯვარულს: 

გიორგი სახეოსას გაღმარჯვებია, ჰოი ლი ლი ლი ლი; 

გმირ კოპალე კარატისას გაღმარჯვებია, ჰოი ლი ლი ლი ლი; 

ფიწალე დოჭუსთავისას გაღმარჯვებია, ჰოი ლი ლი ლი ლი; 

დედა მარიამს გაღმარჯვებია, ჰოი ლი ლი ლი ლი; 

გიორგი გომეწრისას გაღმარჯვებია, ჰოი ლი ლი ლი ლი. 

მთელი თუშეთის სალოცავებს ჩამოთვლიან. ქორბეღელას გა- 

კეთების წინ შულტა ჯვარის ნიშთან არაყიან ტიკჭორას დადებს. 

ქორბეღელას დაშლისთანავე ყველანი ამ ჯტეიკისაკენ გაიქცევიან. 

ვინც მიასწრებს და ამ ტიკს გაიტაცებს, იგი იმისია, ის ასმევს გა– 

მარჯვებისას.“ (ცოცანიძე, 1990 – გვ. 148-149). 

3. „მარხვაშემოის“ ლღამისათვის დოჭუში „სახორცისკვირაო“ 

ალუდსაც ხარშავდნენ. ხინკალს ისევ ნათე აკეთებდა. კვირა სა- 

ღამოს მთელი სოფელი სხვა სოფლებიდან მოსულ სტუმრებთან 

ერთად საჯარეში მოიყრიდა თავს. ამ ღამეს სცოდნიათ „ფერხისაის 

ჩაბმა“. ჯარის დაშლის წინ ნათე ერთ საწდეს ალუდით აავსებდა 

და შუა საჯარეში დადგამდა. მის გარშემო ხალხი წრედ დადგებოდა 

ერთიმეორის ზურგს უკან, ხელში ანთებული სანთლებით. წინ ზხე- 

ლოსანი მიდიოდა ფანდურით ხელში და უკან სხვები მიჰყვებოდნენ. 

საწდეს გარს უვლიდნენ ნელი სვლით და თან ჯვარულ სიმღერას 

ამბობდნენ: 

ბორბლისთავს ციხეს აგებენ, თეთრის მარილის ქვისასა, 

შიგდაშიგ გალოს ატანენ გრძელ-გრძელსა, მითხუმისასა, 

არას გაგატანთ, ქისტებო, დროშას კარატის ჯვრისასა, 

მთა-მთა მოვლიოდ კოპალე, ნაპრალს მოამტვრევს მთისასა, 

ჭალაზე მოდის ფიწალე, ალთოს მოანჩქლევს წყლისასა, 

გიორგის გაღმარჯვებია, გიორგის გომეწრისასა. 
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ამ „ფერხისაის“ ჩაბმამდის ჯარიდან წასვლის უფლება არავის 

ჰქონდა. ამის შემდეგ ალუდიან საწდეს დაცლიდნენ და ჯარი გა- 
თავდებოდა“ (ცოცანიძე, 1990 – გვ. 94-95). 

4. ალ. ოჩიაურის მიერ ფშავში ფერხული შემდეგნაირადაა 
აღწერილი: 

„საყაჭე ჰქვია ადგილს. ეს ადგილი არის ყველაზე მაღალ 
მთაზე, სადაც მდებარეობს საყაჭეს სვეტის ანგელოზი. დღეობა 
ათენგენა პირველად აქ იწყება. მთავარანგელოზში ხუთშაბათ დღეს 

დროშას ააბამდნენ ლუდს გახსნიდნენ, ჩაასხამდნენ ტიკებში და 

დროშის წინამპღოლობით გაემართებოდნენ საყაჭის წვერისაკენ... პა- 

რასკევს საკლავს არ კლავდნენ. ყველას უნდა მოესწრო ხუთშაბათს 

დაკვლა. სუფრობა კი პარასკევსაც იცოდნენ. პარასკევ საღამოს ფე- 

რხისას დააბამდნენ და გამოემართებოდნენ პირთავქვე. ფერხისას თან 

ქალ-რძალიც მოჰყვებოდა, კარგა მანძილს გამოივლიდნენ, მერე და- 
იშლებოდა ფერხისა... 

სამშაბაბთ დილას ხევისბერი დარეკდა ზარს და მთელი მლო- 

ცავი ზარის ხმაზე ფეხზე ადგებოდა... 

შუადღის დროს, როცა აქ ყველა წესი შესრულდებოდა, მე- 
დროშე დროშას ააბრძანებდა და ეკლესიის წინ, შუა მოედანზე გა–- 

ჩერდებოდა დროშით. ამ დროისათვის ზალხი წამოსასვლელად მო- 

მზადებული იყო. დააბამდნენ ფერხისას ისე, რომ დროშა ფერხისას 

შუა ადგილზე რჩებოდა და მის ზარს აწკარუნებდა. ერთი კაცი კი- 

დევ სხვა იდგა ფერხისის შუაში და მომღერლებს ლუდს ასმევდა 
იმის შესანდობრად, ვის სიმღერასაც მღეროდნენ. სიმღერა რომ მო- 

თავდებოდა, ფერხისა დაიშლებოდა, მედროშე მხარზე დროშას გა- 

იდებდა და მლოცავს ისევ წინ გაუძღვებოდა. მათურის ხევზე იყო 
კიდევ მარიამწმიდის ხატი დღა პირდაპირ ამ ხატში ჩამოვიდოდა 

მლოცავიც და დროშაც.. სამშაბათი მარიამწმიდაში დაღამდებოდა. 

აქაც ფერზისას დააბამდნენ და მღეროდნენ საგმირო საფერხისო სი- 
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მღერებს. ფერხისა რომ დაიშლებოდა, ხევისბერი დროშით წინ გა- 

მოუძღვებოდა ხალხს.“ (ოჩიაური, 1991 – გვ. 243-247). 

5. ფშავშივე ,,მარიანობას ხზთიშობელში ხევისბერი გამოაბრძა–- 

ნებდა ღვთისმშობლის ხატს. ხალხი ქუდმოხდილი ფეხზე ადგებოდა. 

ხევისბერს ხელში დიდი კელაპტარიც ეჭირა და დაამწყალობნებდა 

ხალხს. ხალხი დააბამდა ფერხისას, შემოუვლიდნენ ეკლესიას გარ- 

შემო ფერხისით; ფერხისა იყო ხელი-ხელს ჩაკიდებული ზხალხის 

წრე. მღეროდნენ ორ გუნდად. სიმღერის თავი ერთი იყო და იმის 

მოპირდაპირე მხარეს მეორე მომღერალი იმეორებდა პირველი სიმ- 

ღერისავე სიტყვებს, პირველს პირველი მხარე აძლევდა ბანს. მეორე 

მხარე ჩუმად იყო, ვიდრე პირველნი სიტყვას სიმღერით დააბოლო– 

ვებდნენ; შემდეგ ამავე სიტყვებს მეორე მომღერალი მღეროდა და 
მისი მხარის ხალხი ბანს აძლევდა. მღეროდნენ საგმირო სიმღერებს. 

უფრო გავრცელებული იყო შემდეგი სიმღერები: “თუ მკითხავთ, ამ- 
ბავს გიამბობთ ჩემსა და ზხირჩლას ძისასა, /შევიყარენით მარტონი 

სამძღვარსა მუხრანისასა, /პური მთხოვა და ვაჭამე, ირჩევდა თა- 

თუხისასა/” და ა.შ. (დროშა გამობრძანდება მარტო მარიანობას, 

სხვა დღეობებში არ გამოდის. ფერხისას რომ დაამბენ და ნიშისაკენ 

ხატის წინამძღვრობით გაემართებიან, მაშინ დროშაც მხარდამხარ 

მიჰყვებოდა ხატს. დროშას ნიშზე მიაყუდებენ და ხატს კი კოშკზე 

დააბძანებენ მისთვის განკუთვნილ ადგილზე). 

აქვე ახლო, ხატის აღმოსავლეთ მხარეს, პატარა კოშკი იდგა 

და ფერხისა იქით გაემართებოდა. ჩავიდოდნენ კოშკთან სიმღერით. 

ფერხისას წინ მიუძღვებოდა ხევისბერი, რომელსაც ხატი ეჭირა ზხზე–- 

ლში. ამ ნიშსაც სამჯერ გარშემო შემოუვლიდნენ. მესამედ რომ შე– 

მოუვლიდნენ, ფერხისა დაიშლებოდა.. საღამომდე ამ ნიშთან ატა- 

რებდნე დროს. საღამოზე ხევისბერი გამოაცხადებდა ხატის და 

დროშის მიბრძანებას თავის ადგილზე. მედროშე ააბრძანებდა დრო- 

შას, ხოლო თავხევისბერი ხატს; ხალხი ისევ ფერხისას დააბამდა 
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და მღერით გამოემართებოდნენ დარბაზისაკენ რომლის გვერდით 

საჯარეც იყო ხალხისათვის. სიმღერით და დროშის ზარის წკარუ- 

ნით ხალხი მივიდოდა თავის ადგილზე. აქ დასტურნი ჩადგებოდნენ 

ფერხისის შუაში, დაიდგამდნენ ლუდიან ჩხუტს და მომღერლებს 
თასით ასმევდნენ ამ დროს ფერხისა ნელ-ნელა გარშემო ტრი- 

ალებდა. თუ ერთი სიმღერისთავი დაიღლებოდა, ან საფერხისო სიმ- 

ღერები შემოაკლდებოდა, ამ შემთხვევაში სხვა ახალი მომღერალი 

შეცვლიდა. როცა მოთავდებოდა სასმელი, მომღერალი გამოვიდოდა 

და დაიმახებდა: თუ გინდათ კიდევ ვიმლეროთ, თუ გინდათ გავათა- 

ვოთო. მეორე მომღერალი: არალე გავათავოთო. პირველი მომღე- 

რალი: მცხეთა აივსო კირითა, თქვენი დუშმანი ჭირითა. მერე და- 

იშლებოდა ფერხისა.. მესამე დღის ბოლოს ხევისბერი დაიძახებდა: 

ხატი შევაბძანოთო. ხალხი აიშლებოდა, დააბამდენ ფერხისას, დრო- 

შას და ხატს მათი მკადრეები ააბძანებდნენ და წავიდოდნენ თავისი 

სამკვიდროსაკენ. ფერხისა თან გაჰყვებოდა და მიაცილებდნენ დარბა- 

ზის კარამდე სიმღერით. ეს იყო უკანასკნელი წესი ამ დღეობისა, 

ამის შემდეგ შეეძლო ხალხს შინ წასვლა“ (ოჩიაური, 1991 – გვ. 

182-4). 

6. „ამაღლების შემდეგ მოდიოდა დღეობა სალმურთობა. ეს 

იყო მკათათვის პირველებში.. სღმურთობას უფროსი ხევისბერი 

დროშას ააბრძანებდა, იქ მყოფ ხალხს დაამწყალობნებდა. მოუტან- 

დნენ თასით ლუდს და ერთ ფეხ ანთებულ სანთელს. ამ დროს 

ხალხი ქუდმოხდილი იდგა. ხევისბერი ადიდებდა ხატს. მერე სხვა 

დასტურ ხევისბერებიც დაამწყალობნებდნენ. დროშით წინ გამოუძ- 

ღვებოდა ხევისბერი. ხალხი ფერხისას დააბამდა და ფერხისულის 

მღერით ყველანი წამოვიდოდნენ მარიანგისაკენ. ფერხისაში ერთი 

იმახებდა სიმღერისთავს და მის მხარეზე მყოფი ხალხი ბანს ეტყო- 

და. ამათი მღერის დროს მათი მოპირდაპირე ჩუმად იყო. პირველი 

მომღერალი სიმღერას რომ გაათავებდა, ამავე სიტყვებს გაიმე- 
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ორებდა მოპირდაპირე მხარიდან ერთ-ერთი კაცი და სხვები ბანს 

ეტყოდნენ და ასეთის მღერით მოვიდოდნენ მარიანგას. ფერხულში 

მღეროდნენ ისეთ სიმღერებს, უფრო საგმიროს, რომელიც ხატებთან 

იყო დაკავშირებული: 

ვინა თქო, ენამც გახმება, - მითხოს გაბევრდა ცხვარიო, 

გაიგო ლაშარის ჯვარმა, წელთ შამაირტყა ზმალიო, 

შასთვალა მშავლის შვილებსა, მთათ შამოვავლოთ თვალიო, 

წელჩი გაიგდო მათრახი - შვიდკეცი შვიდი მხარიო, (და 

ა.შ.) 

ამ სიმღერით გზადაგზა წრედ ხელიხელჩაკიდებულნი მიდიოდ- 

ნენ, მარიანგას რომ მივიდოდნენ, თუ სიმღერა დამთავრებული არ 

ექნებოდათ, ფერხისა არ დაიშლებოდა, ტრიალებდნენ გარშემო და 
მღეროდნენ, სიმღერა რომ დამთაგრდებოდა, ფერხისაც დაიშლებოდა 
და ყველანი ხმამალლა დაიძახებდნენ: „გაუმარჯოს დიდ ლაშარის 

ჯვარს, გაუმარჯოს დიდს თავარმოწამეს, გაუმარჯოს! ფერხისა 

რომ დაიშლებოდა, ყველანი ქუდებს მოიხდიდნენ და პირკოშკისაკე 

მიბრუნდებოდნენ, სადაც თავარმოწამის დროშა უკვე დაბრძანებული 

იყო და ხევისბერიც იქ იდგა პირხალხისაკე, ხალხი მუხლს მოიყ– 

რიდა და მოსთხოვდა თავის სალოცავს მადლს... მემრე ადგებოდნენ, 

ხევისბერი დაამწყალობნებდა: „დიდება დიდს თავარმოწამესა და 

ადგილისდედა ხთიშობელსა, წყალობით იყოს თქვენზედა თქვენ შვი- 

ლთა და ქალ-ქალიშვილთაზედა, მრავალი ეს დღე მშვიდობისა მო– 

გგვაროსთ.“ „თქვენიცამც მწყალობელია“ – იქნებოდა ხალხის პასუ–- 

ხი.. დღის ბოლოს ყველა ქუდმოხდილი და ჩოქმოხრილი მოსთხოვ- 

და მადლს და დააბამდნენ ისევ ფერხისას“ (ოჩიაური, 1991 – გვ. 

26-28). 

7. „პარასკევს მოთავდებოდა ყველა წესების შესრულება. მზე 

რომ გორს დაუახლოვდებოდა, ზხევისბერი ზარს დარეკდა. მლოცავი 

ხალხი პირჯვრის წერით მადლს მოსთხოვდა და კარატეს წასა–- 
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სვლელად მზადებას შეუდგებოდა. მოიყვანდნენ ცხენებს, აჰკიდებდნენ 
ბარგს, ჩამოგროვდებოდნენ მოედნის ბოლოში წამოსასვლელ გზას- 

თან და გაიმართებოდა თამაშობა. ცეკვავდა ოროლი ერთად, ქალი 

და კაცი, ხნიერი ქალებიც კი ცეკვავდნენ. ამ დროს ხევისბერი 

დროშასთან მივიდოდა. მას ვერცხლის თასით ზედაშეს მიართმევ- 

დნენ. იახსრის სადიდებულოს დალევდა ისაც და სხვებიც. ხევის- 

ბერი დროშას მარჯვენა მხარზე გაიდებდა და ხატის თანამყოლნი 

აქედანვე ფერხისით გამოჰყვებოდნენ დროშას. მიუახლოვდებოდნენ 

მლოცავ ხალხს, რომლებიც ქუდმოხდილნი იდგნენ. ცეკვას თავს 

ანებებდნენ, ქალები ცხენებს დაიჭერდნენ და ქვევით გადადგებოდნენ, 
ვაჟები კი ფერხისას დააბამდნენ და შამღერებდნენ საგმირო სიმღე- 
რებს: ან ხთიშვილთან დევების ბრძოლის შესახებ, ან რომელიმე 

ლექსს გმირობაზე. სიმღერით ფერხისა ჩამოვიდოდა არაგვის პირზე 

და დაიშლებოდა.“ (ოჩიაური, 1991 – გვ. 80). 

8. „ამაღლების შემდეგ მოვიდოდა დღეობა სერობა... სერობას 

ლუდიც მზადდებოდა, დროშაც გამოდიოდა, სასანთლეში სანთლებიც 

ენთებოდა, ზარიც ირეკებოდა. ყველა წესი სრულდებოდა, რაც კი 

ხატს უწესობს.. ამ დღეობაში შორიდანაც მოდიოდნენ.. იდგა სა- 

ყეინო და სვამდნენ ლაშარის ჯვრის პიროფლიანთ შასანდობარს. 

დანარჩენი წესები სრულდებოდა ყველგან ერთნაირად. სერობას პი- 

რქუშის კურეტებიც ბევრს მოუდიოდათ. დღეობა იყო ერთ დღე-ღა- 
მეს, მეორე დილას გამოილოცავდნენ. სერობას პირქუშში ფერხისა 

იცოდნენ. პირქუშისა და ხთიშობლის ნიშნები ახლო-მახლო იყო. 

პირქუშში დააბამდნენ ფერხისას და გადავიდოდნენ ხთიშობელში 

ფერხისულის მღერით. აქ ლუდი პირქუშიდან იყო გადატანილი და 

ფერხისაში ჩაბმულ ხალხს დაშლამდე დაალევინებდნენ. როცა ყვე- 

ლა დალევდა, სიმღერისთავი იმლერებდა: „მცხეთა აივსო კირითა, 

თქვენი დუშმანი ჭირითა“ და დამთავრდებოდა ფერხისა. მეორე 
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დღეს საღამო ხანზე გამოილოცავდნენ.“ (ოჩიაური, 1991 – გვ. 176, 

177). 

9. „ხატობის დროს იმართებოდა ლაშარის ჯვარის საბჭო. სა- 

ბჭო რომ გასარჩევ საქმეს მოათავებდა, ყველა მედროშე ხევისბერი 

თავ-თავის დროშას ააბრძანებდა „ლაშარის ჯვარის ხევისბერი ერთ 

თას–სადიდებელზე და სანთელზე ადიდებდა ჯერ ლაშარის ჯვარს 
და მერე ფშავის ყველა ხთიშვილთ და ანგელოზთ. ამ სადიდებლის 
დროს თავ-თავის დროშა ყველას ხელში ეჭირა და ნელა აწკარუ- 

ნებდნენ დროშის ზარს. ეს სადიდებელი ყველა ხევისბერს ჩამო– 

ურიგდებოდა და ამწყალობნებდნენ ლაშარის ჯვარის ყმათ. შემდეგ 
ყველანი მხარზე გაიდებდნენ თავ-თავის დროშას და წავიდოდნენ 
საკვირაოსკენ. წინ გამოუძღვებოდათ ლაშარის ჯვარის დროშა, მერე 

კოპალა, იახსარი და სხვები. საკვირაო ლაშარიდან შორს არ არის, 

არაგვი ჩამოუდის შუაზე - ერთი წყალს გაღმაა, მეორე გამოღმა; 
დროშები რომ გაუძღვებოდა, ხალხი ფერხისას დააბამდა და გაემარ– 

თებოდა საკვირაოსაკენ. აქ იყო დარბაზი, სალუდე, საზარე. აქვე 

იყო კოშკი ანუ კვრივი იმდენი სიდიდისა, რომ თორმეტივე თემის 
დროშა ზეღ მიყუდებული თავსდებოდა. ხალხი თავის სადღეობო 
ადგილს გაჩერდებოდა, დროშებს კი მიაბრძანებდნენ საკვირაოს 

კვრივზე.“ (ოჩიაური, 1991 – გვ. 195). 

10. ,,ხთიშობელს ვენახი არსად ჰქონდა და არც კულუხი... 

როგორც სხვა დღეობებში, ისევე ათენგენასაც ლუდი მზადდებოდა. 
ათენგენაც ერთ დღეს იყო აქ. ამ ხატობაში მლოცავი მოუდიოდა და 
მოუდიოდათ საკლავები, სასოფლო საკლავიც იკვლოდა, იმართებო– 
და სუფრები, მხიარულობა, მღერა და სხვა. წასვლის დროს ფერხი– 
სას დააბამდნენ რომელ "სიმღერასაც მოისურვებდა სიმღერისთავი, 

იმღერებდა და ფერხისის ერთი მხარე მას ეტყოდა ბანს; სიმღერის 
თავის სიტყვებს გაიმეორებდა. მის მოპირდაპირე მხრიდან შეორე 

მომღერალი და მის მხარეზე მყოფნი მას მისცემდნენ ბანს. ხელი–- 
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ხელ გაკიდებულნი გარშემო ტრიალით გამოემართებოდნენ და როცა 
სიმღერა გათავდებოდა, დაიშლებოდნენ. ყველა წავიდ-წამოვიდოდა.“ 
(ოჩიაური, 1991 – 224-5). 

11. საყდარა იყო ყობჩის) ხთიშობლიდან ნახევარი ვერსით 

დაშორებული. აქ ილოცავდნენ წმიღა გიორგის, ერთი კოშკი იდგა 

ტყეში, პატარა ველში, გარშემო დაბურული ტყე იყო.. მლოცავი 

ხალხი რომ მიუახლოვდებოდა, ფერხისას დააბამდნენ და ფერხისუ- 

ლი მღერით მივიდოდნენ კოშკთან ახლო, საფერხისო სიმღერა 

აუცილებლივ საგმირო რამე იქნებოდა. ფერხისა კვრივთან ახლო 

დაიშლებოდა და ყველანი ქუდმოხდილნი პირკოშკისაკენ პირჯვარს 

დაიწერდნენ.“ (ოჩიაური, 1991 – გვ. 260). 

12. „ სადაც დროშა კოჭს იკიდებდა, ამ ადგილს ქვიან 

საზრუტუნანი. კარგა დასვენების და დალევის შემდეგ, საზრუტუ- 

ნადან ხალხი აიშლებოდა, წინ ისევ გამოუძღვებოდა დროშა. საღამო 

ხანზე ამოვიდოდნენ დასახელებულ ხატში. აქ ერთი პატარა კვრივი 

იდგა წმინდა გიორგისა და გარშემო ბალახიანი მოედანი ჰქონდა. 

ხალხი დააბამდა ფერხისას და სამჯერ შემოუვლიდნენ კოშკს ფერ- 

ხისით. პირველად იმღერებდნენ 

წმინდის გიორგის კარზედა ხე ალვად ამოსულაო, 

წვერად მოუსხამ ყურძენი, საჭმელად შამოსულაო, 

მაგის უჭმელი ქალ-ვაჟი უდროოდ დაშაულაო. 

ამის შემდეგ იმღერებდნენ საგმირო სიმღერებს. გოგოლაურთ 

ძველად ჰყავდათ ლაშქარის წინამძღვარი და მეომარი კაცი გარა 

თურმანაული. იმაზე ნათქვამი სიმღერებიდან ერთ-ერთს იმღერებდნენ 

და მერე იმის შესანდობარს დალევდნენ.. კოშკს სიმღერით რომ 

უვლიდნენ, ხევისბერი დროშით ხელში იდგა კვრივთან და დროშას 

აწკარუნებდა, მესამედაც რომ შემოუვლიდნენ, ყველანი ქუდებს 
მოიხდიდნენ, ფერხისას დაშლიდნენ და კოშკის დასავლეთ მხარეს 

დადგებოდნენ პირ-კოშკისა და პირ-აღმოსავლეთისაკენ. იწერდნენ 
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პირჯვარს და ეხვეწებოდნენ წმიდა გიორგის და კოპალას: გვიშვე- 
ლე და შენთ ყმათ მარცხი და ზიანი მოაშორე, ამრავლე მათი კაცი 

და საქონი, კაცი შენდა ყმად და საქონი შენდა ზღვნადა. ამის შე- 
მდგომ ზხევისბერი ეტყოდა: წყალობა ჩვენი სალოცავებისა, წყალობა, 
მოსულთა ყმათაცა და სხვა მლოცავთაცა. წყალობით მოგეგებონ 
ჩვენი სალოცავები, გამრავლოსთ კაციცა და გიმრავლოსთ საქონ- 

საქონიცა დალოცვილმა. ხალხიც უპასუხებდა ნელი ხმით: მწყა– 
ლობელია დალოცვილი, ჩვენი” სალოცავი. ხევისბერი დროშას 
ააბრძანებდა და გაემართებოდა მარცხნიდან მარჯვნივ კოშკისათვის 

გარსშემოსავლელად. ხალხი ფერხისას დააბამდა და მიჰყვებოდნენ 
ხევისბერს. კოშკს სამჯერ შემოუვლიდნენ დროშით და ფერხისით, 
მესამედ რომ მოვიდოდნენ დასავლეთ მხარეს, ყველანი ქუდმოხდილ– 
ნი შეეხვეწებოდნენ თავის სალოცავს: გვიშველე, ცოდვები გვაპა- 
ტივე და ყველა გაჭირვებიდან დაგვიხსენიო. ისევ დააბამდნენ ფერ- 
ხისას და ცოტა გზას დროშას ფერხისის მღერით გამოაცილებდნენ. 
მერე დაიშლებოდნენ. აიკიდებდნენ თავ-თავის ბინას და ჩამოვიდოდ– 

ნენ ისევ საზრუტუნაში. აქ დროშა ისევ კოჭს მოიკიდებდა, ხალხი 

შეისვენებდა, ხევისბერი კიდევ ადიდებდა კოპალას და წმინდა გი- 
ორგის (მოძმეთ უწოდებდნენ) და სხვებიც გაიმეორებდნენ სადი- 
დებულოს“ (ოჩიაური, 1991 – გვ. 265-266). 

13, ახალწელ ღამეს ლიტანიობა ეწოდებოდა. „მეკვლეს ოჯა- 
ხიდან ზატში გაატანდნენ ხინკლით, თაფლ-ერბოთი, მწვადღით და 
თხილ-კაკლით გაწყობილ სუფრას. მიიტანდა და ეს სუფრა და- 

ილოცებოდა დარბაზში ამ სუფრის პატრონის მიცვალებულთათვის. 

ჭამდნენ დასტურ-ხევისბრები. მემრე დააბამდნენ ფერხისას დარბაზის 
კარში და წამოვიდოდნენ ფერხისით სოფლისაკენ. ფერხისით სო- 

ფელს მოუახლოვდებოდნენ და დაიშლებოდნენ. აქედან ვინაც ვის 
სურდა, დაპატიჟებდნენ თავის საკუთარ მეკვლედ.“ (ოჩიაური, 1991 
– 236-237). 
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14. ს. მაკალათიას აღწერით, კოპალობას ან ციხე-გორობას 

უპილაურები მკათათვის ბოლო რიცხვებში იხდიან (28 მკათათვეს). 

„მზის ამოსვლისას დასტურმა ზარი დარეკა ხალხი წამოიშალა, 

ყველამ პირი აღმოსავლეთისაკენ იბრუნა, პირჯვარი გადაისახეს და 

წასვლის სამზადისს შეუდგნენ მეორე ზარის ხმაზე მლოცავი 

ხატის ნიშთან მიქუჩდა და ხევისბერმა ხელში დროშით წმ. გიორგი 

კოპალას სახელით მეხატენი დალოცა. გააბეს წრე, შიგ ხევისბერი 

დროშით დადგა და დაიმახეს ,ხატიონის ფერხისა“, დაიმღერეს მო- 

ძახილის კილოთი და ხშირად იმეორებდნენ წმ. გიორგი კოპალა მე- 

ცხვარეთა მფარველო, უძილაურთა გვარის პატრონო და სხვა. 

ფერხისა გაგრძელდა ნახევარ საათს, შემდეგ დაუკრეს ფანდური და 

პირველად ხელში დროშით დასტურმა ითამაშა. მას თითქმის 

ყველანი გაეთამაშნენ. ბოლოს ხევისბერი ხალხს გაუძლვა და მლო- 

ცავი ხატის წვერისკენ დაიძრა, რომელიც 4-5 კილომეტრით არის 

დაშორებული. ამ მთას მუჭის მთა ეწოდება და აქ „ირმის კალოზე“ 

აგებულია კოპალას წვერის საბრძანისი ნიში.. მზე რომ გადაიხარა, 

დაიწყო სადოღედ სამზადისი. დასტურებმა დიდი ტაშტით „საყეინო“ 

ლუდი დადგეს. ყველანი რიგით მიდიოდნენ, იჩოქებდნენ, პირჯვარს 

გადაიწერდნენ და დაოთხილები ლუდს შესვამდნენ. დაირეკა ზარი 
და მხედრებიც ცხენებზე მოექცნენ. წინ მათ ხევისბერები. გაუძღვნენ 
და ფერხისას მღერით ხატის ნიშს სამჯერ შემოუყარეს. ცხენოს- 

ნები გამოსაქცევი მიჯნისაკენ წავიდნენ.. საღამოს ხატის მოწმინ–- 

დარ-მლოცველებმა ფერხისა შეასრულეს და მეხატენიც დაიშალნენ.“ 

(მაკალათია, 1985 -– გვ. 210). 

15. ქმოდის თავის წმინდა გიორგის ხატობა 17 ივლისს იწყე- 

ბა (ახალი სტილით). ხატის ნიში სოფლიდან მოშორებით ერთ მა- 

ღალ მთის წვერზეა აგებული. საღამოს ზატის ზარები დაირეკა, მე- 

ზხატეებმა „ფერხისა“ გააბეს და მლოცავი ხატის წვერიდან მის 
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საბრძანისში დაეშვა, სადაც მოთავსებულია ხატის ბელელი, საბერო, 

სალუდე და სახარბაკე (მაკალათია, 1985 – გვ. 206). 

16. წელიწადი ხევსურეთში: „ჭირის პატრონის კარზე სმა, 

მღერა და თამაშობა გრძელდება, აქ მთავარ როლს თამაშობს თვი–- 

თონ ჭირის პატრონი. როცა აქ ყოფნა მოსწყინდებათ, ახლა გამოი- 

გონებენ რამე ხუმრობას, წავლენ ჯვარში, ან ,,დაამბენ ფერხისას“ 

და მღერიან ორ გუნდად საგმირო სიმღერებს... ფერხისა სოფლიდან 
წავა ჯვარში სიმღერით.. თუ ჯვარში მისვლამდე ერთი სიმღერა 
გამოილია, მეორეს იტყვიან, სიმღერის ორ გუნდად მღერით მი- 
უახლოვდებიან ჯვართ. ქალები გამოეყოფიან და მინდორზე დასხდე– 
ბიან, მამაკაცები განაგრძობენ გზას და სიმღერით მივლენ დარბასის 
კარში. იქ დაიშლებიან, მადლს მოსთხოვენ ჯვარს, მერე ისევ ჩა– 

ებმიან და განაგრძობენ სიმღერას. ჯვარივნები გამოვლენ და ეტყვი- 
ან: „მაგვიხვეით მშვიდობით, წყალობა ხემწიფისა“; ისინი მღერას 
განაგრძობენ, მხოლოდ მადლობის ნიშნად ჯვარიონთ თავს დაუკრა– 
ვენ. ჯვარიონნი გამოიტანენ არაყს, ლუდს, ჩადგებიან წრის შუაში 

(მომღერლები წრიულად ნელა გარშემო ტრიალებენ) და დაალევი- 
ნებენ ყველას. დაიშლება ფერხისა და დასხდებიან დარბასის კარში. 
ფერხისას დაალევინებენ „საშიგაო“ ლუდს (საშიგაო ლუდი ჰქვია, 

რომელიც იხარჯება შიგ დარბასში, - ე.ი. ჯვარიონნი რომელსაც 

სვამენ. ეს ლუდი არის საუკეთესოდ გაკეთებული, მეტად ნადუღარი 
და სვეც მეტი აქვს).“ (ოჩიაური, 1988 – გვ. 78). 

17. „მგელა ჯაბუშანური წმინდანად მიაჩნდათ. დასაფლავებუ– 
ლიც ცალკე არის - ახიელის პირდაპირ მთაზე პატარა ვაკეა, სო- 
ფლიდან ერთი კილომეტრის მანძილზე... მის საფლავზე პატარა ნი- 
შია აშენებული და როგორც წმინდანის საფლავს, ყველა პატივს 

სცემს-. ერთ-ერთ ზაფხულის დღეობაში - ათენგენას მისი შვილი- 

შვილები და მთელი მათი გვარი დღეობას იხდიან იქ. წაიღებენ 
ლუდს, დაპატიჟებენ სოფლიდანაც ხალხს, დაკლავენ ერთ ცხვარს, 
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მოხარშავენ ხორცს და ყველა იქ მყოფთ გაუმასპინძლდებიან ხორ- 

ცით, პურით და ლუდით. ერთ დღეს იქ კაი დროს ატარებენ მღე- 

რით, ცეკვით და ქეიფობით. საღამოს ჟამზე ფერხისას დააბამენ, 

სიმღერებს იმღერებენ მგელაზე ან მის შვილ ახალაზე, რომელიც 

ღილღვლების მტერი იყო და ხოცავდა მათ. ამ სიმღერით საფლავს 

სამჯერ გარეშემო შემოუვლიან და წამოვლენ სოფელში. მგელასა- 
თვის ისე დალოცვა არ იციან, როგორც სხვა მიცვალებულისათვის“ 

(ოჩიაური, 1988 - გვ. 124). 

ხევში გერგეტულაის და აბარბარეს სახელწოდებით 

ცნობილი წრიული ფერხულების შესრულებისას მონაწილეობდნენ 

მხოლოდ ახალგაზრდა ვაჟები. გერგეტულას უმთავრესად სოფ. გერ- 

გეტში ასრულებდნენ და აქედანვე წარმოსდგებოდა მისი სახელწო- 

დებაც. ამავე სახელწოდებითაა ცნობილი ამ ფერხულში შესრულე- 

ბული სიმღერაც, რაც ფერხულზე დიდხანს შემორჩა მოხეურ 

ეთნოგრაფიულ ყოფას... რაც შეეხება ფერხულს, ის უფრო ადრე 

მიეცა მივიწყებას და ფეხისად სახელდებულ მასიურ წრიულ ფერ- 
ხულთან შედარებით ნაკლები გამძლეობის უნარი გამოავლინა (ითო- 

ნიშვილი, 1960 -– გვ. 263). 

გერგეტულაც და ბარბარეც მოკლედ აღწერილი აქვს ალ. ყა- 
ზბეგს: 

18. ,გერგეტულა“... ძალიან მუზიკალურის და დამშვიდებულის 

ხმით დაიწყობა და თანდათან აუჩქარებენ, ბოლოს ისეთ ნაირად აჩ- 

ქარდებიან რომ სიტყვებს ძლივსღა ასწრობენ. ამ დროს მომ- 

ღერლები წრეს შეადგენენ, სარტყელებში ხელს ჩაუგდებენ ერთ- 
მანეთს და სანამ დამშვიდებული სიმღერა არის, დამშვიდებული 

დგანან, მერე წყნარა შეინძრევიან და რამდენითაც სიტყვების წა- 

რმოთქმას მოუჩქარებენ, ისინი ხტუნაობით ტრიალს აუჩქარებენ და 

ბოლოს სწორეთ თავდავიწყებამდისინ მიდიან...“ (ყაზბეგი, 1950, V, 

გვ. 47). 
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19. „არის კიდევ ერთი განსხვავებითი ფერზული, რომელშიც 
ერთი პირობა ძირს დააბამს ფერხულს და მეორე კი მხრებზედ შე- 

ადგებიან და. ისე მღერიან. ამ სიმღერას ჰქვიან „ბარბარე“ და. ხმა 
ცოტათი მიემსგავსება: „მუმლი მუხას“ ხმას. ხევში არის კიდევ გა- 

ნსხვავებული „ნამელური“ და კიდევ, რამდენიმე მთაშივე მოგონილი 

ხმები, რომელიც საქართველოს სხვა მხარეებში არ გამიგონია.“ 

(ყაზბეგი, 1950, V, გვ. 47). 

20. ვ. ითონიშვილის მიერ შეკრებილი „აბარბარეს“-თან და– 

კავშირებული მასალის მიხედვით, „აბარბარეში“ ანუ „ბარბარეში“ 

სულ 13 ახალგაზრდა ბიჭი მონაწილეობდა, რომელთაგან 6 კაცი 

პირველ სართულს ქმნიდა, 6 მეორეს, ხოლო მეცამეტე წრის 

ცენტრში მეკოდედ დგებოდა და პირველი სართულის მონაწილეებს 
ლუდით უმასპინძლდებოდა. ქვედა სართულის წევრებს ერთმანეთის 
მხრებზე ხელები ჰქონდათ გადახვეული ისე, რომ მათ შორის დარ– 

ჩენილი ინტერვალი გაშლილი მკლავის ნახევარს შეადგენდა. ასეთ- 

სავე პროპორციას იცავდნენ ზედა წრის მონაწილენიც, რომლებიც 

დაბლა მდგომთა მხრებზე იდგნენ და ერთიმეორესაც მაგრად იჭერ- 
დნენ, რომ არ ჩამოვარდნილიყვნენ. განსაკუთრებული ყურადღება და 

რიტმულობის დაცვა მართებდა ქვედა წრეს, ერთი არასწორი ნა- 

ბიჯის გადადგმითაც კი მოსალოდნელი იყო ზედა წრის რომელიმე 
წევრის ჩამოვარდნა და ამით „აბარბარეს“ დაშლა. ამიტომ ქვედა 

სართულის ყოველ წევრს ერთდროულად უნდა გადაენაცვლა და გა– 
დაადგილების მიზნით გვერდზე სვლა თანაბარი ნაბიჯით უნდა განე–- 

ვითარებინათ. ყოველივე ამის გამო, ქვედა წრეში ღონიერი და მძიმე 
წონის ბიჭები დგებოდნენ, ხოლო ზედა წრეს შედარებით ტანმორ- 

ჩილი ახალგაზრდები ავსებდნენ, რომ სიმძიმის დაწოლის შედეგად 

ქვედა წრის რომელიმე მონაწილეს ფეხი არ არეოდა და ამას საერ– 

თო წონასწორობის დარლვევა არ მოჰყოლოდა, ,„აბარბარეს“ დამ- 

თავრებამდე განუწყვეტლივ ისმოდა სიმღერა: „აბარბარე ბარბარე! – 
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ნუ გოდმოგყრით მალ-მალე. – თუ გადმაყრა არ გინდათ, ლუდი გო- 

სონ მალ-მალე“... ამ სიმღერის პირველ ნაწილს %ზედა წრის მონა- 

წილეები ამბობენ, რაც სრული სიცხადით აშკარავდება თვით ქვედა 

სართულისადმი წაყენებული თხოვნის შინაარსიდან, ხოლო მეორე 

წინადადებას ქვედა წრე სიმლერითვე წარმოსთქვამდა და ამ გზით 

მთხოვნელთაც პასუხს უბრუნებდა. ზედა წრე შეშინებული მიმარ- 

თავდა მეკოდეს და შაირად წარმოთქმული სიტყვებითა და წამღე- 

რებით ეხვეწებოდნენ, რომ მათ ქვეშ მდგომთათვის ლუდი არ მო- 

ეკლო. რამდენიმე ხნის შემდეგ ქვედა წრეში მდგომნი გამო- 
აცლიდნენ მხრებს და მაღლა მდგომთ დაბლა ჩამოყრიდნენ, რასაც 

შედეგად მოყვებოდა სიცილი, როლების შეცვლა და აბარბარეს ხე- 

ლახლა გამართვა... აბარბარეს მოწყობა მხოლოდ ლღია ცის ქვეშ 

ხერხდებოდა, რადგან მოხეურ სახლებში ორი კაცის ვერტიკალუ- 

რად გამართვა შეუძლებელი იყო.. ფერხულის მოწყობა ყოველთვის 

ერთნაირად ხდებოდა, როგორც ქორწილში, ისე ხატში. საფერხუ- 

ლო სიმღერების შესრულების თვალსაზრისით კი დღეობებზე უმ- 

თავრესად ჯვარ-სალოცავების „სადიდებო“ სრულდებოდა და ეს 

„სადიდებო“ პირველ რიგში იმ ხატს მიეძღვნებოდა, რომლის სა– 

ხელზედაც დღეობა იმართებოდა. ქორწილში და სხვა არარელი- 

გიური ხასიათის ლხინში კი ხატის „სადიდებოებსა“ და საგმირო- 

სარაინდო „საფეხისოებს შერეულად წარმოსთქვამდენ და, შეიძ- 

ლება ითქვას, უკანასკნელს გაცილებით მეტ უპირატესობას ანიჭებ- 

დნენ.“ (ითონიშვილი, 1960 - გვ. 264-266). რაც შეეხება ვ. ბარ- 

დაველიძის მიერ დამოწმებულ ვითარებას ქორბელელას გამართვას- 

თან დაკავშირებული მკითხაობა-წინასწარმეტყველების შესახებ, ვ. 

ითონიშვილის აზრით, შესაძლოა ასეთი რამ აბარბარეს დროსაც შე- 

ესრულებინათ მოხევეებს, მაგრამ დამამტკიცებელი მასალების უქონ- 

ლობის გამო მხოლოდ ვარაუდის დაშვებით უნდა დავკმაყოფილდეთ 
(ითონიშვილი, 1960 – გვ. 269). 
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21. ჯ. რუხაძის მიხედვით, ყეენობის დროს (ცეკვავდნენ ლე– 

კურს, მთიულურს, მოხეურს, ფერხულს. „ორსართულიან საფერხუ– 

ლო წყობაში 13 კაცი მონაწილეობდა. ფერხულის წრეში დგას ერ–- 

თი კაცი, ექვსი ხელიხელგადახვეული კი წრეს კრავს. მათ მხრებზე 

ექვსი კაცი დგას, რომლებიც ქვევით მყოფ მეფერხულეთა წრიული 
ცეკვის მსვლელობას მიჰყვებიან” ფერხულის მოცეკვავენი წრეს 

იმდენჯერ შემოუვლიან, რამდენ კვირასაც მარხვა გასტანს. ფერ- 

ხულის შუაში მყოფი ბერიკა ან ყეენი მღერის ,შავლეგოს“, სხვები 

მას ბანს ეუბნებიან“ (ოკამი). (რუხაძე, 1999 – გვ. 64). 

22. ამაღლებას ახალდაბის ეკლესიაში მოდიოდნენ. თემობა 

იცოდნენ, ცეკვავდნენ ფერხულებს. ფერხულს კაცები ცეკვავდნენ. 
ერთპირი ფერხული იყო. წრეს შეკრავდნენ და თან მღეროდნენ 

(უფრო მრავალჟამიერს). შერჩეულად შედიოდნენ, სიმაღლის მიხედ– 

ვით. სულ ერთი სიმაღლისა იყვნენ, დაბალი კაცი ვერ შევიდოდა. 

წრეში ტრიალებდნენ და თან მღეროდნენ (სოფ. ხრესილი). (ალა– 

ვერდაშვილი, 1988). 

23. სვანეთში მურყვამობას მზის ჩასვლისას იმართებოდა მურ- 

ყვამის (კოშკის) წაქცევის ასპარეზობა. კოშკი მეტად მაგრად არის 

გაკეთებული, თოვლში ქვებია ჩაყოლებული. ძირი შემოღობილი აქვს 
და ქვებით გამაგრებული; შუაში ხე აქვს დატანებული. ახალგაზრ- 

დები სხვადასხვა მხრიდან ცდილობენ კოშკზე ასვლას, მაგრამ ხალ- 

ზი არ უშვებს, ვინც ზედ აასწრებს, მას სხვები ჩოხის კალთაში 

ჩააფრინდებიან და ცდილობენ ძირს ჩამოაგდონ. ბოლოს რომელიმე 

აასწრებს კოშკზე და მაღლა ავა. ხელთ მუჯირი უჭირავს, ჩაარ- 

ჭობს თოვლში და მისი საშუალებით მიიწევს ზევით. კოშკის წვერს 

ეკალბარდი აქვს შემოვლებული ასვლის გასაძნელებლად. ვაჟკაცი, 
რომელიც კოშკზე ადის, ხელდანით ჯაგნარს მოიცილებს, ზევით 

აიწევს, კალათს, ხმლებს და ხის ასოს მოიტაცებს. ეს მეტად კარგ 

ნიშნად ითვლება იმ სოფლისათვის, რომელსაც კოშკზე ამსვლელი 
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ეკუთვნის. ამის შემდეგ „კოშკის“ დაქცევას შეუდგებიან. „გარს უვ- 

ლიდნენ თოვლის კოშკს და თან კვირიას შლეროდნენ. სიმღერას 

რომ გაათავებდნენ, ადრევე გამზადებულ ნიჩბებს მოიმარჯვებდნენ, 

უბნების მიხედვით დანაწილდებოდნენ და თვითოეული უბნის კაცები 
თავის მხრისაკენ შეუდგებოდნენ გამალებით თოვლის კოშკის ძირის 

გამოთხრას, რადგან მათი რწმენით, რა მხარესაც კოშკი წაიქცეოდა, 

იქით კარგი მოსავალი იქნებოდა. (ჯანელიძე, 1948 – გვ. 107). 

24. სვანეთში, სოფელ ლაშთხვერში თარინგზელი-ს მარე-ები 

უდესიანები და ჯაჯვანები ბარბლაშ-ისათვის ეკლესიის სუიფ-ში აღ- 

მართავდნენ დიდ თოვლის კოშკს, რომელსაც შუაგულში ხეს და- 

ატანებდნენ და მის წვერზე ხის ჯვარს დაამაგრებდნენ. ბარბლაშ 

დილით ყოველი ოჯახიდან მიემართებოდნენ ლემზირებითა და არა- 

ყით თარინგზელ-ის ეკლესიაში და იქ ევედრებოდნენ თარიგზელ-ს 

სოფლის მშვიდობიანობას. ლოცვის შემდეგ არაყსა და ლემზირებს 

შეექცეოდნენ და შექეიფიანებულნი მიემგზავრებოდნენ თოვლის კოშ- 

კისაკენ (მუსი მურყუამ-ჟი). აქ ისინი გარს უვლიდნენ თოვლის 

კოშკს და თან კუირია-ს მღეროდნენ. სიმღერას რომ გაათავებდნენ, 

ადრევე გამზადებულ ნიჩბებს კაცები თავის მხარისაკენ შეუდგებოდ- 
ნენ გამალებით თოვლის კოშკის ძირის გამოთხრას, რადგან, მათი 

რწმენით, რა მხარესაც კოშკი წაიქცეოდა, იქით კარგი მოსავალი 

იქნებოდა. ამის გარდა, კარგი წლისათვის ე.ი. კარგი მოსავლიანობი- 

სათვის მნიშვნელობა ჰქონდა იმასაც, თუ ვის ჩაუვარდებოდა ხელში 

კოშკის წვერზე აღმართული ჯვარი. ამიტომ ყველა ცდილობდა ეს 

ჯვარი ზელში ჩაეგდო, რის გამოც ზოგჯერ მუშტიკრივიც კი იმარ- 

თებოდა ხოლმე. (ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 10). 

25. სვანეთში, ჯ. ონიანის ცნობით, ადრე გაზაფხულზე 

მსხლის (წმინდა) ხის გარშემო ასამდე ადამიანი შეადგენდა ფერ- 

ხულს „ზედიოს“ სიმლერით. მოცეკვავეთა წრე ხან შევიწროვდე- 

ბოდა, ხან გაფართოვდებოდა. (I 8მიმM8მ/I3C, 1987 - გვ. 200). 
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26. „ყველიერში კვირას სოფელ ჟაბეშში თავს იყრის მთელი 

მულახის მოსახლეობა. ზოგჯერ სტუმრები იფარიდანაც მოდიან და 

ყველანი ჟაბეშის „სუიფ“-ში წავლენ, სადაც ორი საჟენი სიმაღლის 
თოვლის „მურყვამია“ ამართული. ამ ,,მმურყუამ“-ის აგებას ხალხი 

ორი-სამი დღით წინ იწყებს. ,მურყუამ“-ს შუაში დატანებული აქვს 

ნაძვის ან ცაცხვის ძალიან მაღალი ზხე „ანგ“. ხის წვერზე დამაგ- 

რებულია ადამიანის გამოსახულება, რომელსაც ხელში ხის დაშნა 

უჭირავს, წინ ხის ფალოსი ჰკიდია, ხოლო სახის ადგილას სა– 

ცერის ნაგლეჯი აქვს ჩამოკიდებული, რომელსაც სვანები „ფარ“-ს 

(ფარი) ეძახიან. ამ გამოსახულებას ეწოდება „ლამარია“, როდესაც 

„სუიფ“ში ჩუაბიანელები „მოდიან, მათ წინ მოუძღვის ღონიერი ვაჟკა- 
ცი, რომელსაც ზელში ამართულად „დურშაი“ მოაქვს. „დურშაი“- 
წვერზე ლურჯი და თეთრი ფერის ნაჭრები აქვს გაკეთებული. თუ 
ჩუაბიანელებს გზაში ან „დურშაი“ ან მისი წამღები წაექცათ, ეს 

ცუდი ნიშანია მოსავლიანობისათვის. ამ „დურშაი“-ს უკან მოყვებიან 

ჩუაბიანის მცხოვრებნი – ყველა: ქალი, კაცი და ბავშვი. ჩუაბიანე- 

ლები ,სუიფ“-ში რომ მივლენ, „დურშაი“-ს ,მურყუამ“-ზე მიაყუ–- 

დებენ და ამის შემდეგ იმართება „სამთი-ჭიშხაში“: ექვსი მოხუცი 

მამაკაცი ადის თოვლის კოშკზე. იქ ხეზე დამაგრებულ „ლამარია“–ს 

ფერხულით გარს “უვლიან და თან მღერიან... „სამთი-ჭიშხაშ“-ის 

შესრულება “აღბა-ლაღრალ“-ში აუცილებელია. მას რომ მორჩებიან, 

შემდეგ სხვა „ჭიშხაშ“ “სიმღერებს მიაყოლებენ და ბოლოს ხეს 

შეანძრევენ და „ფარ“-ს ჩამოაგდებენ. თუ „ფარ“-ი ჩუაბიანელებ– 

ისაკენ გადავარდა, მაშინ ჩუაბიანელებს და თუ ჟაბეშელებისაკენ 
დაეცა, მაშინ ჟაბეშელებს იმ წელს კარგი მოსავალი ექნებათ.“ (რუ- 

ხაძე, 1999 – გვ. 182). 

27. ლიკურიელის დროს იცოდნენ გართობა, მხიარულება, ცე- 

კვა, ფერხულები. სულ სიმღერით დადიოდნენ. მღეროდნენ „ლაგუ- 
შედა“-ს, „კვირია“-ს. ფერხულებს გააბამდნენ ხოლმე, შემოარტყავ- 
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დნენ წრეს, ცეკვავდნენ და მღეროდნენ. იცოდნენ რამდენიმესართუ- 
ლიანი ფერხული. ერთი წყება ძირს იქნებოდა, მეორე წყება ბე- 
ჭებზე შედგებოდა. ზემოთ ვინც იყო, იმათი ჩამოგდებაც იცოდნენ. 
სამსართულიანი ფერხულიც იცოდნენ, თუ გააწყობდნენ, ცდას არ 
აკლებდნენ. ამ დღესასწაულებზე ჩხუბს ვერავინ ბედავდა, ღმერთის 

ეშინოდათ ფერხულის დროს, როცა ერთმანეთს შეადგებოდნენ 
მხრებზე, მღეროდნენ. ძირს ვინც იყო ისიც მღეროდა და ვინც ზე- 
ვით იყო, ისიც. ვინც გამოცდილი კაცი იყო, ფერხულში ის ჩაებმე- 
ბოდა. ფერხული შეკრული წრე იყო. ერთმანეთის ქამრებზე ეჭირათ 
ხელი, ტრიალებდნენ მარჯვნივ და მღეროდნენ. (სოფ. შკედი) (ალა- 
ვერდაშვილი, 1985). 

28. ფერხული ყოველ დღესასწაულზე იცოდნენ. ბევრი ფერ- 
ხული და ცეკვა-თამაში იყო. ფერხული ერთმანეთზე გაბმულია, ქა- 
მარზე დღარჭობილი ხელებით. 15 კაცზე მეტიც იყო ფერხულში. 
ფერხული წრესავითაა. სამსართულიანი ფერხული იყო ერთი. ჯერ 
ძირს იყო ექვსი კაცი, მერე სამი ბეჭებზე და იმ სამზე კიდევ სამი, 

ცაში. ამ ფერხულს შავ ორშაბათს ასრულებდნენ უზარმაზარ ცა- 

ცხვთან. ამ ფერხულით მთავრდებოდა ყველაფერი. მესამე სართულ- 
ზე მარჯვე კაცები უნდა ყოფილიყვნენ. ცაცხვს შემოუვლიდნენ გარ- 
შემო. ის ცაცხვი ვეებერთელა იყო, შვიდი კაცი შემოეხვეოდა. ახლა 

გადასკდა და წაიქცა. 

შავ ორშაბათს იყო ლიმურყვამალი. აშენებდნენ ვეებერთელა 
თოვლის ციხეს. საღამოს ძირს გამოუთხრიდნენ. საითაც წაიქცეოდა 

კოშკი, იქით კარგი მოსავალი იქნებოდა. თხრას ერთდროულად იწ- 

ყებდნენ ქვედა ლაშხეთი და ზედა ლაშხეთი. (სოფ. ჟახუნდერი) 
(ალავერდაშვილი, 1985). 

29. ფერხული „მირმიქელა“: სვიფზე, მოედანზე წმინდა ცა- 

ცხვთან, დაიწყო სადღესასწაულო ფერხული. თორმეტმა ყველაზე 
ძლიერმა მამაკაცმა, ქამრებში ხელიხელ ჩაჭიდებულმა, სიმღერის 
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თანხლებით წამოიწყო ვაჟკაცური და ელასტიური ცეკვა. ისინი 
ტრიალებდნენ, ცალ მუხლზე იჩოქებდნენ. ცოტა ხანში კიდევ თორ– 
მეტი მამაკაცი მოხერხებულად შეახტა მათ მხრებზე და მეორე 

სართული შექმნა, მათ კი თავის მხრივ ასევე თორმეტი მამაკაცი 

შეახტა. სამსართულიანი ფერხული ტრიალებდა, ცეკვავდა და მღე– 

როდა, სართულები ერთმანეთს ეჯიბრებოდნენ გამომგონებლობაში. 

ეს გრძელდებოდა მანამ, სანამ ქვედა სართულმა არ იხელთა და არ 

ჩამოაგდო ძირს ზედა სართულების მოცეკვავენი დამსწრეთა სიცილ– 

სა და ხუმრობაში. (გვარამაძე, 1957 – გვ. 21). 

30. ფერხული „მირმიქელა“: მამაკაცთა ერთი ჯგუფი ქმნის 

წრეს, ჩაიმუხლავს. მეორე ჯგუფი მამაკაცებისა მათ მხრებზე შეახ– 

ტება. შემდეგ ორსართულიანი ფერხული იწყებს მარჯვნისაკენ 

ტრიალს. ქვედა სართული ზედა სართულს ემუქრება ჩამოგდებით, 

ზედა კი თავის მხრივ პასუხობს, რომ არ ეშინია მუქარისა. ბოლოს 

ქვედა სართული ჩამოაგდებს ზედა სართულის მოცეკვავეებს და იწ- 

ყება საერთო მხიარულება. (I 2X80მX3C, 1970 - გვ. 101). 

31. „აღბა-ლაღრალისა“ და „ლიმურყვამალის“ დღესასწაულებ- 

ში მთავარია თოვლის კოშკის აგების თემა. კოშკის შუაში გაკე- 

თებულია ნაძვის, ცაცხვის ან სხვა რომელიმე მაღალი საკრალური 

ხე - „ანგ“ ან სარი, რომელზეც ზემო სვანეთში მანდილიანი დროშა 

არის მიმაგრებული, ან წვერზე ადამიანის გამოსახულება - ,„,ლამა– 

რია“, რომელსაც ხელში დაშნა უჭირავს, წინ სის ფალოსი აქვს 

ჩამოკიდებული, ზოლო სახეს საცრის - „ფარის“ ნაგლეჯი განასა–- 

ხიერებს... ზემო სვანეთში „ლამარიას“ გამოსახულებასთან იმართება 

„სამთი-ჭიშხაშის“ სახელით ცნობილი ფერხული, რომელშიც ექვსი 

მოხუცი კაცი მონაწილეობს. ისინი სიმღერით ადიან კოშკზე და 

„ლამარიას ფერხულით გარს უვლიან, ხოლო შემდეგ ხეს შე- 

ანძრევენ და „ფარს“ ჩამოაგდებენ. საითაც „ფარსაცერი“ გადავარ- 

დება, მათი აზრით, იმ წელს იმ მხარეს კარგი მოსავალი ექნება. 
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მოხუცების შემდეგ კოშკზე ადიან ბავშვები რომელთაგან თითო- 

ეული ცდილობს, პირველმა მოკიდოს ხელი „ლამარიას“ და ძირს 

ჩამოაგდოს.. შემდეგ იმართება ფერხული, რომლის დამთავრების 

ჟამს ხალხი ხის წაქცევას ცდილობს. წაქცეული ხისა და თოვლის 

კოშკის მიმართულებით სოფელი ნაყოფიერ წელიწადს იბედებდა. 

(რუხაძე, 1999 – გვ. 131). 

თოვლის კოშკზე ხისა თუ ძელის აღმართვის გარდა, ქვემო 

სვანეთში დადასტურებული მასალის მიხედვით თოვლის კოშკზე გა- 

კეთებული ხის წვერი დროშით ან ჯვრით არის შემკული. ქართლის 

მასალითაც (სოფ. ბაზალეთი) ცნობილია, რომ აღნიშნულ დღესას- 

წაულზე წითელნაჭრებშებმული ხის აღმართვა იცოდნენ. რწმენათა 

ამავე სამყაროს განეკუთვნება თოვლის კოშკზე გამოსახული ჯვარი, 

დროშა, „ლამარია“ და ა.შ. რომლებიც სიცოცხლის ხეს უკავშირ- 

დებიან და მასთან ერთად საერთო სემანტიკურ სივრცეში უნდა 

იქნენ განხილული. (რუხაძე, 1999 – გვ. 133). 

32. მეტად საინტერესოა ოსებში ჩაწერილი მასალა არვი- 

აგდის შესახებ არვიაგდი წარმოადგენს კოშკს, სადაც იმყოფება 

კაუი-ზაედი ანუ აულის ანგელოზი. ზოგჯერ არვიაგდის სახელის 

ქვეშ გულისხმობენ აულის უხილავ პატრონს. მთიელები ყოველ- 

წლიურად სწირავენ მას თითო ბატკანს ყოველი სახლიდან. აულ 

ხოდში ძუკაევების გვარი მის დღეს აღნიშნავს საფხულში, სათიბში 

გასვლის წინ, სიმღერითა და ცეკვით. ოჯახი, რომელსაც რიგი მო- 

უწევს, საღამოდან მოყოლებული ამზადებს ხაჭოს დიდ ხინკლებს, 

რომლებშიც ასხამს თითო კოვზ დამდნარ ერბოს, დღის დადგომისას 

იწვევს თავისი გვარის ყველა სახლიდან თითო კაცს. ყველა მოწვე- 

ულის მოსვლის შემდეგ მასპინძელი ყოველ მათგანს წინ უდებს თი- 

თო ხაჭოს ხინკალს. ამასთანავე განმკარგულებელნი კლავენ რამდე- 

ნიმე ცხვარს. სადილი გადაჰქონდათ კოშკის მეზობელ ქოხში, სა- 

დაც პატიჟებდნენ ყველა მცხოვრებს. კოშკისადმი პირით მდგომი 
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მლოცველი წარმოთქვამს: „ო, არვიაგდ! ამ დლეს შენ მოგიძღვნით 

და გევედრებით დაიცავი შენი კოშკი ახალი ზეციური დარტყმი- 
საგან, რადგან თუ იგი დაინგრა, სად იქნება შენი სამყოფელი? ო, 

კაუი-ზაედ! ჩვენი გულები ამბობენ, რომ შენ მეგობრობ ელიასთან, 

შეევედრე, რათა მან შენთან ერთად დაიფაროს თავისი და ზეციური 

დარტყმებისაგან თავისი კოშკი და მთელი ჩვენი ქვეყანა.“ სადილის 

შემდეგ ახალგაზრდობა მღერის სპეციალურ სიმღერას. ზოდელებს 
სჯერათ, რომ უხსოვარ დროში ეს კოშკი მეხის დაცემის შედეგად გა- 
დაიხარა, თავით მეზობელ კოშკს დაეყრდნო და ამგვარ მდგომარეობა– 
ში იმყოფებოდა სამი დღის განმავლობაში. მაშინ ძუკაევების მთელმა 

გვარმა “შექმნას წრე, ტრიალებდა კოშკის გარშემო სამი დღის 

განმავლობაში და დღედაღამ მღეროდა შესაბრალის სიმღერას მისამ- 

ღერით, რომელიც მეხის დაცემასთან დაკავშირებით შეიქმნა. მეოთხე 

დღის დადგომისას კოშკი ყველას თვალწინ სწრაფად წამოიმართა და 

წინანდებური მდგომარეობა მიიღო. (I მIM68, 1987 - გვ. 191). 

33. ზემყნელი. ეს ფერხული ძველად იცოდნენ. ქვეშ რგვლად 
ერთი მწკრივია დაბმული, მერე ზედ ავლენ, მხრებზე შეადგამენ 
ფეხს და ზეითაც ერთი მწკრივი შეიკრება, უვლიან გარშემო და 

მღერიან: 

ზედა მწკრივი: ქვემყნელი ხარ, ზემყნელი ვარ, 

ზეით ამოდიო. 

ქვედა მწკრივი: ზემყნელი ხარ, ქვემყნელი ვარ, 

ქვეით ჩამოდიო 

(მაისურაძე, ი., 1939 წ., სოფ. ჭობარეთი) 

34. სამყრელო მასობრივი გართობა-თამაშობაა, ყველიერის ბო– 

ლო დღეს, კვირას, საღამო ხანზე ხალხი შეიკრიბებოდა მოედანზე. 

კაცები ფერხულს დააბამდნენ. 7-8 კაცი მჭიდროდ გადახვევდნენ 
მკლავებს მხარი-მხარს მიტანით, ამათ მხრებზე სხვები ავიდოდნენ, 
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ისინიც ფერხულს დააბამდნენ, ყველანი ნელ-ნელ ირხეოდნენ და 
თამაშით მღეროდნენ: 

ქვედა წრე იძახდა: სამყრელო, სამყრელო, ძირს ჩამოდი 
სამყრელო, 

ნუ გეშ, ნუ გეშინია, ქვეშ ბუმბული გიგია. 

ზედა წრე პასუხობდა: - როგორ არ მეშინია, 

ცაში ბეწვით ვკიდივარ. 
( ვარ; ცასა ბეწვი ჰკიდია ) 

ამას რამდენჯერმე გაიმეორებდნენ და მერე ზედა წრე 
ერთბაში შეძახილით ძირს ჩამოხტებოდა და ამის შემდეგ იმართე- 
ბოდა ლალოინი. (მაისურაძე, ი., 1945 წ., სოფ. უდე). 

ვ. ბარდაველიძე თვლიდა, რომ წრიული ცეკვების აზრსა და 
დანიშნულებას კარგად გამოავლენს საწესო მოქმედებათა მთელი 
კომპლექსი, რომელშიც წრიული ცეკვები შედიოდა, როგორც საწე- 
სო მოქმედების ერთ-ერთი სახეობათაგანი. მაგალითისათვის ავტორი 

განიხილავდა „ბატონებთან“ დაკავშირებულ „თავშემოვლებისა“ და 
გარშემოვლის რიტუალს, როდესაც ხორციელდებოდა წრის სახის 
ქმედებანი – ავადმყოფის გარშემო წრის გაკეთება, მის ირგვლივ შე- 
მოვლა და „ბატონების“ სახელზე განკუთვნილი შესაწირავის, სხვა- 

დასხვა საბოძვარისა და საზვარაკო საქონლის შემოტარება. გარშე- 

მოვლა ხდებოდა ცეკვითა და გალობით. იგი მიიჩნევდა, რომ ბატო- 

ნებთან დაკავშირებული თავშემოვლების რიტუალი, ცხოველების ამა 
თუ იმ ღვთაების სახელზე დაყენების რიტუალი, წმ. ბარბარესთან 

დაკავშირებული რწმენა-წარმოდგენები და სხვ. საშუალებას იძლევა 
ჩავთვალოთ, რომ მზის ღვთაების ეპითეტები, ემბლემები, მისთვის 
მიძღვნილი საგნები ასახავენ ამ მნათობის თვისებებს – სიმრავლეს, 

ნათებას, ბრწყინვალებას. ამ თვალსაზრისით შეწირვის თავისებური 

რიტუალის განხილვისას, რომელიც ამა თუ იმ ობიექტს ასტრა- 

ლური ღვთაებისადმი მიკუთვნებულ ობიექტად აქცევდა, იგი ასკვნი– 
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და, რომ აქ აქცენტირებული იყო მნათობთა ერთ-ერთი თვალსაჩინო 

მხარე, კერძოდ კი წრიული მოძრაობის, ტრიალის დინამიური თვი- 

სება ის ფაქტი, რომ შეწირვის რიტუალის ჩატარების შემდეგ 

ცხოველი გადაიქცეოდა წმინდა ცხოველად, გვაძლევს გასაღებს ამ 
თავისებური რიტუალის თავდაპირველი აზრის გაგებისათვის. რო- 

გორც ჩანს, ითვლებოდა, რომ წრიული მოძრაობის საშუალებით, 

აგრეთვე წითელი დღა თეთრი ფერის ტანსაცმლის ჩაცმით, ხდებოდა 

ასტრალურ ლღვთაებათა ბუნებასთან ზიარება, ზეციურ მნათობთა 

თვისებებისა და ძალის მიღება, მათ მოძრაობაში თანამონაწილეობის 

გზით შესაძლებელი იყო ასტრალურ ღვთაებათა წრეში მოხვედრა 

და მათ სახელზე შეწირვა. ვ. ბარდაველიძე აღნიშნავდა, რომ წრი– 

ული სახის მოქმედებანი უკავშირდება ასტრალური საფეხურის 

სარწმუნოებრივ მსოფლმხედველობას. ქართველთა სარწმუნოებრივ 

წარმოდგენებში წრისებური და მრგვალი ობიექტები მზისა და სავსე 
მთვარის გამოსახულებებთან იყვნენ დამსგავსებული და ასოცირე- 

ბული. მისი აზრით, უმართებულო არ უნდა იყოს, თუ დავასკვნით, 

რომ ასტრალური რელიგიის განვითარების მაღალ საფეხურზე ქარ- 

თველ ხალხში უნღა არსებულიყო ძველი აღმოსავლური რელიგი- 
ებისათვის დამახასიათებელი, წრიული ბრუნვის სწავლება, რომლის 

მიხედვით ადამიანის სიკვდილ-სიცოცხლის ბედი ღვთაებრივი ბედის 

მამჟღავნებელ მნათობთა წრიულ ბრუნვას უკავშირდება. ქართველთა 

რელიგიურ პრაქტიკაში ესოდენ ფეხმოკიდებული და გავრცელე- 
ბული ცეკვები მიძღვნილი იყო ღვთაებების, გაღმერთებული ნაყოფი- 
ერების ძალისა და ბუნების აღორძინების განდიდებისადმი, აგრეთვე 

ხალხის მძლეოსნობისა მისთვის თავდადებული (ცალკეული გმირე- 

ბისადმი. ამგვარი საწესო ცეკვების წარმომსახველი უნდა ყოფი- 

ლიყო თავდაპირველად, მისი აზრით, ქალ-ვაჟთა და ითიფალურ მო- 

ცეკვავეთა ჭრელები, რომლებიც ლიფანალის საწესო მხატვრობაში 
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აღიბეჭდა (ბარდაველიძე, 1953 – გვ. 129; )·I8მ0/286IIMX36, 1957 – გვ. 

196-197). 

ვ. ითონიშვილი ვ.ბარდაველიძის ნაშრომზე დაყრდნობით წერ- 

და, რომ წრიული ფერხული, რომელსაც ცეკვის მომენტში ჩართუ- 

ლი მისამღერების მიხედვით „აბარბარე-ბარბარე“ ეწოდება, მზის 

ემბლემას წარმოსახავდა, ხოლო საგალობელში წარმოთქმული სი- 

ტყვები მზის ქალ-ღვთაება ბარბარესადმი თაყვანისცემის გამომხატ- 

ველი იყო (იხ. ვ. ბარდაველიძე, 1941). აბარბარე-ბარბარედ ცნობი– 

ლი მოხეური ორსართულიანი წრიული ფერხული ისეთ საწესო ცე- 

კვად უნდა მივიჩნიოთ, რომლის დანიშნულებას ასტრალური რელი- 

გიისადმი სამსახური წარმოადგენდა და ერთ-ერთი მნათობის - მზის 

ქალ–-ღვთაება ბარბარესაგან როგორც ნაყოფიერების მომნიჭებელი 

ღმერთისაგან შველა-დახმარების მიზნით სრულდებოდა. (ითონი- 

შვილი, 1960 – გვ. 334). 

აგრარული კალენდრის და მასთან დაკავშირებული რწმენა- 

წარმოდგენებისა და რიტუალების, კერძოდ კი ბერიკაობის შესწავ- 

ლისას, ნ. ბრეგაძე წერდა, რომ ნილბოსანთა ზოომორფული ნიღბე- 

ბისათვის ძირითადად მზის კულტთან დაკავშირებულ ცხოველთა 

სიმბოლიკა იყო დამახასიათებელი. ნიღბოსანთა მიერ რიტუალური 

წრიული ფერხულების შესრულება და კოცონთა დანთება ასევე 
უკავშირდება ასტრალურ კულტებს. და კანონზომიერია, რომ ნიღბო- 
სანთა თამაშობანი ძირითადად ემთხვეოდა ზამთრის მზებუდობას და 

გაზაფხულის დღეღამსწორობას სხვადასხვა დროს ახალი წლის 

ციკლის დღეობების დასაწყისს. (II. ნი0Iმ/უC, 1982 – გვ. 186). 

ბორჯღალის ორნამენტთან დაკავშირებით წრისა და წრიული 

ბრუნვის მნიშვნელობას განიხილავდა ი. სურგულაძე რომელიც 

წერდა, რომ თანახმად ძველი მსოფლიოს ხალხების კოსმოგონიური 

შეხედულებებისა, მიწა უძრავი იყო, ხოლო ცა და ციური სხე- 

ულები ბრუნავდნენ მის გარშემო. ამდენად, ამ ნიშანთა ჯგუფი ცისა 
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და ციური სხეულების მოძრაობის სპეციფიკურ აღწერილობად უნდა 
მივიჩნიოთ. როცა მბრუნავი ჯვარი სხვა ნიშნებისაგან დამოუკიდებ- 

ლადაა გამოსახული, იგი ზოგადად განყენებულ ბრუნვის იდეას 
გადმოგვცემს, ხოლო კერძო შემთხვევებში კი, როცა მას დაბოლო– 

ებაზე დაერთვის რაიმე ნიშანი, საქმე ეხება ამ ნიშნის გადაადგი- 

ლებას ქვეყნიერების 4 მხარესთან მიმართებაში. ბრუნვის იდეა უნი- 

გვერსალური მოვლენაა ძველი მსოფლიოს ხალხების აზსროვნებაში 

და მბრუნავი ჯვარი მას გამოსახავს უაღრესად ლაკონური და რა- 

ფინირებული ფორმით. განსხვავებით ჯვრისაგან, მბრუნავი ნიშანი 

ერთი მიმართულებით ბრუნვას გადმოგვცემს. იგი ციურ სხეულთა 

როტაციული მოძრაობისა და შესაბამისად, სეზონთა ცვალებადობაზე 

დამყარებული დროის თანმიმდევრული, ციკლური დინების აღმნიშ- 

ვნელია, რომელიც ძველი ხალხების თვალსაზრისით წრიული სა- 

ზით წარმოიდგინებოდა. (სურგულაძე, 1986 გვ. 64). მისივე 

აზრით, სადღესასწაულო რიტუალური მსვლელობების მონაწილეთა 

რიგის მიერ ხდებოდა შემოვლა, გარშემოვლა სოფლისა ან სოფლე- 

ბისა რიტუალის ძირითადი იდეების შესაბამისად. რიტუალის მონა– 

წილენი მთელი სამოქმედო პროცესიით კრავდნენ წრეს, რადგან მა– 

თი მსვლელობის მიზანი არ იყო რაიმე გეოგრაფიულ ან საკულტო 

პუნქტთან მიღწევა. შემოვლილი ტერიტორია წარმოგვიდგება რო- 
გორც სამყარო მისტერიის პრაქტიკული და იდეოლოგიური განფე- 
ნისა და ამ ნიშნით როგორც აღნიშნული, ორგანიზებული სივრცე, 

უპირისპირდება დანარჩენს, არაორგანიზებულ სამყაროს, აღუნიშვ- 

ნელს. დღესასწაულის სივრცობრივი, წრიული გააზრება მას დამო–- 

უკიდებელ მიზნობრივ ღირებულებას ანიჭებს. იგი უკავშირდება 

კონცეფციას, რომელიც წარმოგვიდგენს დროის აღრიცხვის წრიულ, 
ციკლურ წესს, შესაბამისად ბუნების კვდომა-აღორძინებისა. ეს იდეა 

ვლინდება ბრინჯაოს ბალთების დეკორშიც, სადაც ხშირია წრის, 

ანუ შემოვლის პრინციპზე აგებული კომპოზიციები. საფიქრებელია, 
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რომ აღნიშნული მასალა ასახავს კავკასიური მითოსის ფორმირების 

ერთ-ერთ უმნიშვნელოვანეს ეტაპს და მას შესაბამისოი რელიგიურ- 

კოსმოგონიური ასპექტიც გააჩნია. აღნიშნულ კომპოზიციებში მოცე- 

მულია სამყაროს ყველა სკნელის სიმბოლიკა და ისინი კომპოზიცი- 

ურად წრის, ციკლის სახით არიან წარმოდგენილი, რაც არ იძლევა 

მათი სემანტიკური არეალის მხოლოდ ასტრალური წარმოდგენებით 
შემოფარგვლის საშუალებას მსგავსი რელიგიურ-მითოლოგიური 

შინაარსის კომპოზიცია ი. სურგულაძის აზრით წარმოდგენილია 

ყანჩაეთის შტანდარტზეც. ეს კომპოზიცია წრიულადაა აგებული და 
ამდენად იდეური საფუძვლით უახლოვდება სარტყელებზე გამო- 
სახულ და ხალხურ დღესასწაულებში შემორჩენილ რიტუალურ 

მნიშვნელობებს (სურგულაძე, 1981 გვ. 115, 116; ხიდაშელი, 

2001). ამავე იდეის განცხადებას წარმოადგენს რიტუალური ფერ- 

ხულები (ზოგჯერ მრავალსართულიანი), ორპირული (ორგუნდიანი) 

სიმღერები, საქანელებზე ქანაობა და ა.შ. (სურგულაძე, 1987). 

როგორც ი. ზემცოვსკი წერს, საჭიროა ჩავუკვირდეთ და შე- 

ვიგრძნოთ რიტუალურ ფერხულთა სემანტიკა, წარმოვიდგინოთ მათი 

რეალური არსებობა რეალურ სოფლურ გარემოში. მთელ სოფელზე 
გავლა წარმოადგენს მთელი თავისი სამყაროს სიმბოლურ დაპატ- 

რონებას (დათვალიერებას, მხატვრულ „ათვისებას“). ამ თვალსაზ- 

რისით, ისრისა და წრის სახეები არ ეწინააღმდეგებიან ერთმანეთს: 

ორივე სიმბოლურად მოიცავს „სამყაროს“ მთლიანობას.. ფერხული 

არ არის უბრალოდ ქორეოგრაფია, ამა თუ იმ ნაბიჯის, მოძრაობის 

ურთიერთშეთანხმება. ფერხული - სტიქიაა, რეალური და მხატვრუ- 

ლი სინამდვილის იმ სინკრეტული ერთიანობის მძლავრი კომპონენ- 

ტი, რომელიც ძველთაგან კვებავდა ხალხურ შემოქმედებას... რიტუ- 

ალში წრე ერთგვარი წერტილი, დახშული სფეროა, მიკროსამყარო, 

რომელიც ასახავს წარმოდგენებს მაკროსამყაროზე რიტუალურ 

ფერხულში ბრუნავს მელოდია, ადამიანები კი თავისი დახშული 
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„სამყაროს“ წრეში ტკეპნიან ადგილს. თუმცა არ უნდა გავამარტი– 
ვოთ წრიული მოძრაობის სიმბოლიკა: აქ არა მარტო დახშულ წრე- 
ზე ბრუნვაა, არა მარტო სტრუქტურული უწყვეტობა და განმე- 
ორებაა, არამედ იმის განუმეორებლობის ნიშანიც, რაც პრინციპში 
განმეორებადია (36MII0C8CVV#, 1987 - გვ. 41, 77). 

საინტერესოა, რომ სამყაროს ღერძი ვედურ საკურთხეველში 
წარმოდგენილია სიცარიელით, რაც იმით აიხსნება, რომ ღერძი 
წარმოადგენს არა მარტო უძრავ პრინციპს, რომლის გარშემოც 
ტრიალებს კოსმოსი, არამედ გზასაც მიწიდან ღმერთისაკენ. ინდუ- 
ისტური ტაძრის გარშემოვლის რიტუალში ტაძრის არქიტექ- 
ტურული და გამომსახველობითი სიმბოლიკა კოსმიური ციკლების 
„ფიქსირებას“ აზდენს; ტაძარი აქ წარმოადგენს სამყაროს ღერძს, 
რომლის გარშემოც ტრიალებენ არსებობის ციკლს დამორჩილებული 
არსებანი; ეს არის სრულყოფილი კოსმოსი უცვლელი და ღვთაებ- 

რივი კანონის ასპექტში. (ნV0IX8ნ, 1999 - გვ. 43). 

მ. რაულის მიხედვით, წრებრუნვა, ტრიალი, რაც წრის დი- 
ნამიურ განსაზღვრებას წარმოადგენს რიტუალსა და ზელოვნებაში, 
წარმოშობს მაგიურ ძალას, მათ შორის დამცავ ძალას, რადგანაც 
ქმნის ხელშეუხებელ ტერიტორიას – წრეს. (L6იჯთი, 1994). 

ღვთაებრივი ხელოვნება წარმოადგენს ტრანსფორმაციის ხე- 
ლოვნებას: თავის საფუძველში ბუნება განუწყვეტლივ იცვლება, მუ– 
დამ ციკლური კანონების შესაბამისად; მისი წინააღმდეგობანი ბრუ- 
ნავენ ცენტრის გარშემო; ყველას ვინც ჩასწვდება ამ წრიულ მოძ- 
რაობას, იმავდროულად საშუალება ეძლევა შეიცნოს ცენტრი, რო- 
მელიც მის არსს წარმოადგენს (6VიIX8ყ/ი, 1999 – გვ, 13). 

ზემოთ აღწერილ ფერხულებში მნიშვნელოვანია კიდევ ერთი 
მომენტი. წრის სახით ერთმანეთზე მხარი მხარს გადაბმული მოცე- 
კვავენი ტრიალებენ წრის ცენტრში მდგომი ზევისბერის გარშემო, 
რომელსაც ხელში დროშა უჭირავს. წრის შუაგულში შეიძლება 
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იდგეს ან ხევისბერი დროშით ხელში, ან დასტური, რომელიც ხა– 

ტის ლუდს ასმევს მოცეკვავეებს; მეფერხულენი გარს უვლიან ხეს, 

სალოცავს, კოშკს (სვანეიში თოვლის კოშკს, რომელსაც შუა- 

გულში ჯოხი აქვს დატანებული, თავზე კი დროშა ან ჯვარი აქვს 

დამაგრებული), ზოგჯერ კოშკზე ხატია მოთავსებული. როგორც 

ცნობილია, ხეც, დროშაც, ციხეც, კოშკიც, მთაც სხვა ანალოგიურ 

სიმბოლოებთან ერთად (კვერთხი, შუბი, ჯოხი და ა.შ.), სამყაროს 

ცენტრის მასზე გამავალი ღერძის სიმბოლოებს წარმოადგენდნენ. 

(CIმ8ძ6, 1965; CიCV8II6,, Cხ66ჯხI2ი!, 1973, I; MLIM, 1992). 

ხე და კოშკი იდენტური სიმბოლოებია. დედაბოძს, კოშკს, 

რქებს, ხის ძეწკვს (ჯაჭვს), შიბს ვერტიკალზე სამყაროთა შორის 

გადამყვანი საკომუნიკაციო საშუალების ფუნქცია გააჩნიათ (სურგუ- 

ლაძე, 1986 - გვ- 155, 192). 

მოტანილ მაგალითებში მეფერხულეთა წრის ცენტრში ხში- 

რად ფიგურირებს კოშკი რეალურად არსებული ან თოვლისგან 

სპეციალურად აშენებული. თვით მეფერხულეთა წრეც, როდესაც 
ერთმანეთის მხრებზე შემდგარი ადამიანები ფერხულს ცეკვავენ, გა- 

ნიხილება, როგორც სართულებიანი ნაგებობა, ერთგვარი კოშკი თუ 

ციხე. სვანეთში დღესასწაულს „კოშკობას“ (მურყვამობას) უწო- 

დებდნენ, თუშეთში ცენტრში მდგარ მუსიკოსს ,,მეციხოვნეს“ ეძა- 

ზდნენ. საყურადღებოა ფერხულთა სახელწოდებანიც - „ქორბეღე- 
ლა“, „ციხე-ბუნა“ და ა.შ. კოშკი, ციხე ცენტრისა და მასზე გამა– 

ვალი ღერძი ერთ-ერთ სიმბოლოს წარმოადგენს ზხის, დროშის, სა- 

ლოცავის და სხვა სიმბოლოთა მსგავსად. (კოშკის შესახებ იხ.: LII- 

მძ6, 1948; CიხCV8116L, Cხ66LხI2IX, 1973; LC0I01, 1994; დიე0ლ06MICVMM, 

1990, 1 (1); ბარდაველიძე, 1974, სურგულაძე, 1986; ხიდაშელი 

2001; კიკნაძე, 1985, აბაკელია,2005, ალავერდაშვილი, 2004 და 

მრავალი სხვ.). 
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I-II საუკუნეების ასკეტის, წმ. ერმის „მწყემსში“ სიმბო– 
ლურად კოშკის სახით წარმოდგენილია ეკლესია, რომლის გარშე- 

მოც ქალწულები სიმღერით ფერხულს უვლიან. 
„მწყემსი“ მთლიანად ასკეტურ-ესქატოლოგიურ ტონებშია და– 

წერილი. წმ. ერმს ჰქონდა ხილვა, სადაც მას ეჩვენა, როგორც მო- 

მავლის წინასწარჭვრეტა, კოშკი-ეკლესია, ჯერ მშენებარე, შემდეგ 
კი დასრულებული სახით. მწყემსს, რომელსაც ერმი დაჰყავს და 
აჩვენებს ლვთაებრივ შენობას, წასვლა უნდა, ერმი კი აჩერებს მას 

და სთხოვს, აუხსნას ნანახი. იგი დროებით მაინც მიდის და სტო- 

ვებს ერმს ქალწულებთან, რომლებიც მხიარულნი და ალერსიანნი 
იყვნენ, განსაკუთრებით კი ოთხი მათგანი, ყველაზე მეტად პატივცე- 
მული. ისინი ამშვიდებდნენ ეფერებოდნენ მას, კოშკის გარშემო 

ატარებდნენ, ფერხულს უვლიდნენ და მღეროდნენ. მე კი, – წერს 
ერმი, – თითქოს გავახალგაზრდავდი და მათთან ერთად ავთამაშდი. 
ღამე ქალწულებმა თავიანთი ხიტონები მიწაზე დააგეს, ერმი შუაში 
დააწვინეს, თვითონ კი მხურვალედ ლოცულობდნენ მთელი ლამე. 
ერმიც ლოცულობდა ქალწულებთან ერთად (რომლებიც აქ სული- 
წმინდის ნიჭთა განმასახიერებელნი არიან). „მწყემსში“ ერმი ნა- 
ხულობს ეკლესიას კოშკის სახით, რომელიც შენდება ნათლობის 

წყლებზე დღა გარშემორტყმულია ქალებით, რომლებიც მას განა- 
მტკიცებენ ეს უკანასკნელნი სიმბოლურ ზილვაში გამოხატავენ 
ქრისტიანობის ძირითად სათნოებებს. შენობის ქვებს კი ქრისტიანები 

წარმოადგენენ. „ახლა ისმინე განმარტებისათვის კოშკისა – ეუბნება 
ერმს ეკლესია მხცოვანი ქალის სახით. - ამგვარად, კოშკი, რომელ– 
საც შენ ზედავდი მშენებარეს, ეს მე ვარ - ეკლესია, წარმოდ- 
გენილი ახლა და ადრე.“ (0ი00MIVM, 1990, I (1) - გვ- 306-309, 

337-338). 

უნდა აღინიშნოს, რომ კოშკი, ციხე არა მარტო საკრალური 
ცენტრის სიმბოლოდ გვევლინება, არამედ ისტორიულადაც ქვეყნის 
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ცენტრის ფუნქციას ასრულებდა. ნ. ბერძენიშვილი აღნიშნავდა, რომ 

»ქვეყანა“ ისტორიულ-გეოგრაფიულად არის საზოგადოებრივი ერთე- 
ულის საცხოვრისი გარკვეულ არეში, რომელსაც თავისი „ცენტრი“ 

აქვს. უძველესი დასახლებანი უმეტესად გორებზე მდებარეობდა. 
ანალოგიური მოსაზრება გამოთქმული აქვს დ. მუსხელიშვილს, 

რომელიც ასკვნიდა, რომ ენეოლითისა და ადრებრინჯაოს ხანაში 

მოსახლეობა საქართველოს ტერიტორიაზე ცხოვრობდა “გორებად”, 

რომლებიც ფლობდნენ თავის საგვარეულო ტერიტორიებს. ისტო- 

რიული გეოგრაფიის თვალსაზრისით, ამ პერიოდს შეიძლება ვუ- 

წოდოთ “გორების ხანა”. იგი, რა თქმა უნდა, მხოლოდ ენეოლით- 

ადრებრინჯაოს პერიოდს კი არ მოიცავს, არამედ უფრო ადრეულ 

კულტურულ-ქრონოლოგიურ პერიოდებსაც (მუსხელიშვილი, 1977, 

გვ. 19-20 ). 

ნ. ბერძენიშვილი წერდა, რომ თავდაპირველად საცხოვრებელი 

და თავდასაცავი ერთი იყო (ადამიანი ცხოვრობდა სახლად, ციხედ, 

ჯიხად...); საზოგადოების განვი-თარებასთან ერთად ადამიანი ცი- 

ხიდან დაბად ჩამოდის, მრავლდება, უკეთ შეიარაღდება ტექნიკურად, 

სოციალურადაც თანდათან სახეს იცვლის.. ჩნდება ციხე, რომელთა– 

ნაც გარკვეულს დამოკიდებულებაში აღმოჩნდებიან გარემო დაბები. 
დიდხანს ციხე მხოლოდ თავდასაცავი პუნქტია და საკულტო ადგი- 

ლი, სადაც თავს იჩენს საერთო ამ თავისუფალი დაბების სალოცა- 

ვი. ის გარემოება რომ სოციალური ტერმინი ადამიანთა საზოგადო- 

ების ერთობლიობის აღსანიშნავად გორი (- ქორი) და სახლი (-ცი- 

ხე) გვაქვს, იმის მოწმობაა, რომ ეს ერთობლიობა იმ პირობებში 

შემუშავდა, როცა ადამიანი.. გორზე ბინადრობდა, მის მიერვე შე- 

ქმნილ შენობაში, სულ ერთია, ეს შენობა მოღობილი (C,ჩიხი“) იქნე- 

ბოდა, თუ მთლიანი ხეებისაგან შექმნილი (ჯიხა, ციხე, ჯიხური). 

ასეთი სოციალური გაერთიანება უეჭველია გორზე (ქორად, სა- 

ხლად) დაბინავების შემდეგ მოხდა. ამის შედეგია და ამისვე მოწ- 
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მობაა, რომ ქორი (გორი, გვარი) შენობასაც ნიშნავს და სოციალურ 

ერთეულს, გვარს. ასეთივე შინაარსისაა სახლი (= ციხე) შენობაც 

და სოციალური ერთეულიც.. გორის მნიშვნელობის სხვადასხვაობა 

ქორი - (გორი) სოციალური ერთეული, შენობა-სახლი, გოჯი, ქუ- 

ჯი-ციხე, ჯიხა, ჩიხი, ჩიხე იმის მოწმობაა, თუ რა იყო მთავარი 

მომენტი გორის ცხოვრებეში: . · 
1. სოციალური ერთეული (გვარი, გორი, ქორი, სახლი), რო–- 

მელიც ამ მაღლობზე ბინადრობდა და მტკიცე (სოციალურ) ორგა- 

ნიზაციას წარმოადგენდა, 2. შენობა-ნაგებობა, რომელშიც ეს ერთე- 

ული ბინადრობდა (თავდაპირველად ეს ერთეული, როგორც წესი, 

ერთ ჭერქვეშ უნდა მოთავსებულიყო. ამის მოწმობაა, რომ ქორი, 

როგორც შენობა, მაღალ სახლს ნიშნავს სახლზე აშენებულს, სახ– 

ლი კი ასეთ შინაარსს არ შეიცავს... ), 3. ციხე-სიმაგრე (ციხე, ჯი- 

ხა, ჯიხური), როგორსაც ეს დაფლატებული ადგილი წარმოად- 

გენდა, და 4. სადგური საქონლისათვის (ჩიხე, ჩიხი). 

გორაების აღმოჩენის მნიშვნელობა განსაკუთრებულია; გარეგ- 

ნული ფორმაც. კი ადრეფეოდალური ციხისა გორიდან, მისი ოვა– 

ლური ფორმიდან: ამოდის. გორია ის ემბრიონი, საიდანაც განვითარ– 

და, იშვა დაბა, ციხე, ქალაქი, სალოცავი. 

დროთა განმავლობაში მოსახლეობის რაოდენობა იზრდებოდა, 

გამოყოფა და სოფლის აშენება აუცილებელი იყო... ახალ გორას ის 

სიწმინდე ნაკურთხობა აკლდა. ახლა უმთავრესად რელიგიურ 

სიწმინდედ იქნა ხატი, ძირი ხატი, მაგარი ხატი, ჯვარი, ჯვარობის 

ადგილი, წინაპართა სასაფლაო, სალოცავი. 
გაძლიერებული და გამრავლებული გვარის ადგილსამყოფელი 

ხევია ან ხევთა კავშირი, ,,ბედნიერი ხევი“, რომელიც რელიგიურად 

და კავშირებულია იმ ძველ გორასთან... 

თავდაპირველად ზხევთა დიდ უმრავლესობას უნდა თავისი 
ციხე - „ცენტრი“ ჰქონოდა... უფრო გვიან ხევები ადმინისტრაცი- 
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ულად გაერთიანებული ჩანან: ციხე და ზხევისუფალი რამოდენიმე 

ძველ ხევს აერთიანებს.. გაერთიანებულ ხევებს, ახლა უკვე საერის- 

თავოებს, ტერმინი ხევი ვეღარ შეწვდა და ის „საერისთავო ქვევა- 
ნამ“ შეცვალა. 

ქვეყანა უცენტროდ არ წარმოიდგინება, ისევე როგორც ცენტ- 
რი უქვეყნოდ გაუგებრობაა. ყოველ ქვეყანას თავისი ცენტრი გააჩ- 
ნია. ყოველ ხანას მისი შესაფერისი ქვეყანა ახასიათებს, ამდენივე 

ქვეყნის ცენტრიც ამის შესაფერისია. სხვადასხვა დროს ეს დამოკი- 

დებულება ცენტრსა და ქვეყანას შორის სხვადასხვა ხასიათისა და 

ზარისხისაა, მაგრამ ის ყოველთვისაა. 

ქვეყნის ცენტრს წარმოადგენს (აიხე. ციხეს ახლავს ქვეყანა, 

ამ ციხის შემავალი ქვეყანა.. ციხეა ქვეყნის პოლიტიკური ბედის 

გადამწყვეტი და ეს იმიტომ, რომ სწორედ ეს ციხეა ქვეყნის სოცი- 

ალური განვითარების შედეგი. ვინც ციხეს ფლობს, ის ფლობს ხევ- 

საც (ქვეყანასაც). 

ციხე (მისი ქვეყნით) იქცევა გადამწყვეტი მნიშვნელობის მო- 

მენტად მთელი სამეფოს პოლიტიკურ ცხოვრებაში. ციხის უფალნი 

კაცნი არიან ისინი, ვის ხელშიაც არის ქვეყნის ავ-კარგი. : 

ქვეყნის დარბევა ადვილია, მაგრამ ქვეყნის დაპყრობა ამ ცი- 

ხეთა ხელში ჩაგდებით შეიძლება მხოლოდ. ციხის თუ ქალაქის 

აღება ნიშნავს მისი მიმდგომის აღებასაც.. ამითაა აღიარებული ფე- 

ოდალური ხანის ცენტრები. 
ქვეყნის ცენტრი მისი ქალაქი და ციხეა. (ბერძენიშვილი, 

1990). 

ციხე, განიხილებოდა როგორც ცენტრი. იგი ბატონობდა გარ- 

კვეულ მიწებზე (ხევი, ქვეყანა), რაც გამოხატული იყო ისეთ ტერი- 

ტორიულ-ადმინისტრაციულ ერთეულში„ როგორიცაა „საციხის- 

თავო“. დროთა განმავლობაში უპირატესობას იძენდნენ უფრო ძლი- 

ერი ციხეები. მათი მფლობელები უძლიერესნი იყვნენ და სხვა ცი- 
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ხეთა მფლობელებზე ბატონობდნენ. „დედა-ციხე“, „უფლის-ციხე“, 
„თავადი-ციხე“ ის გამოთქმები, რომლებითაც ზუსტად სა- 
სიათდებიან მათ შორის უმნიშვნელოვანესი ციხეები. (დ. ბერძე- 
ნიშვილი, 1968). 

ასე რომ ციხე არა მარტო საკრალური ცენტრის სიმბოლოს, 

არამედ ისტორიულადაც ქვეყნის ცენტრს წარმოადგენდა. 
ნ. ბერძენიშვილის ნაშრომიდან მოტანილი ვრცელი ფრაგმენტი 

იმითაც საინტერესოა, რომ საშუალება გვაქვს გორის, ქორის, ცი- 

ხის შესახებ გამოთქმული მოსაზრებები დავუკავშიროთ ფერხულის 

სახელწოდებას „,ქორბეღელა“. 
ფერხული “ქორბეღელა” შეიძლება განვიხილოთ როგორც 

სართულებიანი, მაღალი შენობა (შეად. სულხან-საბა: ,,ქორი – სა– 

ხლი სახლზეც აგებული; ქორედ-ქორედი - ოთხი, ხუთი სახლი სა– 
ხლზე შენებული.“ ,,ქორბეღელად დაწყობა“, „დაბეღვლა“ საკულტო 
ბეღლის გადახურვის სტრუქტურასთან დაკავშირებული ტექნიკური 
ხერხის აღმნიშვნელია და გარდიგარდმოდ დაწყობას ნიშნავს. (ბა- 
რდაველიძე, 1974 – გვ. 18)). 

ცნობილია ფართოდ გავრცელებული, დამკვიდრებული მოტივი 
ქართულ ფოლკლორში, რომელიც ერთმანეთს უკავშირებს ციხის 
დანგრევა-წაქცევას და ადამიანის სიკვდილს (მაგ: „ბაკურ-ხევს ცი- 
ხე დაიქცა ნაგები ბასრის ქვისაო, /ჯაბანას ებრძვის სიკვდილი, ჭე- 

ხვა დგა, ელვა ცისაო“.. „ალვანში კოშკი წაიქცა, ნაგები აგურისია, 
/მოგვიკლეს გორგიაისძე, მოკლეს შემრტყმელი ხმლისია“.. (შანიძე, 
1984, I – გვ. 167, 257); ,,ქალაქით ამბავ წამოვა, სიკვდილი ტუსა– 

ღისაო, /ხევსურეთს შემოუბრუნდა, იძახდა მაღლის ხმითაო.- /ჩამე– 
ეშალა ციხეი, ნაგები ბასრის ქვისაო. /ქვე მაგერია იღბალი დუშმა– 

ნისა და მტრისაო?..“ (დოლიძე, 1975 - გვ. 78)). 

ა, შანიძის ჩანაწერის მიხედვით, ციხის შენების დროს ძმებს 

ჩხუბი მოსვლიათ, ნუ ამრუდებო. ციხეს დიდხანს ვერ გაუძლია და 
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დანგრეულა (შანიძე, 1984, გვ. 209). ავის მომასწავებელია 

დღეობის დროს ფერხულის შესრულებისას არევ-დარევა და მო- 
ცეკვავეთა შენობის დაშლაც. ჩვენს მიერ მოტანილი ერთ-ერთი მა- 

გალითის მიხედვით, საგვარეულო კოშკის გადაქანებისას, მისი გას- 

წორება მის გარშემო ფერხულის შესრულებით ხდება (იხ. I 8XX08, 

1987). 

კოშკი ეწოდებოდა აგრეთვე ზოდიაქალურ თანავარსკვლავედს, 
ბურჯს (სულხან-საბა, 1966; აბულაძე, 1973). თავის მხრივ ბურჯი 

(კოშკი, გოდოლი) საბჯენს, საყრდენს, მზიდ კონსტრუქციას (მაგ. 
მასიურ ბოძს) აღნიშნავს (კვირკველია, 1971 -– გვ. 38). 

საინტერესოს ერთი ცნობილი ხალხური ლექსი, სადაც 
სამყაროს შუაგულში აღმართული კოშკი ერთგვარი გნომონის, ღე- 
რძის როლს ასრულებს, რომლის გარშემოც წუთისოფელი ბრუნავს: 

“იდუმლის კოშკო, მაღალო, სასეიროზე დგახარო, 

მოწყენილთ გულსა გაუშლი, მახარობელსა ჰგავხარო. 

ქვეშ ქალნი მოგისხდებიან, შენ, ჩრდილო,სითკენ წახვალო?” 
“როგორ ვერ ხედავ, ყმაწვილო, ულვაშაშლილო, ახალო?- 
მეც ისე ვბრუნავ, როგორც შენ ამ წუთისოფელს დახვალო.” 
(ჭინჭარაული, 1985 – გვ. 139). 

ზე და კოშკი ურთიერთმონაცვლე, იდენტური სიმბოლოებია, 
რომლებიც ცასთან შიბით არიან შეერთებული. ეს უკანასკნელი მო- 

მენტი კი ხისა და კოშკის სიმბოლიკის კოსმოგონიურ განკუთვნე- 
ბაზე მიუთითებს. თავიანთი საფუძვლით ისინი მიწიერი წარმო– 

შობისა არიან და ცას რაღაც გარეგანი, მესამე შუალედური ელე- 

მენტით უნდა დაუკავშირდნენ. ასეთი შუალედური ელემენტი არის 
შიბი, ჯაჭვი (სურგულაძე, 1986 – გვ.155, 192). ხისა და კოშკის 

ანალოგიური მნიშვნელობა ჰქონდა ირმის რქებსაც (სურგულაძე, 
1986; ხიდაშელი, 2001,2004). 
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უაღრესად საინტერესოა არქეოლოგიური მასალა, სადაც რი- 
ტუალური ცეკვის, ფერხულის სცენებია წარმოდგენილი, მ. ზიდა– 
შელის აზრით, ყურადღებას იმსახურებს ყაზბეგის განძიდან ერთი 

სარიტუალო ძეგლი – ბრინჯაოს ღერო, რომელზეც სამი ზარია 

დაკიდებული, ცენტრში გამოსახულია ჯიხვის თავი, სამ იარუსად 

განაწილებული მაღალი რქებით. რქებზე დგას მამაკაცის ითიფა- 

ლური ფიგურა, კვერთხით ხელში. ბრინჯაოს ღეროს ორივე ბოლო, 

ასევე სამ იარუსად დაყოფილი რქებით არის დამთავრებული. ავტო- 

რის აზრით, ცხოველთა რქები, ამ შემთხვევაში, გააზრებულია, რო- 

გორც ვერტიკალურად აგებული, სამი სკნელისგან შემდგარი სამ- 
ყარო, ხოლო ანთროპომორფული არსება, როგორც ამ სამყაროს 

გამგებელი (ხიდაშელი, 2004 – გვ.152). 

ხის, კოშკის, დედაბოძის, რქების, ჯაჭვის (ძეწკვის), შიბის 

ვერტიკალურობა, ე.ი. “ხე” და “ქვე” სამყაროთა შორის გადამყვანი 

და ცენტრზე გამავალი საკომუნიკაციო საშუალების ფუნქცია ცნო- 
ბილია და გამოვლენილია ფოლკლორული, ეთნოგრაფიული თუ 

არქეოლოგიური მასალის საფუძველზე. 
შიბის, ჯაჭვის საშუალებით ღვთაებები მოძრაობდნენ, ციდან 

ხეზე ჩამოდიოდნენ. ცის სამყარო ღვთაებათა საბრძანისია, რომელიც 

ადამიანთა სამყაროსთან შიბით, ჯაჭვით და ა.შ. არის შეერთებული 

და ამ გზით ლვთაებები ჩამოდიან კაცთა სამყაროში. ასეთივე სიმბო– 

ლოა ყამარის “ცაზე დაკიდებული” კოშკი, ე-ი. კოშკი, რომელიც 

ცასთან ჯაჭვით ყოფილა შეერთებული. ამ გზით შეიძლებოდა გადა– 
სვლა სამყაროდან სამყაროში. ასეთივე გადასვლის მაგალითია ცფა- 

სთან შიბით შეკრული ხმელგორის მუხა ლაშარის ჯვარში (სურ- 

გულაძე, 1986 – გვ. 177), შურის ციხე და ალვის ხე, რომლებზეც 

ოქროს შიბი იყო გაბმული და რომელზეც ანგელოზები მიდი-მოდი- 

ოდნენ და სხვ. 
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ცნობილია კორელაცია შენობასა და კოსმოსს შორის. სა- 

ცხოვრებელი შენობა განიხილებოდა როგორც კოსმოსი, ცენტრს კი 

წარმოადგენდა ის ადგილი, რომელიც კონსეკრირებული იყო რიტუ- 
ალებისა და ლოცვის მეშვეობით, რადგან ასეთ ადგილებში მყარდე- 
ბოდა კონტაქტი ზებუნებრივ ძალებთან (#M6მ0M0MMV,, 1991 – გვ.111 ). 

ამ სქემაში შეიძლება ჩავრთოთ რიტუალური ფერხულებიც, 
რომლებიც აღწერილია როგორც ერთგვარი კოშკი, შენობა, ხშირად 
სართულებიანი შენობა (მაგ. ფერხულის სახელწოდება “ქორბელე- 
ლა” (ქორი – სართული, აქვე უნდა აღინიშნოს, რომ ბეღელიც 

ჯვარის შენობების აუცილებელი შემადგენელი ნაწილია), ციხე- 
ბუნა, ფერხულის ცენტრში მდგომის სახელწოდება – “მეციხოვნე”, 
ორსართულა ფერხული და სხვ.). 

შენობის ზედა სართული, ზეთასთვალი, ისევე როგორც ფერ–- 

ხულის ზედა სართული, უკავშირდებოდა ზეცას, ქვედა სართული, 
ძირისთვალი, ქვედა წყება კი მიწას. ნიშანდობლივია ამ თვალსაზ- 

რისით ერთ-ერთი ფერხულის ტექსტში ნახსენები “სემყნელი” და 
“ქვემყინელი” მეფერხულეთა ზედა და ქვედა წყების აღსანიშნავად. 
თუ ფერხულებს განვიხილავთ როგორც მთელი კოსმოსის, სამყა- 
როს განსახიერებას, რომელიც სამყაროს ღერძის გარშემო ბრუნავს, 

ბუნებრივია მისი შემადგენელი ნაწილების, სართულების ამავე კონ- 
ტექსტში განხილვა. ფერხულის ზედა სართული ზეცის, ზედაიერის 
(სვე), ზემო სამყაროს განსახიერებაა, ქვედა სართული კი მიწის, 

ქვემო სოფლის, ქვედა იარუსისა ( შეად. აგრეთვე სახარებისეული 

“თქუენ ქუესკნელისა მისგანნი ხართ და მე ზესკნელისა მისგანი 

ვარ, თქუენ ამის სოფლისაგანი ხართ, მე არა ამის სოფლისაგანი 

ვარ (იოანე 8, 23))(ამასთან დაკავშირებით იხ. “ქვეყანა”-ს, “ყანა”-ს 

და მასთან დაკავშირებული ენაში შემორჩენილი სივრცის აღმნიშვნე- 

ლი ტერმინები. ნი6Lმ3C, 1982; სურგულაძე, 1986). 
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“სემყრელოს” ტექსტში ნახსენები “ცაში ბეწვით ვკიდივარ” 
(ან “ცასა ბეწვი ჰკიდია”) უიგივდება შიბს, ჯაჭვს, ძეწკვს, რომე– 
ლიც ციდან ეშვება და ვერტიკალურად განლაგებულ სამყაროს დო- 
ნვთა შემაკავშირებელ და საკომუნიკაციო საშუალებას წარმოადგენს. 

წრიული ფერხულები გამოხატავენ მთელი სამყაროს, ვერ– 
ტიკალზე განლაგებული მისი სამივე დონის წრებრუნვის იდეას 
/#სXI§ Iსიძ18-ის გარშემო, ცისა და მიწის კავშირს საკრალურ ცე- 

ნტრში, დროის ციკლურ მდინარებას, რაც ბუნებრივია, უკავშირდება 
წესრიგს, ნაყოფიერებას, კეთილდღეობას და ა.შ. (ალავერდაშვილი, 

2000). 

ყურადღება მივაქციოთ იმას, რომ ცენტრის და ღერძის სა- 

ხეები, სიმბოლოთა დინამიკაში კორელატურია და განსხვავდება 

ერთმანეთისაგან მხოლოდ ხედვის კუთხით. კოლონა, სვეტი,. და– 
ნახული თავისი წვეროდან, წარმოადგენს ცენტრალურ წერტილს, 
ჰორიზონტიდან დანახული, პერპენდიკულარულად კი იგი ღერძს 
წარმოადგენს. ამგვარად ერთი და იგივე საკრალური ადგილი, რო–- 

მელიც ყოველთვის სიმაღლისაკენ ისწრაფვის, ერთდროულად არის 

ცენტრიც და სამყაროს ღერძიც. ამგვარად, იგი წარმოადგენს თე– 
ოფანიის პრივილეგირებულ ადგილს. როგორც ცნობილია, ცენტრი 
ხშირად გამოხატულია შემაღლების საშუალებით: მთა, ბორცვი, ხე, 

კოშკი, ციხე, ომფალოსი, ქვა და "სხვ. ცენტრის ცნება მჭიდროდ 

უკავშირდება კომუნიკაციური არხის ცნებას. ცენტრს გააჩნია რო- 

გორც სპირიტუალური, ისე მატერიალური მნიშვნელობა. მისტი– 

კური საკვები იღვრება ცენტრიდან ისევე, როგორც ბიოლოგიური – 
დედის სისხლიდან. ცენტრი შეიძლება განხილულ იქნას, თავის ჰო– 

რიზონტალურ განფენილობაში, როგორც სამყაროს სურათი, რო- 

გორც მიკროკოსმი, რომელიც თავის თავში შეიცავს სამყაროს ყვე- 

ლა ვირტუალობას, ხოლო თავის ვერტიკალურ განფენილობაში – 
როგორც გადასვლის, მიჯნის ადგილი სამყაროს ზეციურ, მიწიურ 
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და ინფერნალურ „დონეთა შორის. ეს არის ყველაზე ძლიერი ინტენ- 

სივობის მატარებელი წერტილი (3MM#2M6C, 1987; LI2ძ0, 1949; 
LII8ძC, 1965; CხCV8I16, Cიხ66IხLმ#L, 1973, I). 

წრე კარდინალურ . სიმბოლოთაგან ერთ-ერთს წარმოადგენს. 

როგორც ცნობილია, მაშინ, როცა თავისუფალი, ძალდაუტანებელი 

მოძრაობა წრიული, მომრგვალებულია შეჩერება, სტაბილურობა 

უკავშირდება კუთხოვან ფიგურებს, მკვეთრ და წყვეტილ, არათანა- 
ბარ ხაზებს. წრისაგან განსხვავებით კვადრატი ანტი-დინამიური ფი- 

გურაა. კვადრატი სიერცის ფიგურაა, წრე, სპირალი კი დროისა. 

ქრისტიანულ სიმბოლიკაში კვადრატი დროის კუთვნილებაა, მა- 

რადიულობა კი წრითაა გამოხატული. ეს უკანასკნელი გამოხა– 

ტავდა., ჯერ წელიწადს, შემდეგ ზომავდა დროს, შემდეგ მარადი– 

ულობას დღა ბოლოს დაუსაბამოს აღმნიშვნელი იყო (C6CV8მ116L, 

CახიტხLმიL, 1973, I; X60I0X, 1994). 

წრიული ფერხულები გამოხატავენ სამყაროს წრებრუნვის 
იდეას #XI§ ხსიძ!-ს გარშემო, ცისა და მიწის კავშირს საკრალურ 

ცენტრში, დროის ციკლურ მდინარებას, რაც ბუნებრივია, უკავ– 

შირდება წესრიგს, ნაყოფიერებას, კეთილდღეობას და ა.შ. (ალავერ- 

დაშვილი, 2000). 

გასაგებ ხდება დღეობებზე ფერხულის ცეკვის აუცილებ- 
ლობა, რასაც მთხრობლები აღნიშნავდნენ: „ფერხული აუცილებლად 

უნდა ეცეკვათ. მგლოვიარე თუ იყო ვინმე, ფეხს მაინც გაუსვამდა – 

აუცილებელი იყო“. „მგლოვიარე ხშირად დამინახია მოფარებულში 

ფეხს რომ მაინც გაუსობს. არ შეიძლება იქიდან ადამიანი უცეკვე- 

ლად წამოვიდეს.“ (ალავერდაშვილი, 1985). ,„ხატში მხვეწარმა 

უნდა იცეკვოს, რომ ხატი წყალობდესო, ამიტომ წლოვანების გა- 

ნურჩევლად აქ ყველანი თამაშობდნენ“ (მაკალათია, 1985 13, 

209). ,,ქალები უფრო სუფრის ბოლო მხარზე ისხდნენ. აქვე იმარ– 

თებოდა თამაშობა. ზნიერი დედაკაცებიც კი თამაშობდნენ, რადგან 
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სავალდებულო იყო ხატში  მხიარულობა. რაც უნდა დარდიანი ყო- 

ფილიყო, ხატში მაინც არ შეიძლებოდა არ. ემხიარულა“ (ოჩიაური, 
1991 - გვ. 80, 267). ,„ფერხისაის“ ჩაბმამდის ჯარიდან წასვლის უფ- 

ლება არავის ჰქონდა“ (ცოცანიძე, 1990 – გვ. 95). 

თუ შევაჯამებთ, დასკვნის სახით შეიძლება ითქვას შემდეგი: 

ყოველგვარი წრე აუცილებლობის ძალით გულისხმობს ცენტრის 

არსებობას. როგორც კი მოცეკვავენი წრეს შეკრავენ, წრის შიგნით 

წარმოიქმნება საკრალური სივრცე თავისი ცენტრით. ფერხულებში 
ეს ადგილი შეიძლება ეჭიროს ხატის მსახურს ხატის დროშით ხე- 

ლში, დასტურს საკრალური ლუდით, მეჩონგურეს (რომელსაც „მე- 

ციხოვნეს“ ეძახიან), მოცეკვავეთა წრის შუაგულში შეიძლება აღ–- 

მოჩნდეს ხე, სალოცავი, ციხე, კოშკი (სვანეთში თოვლის კოშკი 

შუაგულში ჩატანებული ჯოხით) და ა.შ. რომელსაც მეფერხულენი 

გარს უვლიან. შეიძლება ითქვას, რომ ამ სახით ცენტრი ერთგვა- 

რად მატერიალიზებულია. როგორც ცნობილია ხეც, ხატის დროშაც, 

ციხეც, კოშკიც, სალოცავიც საკრალურ ცენტრზე გამავალი #X15 

ისიძ!.-ს სიმბოლოებს წარმოადგენენ, ასე რომ საქმე სამყაროს 

ღერძის გარშემო ვერტიკალურად განლაგებული კოსმოსის ყველა 
დონის წრებრუნვასთან გვაქვს. გასაგები ხდება ფერხულის შეს- 

რულების მიხედვით წინასწარმეტყველების შესაძლებლობაც. ფერ- 

ხულისა და მისი თანმხლები სიმღერის არაზუსტ, არარიტმულ, 

ცუდ შესრულებას, წყვეტილ მოძრაობებს და არევ-დარევას სამყა– 
როში ქაოსი, არეულობა შეაქვს და შედეგად სიკვდილიანობა, უნა- 

ყოფობა და სხვა უბედურებანი მოჰყვება. და პირიქით, ფერხულის 

სწორი, რიტმული, კარგი შესრულება სამყაროში წესრიგის, მშვი- 

დობისა და ნაყოფიერების გარანტია. (აქვე გავიხსენოთ დაყირავე- 

ბული კოშკის წინანდებურ მდგომარეობაში დაბრუნება ანუ წესრი- 
გის აღდგენა და დარტყვმებისაგან საზოგადოების დაცვა ფერხულის 
შესრულების საშუალებით). 
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ზობიერთი შესაწირავის სიმბოლიკა ქართველთა 
რიტუალურ პრაქტიკაში 

შესაწირავები დღესასწაულის ორგანულ ნაწილს წარმოადგენ- 

დნენ, მის არსს ხსნიდნენ. ამჯერად ერთ-ერთ ფუნდამენტალურ სიმ- 

ბოლოსთან – ,,ცცენტრთან“ და მასზე გამავალი ღერძის, საკომუნიკა- 

ციო არხის იდეასთან დაკავშირებით, რომლის გასწვრივაც შესაძ- 

ლებელია სამყაროს სხვადასხვა დონეთა ურთიერთკავშირი, განხი- 

ლულია შესაწირავი გულ-ღვიძლისა დღა რიტუალური პურების მნი- 

შვნელობა 

ცნობილია, რომ მსხვერპლშეწირვის რიტუალი კოსმოსის შე- 

ქმნის მითოსს უკავშირდებოდა, იმეორებდა კოსმოგონიურ აქტს, 

სამყაროს საფუძველს წარმოადგენდა. შესაწირავის საშუალებით შე- 

საძლებელი იყო ლღვთაებათა კეთილგანწყობის მოპოვება, ამასთან 

მსხვერპლშეწირვის რიტუალი აერთიანებდა ყველა ღვთაებას. 

შესაწირავები კალენდარული რიტუალების განუყოფელ ნა- 
წილს წარმოადგენდნენ ამ მხრივ განსაკუთრებით გამოირჩეოდა 

ახალი წლის ციკლის დღესასწაულები, რომელნიც შესაწირავთა 

მრავალფეროვნებითა და სიუხვით ხასიათდებოდა. 

კალენდარული დღესასწაულები მატერიალური და სულიერი 
კულტურის მრავალი მხარის კონცენტრირებულ გამოხატულებას 
წარმოადგენს, კალენდარული დღესასწაულების კულმინაციური მო- 
მენტი კი საახალწლო დღეობათა ციკლია, რომელიც აღიქმებოდა 

როგორც განსაკუთრებული, საკრალური დრო, როდესაც ხდებოდა 
გადასვლა წარსულიდან მომავალში, როგორც ერთგვარი „წყვეტა“ 

დროის უწყვეტ მდინარებაში, რომელიც ამასთანავე ცხოვრების, კა- 

ცობრიობისა თუ სამყაროს „დროთა კავშირის“ გაწყვეტის საშუ- 

ალებას არ იძლეოდა. ეს იყო უმნიშვნელოვანესი მომენტი, ბოროტი 

თუ კეთილი ძალების ურთიერთშეხვედრის დრო, დრო ცოცხლების, 
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ამქვეყნიური სამყაროსა და მიცვალებულების, წინაპრების, იმქვეყნი– 

ური სამყაროს შეხვედრისა (-C00, 1985 – 225, 235). 

ირღვეოდა წინანდელი საზღვრები და ხდებოდა ყოფიერების 
ყველა სფეროსა და დონის შეხვედრა. ამ პარადოქსალურ მონაკვეთ– 

ში „დროთა“ შორის (=კოსმოსის ორ მდგომარეობას შორის) ყველა 

ფორმა ერთმანეთს ემთხვევა და ამ საყოველთაო შერწყმის მე– 

ოხებით შესაძლებელი ხდება ყოველგვარი ძალისხმევის გარეშე, 

„ავტომატურად მიღწეულ იქნას C01ი01ძტისგ ილხილ05Iიისი) რე– 

ალობის ყველა დონეზე (LCIIმძC, 1949; LII2ძC, 1948-თ. XI) 

საახალწლო, როგორც ერთგვარ საწყის წერტილთან დაკავ– 
შირებული რიტუალები, ბუნებრივად უკავშირდებოდა კოსმოგონიურ 
შეხედულებებს, შეხედულებებს სამყაროს შექმნის, მოწყობის, აღნა– 

გობის შესახებ, სეზონურ ციკლთან დაკავშირებულ შეხედულებებს 
და სხვ. («00, 1983; LII8ძC, 1949; ჯიიო0იი3, 1992 და სხვ.) 

ახალი წლის დღესასწაულთა საკრალურ პერიოდში ამქვეყ- 

ნიურ ღა უხილავ, იმქვეყნიურ სამყაროთა განსაკუთრებული სიახ– 

ლოვის, ურთიერთშეხების შესახებ შეხედულებებს მრავალი რწმენა– 

წარმოდგენა და რიტუალი უკავშირდებოდა. 

საახლწლო დღეობათა განმავლობაში სიმბოლური და 

მხატვრული ფორმებით გარშემორტყმული ადამიანისათვის ყველა– 

ფერს განსაკუთრებული მნიშვნელობა ჰქონდა: სახლისა თუ კარმი– 

დამოს გაფორმებას, ტანსაცმელს, რიტუალურ სადღესასწაულო 

ტრაპეზს საჭირო წესების სრული დაცვით, გართობა-თამაშობებს 

და სხვ. კოლექტივის ცხოვრების ყველა უმნიშვნელოვანესი მხარე 

ამ წერტილში იყრიდა თავს (LC00, 1985). 

წლის გარდამტეხ მომენტში, ძველი და ახალი წლის (შობა, 

ახალი წელი, წყალკურთხევა), ზამთრისა და ზაფხულის (ყველი- 
ერი) მიჯნაზე, დიდი სასოფლო-სამეურნეო სამუშაოების დაწყების 

ან დამთავრებისას და ა. შ. განსაკუთრებით ვლინდებოდა რიტუა“ 
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ლური ტრაპეზის რიტუალური საკვეის სიმბოლური ხასიათი 

(ძC00, 1983, - გვ. 161). 

გავრცელებული შეხედულებების მიხედვით, სადღესასწაულო 
რიტუალური საკვები ხელს უწყობდა ადამიანის ჯანმრთელობას, 
დღეგრძელობას, კეთილდღეობასა და წარმატებებს, მოსავლის სიუ– 

ხვეს, საქონლის გამრავლებას და ა. შ. ყველაფერს დიდი ყურად- 
ღება ენიჭებოდა, განსაკუთრებული მნიშვნელობა ჰქონდა, კოდირე- 
ბული სახით გამოხატავდა დღეობის სპეციფიკას. ეს ეხებოდა სახე- 

ლწოდებას, ფორმას, მომზადების წესებს და სხვ. 

ამ მხრივ განსაკუთრებით საინტერესოა სხვადასხვაგვარი რი- 

ტუალური პურების შესწავლა, რომლებიც საახალწლო დღესასწა- 
ულებისათვის მზადდებოდა. 

პურის სემანტიკა შეიცავდა შეხედულებებს სიცოცხლეზე, 
აღორძინებაზე, მას მიეწერებოდა სნეულებათა განდევნის, ძალ-ღო- 
ნის, ჯანმრთელობისა და დღეგრძელობის მინიჭების შესაძლებლობა. 

სწორედ ამიტომ, მოწათმოქმედ ხალხებში განსაკუთრებით, პური 

ინტენსიურად ცირკულირებდა როგორც ძღვენი და შესაწირავი კა- 
ლენდარული დღესასწაულებისას (00, 1983, - გვ. 183; ბარდა- 

ველიძე, 1953 და სხვ.). 

რიტუალური პურების შესწავლას არა ერთი საყურადღებო 
ნაშრომი ეძღვნება რიტუალური, განსაკუთრებით კი საახალწლო 

პურები და მათთან დაკავშირებული სხვადასხვა ასპექტები შესწავ- 
ლილი აქვთ ვ. ბარდაველიძეს (ბარდაველიძე, 1939; ბარდაველიძე, 

1953 და სხვ.), ჯ. რუხაძეს (ჯ. რუხაძე, 1976), ნ. ბრეგაძეს (ბრე- 

გაძე, 1999; ნით”მ36, 1982), ნ. მაჩაბელს (მაჩაბელი, 1981), მ. 

ჩართოლანს (ჩართოლანი, 1961), ნ. აბაკელიას (აბაკელია, 1999), 

ნ. ჯიქიას (#0MMIXMIMX, 1988), გ. გოცირიძეს (გოცირიძე, 1988) და 

სხვებს, რომელნიც იკვლევდნენ მათ სპეციალურად ან ამა თუ იმ 

საკითხთან დაკავშირებით. 
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რიტუალური პურები განსაკუთრებული ფქვილისაგან ცხვებო– 

და. ხორბლის ფქვილი რელიგიური მზრუნველობის საგანს შეადგენ- 

და. მას „წმიდად“ ინახავდნენ კიდობანში, რომლის პირველად გახ- 

სნა და იქიდან ფქვილის ამოღება მხოლოდ ოჯახის უფროს მანდი- 

ლოსანს ან დიასახლისს შეეძლო ამისათვის დანიშნულ დღეს. ამ 

დღეს საგანგებო რიტუალი სრულდებოდა, რომელშიც მონაწილე- 
ობდა ოჯახის ყველა წევრი, ხოლო მთავარ როლს უფროსი მან- 

დილოსანი ასრულებდა. ხორბლის ფქვილს ძველად მხოლოდ დღე- 

სასწაულებსა და სხვა სახის რელიგიური წესების შესრულების 

დროს ხმარობდნენ. წლიური ციკლის მთავარი დღეობებისათვის, 

თითოეულისათვის ცალკე კიდობანი იდგა გულდაგულ შერჩეული 
კარგი ხარისხის ხორბლის ფქვილით სავსე, თითოეულ მათგანს სა- 

კუთარი სახელი ერქვა და გარკვეულ დღეობაში ხმარობდნენ ამ 
დღეობაში მოსახსენებელი ღმერთების სახელზე შესაწირავი ტაბლე- 

ბის გამოსაცხობად. საზოგადოდ ხორბლის ფქვილს განსაკუთრე- 

ბული სიწმინდე და დოვლათიანობის ძალა მიეწერებოდა (ბარდავე- 

ლიძე, 1953 – გვ. 8; ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 202; ჩართოლანი, 

1961 – გვ. 102; რუხაძე, 1976; სნი06-მ/ვ6, 1982). ქართველ მთი- 

ელთა შორის გავრცელებული შეხედულებებისამებრ, დაბადებიდან 
მესამე დღეს დედა შვილს წმინდა ხორბლის, იშვიათად ქერის პუ- 

რის ნამცეცს ჩაუგდებდა პირში - „ხთის ნაწილს შეაჭმევდა“ – ით- 

ვლებოდა, რომ „ხთისგან გაჩენილი“ „ხთისგან გაჩენილ პურშიაც 

და კაცთაშიაც“ არ უნდა ყოფილიყო „წილუდებელი“. ხევსურთა 
წარმოდგენით მხოლოდ ამის შემდეგ ჩაუდგებოდა ყმაწვილს 

„კაცთფერი სისხლი“, „მიეცემოდა ფერ-ხორცი“ (მინდაძე, დიდე- 
ბულიძე, 1997 – გვ. 20). 

ცალკე იყო გამოყოფილი პურის გულში შესარევი ფქვილი- 
სართავი. საინტერესოა აგრეთვე კიდობანთან დაკავშირებული რწმე- 

ნა-წარმოდგენები (მაგ. ლილაშუნეს (თესლობა) გამომცხვარი რიტუ- 
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ალური კვერი გემ//გუემ, რომელიც ჭირნახულის დოვლათის სიმბო– 

ლურ გამოსახულებას წარმოადგენდა. კვერს ზემოდან დაკრული 
ჰქონდა პურის სამი ბურთულა, რომლებიც კიდობნებს გამოსახავ- 

დნენ) (რუხაძე, 1976 – გვ. 110, 112). 

საერთოდ ოჯახში სხვადასხვაგვარი პურები ცხვებოდა. პურის 

სიდიდე და მისი მასალა დაკავშირებული იყო სქესობრივ-ასაკობრივ 

დიფერენციაციასთან, აგრეთვე სამუშაოს ხასიათთან, მის სიმძიმესა 

თუ სიმსუბუქესთან. 

სხვადასხვა მასალისა და ფორმის პურებთან ერთად ცხვე- 

ბოდა პურები თავისი ზომითა დღა რაოდენობით დიფერენცირებული 

სქესისა და ასაკის მიხედვით: სამამაკაცო პური – ლეღუჟმარ დიარ 

ან ხოშა დიარ, საქაულო პური - ლეზურალ დიარ ან ხოხვრა დიარ, 

საბავშვო პური – ლებეფშვ დიარ, კოჭოლ დიარ ან კოკორალ და 

სასტუმრო პური მუშგვრი დიარ. თვით მამაკაცის ან ქალის პურიც 

შეიძლებოდა სხვადასხვა სიდიდისა ყოფილიყო. ასე მაგალითად, 

განსხვავებ ული იყო ერთშანეთისაგან სამგზავრო პური – ლეზიზ 

დიარ და მწყემსის პური – მგლდელი დიარ. 

სამუშაოს ხასიათის, მისი სიმძიმისა თუ ზსიმსუბუქის მიხედ- 

ვით აცხობდნენ მთიბავთა პურს (მგჭმე დიარ), მშენებლების პურს 

(მეგმალა დიარ). ისინი არა მარტო სიდიდით განსხვავდებოდნენ 

ჩვეულებრივი საოჯახო პურებისაგან, არამედ მასალის მიხედვითაც 

თავისებურებას ამჟღავნებდნენ: მაგარი სამუშაოს შესრულება მაგარ, 

გამძლე (მეგჭე) საკვებს მოითხოვდა, ამისათვის განკუთვნილი იყო 

ყველგარეული ფეტვის გულიანი პური (ფეტვრა ლუკვნე) ან უყვე- 
ლოდ ფეტვის გულიანი პური (ლუფტვირ). ამგვარ პურებს უცხობ- 
დნენ მთიბავს, ხის მჭრელს, კვარის დამამზადებელს. ფიქალი ქვე- 

ბის დამამზადებელს. მგზავრს მსუბუქი საჭმელი სჭირდებოდა, ამი- 

ტომ მას ხაჭაპურებს ან კარტოფილიან პურებს უცხობდნენ (ჩარ- 

თოლანი 1961 – გვ. 107; ხარაძე 1939 – გვ. 50). 
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სამეცნიერო ლიტერატურაში არაერთგზის იყო აღწერილი სა- 

ახალწლო რიტუალიც, რომელიც შეეხება ახალწლის ციკლის დღე- 
ობებში აუცილებელი რიტუალური პურების გამოცხობას. ამჯერად, 

მრავალგვარ საახალწლო პურს შორის გვინდა გამოვყოთ ჩვენთვის 

საინტერესო პურების ერთი ჯგუფი. 
ჩვენს მიერ ჩაწერილი მასალის მიხედვით, საახალწლოდ 

ოჯახის დიასახლისი, სხვა სახის პურებთან ერთად, აცხობდა სამი 
სახის პურს. ერთი პატარა ზომის პური, სახელწოდებით ფუსნა მუ- 

ჟეღუ, განკუთვნილი იყო დიდი ღმერთის, ფუსნაბუასდიასათვის და 
მას მხოლოდ ოჯახის უფროსი მამაკაცი შეჭამდა, მეორე ოჯახის 

ყველა წევრს შორის ნაწილდებოდა, ხოლო მესამეს, ე. წ. ლამარია 

შილგგნეს, მხოლოდ ოჯახის დიასახლისი (ან მხოლოდ ქალები) 

შეჭამდა. ამ პურებს ათავსებდნენ მეკვლისათვის გამზადებულ გობ- 

ზეც. ჯერ დებდნენ ლამარიასათვის (ქრისტიანული ყოვლადწმინდა 
ღვთისმშობელი მარიამი) განკუთვნილ პურს, შემდეგ მას ადებდნენ 

ოჯახის წევრებისათვის განკუთვნილ პურს (ან პურებს, გამომ- 

ცხვარს ოჯახის წევრთა რაოდენობის მიხედვით), ზევიდან კი ყვე–- 

ლაფერ ამას დაადებდნენ დიდი ღმერთის სახელზე გამომცხვარ 
ფუსნა მუჟეღუ-ს (ალავერდაშვილი, 1985). 

ანალოგიური მასალა, რომელიც შეეხებოდა ახალი წლის 

ციკლში შემავალ დღეობებში (ზოგ შემთხვევაში კი სხვა, ოჯახი–- 

სათვის მნიშვნელოვანი, გარდამტეხი მოვლენებისას) გამოსაცხობ 

რიტუალურ პურებს, არაერთგზისაა ფიქსირებული ქართველ ეთნო–- 

გრაფთა მიერ. 

მოვიტანთ რამდენიმე მაგალითს: 

1. ბარბარობა (4 დეკემბერი) დღეობათა თავად მიაჩნდათ და 

წლიური დღეობების გამოთვლას ამ დღიდან იწყებდნენ. სწორედ ამ 

დღიდან იწყება ახალი წლის ციკლის დღესასწაულები. ჩოლურში 

საღამოს სახლის უფროსი მანდილოსანი ექვს ცალ ჩვეულებრივ 
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რიტუალურ პურს, ტაბგლს, ერთს ფუსნა ტაბგლ-ს და ერთს ლა- 

მარია შილგგნე-ს გამოაცხობდა. ეს კვერები ნიგვზიანი ან ყველიანი 

იყო. ოჯახის უფროსი, ქორა მახვში, დაიჭერდა მათ ხელში და და- 

ილოცებოდა: „ღმერთო, შენ დაგვიცავი ცუდი სენისაგან ცუდი 
ავადმყოფობა აგვაცილე, კარგი ზამთარი მოგვეცი, გაზაფხულს მო- 

გვასწარი მშვიდობით. ლოცვის დამთავრების შემდეგ ფუსნა 

ტაბგლ-ს მლოცავი შეჭამდა, ლამარია შილგგნეს ქალები შე- 

ექცეოდნენ და ჩვეულებრივ ტაბგლ-ებს კი ოჯახის დანარჩენი წე- 
ვრები (სოფ. უკლეში) (ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 18, 19). 

2. ბარბალობას დიდ ღმერთს ახსენებდნენ. სახლის უფროსი 

დაიჭერდა ხელში დიდი ღმერთისა და ლამარიას სახელობის ტაბ- 

ლებს და ხმამაღლა წარმოსთქვამდა: „ღმერთო, შენ დაგვიცავი ცუ- 

დი სენისაგან, ცუდი ავადმყოფობა აგვაცილე, კარგი ზამთარი მო- 

გვეცი, გაზაფხულს მოგვასწარი მშვიდობითო“ (ბარდაველიძე, 1953 

– გვ. 74). 

3. ლაშხეთში შობის წინა დლღეს, ჭანტილობას, რომელიც 

უქმე დღე იყო, დილით სახლის უფროსი მანდილოსანი ჩადგამდა 

ხორბალს და საღამოსათვის ამზადებდა კორკოტს – ჭანტი-ს. სა- 

ღამოს ვახშმის წინ მამაკაცები, გასათხოვარი ქალები და ბავშვები 

გარეთ გადიოდნენ. მარტო დარჩენილი მანდილოსნები გააჩაღებდნენ 

ცეცხლს, დიასახლისი გამოაცხობდა ერთ მოზრდილ კვერს, რო- 

მელსაც ლამარია შილგგნე ეწოდებოდა, დადებდა მას თეფშზე გადა- 
ღებულ ჭანტი-ს ნაწილზე, ნაკვერრხალზე ნატუსუნს აკმევდა და 

ლოცვას შეუდგებოდა: ,„,კლამარია, მრავალი ჭანტილობა მოგვასწარი 

მშვიდობით ჩვენ სახლში მყოფს ყველას“. ლოცვის დამთავრების 

შემდეგ შენაწირს გაინაწილებდნენ და შესჭამდნენ. ამის შემდეგ მი– 

უბრუნდებოდნენ კერიას და ოჯახის ყოველ სულზე თითო ტაბგლს 

გამოაცხობდნენ. ამ კვერებს შორის ერთი ე. წ. ფუსნა ტაბგლ-ი გა- 

ნკუთენილი იყო სახლის უფროსი მამაკაცისათვის. ამის შემდეგ და– 
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უძახებდნენ გარეთ გასულ ოჯახის წევრებს, გაშლიდნენ სუფრას 

და ვახშმად დაჯდომის წინ ოჯახის უფროსი მამაკაცი ფუსნა 

ტაბგლ-ს და ჭანტი-ს ღმერთს შესწირავდა (სოფ. უჟახუნდერი) 

(ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 42). 

4. ლენტეხში საშობაოდ (C,ქრისდეშ“) ჩვეულებრივი პურების 

გარდა დიასახლისი გამოაცხობდა ხუთ ცალ ტაბგლ-ს. ამათგან სამი 

ტაბგლ-ი ჩვეულებრივი ზომის მრგვალი და ოთხ კუწუბიანი კვერი 

იყო, ერთი მათზე მომცრო, მრგვალი კვერი, შუაზე კიდით კიდემდე 
ხელის ყუით დანაკრავი, რომელსაც ლამარია-შილგნე ეწოდებოდა 

და მეხუთე ტაბგლ-ი ჯვრის სახისა რომელიც ყველა ტაბგლ-ზე 

მცირე იყო და რომელსაც ფუსნა ლემზირ-ი ეწოდებოდა. ლამარია 

შილგგნე-ს შეჭმა დიასახლისს ევალებოდა, ხოლო ფუსნა ლემზირ-ი 

სახლის უფროს მამაკაცს უნდა შეეჭამა. დანარჩენ სამ ტაბგლ-ს 

შინმყოფთ ჩამოურიგებდნენ” თუ მათ ოჯახშივე შეავედრებდნენ, 

ხოლო თუ ეკლესიაში გაიტანდნენ და მღვდელს ან მულზონს შე- 

აწირვინებდნენ მაშინ მომტანი ოჯახის სურვილისდა მიხედვით, 

სამივეს, ორ ცალს და ან მხოლოდ ერთს შემწირველს დაუტოვებდა 

(ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 57). 

5. ლაშხეთში 31 დეკემბრის ღამეს („შუშხუამ“) ვახშმისა– 

თვის მოამზადებდნენ საახალწლო ღორის ქვედა ყბას, გულ-ღვიძლს, 

ღორისქონიან სამ ტაბგლ-ს, რომელთაგან ერთი ლამარია-–შილგგნე 

იყო, მეორე ფუსნა ლემზირ-ი და მესამე ჩვეულებრივი ტაბგლ-ი 

(მას სხვა სახელი არ ჰქონდა). ლორის ყველა ეს ნაწილი და პუ- 

რები „აკრმპალული“ (ლელვყაჯ-ი) იყო. ეს აკრძალვა გადამდები 
სენის საწინააღმდეგოდ იყო დაწესებული. ჩამოთვლილი სამი ტაბ- 

ლიდან, ფუსნა ლემზირი მხოლოდ მამაკაცებს ეჭმეოდა, ლამარია ში- 

ლგგნე მხოლოდ მანდილოსნებს, ხოლო მესამე უსახელო ტაბგლ-ს 
ოჯახის ახალგაზრდობას და ბავშვებს შეაჭმევდნენ. სამი კვერის 

გარდა ვახშმისათვის უბრალო პურებსაც დააცხობდნენ. მოხარშულ- 
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გამომცხვარ საჭმელს და აგრეთვე სასმელსაც კერიის პირად გა- 

აწყობდნენ ტაბაგ-სე, ნაკვერჩხალსე საკმეველს დააკმევდნენ და 
სახლის უფროსი, რომელიც ამავე დროს ახალწლის შინაური მე- 

კვლე იყო, ტაბაგის წინ ილოცავდა: „წლის ძალის შემცვლელო 

ზღვის ბასილ კალანდისაო, გვიშველე და გაგვიგონე! წლის მოსავ–- 

ლით გაგვახარე, ადამიანის მშვიდობიანობით, საქონლის სიმრავლით, 

ჭირი აგვაცილე“. ამ ლოცვის გათავების შემდეგ ოჯახის წევრები 

სუფრას შემოუსხდებოდნენ და შენალოცს შეექცეოდნენ დიდი სა- 
იდუმლოებისა და სიწყნარის დაცვით. ვახშმის გათავების შემდეგ 

მანდილოსნები შეუდგებოდნენ მეორე დღისათვის საახალწლო პურე- 

ბის ცხობას. დიდი სასოებით და გულმოდგინებით ისინი გამოაცხობ- 

დნენ გარკვეული რაოდენობის პურებს: ორ ქონიან საფერხო პურს, 

ნაჭშხურა-ს, და ერთ ყველიანს ჯვრის სახედ გამოყვანილს, რომელ- 
საც ფუსნა ლემზირ-ი ეწოდებოდა. როდესაც ეს პურები გამოც- 
ხვებოდა, ნაჭშხუნს გაამზადებდნენ: ჩააწყობდნენ ორ. ცალ ნაჭშხურ-ს, 
ფუსნა ლემირ-ს, ღორის თავს, თხილის კვირტიანი ტოტების კონას, 

არაყ ბოთლით და ყველაფერს, რაც რამ კარგი მოეპოვებოდა 

ოჯახს, ყველაფერს ჩააწყობდნენ (სოფ. ჟახუნდერი) (ბარდაველიძე, 

1939 – გვ. 111). 

6. ჩოლურში 31 დეკემბერს („იეშხუამ“), როდესაც ვახშამს 

გაათავებდნენ, სახლის უფროსი მანდილოსანი ხელმეორედ დაანთებ- 

და ცეცხლს კერიაში და გამოაცხობდა ორ დიდს ნაჭშხურალ-ს. 

ორივე დიდი ზომის მრგვალი კვერი იყო საახალწლო ლორის ქო- 

ნით შეზავებული, მაგრამ ერთ მათგანს ნაპირებზე ოთხი „ყური“ 

ჰქონდა გაკეთებული, მეორეს კი შუა ადგილას ოთხი ჭდე თითით 

ჩაჭდობილი. პირველ ნაჭშხურა-ს ფუსნა ტაბგლ-ი ეწოდებოდა, მე- 
ორეს კი ლამპრიალგგნე. ფუსნა ტაბგლ-ი ახალწელს მამათა სქესის 

საჭმელი იყო, ხოლო ლამარია ლგგნე დედათა სქესისა (ს. თეკალი) 

(ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 113). 
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7. ახალი წლის წინა დღეს ,„მერბიელი“ – პურის მცხობელი 

ქალი, სამ დიდ ყველიან კვერს „ლესკარს“ გამოაცხობდა, ერთი 
ლესკარი დიდი ღმერთის სახელზე ცხვებოდა და მას მხოლოდ კა– 

ცები სჭამდნენ, მეორე ლესკარი ლამარიას – წმინდა მარიამის სა– 

ხელობისა, მას ქალები სჭამდნენ, ხოლო მესამე „მუჟველი“ – გამ- 
ძღოლი კვერი, განსაკუთრებული მნიშვნელობისა იყო, ოჯახის 

უფროსი მამაკაცი ამ კვერს ფეხის ძვლით კერიის წინ ააჭრელებდა 

და თან გაიძახოდა: „ხარი, ხარი, ძროხა, ძროხა, ვერძი, ვაცი, ვაჟი, 

ვაჟი, მარცვალი, მარცვალი, ფქვილი, ფქვილი, მშვიდობა, მშვიდობა, 
ბედნიერი რძალი, ბედნიერი სიძე“. შემდეგ „მუჟველ“-ს შეინახავ- 

დნენ, როცა ნაახალწლევს ხარებს უღელს დაადგამდნენ, პირველად 
ამ კვერს შეაგდებდნენ (შემხვედრი კვერი) და შემდეგი სიტყვებით 
დაილოცებოდნენ: „ახალი წლის შემცვლელი კარგ წელს შეგვი- 
ცვლის, კარგ მოსავალს, ბარაქას, საქონლისა და ადამიანის სიმა– 

რთლეს და კარგ სამუშაო წელს მოგვცემს“. მესამე დღეს „მუჟ- 
ვეღს“ კაცები შეჭამდნენ ისე, რომ ნამცეცი არ დავარდნოდათ. მორ- 

ჩებოდნენ თუ არა მუჟვეღის ჭამას, დაილოცებოდნენ შემდეგი  სი- 
ტყვებით: „ვიდრე ამ მუჟვეღის ნამცეცებს არ მოსძებნიდნენ, მანამდე 

ჩემი მარცხი და მავნე არავის სმენოდესო“. ამის შემდეგ იწყებოდა 

უკვე მეორე დღის, ახალი წლის შესახვედრად მზადება (კვიციანი, 
1991 – გვ. 72). 

8. 31 დეკემბერს („იეშხუამ“) ფაყში ყველანი უქმობდნენ. ნა- 

ვახშმევს დიასახლისი კვლავ კერიას მიუბრუნდებოდა და აცხობდა 

ცერცვიან ან ლობიოს გულიან დიდ ტაბგლ-ს, წვრილ ლემზირებს 

და მათ შორის ე. წ. ფუსტა უისხუ-ს. ტაბგლ-ი და ყველა ეს ლე- 

მზირი მეორე დღისთვის ინახებოდა. ამის შემდეგ აწყობდნენ გობში 

მეკვლის შემოსალოცს ყველაფერს საუკეთესოს, რაც კი ოჯახს მო- 

ეპოვებოდა – საახალწლო ტაბგლ-ს, ფუსტა უისხუ-ს და სხვა 
ლემზირებს, ღორის თავს, თხილის კონას, ფქვილს ჭურჭლით, სან– 
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თელს, ყველის წველას, ჩაფრასტს და სხვა ვერცხლეულს და სხვ. 

გობს ცეცხლის პირას მოათავსებდნენ და გვერდით დოქით არაყს 

მიუდგამდნენ (ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 118). 

9, ლახამულაში 31 დეკემბერს (,იეშხუამ“), ნავახშმევს 

ახალწლის მისალოც კალათას გაამზადებდნენ: გიღელში (გგდელ 
ანუ ცხინკ) ალაგებდნენ ფართლეულს, ფულს, ვერცხლეულს, აბრე- 
შუმის ძაფებს, ჯამით ფქვილს, ყველის წველას, ორს ჩვეულებრივი 

სახის ლემზირ-ს, ერთს კი – ჯვრის სახისას, რომელსაც სახელად 

„ჯუარ“ (დიდი ღმერთის სახელზე შესაწირავი ლემზირი) ეწოდე- 
ბოდა, ღორის ქვედა ყბას, გრიზ-ს, ვაშლებს, სხვადასხვა ხილეულს 

და საზოგადოდ, ყველაფერს საუკეთესოს, რაც რამ ოჯახს მოეპო- 

ებოდა. ამგვარად დატვირთული გიდელი სახლის მეორე სართულზე 

აჰქონდა ახალწლის შინაურ მეკვლეს, რომელსაც ქორაშ მგჭშხი 

ეწოდებოდა (ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 80). 

10. 31 დეკემბერს C,იეშხუამ“), ლენტეხში აცხობდნენ Lსა- 

ახალწლო, განსაკუთრებული სიდიდის, პურს. ეს პური რაც შეიძ- 

ლება დიდი უნდა ყოფილიყო, უმჯობესად ითვლებოდა, თუ კი გა- 
მოცხობა იქნებოდა შესაძლებელი, გობის ოდენა გამოსულიყო. მასში 

შერეული იყო ზომხაი-ს (საახალწლოდ დაკლული ღორის) ქონი 

და სახელად ნაჭშხირა ეწოდებოდა. როდესაც ეს პური გამოცხვე- 

ბოდა, მას წნელის დიდ კალათაში ჩადებდნენ. მასთან ერთად ჩა- 

აწყობდნენ; ღორის თავს, ჭურჭლით ხორბლის ფქვილს, ვერცხლის 

ფულს, წითელ ვაშლებს, ერთ კონა წერექოს (ბალახია ფეხზე და- 

სახვევი), თავზე დაადებდნენ ერთ ტაბლას – ფუსნა ლემზირ-ს; ამ- 

გვარად გაწყობილ კალათს გვერდით ერთს დოქ არაყს მიუდ- 
გამდნენ, ყოველივე ამის შემდეგ შუშხტამ-ისათვის გამზადებულ 
ტაბლებს შესწირავდნენ ბასილ ძუღრა კალანდაშიაშ-ს და სავა- 
ხშმოდ დასხდებოდნენ (ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 114). 

11. ნასუქი ნეზვის, ზომზხაი-ს დაკვლა ლაშხეთში შუშხრამ-ს 
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(31 დეკემბერს) დილით მზის ამოსვლამდე ხდებოდა. ღორის შიგნე- 
ულისაგან ძეხვებს. (კეპლარ-ს) გააკეთებდნენ და. შეინახავდნენ მე- 
ორე დღისთვის. მეორე დღისთვის ინახავდნენ აგრეთვე ზომხაი-ს 

თავს. ხოლო მის ყბას შუშხუამ ღამეს ვახშმად შესჭამდნენ ხოლმე. 

ვახშმისთვის, სხვა კვერებთან ერთად აცხობდნენ სამს კუწუბიან 

ტაბგლ-ს. ამ კვერებს გულში ზომხაი-ს შინაგან ქონს (ბადი-ს) ჩა- 

ატანდნენ და ისე გამოაცხობდნენ. ვიდრე ოჯახი ვახშმის ჭამას შე- 

უდგებოდა, სუფრაზე დალაგებული სამი ტაბგლ-ისა და ღორის ების 
წინ სახლის უფროსი ასე დაილოცებოდა: „კარგი შუშხვამი გვშუშ- 
ხვამებია სახლში მყოფს ყველას, ადამიანის მშვიდობიანობით და სა- 

ქონლის სიმრავლით; ბასილ ზღვის კალანდისაო, მოგვასწარი მრა–- 

ვალი კალანდობა მშვიდობით, ადამიანის და საქონლის მშვიდობი- 

ანობით“.. ამის შემდეგ ის ოჯახის თვითეულ წევრს ჭიქით სასმელს 

მიაწოდებდა და ასე ეტყოდა: „კარგი შუშხვამი გშუშხვამებოდეს!” 
ისიც მოჰკიდებდა არყით სავსე ჭიქას ხელს და უპასუხებდა: „შენც 
კარგი შუშხვამი გშუშხვამებოდეს, ახალწელიწადი მშვიდობით მო- 
გვსწრებოდეს ცოლის და შვილების მშვიდობიანობით, ვაჟიშვილის 

სიმრავლით გავხარებულიყოთ, ცუდი თვალ-ყბა აშორებული გვქონ- 
დეს, აშორებული იყოს ჩვენი სახლისგან ყოველგვარი ცუდი მო- 
არული ავადმყოფობა, შუშხვამ-ის ძალი და ანგელოზი იყვნენ ჩვენი 
სახლის და ყოფის შემწე, ბავშვების ზრდით გავხარებულიყოთ, 

ყოველთვის გვქონდეს შუშხვამ-ის სადიდებელი დრო და ტაროსი”. 
ამ ლოცვის გათავების შემდეგ ვახშმობას შეუდგებოდნენ. ვინაიდან 

ზომხპი-ს ყბა, რომელსაც ვახშმად შეექცეოდა ოჯახი, ლელვაჯი 
(აკრძალული) იყო, ამიტომ ამ დროს ოჯახში უცხო პირის ყოფნა 

და, განსაკუთრებით, მისთვის ამ ხორცის შეთავაზება სასტიკად იყო 

აღკვეთილი. 
ვახშმის გათავების შემდეგ ოჯახის მანდილოსნები შეუდგე- 

ბოდნენ მეორე დღის საფერხავი პურის, ნაჭშხურა-ს გამოცხობას: 

97



პურის ცომში შეურევდნენ ზომხაი-ს ქონს (ღჯესა-ს), აზელდნენ 

და შემდეგ გაბრტყელებულ გუნდას გარედან აფუებულ ცომს შემო- 
აკრავდნენ და ისე გამოაცხობდნენ. ჩვეულებრივ ამ პურს მუდამ დი- 

დი ზომისას აცხობდნენ; საუკეთესო ნაჭშხურა ის იყო, სვანის წარ- 

მოდგენით, რომელიც თავის სიდიდით პურის საზელ სვანურ გობს 

უდრიდა და რომელსაც სვანურ კერიაზე გამოაცხობდნენ. მისი გა- 

მოცხობის შემდეგ სამეკვლეო შემოსალოც ნაჭშხუნ-ს ამზადებდნენ: 

გოდორში (კუიდოლ-ში) ჩააწყობდნენ ჯერ ნაჭშხურას, რომელსაც 

ზემოდან ზომხაი-ს თავს დაადებდნენ, შემდეგ ჩააწყობდნენ საფქვი– 

ლეთი (კარუა-თი) პურის ფქვილს ზემოდან მოთავსებული ტაბგლ- 
ით, ვაშლებს, რომლებშიც ვერცხლის ფულებს ჩაარჭობდნენ, თომის 

(წერქუჟა-ის) კონას, ზომხაი-ს მარჯვენა კანჭს, ერთ სტამან არაყსა 

დღა ბოლოს თავზე დაადებდნენ ე-წ. ფუსნა ტაბგლ-ს. ეს უკანასკნე- 

ლი ღვთაება ფუსნაბუასდია-ს ტაბგლ-ი იყო, პატარა ან საშუალო 

ზომის ჯვრის სახედ გამოყვანილი.. მეორე დღეს, ზომხა–ს (ახალი 

წელი), ლიშიაშ-ის შემდეგ, ყველანი გაშლილ სუფრასთან მივი- 

დოდნენ და მის წინ მეკვლე დაიჭერდა ფუსნა ლემზირ-ს, ხელებს 
ზევით ასწევდა და დაილოცებოდა (ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 109- 

110, 166). 

12. შუშხტამ (31 დეკემბერი) საღამოს კალაში ყოველ ოჯახ–- 

ში ორი-სამი წლის ნასუქი ტახი დაიკვლოდა. ვახშმისთვის ჩვე- 

ულებრივ საჭმელ-სასმელს დაამზადებდნენ და იმას შეექცეოდნენ. 
როდესაც ვახშამს დაასრულებდნენ, ოჯახის ყველა წევრის თან- 

დასწრებით, მერბიელ-ი გამოაცხობდა საახალწლო პურებს ე. წ. 

ნაჭშხუნუარ-ს. ნაჭშხუნუარ-ს შეადგენდა ერთი დიდი ზომის ყვე- 

ლიანი ლესკარ-ი და ერთი პატარა კვერი, რომელსაც ფუსნა მუ- 

ჟეღუ-ი ეწოდებოდა. ამ პურებს მეორე დღისთვის ინახავდნენ, ხო- 

ლო იმავე ღამეს, ვახშმის შემდეგ შესაჭმელად დიასახლისი აცხობ- 

და ოჯახის სულზე თითო ცალ კვერს, კუანჭილ-ს. ეს კვერები 
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(კუანჭილარ-ი) ყველიანები იყო. მათ ჯგგრაგ შუშხუამიშ-ს შეავედ– 

რებდნენ და ისე დაინაწილებდნენ შემდეგ ზხდებოდა ე. წ. 
ლაჭშხიარ-ის. დამზადება: ლალაშ-ში (კალათში) ჩააწყობღნენ ლე- 

სკარ-ს, ფუსნა მუჟელუ-ს, ყველის წველას, ჯამით ფქვილს, წე- 

რექუ-ს, თეთრს (ვერცხლისას), კუიმპირ-ს, ვულ-ის ნაფოტს და 

ლეზრმახ-ის თავს; ლალაშ-ში მოათავსებდნენ აგრეთვე ბოთლით 

არაყს – ზედაშ-ს. ნაჭშხუნუარ-ის გამოცხობას და ლაჭშხიარ-ის 

დამზადებას უნდა დასწრებოდა ოჯახის ყველა წევრი (ბარდაველი– 

ძე, 1939 – გვ. 104-105). 

13. შუშხუამ დღეს (31 დეკემბერს) დილით გათენებამდე 
ხალდეში ყოველ ოჯახში აცხობდნენ პატარა ზომის ლემზირ-ებს 

რიცხვით იმდენს, რამდენიც ადამიანის სული იყო ოჯახში. სახლის 

უფროსი დაიჭერდა მათ ხელში, მივიდოდა საზამთრო ბინის (მაჩუბ– 

ის) აღმოსავლეთის კედლის დახურულ მარჯვენა სარკმელთან და 

იქ ილოცავდა ჯგგრაგ შუშხუმიშ-იის სახელზე „ ჯგგრაგ-ო 

შუშხუბმ-ისაო, კარგი წლის შეცვლა მოგვიმარჯვე, გაგვიმრავლე 

საქონელი და ადამიანი ყველა“. ნალოც კვერებს მაშინვე დაინაწი- 

ლებდნენ და შესჭამდნენ. 

ნავახშმევს, მოგვიანებით ყოველი მოსახლე იმზადებდა მეორე 

დღისთვის ნაჭშხუნუარს ჯერ გამოაცხობდნენ ვყველისგულიან 

წვრილ ლემზირებს და მათ შორის ერთს პატარავე ზომის ფუსნა 

ლემზირ-ს, რომელსაც შუაზე ჯვრის გამოსახულებას უკეთებდნენ. 

ამ კვერების გამოცხობას უნდა დასწრებოდა ოჯახის ყველა წევრი. 

წინააღმდეგ შემთხვევაში მათ უფლება აღარ ექნებოდათ მომავალი 

წლის საოჯახო საიდუმლო დღეობების მონაწილენი გამხდარიყვნენ. 

ლემზირების გამოცხობის შემდეგ მიიტანდნენ კალათას და გა- 

ავსებდნენ მას საახალწლო "სანოვაგით კალათაში აწყობდნენ 

წვრილ ლემზირ-ებს, მთელი ამ კვირის წმინდად ამოღებულ ყველის 

წველას, ღორის თავს, დაწნულ თომს (წერაქტს), ვაშლს, შაქარს 
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და სხვა ტკბილეულსა და ხილეულს, თუ ასეთი ოჯახს მოეპო- 

ვებოდა. ყველაფერ ამას კი ზემოდან ფუსნა ლემზირ-ს დაადებდნენ. 

სომხა დილით (ახალ წელს) ჯერ კიდევ გათენებული არ 
იყო, როდესაც წამოდგებოდა ლოგინიდან სახლის უფროსი, რო- 

მელიც ოჯახის მეკვლე უნდა ყოფილიყო (ახალწლის შინაური მე- 

კვლე ხალდეშლებს ორი ჰყავდათ: ერთი იყო სახლის უფროსი მა- 

მაკაცი და მეორე ოჯახის რომელიმე წევრი, რომელიც ახალწლის 

ღამეს სახლში არ გაათევდა, სხვაგან უნდა წასულიყო დასაძი- 

ნებლად), საუკეთესო ხარს გაიყვანდა და წყაროზე წავიდოდა. მას 

თან მიჰქონდა საახალწლო შემოსალოცი კუიდოლ-ით ზურგზე მო- 

კიდებული. წყაროზე იგი ხარს წყალს დაალევინებდა, თვითონ ხელ- 
პირს დაიბანდა, პირჯვარს გამოისახავდა, მარჯვნივ დატრიალ- 

დებოდა, თან წაღებულ წყლის ჭურჭელს წყლით აავსებდა და იმა– 
ვე გზით ბრუნდებოდა სახლში. სახლის კარს რომ მიადგებოდა ხა– 

რით, წყლის ჭურჭლით და კუიდოლ-ით დატვირთული მეკვლე და- 
იძახებდა: „კარი გამიღე ბედნიერო! შინიდან შეეკითხებოდნენ: „რა 

ბედნიერება მოგაქვს?“ ამაზე მეკვლე უპასუხებდა: „საქონლისა და 

ადამიანის სიმრავლე“. ეს კითხვა-პასუხი სამჯერ მეორდებოდა. მე- 

სამე შეკითხვაზე მეკვლე ნათქვამს გაიმეორებდა და ბოლოს დას–- 

ძენდა: „კარგი წლის შეცვლა, ბედი და ბარაქა“. ამ სიტყვებით ის 

შინ შევიდოდა, კერიას მარჯვნივ გარს შემოუვლიდა კუიდოლ-ითა 

და ხარით და თან წარმოსთქვამდა; „კარგი წლის შეცვლა, გირგოლ 

ბაცი ზღვის კალანდისაო“. ხარს სახარეში დააბამდა, კუიდოლ-იდან 

ლემზირ-ებს ამოაწყობდა და წვრილად დაჭრიდა, შემდეგ ოჯახის 

წევრებს დაუვლიდა, თითოეულის წინ დაატრიალებდა წერექე-ს, 
რომელსაც ზემოდან ფუსნა ლემზირ-ი ედო და თან დალოცავდა: 

„წლის ძალის შემცვლელო, |როგორც) ეს მე ალალად ვუშიაშო 

(ხელი ავუხსნა), ისე ალალი წელი შეუცვალე“. დალოცვილი პირი 

ფუსნა ლემზირ-ს აკოცებდა და დაჭრილ-დამზადებული კვერების ნა- 
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ჭრებს შეექცეოდა. ლიშიაშბლ-ის შემდეგ მოსახლესთან მივიდოდა 

სახლის მეორე მეკვლე, რომელსაც კართან კუიდოლ-ს გააგებებდნენ 
(ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 103-104, 155-156). 

14. შუშხუამ დღეს, ვახშმის შემდეგ კვლავ შეუკეთებდნენ კე- 
რიას დღა დიასახლისი მეორე დღისათვის სადღეობო კვერების, 

ნაჭშხუნუარ-ის გამოცხობას შეუდგებოდა. შემოდგომიდან ცალკე 

შენახული ხორბლის ფქვილისაგან ის აცხობდა ერთ მრგვალ 

კვერს, რომელსაც ფუსნა მუჟეღუ-ი ეწოდებოდა, და ერთ დიდი ზო– 

მის პურს – ლესკარ-ს, რომლის შუაგულზე თითით ჯვრის სახეს 

გამოიყვანდა. ნაჭშხუნუარ-ის გამოცხობას უნდა დასწრებოდა ოჯა- 

ხის ყველა წევრი, თუ მათ სურდათ, რომ მომავალი წლის განმავ- 

ლობაში მონაწილეობა მიეღოთ საოჯახო საიდუმლო დღეობებში 

(ბარდაველიძე 1939 – გვ. 106). 

15. ახალ წელს, დილით ადრე სახლში სახლის მეკვლე (ქო- 

რაშ მგჭშხი) კერიის პირად ჩამოჯდებოდა სკამზე, რომელზედაც 

მისთვის წინასწარ ბალიშს დადებდნენ, და ლიშიაშ-ს შეასრულებდა: 

ოჯახის წევრებს სათითაოდ დალოცავდა და ხელში მიაწოდებდა 

არყით ან ღვინით სავსე სასმისს, რომელიც ჩამომრთმეველს აუცი– 

ლებლად უნდა გამოეცალა. ამასობაში სუფრასაც გაშლიდნენ ცალკე 
კაცებისა და ცალკე ქალებისათვის, სუფრაზე საახალწლო შემოსა– 
ლოცს ამოაწყობდნენ. სახლის უფროსი, რომელიც ამ დღეს სახლის 

მეკვლე იყო, დაანაწილებდა და ყველას ხელში გადასცემდა ნაჭშხი– 

რაას და ღორის თავს. საახლწლო ღორის თავი ლელვაჯ-ი 

(აკრძალული) იყო, ამიტომ მისგან მორჩენილ ხორცს გადამალავ– 

დნენ, ძვლებს კი ცეცხლში შეყრიდნენ და დასწვავდნენ, რომ მათ- 
თვის უცხოს თვალი არ შეესწრო. ფუსნა ლემზირს ანუ ფუსნა 

ჟისხუ-ს მხოლოდ სახლის უფროსი მამაკაცი შესჭამდა (ბარდა– 

ველიძე, 1939 – გვ. 173). 

16. ნაჭშხურა ეწოდებოდა სამ ცალ კვერს, რომელთაგან ორი 
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ლორის ქონში იყო აზელილი, მესამე კი წმინდა პურის ფქვილი- 

საგან გამომცხვარი ფუსნა ლემზირ-ი, - მას მარილის მეტს არას 

ჩაატანდნენ მოსახლე ნაჭშხურა-ა“ მიხედვით არკვევდა, მას იმ 

წელიწადს შეეძინებოდა თუ დააკლდებოდა რაიმე: თუ ნაჭშხურა 
კარგად აფუვდებოდა, ეს კარგი ნიშანი იყო, ოჯახის სიკეთეს მო–- 

ასწავებდა და, პირიქით, აუფუებელი ნაჭშხურა ოჯახისათვის ცუდ 

წელიწადს მოასწავებსო, ამბობდნენ სვანები. ამათ გარდა აცხობდნენ 

აგრეთვე საქალებო კვერს ე. წ. ლამარია შილგგნე-ს, რომელსაც 

ერთ ნაჭშხურა-ს ზემოდან დაადებდნენ და ქალებს გადასცემდნენ 
შესაჭმელად. მეორე ნაჭშხურა და ფუსნა ლემზირ-ი კაცებისა იყო. 

ამ ნაჭშხურა-ს ზომხა დღესვე გაინაწილებდნენ კაცები და შესჭამ- 

დნენ. ფუსნა ლემზირ-ს კი, რომელიც მხოლოდ ნაგვირგვინევ კა- 
ცებს შეეჭმეოდა, ნათლისღებამდე შეინახავდნენ. ნაჭშხურა და სამ- 

სხვერპლო ღორის ხორცი ლელყაჯ-ი იყო – მათ სხვებისაგან და- 

ფარულად შესჭამდნენ, და მორჩენილ ღორის ძვლებს კი კერიაში 

შეყრიდნენ და დასწვავდნენ. ეს საიდუმლო ზიარება ლიშიაშ-ის შე- 

მდეგ ხდებოდა (ბარდაველიძე, 1939 – გვ. 169). 

17. ჩვენს მიერ ჩაწერილი მასალის მიხედვით, თუ „აბლებს 

აცხობდნენ, პირველად ფუსნა ლემზირი ცხვებოდა. ტაბლების ცხო- 
ბას რომ მოათავებდნენ ბოლოს ლამარიაშ ლემზირს აცხობდნენ. 

ფუსნა ლემზირს, როგორც ტაბგლს, გული აქვს ნიგვზის ან ყვე- 

ლის. ტაბლები შეიძლება ბევრი გამოეცხოთ. შეიძლება ცხრა ცალი 

ყოფილიყო. ერთი ფუსნა ლემზირი, რომელსაც ოთხი რქა აქვს გა- 

კეთებული. ერთი ლამარიაშ ლგგნე – ჯვარდაწერილი და სხვა ტაბ- 

ლები. ფუსნა ლემზირს ქალები არ ჭამდნენ (ს. სასაში) (ალავერდა- 

შვილი, 1985). 

18. დღესასწაულებზე საკლავის გარდა აცხობდნენ ლემზი- 

რებს, დააცხობდნენ სამს, ექვსს ან ცხრას, შიგ უნდა იყოს ყველი 

ან ნიგოზი. ესენია ფუსნა ლემზირი, ლამარია ლემზირი და კიდევ 
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რომელ სალოცავსაც მიულოცავდნენ, იმას არქმევდნენ (ს. ცანა) 

(ალავერდაშვილი, 1985). 

ამრიგად, სხვადასხვა სახის რიტუალურ პურთა შორის, რომ- 

ლებიც საახალწლო დღეობების დროს მზადდებოდა, გამოიყოფა სა- 
მი სახის პური, რომელთაგან ერთი ქალებისათვის (ან უფროსი ქა- 

ლისთვის) იყო განკუთვნილი, ერთი ოჯახის წევრებისათვის, ერთიც 

ოჯახის უფროსი მამაკაცისთვის (ან მამაკაცებისთვის). ეს პურები, 

ერთმანეთზე დაწყობილი, სამეკვლეოდაც იყო გამზადებული. 
დიდ ღმერთთან დაკავშირებული შეხედულებების შესახებ ვ. 

ბარდაველიძე წერდა: „სამყაროს პატრონი“ (ფუსნა ბუასდიშ), „დამ– 

ბადებელი დიდი ღმერთი“ (დამბადებელ ხოშა ღერმეთ) ყველა და 
ნარჩენი ღმერთის მამა და უფროსია. მან გაჭედა ცა და მიწას 

საფუძველი ჩაუყარა, სხვადასხვა ღმერთებს მათთვის შესაფერისი 

საქმიანობა და მოვალეობა დაუწესა, ის ცაზე (ვარიანტი: მეშვიდე 

ცაზე) სუფევს; იქიდან უმზერს ზეცასაც და ქვეყანასაც; მას თვალი 

უჭირავს თავის გაჩენილებზე და სხვადასხვა ღმერთების მეშვეობით 

ქვეყანას განაგებს (ბარდაველიძე, 1953 – გვ. 77). იგი აღნიშნავდა, 

რომ არსებობს ღვთაებათა მოხსენიების მიღებული თანმიმდევრობა. 

მისი აზრით, დიდი ლმერთის შესახებ სწავლებამ გაამეფა მკაცრი 

პატრიარქატი, შექმნა მამრობითი სქესის ღვთაებათა სამეული (თვით 

დიდი ღმერთი, მისი ვაზირი, რომელიც ჩვენთვის ცნობილია ქრის- 

ტიანული თარგლეზერ //თარგნგზელ // თარიძელის სახელით და 

ადამიანთა, მათგან უმთავრესად მამრთა, მფარველ-დამცველი ღვთა- 

ება ჯგგრაგი) და ლვთაებათა პანთეონში უფროს-უმცროსობის ახა– 

ლი თანრიგი დააწესა; აღნიშნულმა სამეულმა პირველი ადგილი და- 

იჭირა, ხოლო მნათობი მზის და პურეულის ძველი ქალ-ღმერთები 

უკანასკნელ რიგებში მოექცნენ. ამიერიდან რელიგიური ხასიათის 

ყველა რიტუალში, ყველა დღეობაში და მათ შორის ახალწლის 

ციკლის დღეობებშიც, როგორც ზემოთ ვნახეთ, პირველად დიდი 
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ღმერთის სახელი მოიხსენიებოდა, მეორედ მისი ვაზირისა, მესამედ 

– კაცების მფარველ-დამცველი ღმერთისა, შემდეგ სხვა უზენაეს 
არსებათა და ბოლოს, პურეულის ქალ-ღვთაება ლამარიასი (ბარდა- 

ველიძე, 1953 – გვ. 76-77). 

ნივთიერ გამოსახულებათა შორის, რომლებიკ ახალწლის 

დღეებში სხვადასხვა რიტუალებში ფიგურირებდა ამა თუ იმ ღვთა- 
ებასთან დაკავშირებით, ვ. ბარდაველიძეს დასახელებული აქვს ამ 
ღვთაებათა სახელობის რიტუალური კვერები (მაგ: დიდი ღმერთის 
სახელობისა – ე. წ. ხოშა ღერთემიშ ლესკარ // ფუსნა მუჟე- 

ღა//ფუსნა ლემზირ, ლამარიას სახელობისა – ლამარია ლესკარ // 

ლამარია-შილგგნე და სხვ.) (ბარდაველიძე, 1953 – გვ. 77). 

შესაწირავთა ტრიადის არსებობის შესახებ წერდა აგრეთვე გ- 

შარაშიძ, რომელიც მას 'ინდოევროპულ გ„ტბრიფუნქციონალობას 

უკავშირებდა. ქართველ მთიელთა ლოცვების შესწავლისას იგი აღ- 

ნიშნავდა რომ ყველა ღვთაების ჩამოთვლა, ანუ სრულყოფილი, 

სწორი ლოცვის ალვლენა, ისე რომ არავინ გამორჩენოდათ, შესა–- 

ძლებელია ორი საშუალებით. პირველი ესაა ჩამოთვლა, სადაც მთე- 
ლი განიხილება განშლილად, მეორე კი ოპერირებს უპირატესად 
ცნებათა მოცულობებით, განსაზღვრავს კატეგორიებს, აერთიანებს 

ჯგუფებს. იგი ემყარება კლასიფიკაციას. ქართველ მთიელთა შორის 
დაფიქსირებულია ორივე მეთოდი. სვანური ტექსტები, რომლებიც 
ემყარება კლასიფიკაციას, გვთავაზობს ვრცელ, შემოკლებულ თუ 
აუცილებელ მინიმუმამდე დაყვანილ ვარიანტებს. დღესასწაულებზე 
დაწესებული რიგით მიმდინარე ღვთაებათა განდიდება და ლიბაციები 
ორგანიზებული იყო სამ ფაზად: 1. ღვთაებათა გლორიფიკაცია, რო- 

მელიც თავისთავად შედგება დიდი რაოდენობით სადღეგრძელოსაგან, 
რაც ქმნის ძლიერ სტრუქტურირებულ ანსამბლს; 2. ლეგენდარულ 
მებრძოლთა შექება, რომლებიც აგრეთვე კულტის ობიექტს წარმო- 

ადგენდნენ, და ბოლოს, 3. ლამარიას დიდება, რომელიც პატრონობს 
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ქალებს, რძის პროდუქტებს, ძროხებს, ხორბლეულს, უზრუნველ- 
ყოფს გამოკვებას და ბარაქიანობას და გარდა ამისა კერის მფარ- 

გველია. გ. შარაშიძის მოსაზრებით, ჩვენს წინაშეა ინდოევროპული 

ტიპის სტრუქტურა, სამი ფუნქციის კანონიკური თანმიმდევრობით: 

ღვთაებები, გმირები, ნაყოფიერება (ლიბაციათა პირველ ჯგუფში და- 
ცულია ერთი და იგივე რიგი, რომელიც კანონიკურად შეიძლება 

ჩაითვალოს: 1. დიდი ლმერთი, ცის მეუფე; 2. თარგლეზერი, მისი 

დიდი ვეზირი (ანუ უზენაესობის ორი განსახიერება); 3. ჯგრაგი; 4. 

სხვადასხვა საზოგადოებათა მფარველი ღვთაებები – ლოკალურ 

წმინდანთა მთელი კრებული; 5. ლამარია). ეს სტრუქტურა აწეს- 

რიგებს ყველა იმ დღესასწაულის მსვლელობას, რომელიც აერთია– 

ნებს ყველა ღვთაებას. იგი აგრეთვე სთავაზობს თავის სტრუქტურას 

შესაწირავთა ტრიადას; ტრიფუნქციონალური დისპოზიცია აქ რე- 

ალიზებულია შემოკლებული ფორმით, მაგრამ ფუნქციათა კანონი- 

კური რიგი აქაც დაცულია. სვანებმა დარწმუნებით იციან, რომ 

„ყველა ღვთაების“ მობილიზაცია შეუძლებელია განხორციელდეს ამ 

სამმაგი სერიის გარეშე, რომელიც ეძღვნება უზენაეს ღმერთებს. 

გმირებს ან მათ ლვთაებებს და ნაყოფიერების ლვთაებებს ან ქალ–- 

ღმერთს (CხმX2Cიხ1ძ2C, 1987). 

სხვა მაგალითებთან ერთად, ამის დასადასტურებლად გ. შარა– 

შიძეს მოტანილი აქვს მ. ჩართოლანის მიერ აღწერილი რიტუალი, 

როდესაც ახალ სახლში გადასვლის დროს პირველი ცეცხლის და– 

ნთებისას (რაც ოჯახისათვის ასევე ერთგვარ საწყის წერტილს 

წარმოადგენს და აგრეთვე უკავშირდება კრეაციულ, კოსმოგონიურ 
აქტს), მეფერხე ილოცავდა დიდი ღმერთის, ჯგრაგის და ლამარიას 

სახელზე, დიასახლისი კი ამზადებდა ხაჭაპურებს, ხორციან პუ- 

რებს, ხარშავდა ხორცს და აგრეთვე აცხობდა შესაწირავ პურებს – 

ლემზირებს სამი სახისას და სამ-სამ ცალს. მათ შორის პირველი 

სამი დიდი ღმერთის, შემდეგი სამი ჯგრაგის, ბოლო სამი კი ლამა– 
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რიას სახელზე იყო (ჩართოლანი, 1981 – გვ. 82-84). 

ჩვენს მიერ ზემოთ მოტანილ მაგალითებში სხვა შესაწირა- 

ვებთან ერთად ფიგურირებდა სამი სახის რიტუალური პური. პირ- 

ველად დებდნენ ლამარიას სახელზე დღეობისათვის მომარაგებული 

სპეციალური ფქვილისაგან (ლამარია გუიზ) გამომცხვარ პურს 

(ლამარია-შილეგნე), რომელსაც მხოლოდ დიასახლისი (ან დი- 

ასახლისი დანარჩენ ქალებთან ერთად) ჭამდა, შემდეგ ზემოდან 

ათავსებდნენ ლემზირს, რომელიც ოჯახის წევრებს შორის ნაწილ- 

დებოდა (ან შეიძლებოდა გამოეცხოთ რამდენიმე ლემზირი ოჯახის 

წევრთა რაოდენობის მიხედვით). ბოლოს ყველაფერ ამას თავზე და–- 

ადებდნენ ე. წ. ფუსნა მუჟეღუ-ს (ფუსნა ტაბგლ) – მომცრო ზომის 

რიტუალურ პურს, რომელიც დიდი ლმერთის სახელზე ცხვებოდა 

და მას მხოლოდ ოჯახის უფროსი (ზოგჯერ მხოლოდ ნაგვირგვი- 

ნევი მამაკაცები) ჭამდა (ალავერდაშვილი, 1985). 

საახალწლო დღესასწაულთა კონტექსტში, აგრეთვე იმ ფა- 

ქტის გათვალისწინებით, რომ ზემოთ აღწერილი პურები მეკვლი- 

სათვის გამზადებულ ახალწლის შემოსალოც გობზეც იდებოდა, შე- 

იძლება ვივარაუდოთ, რომ ეს პურები წარმოადგენენ სამყაროს სა–- 

მივე სფეროში მოქმედი ძალებისადმი შესაწირავს და ემსახურებიან 

მათ მომადლიერებას მთელი წლის განმავლობაში ყველა სფეროში 

წარმატების, კეთილდღეობისა და სიუხვის უზრუნველსაყოფად. 

სამყაროს ვერტიკალური სტრუქტურა სამსაფეხურიანია და 

შედგება ზემო (ზეცა), შუალედური (მიწა) და ქვემო (ქვესკნელი) 
ნაწილებისაგან. 

აღნიშნული შესაწირავები სამყაროს ვერტიკალური სტრუქ- 

ტურის აღწერილობას, სამყაროს ერთგვარ მოდელს წარმოად- 

გენდნენ, რიტუალი კი შეიძლება კოსმოგონიურ, კრეაციულ აქტს 

უკავშირდებოდეს. 
ახალი წელი, როგორც დროში ერთგვარი ნულოვანი წერტი- 
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ლი, ის მომენტია, როდესაც კარი გახსნილია დროსა და სივრცეში 

ყველა მიმართულებით. ერთმანეთს ესაზღვრება წარსული და მო- 
მავალი, ზეცა, სოციუმი და ინფერნალური, ზხთონური სამყარო. შე– 

საბამისად, ადამიანი (ყდილობს კავშირი დაამყაროს ყველა ძალას– 

თან, ლოცვა აღევლინება ყველა მიმართულებით, მთელი მომავალი 

წლის განმავლობაში ყველა ძალის კეთილგანწყობის მოსაპოვებლად, 
კეთილდღეობის, ბარაქიანობის, სიუხვის, ჯანმრთელობისა და სი- 

კეთის უზრუნველსაყოფად. იგი მიმართავს სამივე სფეროს განმასა- 

ხიერებელ ღვთაებებს, ცდილობს ყველა ძალასთან კავშირის დამყა– 

რებას და დღეობის შემსრულებელი სოციალური ჯგუფის ერთი- 
ანობისა და კეთილდღეობის დაბევებას,. 

ეს გამოიხატება შესაწირავთა საშუალებითაც, კერძოდ კი 

ჩვენთვის საინტერესო რიტუალურ პურთა ერთი ჯგუფის მე- 
შვეობით. 

სამი სახის პური, რომელიც საახალწლოდ ცხვება, სწორედ 

ამ იდეას უნდა გამოხატავდეს. 
პური, რომელიც ცხვება ლამარიას სახელზე მომარაგებული 

„წმინდა“, სადღეობო ფქვილისაგან, პირველი იდება გობზე, მას 

ჭამს მხოლოდ დიასახლისი (ან მხოლოდ ქალები). ეს პური ქვემო 

სფეროს, ნაყოფიერების, ხთონური ძალების შესაწირავია (უნდა 
აღინიშნოს, რომ სწორედ ლამარია გტიზ-ისაგან ამზადებდნენ აგ- 

რეთვე მიწისათვის შესაწირავ პურებს, ქალების მიერ საიდუმლოდ 
შესასრულებელი რიტუალების დროს ისეთ დღეობებში, როგორიცაა 
"მაგ. ალაგი ლიხელე, არგილი ლიმეზირ და სხვ.). 

შემდეგ პურს (ან პურებს ოჯახის წევრთა რაოდენობის მი- 

ხედვით) აუცილებლად ოჯახის ყველა წევრი ინაწილებდა და ჭამდა 
(წინააღმდეგ შემთხვევაში არ ექნებოდა წლის განმავლობაში ოჯა- 

ხის ყველა დღეობაში მონაწილეობის მიღების. უფლება). იგი შუ- 
ალედური სფეროს, მეზოკოსმის, სოციუმისთვისაა განკუთვნილი, 
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მის ერთიანობას და კეთილდღეობას ემსახურება. 

ბოლო, შედარებით მომცრო ზომის პური, ე. წ. ფუსნა მუ- 

ჟეღუ (ფუსნა ტაბგლ// ფუსნა ლემზირ), „წინამძღოლი“, რომელიც 
ყველა დანარჩენს ზევიდან ადევს, დიდ ლმერთს, ფუსნაბუასდიას, 

ეძღვნება, იგი ზეციური სფეროს შესაწირავია და მას მხოლოდ 

ოჯახის უფროსი მამაკაცი შეჭამდა. 

სამივე პური, ერთმანეთზე დაწყობილი, სამყაროს ერთგვარ 

მოდელსაც შეიძლება განასახიერებდეს და საინტერესოა, რომ ეს 

პურები მეკვლისათვის გამზადებულ ახალწლის შემოსალოც გობზეც 

იდო. ასე რომ, საახალწლო სამეკვლეო გობზე ერთმანეთზე დაწყო- 

ბილი ამ რიტუალური პურების მეშვეობით ერთგვარად მატერიალი- 

ზებულია სამყაროს ვერტიკალური მოდელი, თვით რიტუალი კი შე- 
იძლება კოსმოგონიური აქტის იმიტაციას წარმოადგენდეს. 

ქართველთა რიტუალურ პრაქტიკაში ერთ-ერთ მნიშვნელოვან 

შესაწირავს გულ-ღვიძლი წარმოადგენდა. ამგვარი შესაწირავები 

მრავლადაა დადასტურებული საქართველოში და სათანადოდ აღ- 

წერილი ქართველ ეთნოგრაფთა ნაშრომებში. 

გულ-ღვიძლი მუდამ რომელიმე ღვთაების სახელზე იყო შე- 
საწირი. გულ-ღვიძლს დაუჭრელად გაუყრიდნენ შამფურს და ისე 
წვავდნენ. საერთოდ, ყოველდღიურ ცხოვრებაში მიმართავდნენ ნა- 

კვერჩხლებზე ან გახურებულ ქვაზე შეწვას, შამფურზე კი ზორცს 

წვავდნენ ღვთაებისთვის შესაწირად ან სტუმრის საპატივცემულოდ 

(ჩართოლანი, 1961 – 114, 115). საკლავის დაკვლის დროს არ შე- 

იძლებოდა ,ზისხორას,, გულ-ღვიძლისა და თავის ოჯახის გარე 

წევრებისათვის მირთმევა, რადგან ისინი „უწვენა“ იყო (სვანეთი) 

(კვიციანი, 1991 – 69-84). სალოცავში შეწირული საკლავის ხორ- 

ცი იგზავნებოდა პატრონების სახლში, მხარ-ტყავი კი რჩებოდა. 

გულ-ღვიძლს კი ამოაცლიდღნენ და შეწვავდნენ მწვადად („ღვიძლი 
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ალითაო“" – იტყოდნენ ფშავლები. ღვიძლს პირდაპირ დადებდნენ 
ცეცხლის ალზე და ისე შეწვავდნენ. ცეცხლის ალი ყველა ხორცს 
აძლევს ცუდ გემოს - „გაალავს“, ღვიძლს კი არავითარ გემოს არ 
მისცემსო და ამჯობინებდნენ ალზე შეწვას). მწვადებს მიართმევდნენ 
ხევისბერს (ფშავი) (ოჩიაური, 1991 – გვ. 205, 231). 

„ფუსნას მეტწილად შემოდგომას აყენებდნენ, ფუსნას რომ 

დაკლავდნენ, მარჯვენა ბეჭი და გულ-ღვიძლი მღვდლისთვის უნდა 
მიეტანათ. „ლამარია“ ქალისათვის იყო ძროხა. იმას დაკლავდნენ 

ქეიფის ან რაიმე საქმის დროს. მისი გულ-ღვიძლი და ბეჭიც 
მღვდელს მიჰქონდა“ (სოფ. ჩიხარეში) (ალავერდაშვილი, 1985); 
„ჯგრაგის ეკლესიაში საერთო დღეობა იყო, 28 აგვისტოს იმარ- 

თებოდა. დღეობას ლიმრიე ჰქვია. საკლავს ყიდულობდა მთელი სო- 
ფელი და დაკლავდა. ამას ეძახიან ჯგრაგას. წაიყვანენ ამ ხარს, მო– 

უტრუსავენ მთელი სოფლისაგან სანთლით შუბლს და დაკლავენ. 
საკლავიდან ამოიღებენ გულ-ღვიძლს და მარჯვენა ბეჭს, ამაზე 
ცალკე კიდევ დალოცავდნენ სოფელს, სანთლებს აანთებდნენ, ამას 
დაჭრიდნენ და შეჭამდნენ“ (სოფ. ცანა) (ალავერდაშვილი, 1985). 

ბუნებრივია, უპირველეს ყოვლისა ჩნდება აზრი იმის შესახებ, 
რომ გულ-ღვიძლის შესაწირავად გამოყენება უკავშირდება სისხლის, 
როგორც ვიტალური ძალის მატარებლის, დიდ მნიშვნელობას. 

ღვიძლის, როგორც სისხლმბადი ორგანოს (ისევე როგორც 
გულის, როგორც სისხლის მიმოქცევის მარეგულირებელი ორგა- 
ნოს) ბუნებრივი კავშირი სისხლთან ქართულ ენაში დამკვიდრებულ 
გამოთქმებშიცაა ასახული. ღვიძლი სისხლით ნათესავს, ალალს, ძა- 
ლიან ახლობელს (მაგ. ღვიძლი საქმე) ნიშნავს, თანამეღვიძლე– 

ღვიძლს, სისხზლისმიერს, უახლოესს (მაგ. „ნათესავი რომელი ესე 
აღემართა. სახსრად ჩემდა.. და თანამეღვიძლისა ძმისა ჩემისა. სა- 
ნატრელისა აბაზ მაგისტროსისა“) და სხვ. (განმარტ. ლექს. 195: 
სარჯველამე, 1995). 
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ხევში ქორწილში საუფროსო ტაბლაზე ზეზამდგმურებს სა- 

კლავის თავი, დუმა, ღვიძლი, მკერდი, ბეჭი, საგორველი და ქვედა 
ყბა (მაჯახალი) მოჰქონდათ. დასახელებული ნაწილების მოტანის 

აუცილებლობისა და დანიშნულების შესახებ მოხევეები შემდეგს მო- 

გვითხრობენ: „ჭირი იქმნებოდა თუ ლხინი, თავ-დუმის, ღვიძლის, 

მკერდის, ბეჭის, საგორველის და მაჯახლის მიუტანლობა არ შე- 

იძლებოდა. ესეთი ამბოვი არც მამხდარა და არც “უნდა მაახდინას 

ვინშე.. ღვიძლის მიტანა იმის ნიშანი იყო რომ მასპინძელმა სტუ- 

მარი ღვიძლი ძმასავით მიიღა“ (ითონიშვილი, 1960 – გვ. 257). 

უნდა აღინიშნოს, რომ სხვა კულტურულ არეებში ლღვიძლი 

(ნაღველთან ერთად) წარმოადგენს აგრეთვე ძალის გენერატორს და 

უფრო ხშირად უკავშირდება როგორც მრისხანებას, ბრაზს, ისე სი–- 

მამაცეს, ვაჟკაცობას, ზოგადად მეომრულ ღირსებებს, ცნობილია, 

ამას გარდა, ღვიძლის, განსაკუთრებით კი ნაღვლის, სიმწრის მნიშ- 

ვნელობა. ღვიძლის მიხედვით იცოდნენ წინასწარმეტყველება და ა.შ. 

(Cხ6VგI16,, Cნხ66LხL8XX, 1973). 

ღვიძლის კავშირი სისხლთან ძველთაგანვე ცნობილი იყო და 

წყაროებშიც დასტურდება. გრიგოლ ნოსელის თხზულებაში „კაცისა 

შესაქმისათვის“ ნათქვამია: ,ნაკადულნი სისხლისანი გამოვლენ 

ღვიძლისაგან, ვითარცა სული ლართაგან.. წყაროი იგი სისხლისაი, 

რომელ არს ღვიძლი, ნივთი არს მზრდელი საჭმელთა და "სასუ- 

მელთა მიერ, ვითარცა თოვლი რაი დადვის მწუერვალთა ზედა მთა- 

თასა და ნოტიობამან მისმან აღადგინნის და განამრავლის წყარონი 

წყალთანი ხევნებსა შორის მთათასა“ (ნოსელი, 1979 – გვ. 123). 

იგივე კავშირი დაფიქსირებულია კარაბადინებშიც: „ლუიძლი 

ასოი არს მთავარი ტანისა შიგან ვითვე ტუინი და გული, და ვი- 

თარცა ტუინსა შიგან არს ძალი სულისა და გულისა, ძალი რო- 

მელი გაზრდის ტანსა და აძავებს ბრძანებითა ლ”თისათა, ამისთუის 

რომე ჩასდის სიწმიდე საჭამადისა და შეიქნების სისხლად, და და- 
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იფანჩვის ყოველსა ტანსა შიგან და იქნების საზრდელად ტანისა“ 
(ფანასკერტელი, 1988, II – გვ. 480). 

სისხლის საკრალური ხასიათის გათვალისწინებით გასაგებია 

სისხლთან დაკავშირებულ ორგანოთა შეწირვის მნიშვნელობაც 
(ბარდაველიძე, 1949 – გვ. 128). ძველ აღთქმაში სისხლი, ისევე 

როგორც სიცოცხლე, მხოლოდ ღმერთს ეკუთვნის. ეს მისი წილია, 
სწორედ მისი კუთვნილი ნაწილია მსხვერპლშეწირვის დროს („ეკრ- 
ძალე მტკიცედ არაჭამად სისხლისა, რამეთუ სისხლი საცხოვრისაი 

სამშვინველ მისა არს; არა შეშჭამო შენ სამშვინველი იგი ხორცსა 

მას თანა.. სისხლსა მისსა ნუ შჭამთ, არამედ ქუეყანასა დასთხიეთ 
იგი ვითარცა წყალი“ – მეორე სჯული 12, 16-23) (იხ. აგრეთვე 

ლევიტ. 3, 17; 17, 10-15; მეორე სჯულ.: 12; 15). სისხლის "სა–- 

კვებში აკრძალვა პირველ ქრისტიანთა შორის ერთხანს შენარჩუნე- 
ბული იყო, რათა გავადვილებინათ იუდეველებსა და ახლადმოქცეულ 
წარმართთა შორის ურთიერთობა საერთო ტრაპეზის დროს (საქმ. 
15, 19-29) (6M6». 38II., 1990; C#08. ნM6#ი. ნიI0CV., 1974). 

გულისა და ღვიძლის, როგორც სისხლთან მჭიდროდ დაკავ- 
შირებული ორგანოების შესახებ საუბრისას, იქვე უნდა აღინიშნოს, 
გულის განსაკუთრებული მნიშვნელობა, რაც სწორედ ჩვენი ინტე- 
რესის საგანს წარმოადგენს. 

ფოლკლორში გულთან დაკავშირებული მოტივები მრავალრი- 
ცხოვანია თომფსონის კატალოგი მისი რეალიზაციის სამოცამდე 

შემთხვევას აღნიშნავს. „ხალხურ-პოეტური კარდიოლოგია“, რო- 
გორც მეცნიერული კარდიოლოგიის პროტოტიპი და ანალოგი, წარ- 
მოადგენს ურთიერთგანპირობებულ ,„პირველად” შეხედულებათა 
მთელ სისტემას გულის შესახებ და მის გამოხატვას რიტუალში, 

ტექსტში, სიტყვაში, „ნიშანში“, სახეებში (8M8MMMVიMი8, 1984 – 

204). ფოლკლორში პერსონაჟის სიკვდილის ტიპიური დამადასტუ- 
რებელი მკერდიდან ამოღებული გულია. მისი საშუალებით შეიძ- 
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ლება ადამიანის გაცოცხლებაც (მაგ: დევს გვერდს გაუჭრიან, ამო- 
იყვანენ მის მიერ გადაყლაპულ ადამიანს, წაუსვამენ დევის გულ- 
ღვიძლს და ისიც ცოცხლდება C,სვან. ზღ.“, 1991 – გვ. 40-47) 

ამავე გზით შეიძლება ბრმას თვალი აეხილოს (,„ხალხ. სიბრძნე“, 

1964, II – გვ. 136-141) (შეად. რუსტამის მიერ თეთრი დევისაგან 

დატყვევებული ქაი ქავუსის განთავისუფლება და მისთვის მხედვე- 

ლობის დაბრუნება დევის ღვიძლის საშუალებით. (MMძ. C»., 1991 – 

გვ. 270). ფრეზერის ცნობილ ნაშრომში „ოქროს შტო“ მოტანილია 

არაერთი მაგალითი ადამიანისა და სამსხვერპლო ცხოველის გული- 

სა და ლვიძლის შეწირვის და მათი საკვებად გამოყენების განსა- 

კუთრებული შემთხვევების შესახებ. ფრეზერის მიხედვით, მსხვერპ– 

ლის ხორცის საკვებად გამოყენებისას ადამიანი დარწმუნებული იყო 

იმაში, რომ შეიძენდა არა მარტო მის ფიზიკურ, არამედ მის ინტე- 

ლექტუალურ თვისებებსაც, მის ხასიათს. ამ მხრივ განსაკუთრებით 

ღირებული იყო მსხვერპლის გული, ღვიძლი, სისხლი და თავი. 

რაც შეეხება ლვთაებას, მის ხორცთან ერთად ადამიანი იმედოვნებდა 

მისი ლვთაებრივი სუბსტანციის ნაწილის მიღებასაც. არსებობდა 

რწმენა იმისა, რომ სხვადასხვა დადებითი და უარყოფითი თვისებე- 

ბის შეძენა შესაძლებელი იყო ხორცის “საკვებად გამოყენების 

საშუალებით იმ შემთხვევაშიც, როცა საქმე არ ეხებოდა ლვთა- 

ებრივი წარმომავლობის საკვებს, ფრეზერის აზრით, ამგვარი რწმე- 

ნა-წარმოდგენები სიმპათიური ან გომეოპათიური მაგიის განტოტვი- 

ლი სისტემის ნაწილს წარმოადგენდა (თი0630ი, 1980 – გვ. 549). 

ვ. ბარდაველიძე აღნიშნავდა, რომ ხევსურეთში შემორჩენილი 

შეხედულებანი ერთი მეტად საყურადღებო სულთაგანის - ,,საოცრის 

მყენეს“ შესახებ, თავისი ფუნქციებით რამდენადმე უახლოვდება გუ- 
ლის ოდინდელ გაგებას, რომელსაც ამჟამად ქართული მეტყველება 
აღადგენს, ქართული ენობრივი მასალის მიხედვით, გული ქარ- 

თველთა უძველესი წარმოდგენით ადამიანის ბატონია, ყველაზე მნი- 
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შვნელოვანია და ერთგვარად დამოუკიდებელია ადამიანისაგან, თით– 

ქოს განცდების სფეროში მისი ორეული იყოს. ის არის მთავარი. 

არა ადამიანი, არამედ გულია მართალი, უხვი, თბილი, კეთილი, ცი– 

ვი, ლვარძლიანი.. არსებობს არა ადამიანის, არამედ გულის წა–- 

დილი, გულის-დადება, გულის დაამება და მრავალი სხვა. ერთი 
სიტყვით, ადამიანის ყოველგვარი განცდა პროდუქტია მის ორგა- 

ნიზმში ჩასახლებული ცოცხალი არსების – გულის მოქმედებისა. 

გული, როგორც ცოცხალი არსება, ადამიანის ამქვეყნად არსებობის 

მიზანია. თუ ადამიანს „გული წაუვიდა“ და ის აღარ „მობრუნდა“ 

ე.ი. კვლავ არ შესახლდა ადამიანის ორგანიზმში, მაშინ ეს ადამიანი 

სამუდამოდ მოკვდება. ამგვარად, ვ. ბარდაველიძის აზრით, გული 

ვიტალური სულია, რომელიც ადამიანის ამქვეყნად სიცოცხლის მი– 

ზეზს წარმოადგენს (ბარდაველიძე, 1949 – გვ. 132). 

ქართულში „გულ“ ფუძე მთელ რიგ რთულ ფუძეებსა და გა– 
მოთქმებს აწარმოებს. არნ. ჩიქობავა წერდა, რომ ამ ორგანომ, რომ– 

ლის საქმიანობა ასე მნიშვნელოვანი და თვალსაჩინო იყო, თავი- 

დანვე მიიპყრო ადამიანის ყურადღება. ჭანურშიც, მეგრულშიც 

გულს მრავალგვარი ფუნქცია მიეწერება, მაგრამ ქართულის მიხედ– 
ვითაც ცხადია, რომ გულს უკავშირდება აზროვნების პროცესებიც, 
გრძნობებიც, ტემპერამენტ-ხასიათის განსაზღვრა, ორგანული შე- 

გრძნებები – ერთი სიტყვით მას ეკისრება ტვინის, გულის, კუჭისა და 
ნაწილობრივ, პერიფერიული ნერვული სისტემის მაგივრობა გასწიოს 

სიცოცხლის მატარებელი გულია! (ჩიქობავა, 1938 – გვ, 65). 
გულის შესახებ მსჯელობდა შ. ნუცუბიძე „ვეფხისტყაოსნის“ 

ერთი ადგილის ინტერპრეტაციასთან დაკავშირებით. იგი წერდა, 
რომ რუსთაველის მიხედვით ადამიანის მთავარი ამოცანა ,,გულის 

მოგვარების“ პრობლემაა. ადამიანი უნდა ხედავდეს არა ცხოვრების 

მხოლოდ ერთ მხარეს, მაგალითად მხოლოდ ჭირს ანუ ლხინს, არა- 

მედ მათ მთლიანობას, მათ სიმრთელეს. აქედან იბადება დიდი ამო– 
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ცანა ადამიანის „გულის მოსაგვარებლად“ („აგრეთვე გული კაცისა 

მოსაგვარებლად ძნელია: / ჭირსა და ლხინსა, ორსავე ზედან მართ 

ვითა ხელია / მიწყივ წყლულდების, საწუთრო მისი აროდეს მრთე- 

ლია“), რაც არსებითად უდრის ერთგვარ სწავლას, გამოცდილებას 

და აღზრდას.. თუ მხედველობაში იქნება მიღებული, რომ „გული“ 

ძველი ქართული გაგებით გონებასა და მის ხმიერებას ნიშნავდა – 

აქედან „გულის ზხმიერება“ მისწრაფებასაც ნიშნავდა და საამისოდ 

საჭირო ცოდნას: „გულის თქმა“ - „გულისხმა“, ცხადია, „გულის 

მოგვარებას“, აღზრდის ყოველმხრივობას ნიშნავდა. აქ იყო როგორც 

წმინდა გონებრივი მომენტი „სწავლება“, „ცნობა“, „ცოდნა“ – 

ტერმინები, ამოღებული რუსთაველის ლექსიკონიდან. აქვე იყო მო–- 

რალური მომენტიც, რომელიც თავისდარიგად გრძნობისა და ნებე- 

ლობის გასწვრივ რთულ სამოქმედო და ზნეობრივ აქტებს შეიცავს. 

ძველ ქართულ სააზროვნო სიტყვა-ხმარებაში გული უდევს ძირად 

მის საშუალებით გაშლილ ფუნქციებს. ასე მაგ. „სიბრძნე ბალავა–- 

რისაში“ ნათქვამია „რა აღეძვრის გულისთქმა იოდასაფსა“-ო. ლა- 

პარაკია იოდასაფის ერთი წუთით ნდომით გატაცებაზე. ამავე მნი- 

შვნელობით მოიხმარს ცნება „გულისთქმას რუსთაველი და მას 

უკავშირებს გრძნობათა „დათმობის“, ანუ, ასე ვთქვათ, ნებისყოფის 

ისეთ აღზრდა-გამოწვრთნას, რომ ადვილი იყოს ჭირთა გაძლება და 

იმ მთლიანი თვალსაზრისის დაუფლება, სადაც ცალკეული მოვლე- 
ნები მთლიანი თვალსაზრისით განიხილებიან რუსთაველი ამბობს 

ავთანდილის ლოცვის სიტყვებით. „მომეც დათმობა სურვილთა, 

მფლობელო გულის თქმათაო“. აშკარაა, რომ რუსთაველი ამ შემ- 

თხვევაში სავსებით იმეორებს „გულის თქმის“ იმ მნიშვნელობას, 

რომელიც მას მისცა იოანე მწიგნობარმა VI საუკ. მიწურულს 

(ტერმინები „გულის ხმა“, „გულის ხმა ყოფა“ გვხვდება ქართულ 
ფილოსოფიურ მწერლობაში ყველაზე გარკვევით იოანე პეტრიწთან; 

რაც შეეხება „გულისხმიერს“,, როგორც შეგნების ეპითეტს, იგი 
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პეტრიწონისტულ ნიადაგზე იხმარება XII საუკ. პოეზიაში – ჩა- 

ხრუხაძესთან). რუსთაველის აზრით ადამიანის სულიერი აღნაგობა, 

იქნება იგი აღებული წონასწორობის მდგომარეობაში, ე. ი. ისეთში, 

როდესაც „გრძნობა, გული და გონება ერთმანეთზედა ჰკიდიან“, თუ 

მაშინ როდესაც გული წარიმართვის გარკვეულის მიმართულებით 

და თან მართავს „განაკიდსაც“ – ყველა ამ შემთხვევაშიც იგი მა- 

ინც სამი ელემენტისაგან არის შემდგარი (ნუცუბიძე, 1937 – გვ. 

65, 67, 76). 

ა.ფრანგიშვილის მიხედვით, თუ არსებობს, პრინციპულად, 

ქართულში ძირითადი ცნება, რომელთანაც კავშირში განიხილება 

მთელი შინაგანი, ფსიქიკური, განცდის სინამდვილე, ეს უთუოდ 
„გულ“-სიტყვისს მნიშვნელობაა ქართულ ენაში განცდის ბსი- 

ნამდვილის განსხვავებადი მხარეები და ნაწილები წარმოდგენილია 

ისე, რომ მათი საერთო მთლიანში ჩართულობა და ამ ერთი მთლი- 

ანობის საფუძველზე არსებობა იგულისხმება. ისინი წარმოდგენილი 

არიან როგორც ნაწილობრივი გამოსხივება, „მომენტი“ მთლიანისა, 

იმისა, რაც „გულ“-სიტყვის მნიშვნელობად იგულისხმება. „გულ“ 

სიტყვა, ყველაზე ზოგადი მნიშვნელობით, განცდის გამოსახვისას, 

ნიშნავს „შინაგანს“, შინაგანს როგორც მთლიანობას, დაპირისპი- 

რებულს ,,გარეგანთან“. ყველაფერი რაც პიროვნებას, სუბიექტს გა– 

აჩნია, როგორც „,,მისი“, ,,შინაგანი“, არის მისი „გული“. გასაგებია 

ისიც, რომ „გულ“ სიტყვა „შინაგანის“ მნიშვნელობასთან ერთად 

თავადობის მნიშვნელობითაც გვხვდება (ფრანგიშვილი, 1945 და 

სხვ.). 

კასირერზე დაყრდნობით, ა. ფრანგიშვილი აგრეთვე წერდა, 

რომ რადგან ქართულში „გულ“ სიტყვა გვხვდება სივრცითი მი- 
მართების, ცენტრის, მთავარი პუნქტის მნიშვნელობითაც (LC „ქვეყნის 

გული“, ,ხის გული“, „კაკლის გული“ და სხვ.6, ისიც უნდა გა- 

ვითვალისწინოთ, რომ თითქმის ყველა ენაში სივრცითი (კნებების 

115



აღმნიშვნელი სიტყვები თვით სუბიექტისა და მისი სხვა სუბიექ- 

ტებისაგან გამოცალკევებულობის აღსანიშნავად იხმარება (ფრანგი- 

შვილი, 1945). 

უნდა აღინიშნოს, რომ გულთან დაკავშირებული და მისგან 

ნაწარმოები სიტყვები ერთ-ერთი ყველაზე მრავალრიცხოვანია ქარ- 

თულ ენაში გული უკავშირდება როგორც ადამიანის ემოციებს, 

გრძნობებს, ისე გონებას, ინტელექტუალურ შესაძლებლობებს, შე- 

მეცნების პროცესებს, აგრეთვე ნებელობის, პიროვნების ფსიქოლო- 

გიური თავისებურებების გამოსახვას (ორბელიანი, 1966; სახოკია, 

1950; განმარტ. ლექს., 1986; აბულაძე, 1973; სარჯველაძე, 1995; 

ჩიქობავა, 1938; ფრანგიშვილი, 1945). 

ბიბლიურ ტრადიციაში გული წარმოადგენს შინაგანი ადამი–- 

ანის, მისი ემოციური ცხოვრების სიმბოლოს, გონიერებისა და სი- 

ბრძნის სათავსოს. თუმცა ბოროტი ზრახვანიც გულიდან გამოდის 

(დაბ. 6.5; მათ. 15, 18-19; მარკ. 7. 21-23) (CხCV8მ11C,, Cიხ6CIხI2იL 

1973; ნასრაშვილი, 1999; C0I0069CVMM, 1990). 

გული წარმოადგენს აღამიანში ლმერთის მყოფობის სიმბოლოს 

და ამ მყოფობის გაცნობიერებას. იგი უფლის ტახტია, ყოველ ადა- 

მიანში სიცოცხლის, ნების, გონების „ცენტრია (Cი6VმIIთ, CM6- 

რხIვიL 1973; #6070», 1994; ნასრაშვილი, 1999). 

გულს მეტად დიდი ადგილი უჭირავს ებრაულ ტრადიციაში 
და მაშინაც კი იხმარება, როცა თითქოს მოულოდნელია მისი ხმა- 

რება, მაგ. ყურადღების აღსანიშნავად „გული დაუდო“, მედიტაციის 

აღსანიშნავად „გულით ლაპარაკი“ და სხვა. გულიდან მოდის მე- 

ხსიერება და წარმოსახვა, ისევე როგორც სიფხიზლე (მაგ. „მე მძი- 

ნავს, მაგრამ ჩემი გული ფხიზლობს“). გულს “უჭირავს ცენტრა- 

ლური ადგილი სპირიტუალურ ცხოვრებაში: ფიქრობს, ღებულობს 

გადაწყვეტილებებს, კისრულობს პასუხისმგებლობას, ვინმეს გულის 
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მოტაცება ნიშნავს დააკარგვინო მას კონტროლი საკუთარ ზომა 

სხეაა (CM6Vმ1IC, CჩიCხჯმის 1973). 

ისლამურ ტრადიციაში გული წარმოადგენს არა ემოციების, 
არამედ ჭვრეტისა და სპირიტუალური ცხოვრების ორგანოს. გული 

ყველაზე დაფარულ, ყველაზე საიდუმლო, ყველაზე ჭეშმარიტ ფი- 
ქრებს კარნახობს ადამიანს, მისი გონიერი ნატურის თვით საფუ- 
ძველს წარმოადგენს. სპირიტუალური ხედვა შედარებულია „გულის 
თვალთან“: „მე ვიხილე ჩემი უფალი გულის თვალით“ - ამბობს 

ალ-ჰალაი. ურწმუნონი „თვალით კი არ არიან ბრმანი, არამედ 
მკერდში გული დაუბრმავდათ“. ბაბუა ბენ აშერი (XVIII ს.) ერთი 
ტექსტის კომენტირებისას წერს: მთელი გულით სიყვარული ნი- 
შნავს იმას, რომ გული პირველი ორგანოა, რომელიც იქმნება და 

ბოლო, რომელიც კვდება, საიდანაც გამომდინარეობს, რომ გამოთქმა 
„მთელი გულით“ აღნიშნავს უკანასკნელ ამოსუნთქვამდეო (Cსხ#- 

V2110L, Cიხ60ხIL8IXX, 1973). 

გულის შესახებ არსებული წარმოდგენები მჭიდროდ უკავ- 

შირდება შუაგულის, ცენტრის იდეას და ამდენად არეგულირებს და 
ჰარმონიაში მოჰყავს ყველაფერი (C,გგულად ითქმის საშუალი 

ქუშყნისა; გულად ითქმის პელაგონი ზღვისა, ხეთა და ხილთა სა- 

შუალი“ (ორბელიანი, 1966); „რავდენ არიან საუნჯენი გულთა ში–- 

ნა ზღვისათა“ (ეზრა); „რომელი იგი შთახდა გულსა ქუეყანისასა“ 
(კირილე იერუსალიმელი); რაიმეს (მაგ. ნაყოფის და სხვ.) ყველაზე 

შიგნითა ნაწილი (თხილის გული, კვერცხის გული და სხვ.); რი- 

სამე ყველაზე ღრმა, ცენტრალური ნაწილი – შუაგული (დედამიწის 
გული, გულისგული, გულგული) და მრავალი სხვა (სახოკია, 1950; 
განმარტ. ლექს, 1986; აბულაძე, 1973; სარჯველაძე, 1995; ჩიქო- 

ბავა, 1938; ფრანგიშვილი, 1945). 

არსებობს გულისა და თასის სიმბოლოთა გარკვეული იგი–- 

ვეობა. ეგვიპტურ იდეოგრაფიაში სწორედ თასი განასახიერებდა 

117



გულს. თუმც, არა მარტო ეგვიპტეში, არამედ თითქმის ყველგან შე- 

იძლება დავინახოთ მდგრადი სიმბოლური გაიგივება გულისა თასთან 
ან ჭურჭელთან და ყველგან გული განიხილება როგორც ცენტრი 
არსებისა – როგორც ადამიანურის, ისე ღვთაებრივის, ყველგან 
სამსხვერპლო თასი განასახიერებდა ცენტრს ან ქვეყნიერების გულს 

(I 809, 2000 – გვ. 282). 

პლუტარქეს ცნობით, ეგვიპტელები უწოდებდნენ თავის ქვე- 
ყანას კემია-ს და ადარებდნენ გულს. გულს უიგივდებოდა ყოველი 
მიწა, რომელიც ითვლებოდა წმინდად და ქვეყნიერების ცენტრში 
მდებარეობდა, მიუხედავად მისი გეოგრაფიული მდებარეობისა. იმავე 
პლუტარქეს ცნობით, ეგვიპტელები თავის ქვეყანას ადარებდნენ არა 

მარტო გულს, არამედ ზეცასაც. ზეცას, რომელიც არ ბერდება, 

ისინი გამოსახავდნენ როგორც გულს, მოთავსებულს ნაკვერჩხლებ- 

ზე, რომელიც მის მხურვალებას ხელს უწყობს. გულის იეროგლი- 
ფი, რომელიც წარმოადგენდა თასს, იმავდროულად აღნიშნავდა 

ეგვიპტესაც და ზეცასაც. გამოთქმას ,წმინდა მიწა“ მრავალი სი- 

წონიმი გააჩნია. ისინი მრავალი ხალხის ჯტრადიციაში გვხვდება, 

მაგრამ ყოველთვის აღნიშნავენ გარკვეულ სულიერ ცენტრს, რომ- 

ლის არსებობა გარკვეულ ტერიტორიაზე შეიძლება გავიგოთ რო- 

გორც პირდაპირ, ისე სიმბოლურად. „წმინდა მიწა“ ზოგჯერ განი- 

საზღვრება აგრეთვე როგორც „ქვეყნიერების ცენტრი“ ან „ქვეყნი- 
ერების გული“ (L6V0M, 2000 – გვ. 227). 

ინდუისტურ ტრადიციაში არსებობს ანალოგია პინდა-ს, ინდი- 

ვიდუალური არსებობის ჩანასახსა და ,„სამყაროულ კვერცხს“ შო- 

რის. პინდა ზოგჯერ უიგივდებოდა არსებობის მარადიულ და დაურ- 

ღვეველ „თესლს“, მისი ,,„უკვდავების ბირთვს“, რომელსაც ებრა- 

ელები ლუზს უწოდებდნენ. გული წარმოადგენს მის ერთ-ერთ შე- 
საძლებელ ადგილსამყოფელს, მაგრამ ეს სწორედ ის ადგილია, რო- 
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მელიც უშუალოდ უკავშირდება ,,კვლავ დაბადების“ შესაძლებლობას 
(I 6M0M, 2000 – გვ. 243). 

მნიშვნელოვანი იგივეობა არსებობს გულისა და ცენტრის სა–- 

ხელწოდებებს შორის ინდოევროპულ ენებში (0I000MCXMM, 1990-I 

(1), 269; Cხ6V211CL, CხილIხIგიL 1973). 

ბოროტი ძალები განსაკუთრებით სწორედ გულისა და ლვიძ- 
ლის, ადამიანისათვის ამ სასიცოცხლოდ უმნიშვნელოვანესი ორგა– 

ნოების მოტაცებას ცდილობდნენ. საყოველთაოდ გავრცელებული 
შეხედულებებისამებრ, ადამიანს, განსაკუთრებით კი წლის ზოგიერთ 
პერიოდში (ჭინკობისთვე, კუდიანების ღამე და სხვ.ე), ბოროტი ძა– 

ლები, ეშმაკები, ალქაჯები, კუდიანები ემტერებოდნენ. კუდიანი ადა- 
მიანები ეშმაკების თავმოყრის ადგილას მათთან ერთად ფერხულში, 
„ერულაში“, ებმებოდნენ და შემდეგ ავსულთა და ალქაჯთა მე- 
თაურს დავალებით მიეშურებოდნენ ადამიანისათვის ზიანის 

მისაყენებლად (ცოცანიძე, 1990 – გვ. 87). განსაკუთრებული საფრ– 
თხე ემუქრებოდათ ქალებს, ბავშვებს, უფრო მეტად კი ფეხმძიმეთ 
და ახალშობილთ (ბარდაველიძე, 1928; მინდაძე, დიდებულიძე, 

1997; გვათუა, 1997; ჩირგაძე, 1997; ბურდული, 1997 და სხვ.). 
ყველას ეშინოდა სოფლის გარეთ, განსაკუთრებით კი შეღამებისას, 

გასვლის, თუ ვინმეს შეხვდებოდნენ გზაზე, კუდიანები „გამოღვი- 
ძლავდნენ“ – გულ-ღვიძლს ამოაცლიდნენ, რის შემდეგაც გამოლვი– 
ძლული ადამიანი დაავადდებოდა და კვდებოდა (ოჩიაური, 1988 – 
გვ. 136; ოჩიაური, 1991 – გვ. 172; ცოცანიძე, 1990 – გვ. 89 და 

სხვ.). 
ანალოგიური შეხედულებანი არსებობდა სხვა კავკასიელ ხა– 

ლხთა შორისაც. ლეკები, ლაკები, რუტულები, აგულები, ანდიელე– 
ბი, ტატები თვლიდნენ, რომ ბოროტი სულები (ალ-პაბი, დედეი-ოლ, 
ალბასტი, გოგოჩი), რომლებსაც მახინჯი ქალების გარეგნობა ჰქონ- 

დათ, ვნებდნენ მშობიარეებს და ახალშობილებს, იტაცებდნენ მათ 
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გულს და ღვიძლს, რის შედეგადაც ისინი იღუპებოდნენ. სომხებთან 
ალკ-ები„ რომლებსაც ანთროპოზოომორფული შესახედაობა ჰქონ- 

დათ, ახრჩობდნენ მშობიარეებს და ჭამდნენ მათ შიგნეულს, განსა–- 

კუთრებით ღვიძლს (MV9ძ. C»., 1991). 

გული განიხილებოდა როგორც „ასოთა მეუფე“, ცენტრალური 

ორგანო ადამიანის სხეულში; „სიპოხესა მას და ძალსა საზრდელი- 

სასა ღკძლი განჰყოფს სიმვურვალითა სისხლისაითა და მიუძღვა- 

ნებს გულად, მეუფისა მის ასოთალსა“ (აბულაძე, 1973). 

ცნობილია სხეულის ზემო და ქვემო ნაწილებს შორის სიმეტ–- 

რიის არსებობა - „ზემო“ და „ქვემო“ პოლუსების ე. წ. ჰომოტიპია; 

ეს შესაბამისობა იმას უნდა ნიშნავდეს რომ სხეულის ონტო- 

ლოგიურ შუაგულს წარმოადგენს ჰომოტიპიის ცენტრი, ანუ ადა- 

მიანის შუა ნაწილი. უკვე ზედაპირული დაკვირვება მიუთითებს ადა– 

მიანის სხეულის ბუნებრივ დაყოფაზე. ეს არის თავი, გულმკერდი 

და მუცელი, ამასთან ყოველი ამ ნაწილთაგანი, ცალკე აღებული 
როგორც მთელი, შეიძლება განვიხილოთ როგორც ერთიანი 

ორგანო. მუცელს უკავშირდება კვება და აღწარმოება, გულმკერდს 
– გრძნობები, და ბოლოს, თავს – ცნობიერება. ამ სამ ნაწილს თა– 

ვისი ცენტრები გააჩნია რომლებიც სწორედ ზემოაღნიშნულ ფუნ- 

ქციათა ცენტრებია. ეს ცენტრებია შესაბამისად ღვიძლი, გული და 
ტვინი. მთელი ორგანიზმის ცენტრალურ ორგანოს კი გული წარ- 
მოადგენს (CXX006MCLM%, 1990, I(1) – გე. 266). 

გრიგოლ ნოსელის თხზულებაში „კაცისა შესაქმისათვის“ ნათ- 

ქვამია: „სამნი არიან ძალნი, რომელნი განაგებენ სიცოცხლესა“, 

„სამთა ამათ ვხედავთ ბუნებასა შინა ხორცთა ჩუენთასა, რომელთა- 

თვის – დაბადებულ არიან ყოველნი ასონი ჩუენნი რომელიმე – 

სიცოცხლისათვის და რომელიმე სიმდიდრისათვის სიცოცხლისა და 

რომელიმე – დადგრომისათვის შობისა და დამტკიცებისათვის ნა–- 

თესავობისა. ხოლო რომელნი არიან ჩუენ შორის ასონი შემდგომნი 
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ამათნი, ვერ ეგების მათგან ცხორებაი კაცისაი, არამედ სამთა მათ 

შინა ვხედავთ: თავსა, გულსა და ღვიძლსა“. ანუ თავი – სიცო- 
ცხლისათვის, გული – სიმდიდრისათვის სიცოცხლისა, ღვიძლი – 
დადგრომისათვის“ შობისა და დამტკიცებისათვის ნათესავობისა 

(ნოსელი, 1979 – 121-122). 

სწავლება ადამიანის სხეულის სამნაწილიანობის შესახებ სუ- 

ლის სამნაწილიანობასთან კავშირში, როგორც პ. ფლორენსკი წერ- 
და, ძველად გარკვეულად გადაწყვეტილად ითვლებოდა, მაგრამ იგი- 
ვე აზრი შემდგომაც განაგრძობდა არსებობას. ამის მაგალითად მას 

მოაქვს ათონის ივერთა მონასტრის კუთვნილ ხელნაწერ კრებულში 

„დიდი პანფექტი“ დაცული თეოკრიტეს უცნობი ნაწარმოებები და 
ერთ-ერთ მათგანში მოცემული საყურადღებო ახსნა, რომელიც მი- 
უთითებს ამ ძველი სწავლების მდგრადობაზე. აქ. ნათქვამია: საჭი– 
როა ვიცოდეთ, რომ ბუნებამ შექმნა სამი უმთავრესი სხეულებრივი 

სათავსი სამნაწილედი სულისათვის, ანუ მისი გონების, გრძნობისა 

და სურვილისათვის: თავის ქალა გონებისათვის, გული გრძნობი- 

სათვის და ღვიძლი სურვილისათვის. ხოლო მთავარი.. მათ შორის 

– გული (CC00CIICMMM, 1990, I (2) – გვ. 730). 

ასე რომ გული მთავარი ორგანოა. როგორც ცენტრალური 

ორგანო, იგი ღვთაების ტახტია. აქ სუფევს მეუფე. გული ის ადგი- 
ლია, სადაც ხდება შეხვედრა ღმერთთან (#6იითი, 1994; CიCVმIL6V, 

ფხიისხმის, 1973) (აღსანიშნავია, რომ კათოლიკურ ქვეყნებში გან– 

საკუთრებული მნიშვნელობა შეიძინა და ფართო გავრცელება ჰპოვა 
წმინდა გულის კულტმა (X0CMCII8Mთოში, 1995, II). 

საინტერესოა, რომ გოგირდის ალქიმიური სიმბოლო, რო- 
მელიც გადატრიალებულ მდგომარეობაში განასახიერებს დიადი ქმე– 
დების დასრულებას, „იესოს გულის“ გრაფიკულ გამოსახულებას 
ემთხვევა. რადგან გულის გეომეტრიულ სქემას წარმოადგენს წვე- 
როთი ქვევით მიმართული სამკუთხედი, გული, დაგვირგვინებული 
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ჯვრით, „ქვეყნიერების გულის“ სიმბოლო ქრისტიანულ იკონოგრა- 

ფიაში და დიადი ქმედების სიმბოლო ალქიმიაში ერთი და იგივე 
გრაფიკული გამოსახულებით აღინიშნება (I CMI0CMI, 2000 – გვ. 238). 

გრიგოლ ნოსელის აღნიშნულ თხზულებაში ნათქვამია: ,,ხო- 

ლო ადგილი ღვიძლისაი შორავს გულსა, რამეთუ ვერ ეგების, ვი- 

თარცა იყო ასოი იგი მთავარი, რომელ არს ძირი ძალისა მის 

ცხოვრებისალ, შეჭყლემულ "სხვისაგან.. ამისთვის ღირდა, რაითა 

აქუნდეს მათ საფარველად კემხაი, რომელი იგი შედგმულ არს ძუ- 

ალებითა და იოგებითა მრავლითა. და მას შინა არს იგი დამტკეცით 

და დაცვულ. ვითარცა მეუფე შინაგან კრეტსაბმელსა მას დამკვიდ- 

რებულ არს. და ეგრეთვე – სახედ ვხედავთ გულსა, რამეთუ შე- 

ცვულ არს იგი, ვითარცა სახლსა შინა, დამყარებულსა მოცვით მით 

ფერცხალთაილთა გარემოის მისა და უკუანაით კერძო მომტკიცებულ 

არს ზურგის ძუალთაგან, შეზღუდვილ ორკერძოვე. წინაით კერძო 

გარდართხმულ არს მკერდი და უღელნი საფარველად მისა ვნე- 
ბათაგან (ნოსელი, 1979 – 125). 

გული, როგორც ცენტრალური ორგანო, მჭიდროდ უკავშირ- 

დება საკრალური შუაგულის, ცენტრის ცნებას. სისხლთან კავშირის 

გარდა, სწორედ აქედან უნდა გამომდინარეობდეს მისი, როგორც 

შესაწირავის მნიშვნელობა. იგი შედარებული იყო მეუფესთან, რომე- 

ლიც დამკვიდრებულია კრეტსაბმელსა შიგან. ეს კი სწორედ ცენტ- 
რი, შუაგულია (შეად. – იერუსალიმის ტაძარი დედამიწის გულად 

ითვლებოდა, წმინდათა წმინდა კი ამ ტაძრის გულია). 

გულთან დაკავშირებულ წარმოდგენათა და სიტყვა-თქმათა 

მთელი მრავალფეროვნებაც სწორედ იქიდან უნდა გამომდინარე- 

ობდეს, რომ იგი მთავარ ორგანოს, ორგანიზმის შუაგულს წარმო- 

ადგენს და როგორც ამგვარი, საკრალურ შუაგულთან, ცენტრთანაა 

დაკავშირებული. როგორც ორგანიზმის ფუნქციონირების მომწესრი- 

გებელი, იგი ბუნებრივად უკავშირდება ცენტრს, რომელიც ასევე 
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წესრიგის წყაროა, არეგულირებს და ჰარმონიაში მოჰყავს ყველა–- 

ფერი. 

გულთან მჭიდროდ დაკავშირებული საკრალური ცენტრის, 
შუაგულის იღეა ყველაზე რელიეფურად გამოხატულია სამყაროს 
ცენტრში აღმართული ხის სახეში, მაგრამ სამყაროს შუაგული 

წარმოდგენილია აგრეთვე კერის (და საერთოდ ცეცხლის), ჭის, სა- 
კურთხევლის, სამსხვერპლო სვეტის, სამეფო ტახტის, ზოგიერთი 

საკრალიზებული საგნის სახით, და სხვ., რომლებიც უკავშირდება 

ცენტრის იდეას (MIIM. 1992; Cი6V2IIC, CხითხვისL 1973;CII8ძი, 

1949; 3#MM8)I6. 1987; #C0I0X, 1994). 

ყველა ჩამოთვლილი ობიექტი უკავშირდება გულსაც, რაც 
ასახულია კიდეც ქართულ ენაში არსებულ გამოთქმებში. გულია 

უფლის ტახტი, საკურთხეველი, სადღაც ცეცხლი ღვივის, სამ- 
სხვერპლო. გული არეგულირებს ორგანიზმს, ისევე როგორც სამ- 

ყაროს საკრალური ცენტრი. 

ცენტრთან ასოცირებულ საგნებს (საკურთხეველი, კერა, ტახ- 

ტი და ა. შ.) უკავშირდებიან მითოლოგიური პერსონაჟები ან ქურუ- 

მები, კულტმსაზურები, რომლებიც ასევე ემსახურებიან კოლექტივის 
სოციალურ, საკულტო, ინფორმაციულ რეგულირებას და ჰარმონი- 

ზირებას (MILIM. 1992, LL, (ტით, 1994; CიბVგII%,, CL0660IხIმის 

1973; CIIგძC, 1979; LIIმძი, 1949; 5XMმXL6. 1987). 

როგორც ადამიანის მთელი ხორციელი და მრავალფეროვანი 

სულიერი ცხოვრების ცენტრი, გული სიცოცხლის წყაროდაა წოდე- 
ბული: „შეინახე გული ყოველ შესანახავზე მეტად, რადგან მასშია 

სიცოცხლის წყარო“ (იგავ. 4, 23). ამიტომაც ცდილობდნენ ბო– 

როტი ძალები უპირველეს ყოვლისა გულის დაპყრობას. გული წარ–- 

მოადგენს ჩვენი ყოფიერების ბორბალს, რომლის ტრიალშიც 

მდგომარეობს მთელი სიცოცხლე. ამიტომ იგი წარმოადგენს ჩვენი 

არსების უშინაგანეს ნაწილს: „ღრმა არს გული უფროს ყოველთასა 
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უნდა მიუძღვნას ღმერთს მხოლოდ თავისი გული, რათა გახდეს 

მისი ერთგული გულისთქმით, სიტყვითა და საქმით (თ0X00CIICICMM, 

1990, I(C2) – გვ. 538). 

დასკვნის სახით გულ-ღვიძლის შეწირვის შესახებ შეიძლება 

ითქვას შემდეგი: ღვიძლის მთავარი დამახასიათებელია მისი სისხლ– 

თან კავშირი. ღვიძლი სისხლმბადი ორგანოა. ღვიძლი ნიშნავს სი- 

სხლით ნათესავს ალალს, ძალიან ახლობელს, სისხლისმიერს. 

სწორედ ამაში მდგომარეობს მისი, როგორც შესაწირავის, გან- 

საკუთრებული ღირებულება, რაც შეეხება გულს, მისი, როგორც 

შესაწირავის განსაკუთრებული მნიშვნელობა გამომდინარეობს იქი- 

დან, რომ მისი მთავარი მახასიათებელია მისი შუაგული მდგომა- 

რეობა. როგორც უშინაგნესი, ცენტრალური, შუა ნაწილი, იგი ასო–- 

თა მეუფეა, არეგულირებს ორგანიზმის ფუნქციონირებას, ამგვარად 

იგი უკავშირდება საკრალური შუაგულის, ცენტრის იდეას და მის 

ერთ-ერთ სიმბოლოს წარმოადგენს. 
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დასკვნა 

ჯვარი კარდინალურ “სიმბოლოთაგან უმნიშვნელოვანესი და 

ერთ-ერთი ყველაზე მეტად გავრცელებული სიმბოლოა რელიგიურ 
სისტემებში. ჩვენს მიერ ეს სიმბოლო განხილული იყო გზაჯვარე- 

დინთან დაკავშირებულ რიტუალებთან და რწმენა-წარმოდგენებთან. 

გზაჯვარედინის სიმბოლიკა უნივერსალურია და მჭიდროდ 

უკავშირდება „ცენტრის“ სიმბოლიკას. ეს ის ადგილია, სადაც ადა- 
მიანი თავის ბედისწერას ხვდება. სწორედ აქ არის შესაძლებელი 

გარღვევა, აქ შეიძლება გადასვლა ერთი დონიდან მეორეში, რადგან 
გზათა გადაკვეთის ადგილას „ცენტრი“ იქმნება. ეს ადგილი მოით- 
ხოვს შეჩერებას, დაფიქრებას, განსაკუთრებულ სიფრთხილეს და 

მნიშვნელოვანის გადაწყვეტილების მიღებას ადამიანისაგან, გარ- 

კვეული მიზნის შესასრულებლად სახლიდან წასული და გზაჯვარე- 
დინზე აღმოჩენილი ზღაპრის გმირი იძულებულია არჩევანი გააკე- 

თოს. ოთხ მხარეს მიმავალი გზა მთელ ქვეყანას, მთელ სამყაროს 

მოიცავს, მათი გადაკვეთის წერტილი კი სამყაროს ცენტრს წარმო- 

ადგენს. უსასრულო სივრცეში იგი „ათვლის წერტილია“. ვინაიდან 
რაიმეს დაწყება შეუძლებელია წინასწარი ორიენტაციის გარეშე, 

ხოლო ყოველგვარი ორიენტაცია გულისხმობს რაიმე საწყისი წერ- 

ტილის არსებობას რელიგიური ადამიანი ცდილობდა „სამყაროს 

ცენტრის“ სიახლოვეს ყოფილიყო. ამგვარი ცენტრის სიმბოლოს და 

ათვლის წერტილს ქმნის გზათა გადაკვეთის ადგილი. აქ მდებარე– 
ობს მიჯნა, ზღურბლი, რომელიც ორ სივრცეს განჰყოფს. ეს ის პა- 

რადოქსული ადგილია, სადაც ერთმანეთს უპირისპირდება ორი სამ- 
ყარო და სადაც ისინი უკავშირდებიან ერთმანეთს, სადაც ყოფითი 

სამყარო შეიძლება საკრალურ სამყაროში გადავიდეს (როგორც 
ცნობილია, ანალოგიური რიტუალური ფუნქცია ენიჭება ზღურბლს, 
კარებს რომლებიც ასევე გადასვლის ადგილებსა და სიმბოლოს 

წარმოადგენენ). „ცენტრში“ შესაძლებელი დონეთა გარღვევა უძვე- 
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ლესი დროიდან გადმოიცემოდა „გახსნილი გზის“ სხვადასხვა სა- 
ხეებით (როგორც ჰორიზონტალური, ისე ვერტიკალური მიმართუ- 
ლებით). მსოფლიოს მრავალი ხალხისათვის ცნობილი იყო ღვთაებ- 
ები, ხშირად სამსახოვანი და ტრიფუნქციონალური, რომლებიც ერ- 
თის მხრივ გზაჯვარედინებზე ჩნდებიან, მეორეს მხრივ კი ყოველ- 

გვარ შესასვლელებს, კარებს იცავენ, შეუძლიათ გზის გახსნა და 

ჩაკეტვა. ხშირად მათთვის გზაჯვარედინებზე შესაწირავებს ათავსებ– 
დნენ. ამგვარი ღვთაებების ძალაუფლება სამმაგი იყო (ზეცაზე, მიწა- 
ზე და მიწისქვეშ). ისინი განაგებდნენ ადამიანის ბედს, მათში კონ– 

დენცირებული იყო ყოველივე გამოუცნობი, იდუმალი, შემაძრწუ- 
ნებელი, ავი თუ კეთილისმყოფელი, ბედისწერის სახე, რომლის არ- 

ჩევანიც აუცილებლად დადასტურებული იქნებოდა. შემთხვევითი არ 
იყო, რომ მსოფლიოს მრავალი ხალხის ტრადიციაში ცნობილი იყო 

გზაჯვარედინზე თავისი ბედის შესახებ მკითხაობის ჩვეულება. 

გზაჯვარედინი, როგორც სასაზღვრო ზონა, ავი სულების სა- 

ყვარელ ადგილს წარმოადგენდა მსოფლიოს სხვადასხვა ხალხის 
შეხედულებისამებრ: ანალოგიური შეხედულებანი გავრცელებული 
იყო საქართველოშიც: „ავმა სულებმა ჯორადინა გზებზე იციან სი- 
არულიო.“ 

გასაკვირი არაა, რომ გზაჯვარედინთან არა ერთი რიტუალი 

იყო დაკავშირებული. ასე მაგალითად, ფშავლების აზრით, ყოველ 
ვნების კვირას, ორშაბათ ღამეს კუდიანები და ეშმაკები გზა-გასა- 
ვრელ ადგილას იკრიბებიან, სადაც თათბირი იმართება, თუ იმ წე- 
ლიწადს ვინ, სად და რომელ ოჯახში მოკვდებაო. შემდეგ კი ფერ- 
ზხისას გააბამენ და მღერიანო. 

ეშმაკებისათვის ყურის დაგდება „მისნობის“ წესების შესრუ- 
ლებით შეიძლებოდა. ოთხშაბათ ღამეს რამდენიმე კაცი გზაჯვა- 
რედინზე მიდიოდა, მისნად დაჯდებოდა და ეშმაკების საუბარსა და 

სიმღერას ყურს უგდებდა. მისნები ქალამანს უკუღმა იცვამდნენ, 
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სურგშექცევიით მიდიოდნენ და პირუკულმა (პირი დასავლეთით) 

სხდებოდნენ. ეშმაკები ფერხისას უვლიდნენ და იმ წლის უბედურ 
შემთხვევებს მისნებს მოაჩვენებდნენ. ქალი მოკვდებოდა თუ კაცი, 

სეტყვა იქნებოდა, მოუსავლობა თუ შიმშილი. ეშმაკებისაგან თავის 

დაცვის მიზნით ზოგან ტყემლის ოთხ ტოტს მოჭრიდნენ და კერაზე 

დადებდნენ, რომლის ნახშირითაც სახლის კუნჭულებს ჯვარს და- 

უსვამდნენ. საღამოს ტყემლის ამ ოთხივე ნიგზურს ოთხივე მხარეზე 

გადაისვრიდნენ და იტყოდნენ: „კუდიანო იქითაო-“ (ს. მაკალათია). 

დიდ ოთხშაბათს, საღამოს, კერიდან გამოიტანდნენ ტყემლის, 

პანტის კაპებს (ვაშლის, მსხლის) და სხვადასხვა მხარეზე გადაის– 

როდნენ. ერთს თავქვე გაისროდნენ, ერთს მარჯვნივ, ერთს მარ– 

ცხნივ და იტყოდნენ: „კუდიანებო, თქვენი სვით და თქვენი ჭამეთ, 

თქვენი თავი გაიჭამეთო.“ 

გზაჯვარედინზე მკითხაობდნენ გასათხოვარი ქალები თავისი 

მომავალი ბედის შესახებ. ზოგან ყველიერის ოთხშაბათს (ან დიდ- 

მარხვის პირველ ორშაბათს) გასათხოვარი ქალები მთელი დლღის 

განმავლობაში არც ჭამდნენ, არც სვამდნენ. საღამოს ძლიერ მწუ- 

თხე ხაჭაპურს აკეთებდნენ და გზაჯვარედინზე სქამდნენ. წვებოდნენ 

უსმელი, რადგან სჯეროდათ, რომ სიზმარში საქმრო მოვიდოდა და 

წყალს დაალევინებდათ. 
გზაჯვარედინზე, რომელიც უპირატესად გადასვლის ადგილია, 

ასევე შეიძლება თავის დაღწევა, განთავისუფლება საზოგადოებისა- 

თვის რემანენტული, არასაჭირო, სახიფათო ძალებისაგან, მათი ნე–- 

იტრალიზება. ამგვარი ნეგატიური ძალებისაგან თავის დასაღწევად 

ზოგან კონტამინირებულ, სახიფათო საგნებს გზაჯვარედინზე ათავ- 

სებდნენ. შესაძლოა, ამ კონტექსტშიც იყოს განხილული ზოგიერთი 

ჩვეულება, დადასტურებული ქართულ ეთნოგრაფიულ ყოფაში. 
სამეგრელოში მლოცველი კაცის (მეოხვამერე) სიკვდილის 

შემთხვევაში, თუ ოჯახს ლოცვის გაგრძელება არ უნდოდა, სალო–- 
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ცავი ქვევრი (ოხვამერ ლაგვანი) ვინმეს უჩუმრად უნდა წაეღო ან 

გაეტეხა. გატეხილი ქვევრი მიჰქონდათ ან ეკლესიის კარზე, ან 

სადმე შორს, მიყრუებულ ადგილას ან გზაჯვარედინზე. შეიძლება 

ქვევრი გზაჯვარედინზე გაეტეხათ და ნატეხები გზაზე ყველა მიმარ– 

თულებით დაეწყოთ. მხოლოდ ამის შემდეგ თავისუფლდებოდა ოჯა– 
ხი ლოცვისაგან. 

უჟმურის მკურნალობისას, იმ ადგილებში, სადაც ავადმყოფი 
იყო ნამყოფი, ან მეტი საიმედოობისათვის გზაჯვარედინზე, მიჰქონ– 

დათ კაკლის ნაჭუჭში მოთავსებული სანთლისაგან დამზადებული 

პატარა ჯვრები, ცომისაგან გამომცხვარი პატარა ფიგურები, რო–- 

მელთაც ნაჭუჭთან ერთად მარხავდნენ მიწაში ან იქვე გზაჯვარე– 

დინზე მიმოაბნევდნენ, თან ავადმყოფიც მიჰყავდათ და შებინდებისას 

შეულოცავდნენ. 

ბავშვთა ინფექციურ დაავადებებთან დაკავშირებულ წეს-ჩვე– 
ულებათა შორისაა შემდეგიც: სახადის მოხდის შემდეგ ბატონებისა– 

თვის გამზადებული ხონჩა გარეთ გაჰქონდათ, სადმე შორს, ტყეში 

ან გზაჯვარედინზე და იქ ტოვებდნენ. 

ბარბარობას ნიგვზის გულიანი ქადები გზაჯვარედინზე გაჰ- 

ქონდათ, ჭრიდნენ და გამვლელ-გამომვლელს ურიგებდნენ, რომ ბავ– 
შვებს ინფექციური დაავადებები მშვიდობიანად მოეხადათ. 

გზაჯვარედინზე თავს იყრის და იხსნება ყველა გზა, ყველა 

მიმართულებით. იგი წარმოადგენს კარს, გახსნილს სხვა სამყაროში, 

გადასასვლელს ერთი “სამყაროდან მეორეში. აქვე შეიძლება გავი- 

ხსენოთ მაცხოვრის სიტყვები: „მე ვარ კარი: ჩემ მიერ თუ ვინმე 

შევიდეს, ცხონდეს; შევიდეს და გამოვიდეს და საძოვარი პოოს.“ 

(იოანე, X, 9). 

სახარებაში გზაჯვარედინის სახე გამოყენებულია როგორც 

ადგილი, სადაც ყველა თავს იყრის, კეთილიც და ბოროტიც. კო– 
მენტატორთა მიერ გზაჯვარედინი განმარტებული იყო როგორც 
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ურთიერთსაწინააღმდეგო და ერთმანეთისაგან განსხვავებულ მოძ- 
ღვრებათა თავშეყრის წერტილი: „წარვედით მებოძირთა გზათასა და 
რაოდენიცა ჰპოვოთ მოუწოდეთ ქორწილსა ამას. და განვიდეს მონა- 
ნი იგი მისნი გზათა ზედა, და შეჰკრიბეს ყოველი, რაოდენიცა ჰპო- 

ვეს ბოროტი და კეთილი, და აღივსო ქორწილი იგი მეინახითა.“ 

(მათე, XXII, 9-10). 

წრისაგან განსხვავებით, რომელიც გარე და შიდა სივრცეს 
აცალკევებს, ჯვრის სიმბოლოთი აქტუალიზირებულია შუაგულისა 
და ოთხი კარდინალური მიმართულების იდეა. 

ცენტრიდან პროექცირდება ოთხი ჰორიზონტი ქვეყნიერების 
ოთხი მხარის მიმართულებით. კვადრატი, აგებული ცენტრალური 

წერტილიდან, 1იიმ80 LIსიძ1-ს წარმოადგენს (ელიადე). კვადრატი 

მრავალი სალოცავის მოდელს წარმოადგენდა, რომელნიც, თავის 
მხრივ, განიხილებოდნენ როგორც სამყაროს სურათი. 

გარკვეულად ჯვარიც კონსტიტუირებულია კვადრატის შიგ- 
ნით და ამიტომ კვადრატი ზოგჯერ ფუნქციების თვალსაზრისით 
ჯვარს უახლოვდება. 

ჯვარი უკავშირდება აგრეთვე სამყაროს ცენტრში აღმართული 
ზის იდეას (შეად. ჯვრის „მატერიალური“ ოთხნაწილიანობა. იგი 

გაკეთებული იყო ქვეყნიერების ოთხი მხარის განმასახიერებელი 

ოთხი ხის - კედარის, კვიპაროსის, ზეთისხილისა და პალმისაგან). 

ოთხი ელემენტი ანუ ჩვენი სამყაროს სუბსტანციონალური 
„საწყისები“ შეიძლება გაუიგივდეს შენობის საფუძვლის ოთხ ქვას, 
რადგან ამ „საწყისებზე“ დამყარებულია მთელი საგნობრივი ქვეყნი- 
ერება, რომლის სიმბოლოსაც კვადრატი წარმოადგენს. ელემენტების 
შესაბამისობა კვადრატის ოთხ კუთხესთან ბუნებრივად ვრცელდება 

ქვეყნიერების ოთხ კუთხეზე. (რ. გენონი). 

ქრისტიანულ არქიტექტურაში ცნობილია ზოგიერთი ეკლე- 
სიის გუმბათის მოხატულობა, სადაც ცენტრში დომინირებს ქრისტე 
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პანტოკრატორის გამოსახულება გარშემო ოთხი ევანგელისტის 

გამოსახულებით შენობის კუთხეებთან გუმბათის შემაკავშირებელ 

აფრებზე, რომლებიც სიმბოლურად შეესატყვისებიან ქვეყნიერების 
ოთხ კუთხეს, ოთხ საყრდენს და ამგვარად გაიგივებულნი არიან 

არა მარტო ეკლესიის თავკიდურ ქვებთან, არამედ მთლიანად კოს– 

მოსის საფუძვლებთან ანუ ოთხ ელემენტთან და მათ პირველმი- 

ზეზთან. გიორგი ამარტოლის სიტყვით „პირველთა მათ ოთხთა 

ნივთთა დამბადებელი და ოთხისა კიდეთა სოფლისათა ამათ მიერ 

შემანივთებელი იესუ ქრისტე ცხოვრებისათვის ჩუენისა განხორ- 

ციელდა." 
ნაშრომის მეორე თავში განხილულია შესაწირავი გულ-ლღვიძ- 

ლისა და პურების მნიშვნელობა ერთ-ერთ ფუნდამენტალურ სიმბო– 

ლოსთან – „ცენტრთან“ და მასზე გამავალი სამყაროს ღერძის, სა– 

კომუნიკაცო არხის იდეასთან დაკავშირებით რომელიც შე- 

საძლებელს ხდის სამყაროს სხვადასხვა დონეთა ურთიერთკავშირს. 

შესაწირავები დღესასწაულის ორგანულ ნაწილს წარმოად–- 

გენდნენ, მის არსს ხსნიდნენ. 

ცნობილია, რომ მსხვერპლშეწირვის რიტუალი კოსმოსის შე- 

ქმნის მითოსს უკავშირდებოდა, იმეორებდა კოსმოგონიურ აქტს. იგი 

სამყაროს საფუძველს წარმოადგენდა. 

შესაწირავთა საშუალებით შესაძლებელი იყო ღვთაებათა კე- 

თილგანწყობის მოპოვება, ამასთან მსხვერპლშეწირვის რიტუალი 

აერთიანებდა ყველა ღვთაებას. 

შესაწირავები კალენდარული რიტუალების განუყოფელ ნა- 

წილს წარმოადგენდნენ ამ მხრივ გამოირჩეოდა ახალი წლის 

ციკლის დღესასწაულები, რომელნიც შესაწირავთა განსაკუთრებუ- 

ლი მრავალფეროვნებითა და სიუხვით ხასიათდებოდნენ. 

საახალწლო დღეობათა ციკლი კალენდარული დღესასწაულე- 
ბის კულმინაციურ მომენტს წარმოადგენს. იგი აღიქმებოდა როგორც 
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განსაკუთრებული, საკრალური დრო, როდესაც ხდებოდა გადასვლა 
წარსულიდან მომავალში, როგორც ერთგვარი „წყვეტა“ დროის უწ- 

ყვეტ მდინარებაში, რომელიც ამასთანავე ცხოვრების, კაცობრიობისა 

თუ სამყაროს „დროთა კავშირის“ გაწყვეტის საშუალებას არ იძლე- 

ოდა. ეს იყო უმნიშვნელოვანესი მომენტი, ბოროტი თუ კეთილი ძა– 

ლების ურთიერთშეხვედრის დრო, დრო ცოცხლების, ამქვეყნიური 

სამყაროსა და მიცვალებულების, წინაპრების, იმქვეყნიური სამყაროს 

შეხვედრისა. 

ირღვეოდა წინანდელი საზღვრები და ხდებოდა ყოფიერების 
ყველა სფეროსა და დონის შეხვედრა. ამ პარადოქსალურ მონაკვეთ- 

ში „დროთა“ შორის (=კოსმოსის ორ მდგომარეობას შორის) ყველა 

ფორმა ერთმანეთს ემთხვევა და ამ საყოველთაო შერწყმის მეოხე- 

ბით შესაძლებელი ხდება ყოველგვარი ძალისხმევის გარეშე, „ავტო- 
მატურად“ მიღწეულ იქნას 0C019C1ძ6იM2 მიი0§I1იისთ რეალობის ყვე- 

ლა დონეზე. (მ. ელიადე). 

საახალწლო, როგორც ერთგვარ საწყის წერტილთან დაკავ- 

შირებული რიტუალები, ბუნებრივად უკავშირდებოდა კოსმოგონიურ 
შეხედულებებს, შეხედულებებს სამყაროს შექმნის, მოწყობის, აღნა- 

გობის შესახებ, სეზონურ ციკლთან დაკავშირებულ შეხედულებებს 

და სხვ. 

ახალი წლის დლესასწაულთა საკრალურ პერიოდში ამქვეყ- 

ნიურ და უხილავ, იმქვეყნიურ სამყაროთა განსაკუთრებული Lსიახ- 

ლოვის, ურთიერთშეხების შესახებ შეხედულებებს მრავალი რწმენა- 

წარმოდგენა და რიტუალი უკავშირდებოდა. წლის გარდამტეხ მო- 
მენტში, ძველი და ახალი წლის (შობა, ახალი წელი, წყალ–- 

კურთხევა), ზამთრისა და ზაფხულის (ყველიერი) მიჯნაზე, დიდი 

სასოფლო-სამეურნეო სამუშაოების დაწყების ან დამთავრებისას და 

ა.შ. განსაკუთრებით ვლინდებოდა რიტუალური ტრაპეზის, რიტუ- 

ალური საკვების სიმბოლური ხასიათი. 
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სადღესასწაულო რიტუალური საკვები ხელს უწყობდა ადა- 
მიანის ჯანმრთელობას, დღეგრძელობას, კეთილდღეობასა და წარმა– 

ტებებს, მოსავლის სიუხვეს, საქონლის გამრავლებას და ა.შ. ყველა– 

ფერს განსაკუთრებული მნიშვნელობა ჰქონდა, კოდირებული სახით 

გამოხატავდა დღეობის სპეციფიკას, ეს ეხებოდა სახელწოდებას, 

ფორმას, მომზადების წესებს და სხვ. 

ამ მხრივ განსაკუთრებით საინტერესოა სხვადასხვაგვარი 

რიტუალური პურების შესწავლა, რომლებიც საახალწლო დღე- 
სასწაულებისათვის მზადდებოდა. პურის სემანტიკა შეიცავდა შეხე- 

დულებებს სიცოცხლეზე, აღორძინებაზე, მას მიეწერებოდა სნეულე– 
ბათა განდევნის, ძალ-ლონის, ჯანმრთელობისა და დღეგრძელობის 

მინიჭების შესაძლებლობა. სწორედ ამიტომ, განსაკუთრებით კი 

მიწათმოქმედ ხალხებში, პური ინტენსიურად ცირკულირებდა რო- 

გორც ძღვენი და შესაწირავი კალენდარული დღესასწაულებისას. 
რიტუალური პურების შესწავლას არა ერთი ნაშრომი 

ეძღვნება. საახალწლო პურები შესწავლილი იყო როგორც სპეცი- 

ალურად, ისე ამა თუ იმ საკითხთან დაკავშირებით. 

რიტუალური პურები ცხვებოდა განსაკუთრებული ფქვილი- 
საგან რომელიც „წმიდად“ ინახებოდა კიდობანში. მისი პირველად 

გახსნა და ფქვილის ამოღება მხოლოდ ოჯახის უფროს მანდილო– 

სანს ან დიასახლისს შეეძლო ამისათვის დანიშნულ დღეს. ამ დღეს 

საგანგებო რიტუალი სრულდებოდა, რომელშიც ოჯახის ყველა წევ- 
რი მონაწილეობდა, ხოლო მთავარ როლს უფროსი მანდილოსანი 

ასრულებდა. ხორბლის ფქვილს ძველად მხოლოდ დღესასწაულებსა 
და სხვა სახის რელიგიური წესების შესრულების დროს ხმარობ– 

დნენ წლიური ციკლის მთავარი დღეობებისათვის, თითოვული– 

სათვის (კალკე კიდობანი იდგა კარგი ზარისხის ხორბლის ფქვილით 

სავსე. 
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სამეცნიერო ლიტერატურაში არაერთგზის იყო აღწერილი სა- 

ახალწლო რიტუალიც, რომელიც შეეხება ახალწლის ციკლის დღე- 
ობებში აუცილებელი რიტუალური პურების გამოცხობას. ამჯერად 

მრავალგვარ საახალწლო პურს შორის ჩვენს მიერ გამოყოფილი 

იყო რიტუალური პურების ერთი ჯგუფი. 

ლიტერატურაში აღწერილი, აგრეთვე ჩვენს მიერ ჩაწერილი 
მასალის მიხედვით ირკვევა, რომ სვანეთში საახლწლოდ ოჯახის 

დიასახლისი, სხვა სახის პურებთან ერთად, აცხობდა სამი სახის 

პურს. ერთი პატარა ზომის პური, სახელწოდებით ფუსნა მუჟელღვ, 

განკუთვნილი იყო დიდი ლმერთის, ფუსნაბუასდიასათვის და მას 

მხოლოდ ოჯახის უფროსი მამაკაცი შეჭამდა, მეორე ოჯახის ყველა 

წევრს შორის ნაწილდებოდა (ან ცხვებოდა იმდენი, რამდენი წევ–- 

რიც იყო ოჯახში), ხოლო მესამეს, ე.წ. ლამარია შილეგნეს, მხო- 

ლოდ ოჯახის დიასახლისი (ან მხოლოდ ქალები) შეჭამდა. ამ. პუ- 

რებს ათავსებდნენ მეკვლისათვის გამზადებულ გობზეც. ჯერ დებ- 
დნენ ლამარიასათვის (ქრისტიანული ღვთისმშობელი მარიამი) გან- 

კუთვნილ პურს, შემდეგ მას დაადებდნენ ოჯახის წევრებისათვის 

განკუთვნილ პურს (ან პურებს, გამომცხვარს ოჯახის წევრთა რაო– 

დენობის მიხედვით), ზევიდან კი ყველაფერ ამაზე მოათავსებდნენ 

დიდი ღმერთის სახელზე გამომცხვარ ფუსნა მუჟელღვს. ამგვარი მა- 

სალა, რომელიც შეეხებოდა ახალი წლის ციკლში შემავალ დღეო– 
ბებში (ზოგ შემთხვევაში კი სხვა, ოჯახისათვის მნიშვნელოვანი, 

გარდამტეხი მოვლენების დროს) გამოსაცხობ პურებს, არაერთგზი- 

საა დაფიქსირებული ქართველ ეთნოგრაფთა მიერ. 

ვ. ბარდაველიძე აღნიშნავდა რომ არსებობს ლვთაებათა მოხ- 

სენიების მიღებული თანმიმდევრობა: დიდი ლმერთი (ფუსნა ბუას- 

დიშ) რომელიც სამყაროს პატრონი, დამბადებელი, ყველა დანარჩენი 

ღვთაების უფროსია, გაჭედა ცა და მიწას საფუძველი ჩაუვარა, 

სხვადასხვა ღვთაებებს საქმიანობა და მოვალეობა დაუწესა, იგი ცა- 

138



ზე (ვარ: მეშვიდე ცაზე) სუფევს, იქიდან უმზერს ზეცასაც და 
ქვეყანასაც, თავის გაჩენილებზე თვალი უჭირავს და ქვეყანას. გა- 
ნაგებს სხვა ღვთაებათა შეშვეობით; მისი ვაზირი, რომელიც ჩვენ- 

თვის ცნობილია ქრისტიანული მთავარანგელოზის – თარგლეზერ // 

თარენგზელ // თარიძელის სახელით; ჯგრაგი წმ. გიორგი – ადამი- 

ანთა, უმთავრესად მამაკაცთა მფარველ-დღამცველი ღვთაება. აღნიშ- 

ნულ სამეულს პირველი ადგილი ეჭირა ყველა დღეობაში და მათ 
შორის ახალწლის ციკლის დღეობებშიც, შემდეგ სხვა უზენაესი 

არსებანი მოდიოდნენ და ბოლოს პურეულის ქალ-ღვთაება ლამარია 
მოიხსენიებოდა ნივთიერ გამოსახულებათა შორის რომლებიც 

ახალწლის დღეობებში სხვადასხვა რიტუალებში ფიგურირებდა ამა 
თუ იმ ღვთაებასთან დაკავშირებით, ვ. ბარდაველიძეს დასახელე- 

ბული აქვს ამ ღვთაებათა სახელობის რიტუალური კვერები. 

შესაწირავთა ტრიადის არსებობის შესახებ წერდა აგრეთვე გ. 

შარაშიძე,ე რომელიც მას ინდოევროპულ ტრიფუნქციონალობას 

უკავშირებდა ქართველ მთიელთა ლოცვების შესწავლისას იგი 

აღნიშნავდა, რომ ჩვენს წინაშეა ინდოევროპული ტიპის სტრუ- 

ქტურა, სამი ფუნქციის კანონიკური თანმიმდევრობით: ღვთაებები, 

გმირები, ნაყოფიერება. პირველ ჯგუფში დაცულია ერთი და იგივე 
რიგი რომელიც კანონიკურად შეიძლება ჩაითვალოს: 1. დიდი 

ღმერთი, ცის მეუფე; 2. თარგლეზერი, მისი დიდი ვეზირი (ანუ 

უზენაესობის ორი განსახიერება); 3. ჯგრაგი; 4. სხვადასხვა საზო- 

გადოებათა მფარველი ღვთაებები –- ლოკალურ წმინდანთა მთელი 
კრებული; 5. ლამარია. აღნიშნული სტრუქტურა აწესრიგებდა ყვე- 
ლა იმ დღესასწაულის მსვლელობას, რომელიც აერთიანებს ყველა 

ღვთაებას. იგი აგრეთვე სთავაზობს თავის სტრუქტურას შესაწი- 

რავთა ტრიადას. სვანებმა იციან, რომ „ყველა ლვთაების“ მობილი- 

ზაცია შეუძლებელია განხორციელდეს ამ სამმაგი სერიის გარეშე, 
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რომელიც ეძღვნება უზენაეს ღმერთებს, გმირებს ან მათ ღვთაებებს 
და ნაყოფიერების ღვთაებებს ან ქალღმერთს. 

სხვა მაგალითებთან ერთად, ამის დასადასტურებლად გ. შა- 

რაშიძეს მოტანილი აქვს შ. ჩართოლანის მიერ აღწერილი რი- 

ტუალი, როდესაც ახალ სახლში გადასვლის დროს პირველი ცე- 
ცხლის დანთებისას (რაც ოჯახისათვის ასევე ერთგვარ საწყის 

წერტილს წარმოადგენს და აგრეთვე უკავშირდება კრეაციულ, კოს- 
მოგონიურ აქტს), მეფერხე ილოცავდა დიდი ღმერთის, ჯგრაგის და 

ლამარიას სახელზე, დიასახლისი კი აცხობდა შესაწირავ პურებს – 

ლემზხირებს სამი სახისას და სამ-სამ ცალს. დიდი ღმერთის, ჯგრა– 

გის და ბოლოს ლამარიას სახელზე. 

საახალწლო დღესასწაულთა კონტექსტში, აგრეთვე იმ ფაქ- 
ტის გათვალისწინებით, რომ პურები მეკვლისათვის გამზადებულ 

ახალწლის შემოსალოც გობზეც იდებოდა, შეიძლება ვივარაუდოთ, 

რომ ეს პურები წარმოადგენდა სამყაროს სამივე სფეროში მოქმედი 

ძალებისადმი შესაწირავს და ემსახურება მათ მომადლიერებას მთე- 

ლი წლის განმავლობაში ყველა სფეროში წარმატების, კეთილდლე– 

ობისა და სიუხვის უზრუნველსაყოფად. 

სამყაროს ვერტიკალური სტრუქტურა სამსაფეხურიანია და 

შედგება ზემო (ზეცა), შუალედური (მიწა) და ქვემო (ქვესკნელი) 
ნაწილებისაგან. 

აღნიშნული რიტუალური პურები სამვაროს ვერტიკალური 
სტრუქტურის აღწერილობას, სამყაროს ერთგვარ მოდელს წარმო- 

ადგენენ, რიტუალი კი შეიძლება კოსმოგონიურ, კრეაციულ აქტს 
უკავშირდებოდეს. 

ახალი წელი, როგორც დროში ერთგვარი ნულოვანი წერტი- 

ლი, ის მომენტია, როდესაც კარი გახსნილია დროსა და სივრცეში 

ყველა მიმართულებით. ერთმანეთს ესაზღვრება ერთის მხრივ წარ- 

სული და მომავალი, მეორეს მხრივ ზეციური სამყარო, სოციუმი და 
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ინფერნალური, ხთონური სამყარო. შესაბამისად ადამიანი ცდილობს 

კავშირი დაამყაროს ყველა ძალასთან, ლოცვა აღესრულება ყველა 

მიმართულებით, ყველა ძალის მიმართ მთელი მომავალი წლის გან– 

მავლობაში მათი კეთილგანწყობის მოსაპოვებლად, კეთილდღეობის, 
ბარაქიანობის, სიუხვის, ჯანმრთელობის და სიკეთის უზრუნველსა– 

ყოფად. იგი მიმართავს სამივე კოსმიური დონის განმასახიერებელ 

ღვთაებებს, ცდილობს ყველა ძალასთან კავშირის დამყარებას და 

დღეობის შემსრულებელი სოციალური ჯგუფის ერთიანობისა და 

კეთილდღეობის დაბევებას. 
სამი სახის რიტუალური პური, რომელიც საახალწლოდ 

ცხვება, სწორედ ამ იდეის რეალიზაციას უნდა წარმოადგენდეს. პუ– 

რი, რომელიც ცხვება ლამარიას სახელზე მომარაგებული წმინდა, 

სადღეობო ფქვილისაგან, პირველი იდება გობზე. მას ჭამს მხოლოდ 

დიასახლისი (ზოგჯერ დიასახლისი სხვა ქალებთან ერთად). ეს 

პური ქვემო სფეროს, ნაყოფიერების, ხთონური ძალების შესაწირა– 

ვია (უნდა აღინიშნოს რომ ლამარია გვიზისაგან ამზადებენ აგრეთვე 

მიწისათვის შესაწირავ პურებს, ქალების მიერ საიდუმლოდ შესას- 

რულებელი რიტუალების დროს ისეთ დღეობებში, როგორიცაა მაგ. 

ალაგი ლიხელე, არგილი ლიმეზირ და სხვ.). 

შემდეგ პურს (ან პურებს ოჯახის წევრთა რაოდენობის მი- 

ხედვით) აუცილებლად ოჯახის ყველა წევრი ინაწილებდა და ჭამ- 
და. იგი შუალედური სფეროს, მეზოკოსმის, სოციუმისთვისაა გან- 

კუთვნილი, მის ერთიანობას და კეთილდღეობას ემსახურება. 

ბოლო, შედარებით მომცრო ზომის პური, ე.წ. ფუსნა მუჟელვ 

(ფუსნა ტაბელ // ფუსნა ლემზირ), ,„,ფწინამძლღოლი“, რომელიც ყვე- 

ლა დანარჩენ პურს ზევიდან ადევს, დიდ ღმერთს, ფუსნაბუასდიას, 

ეძღვნება, იგი ზეციური სფეროს შესაწირავია და მას მხოლოდ 

ოჯახის უფროსი მამაკაცი შეჭამდა. 
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საინტერესოა, რომ ეს პურები მეკვლისათვის გამზადებულ 

ახალწლის შემოსალოც სამეკვლეო გობზეც იდო. მათი მეშვეობით 

ერთგვარად მატერიალიზებულია სამყაროს ვერტიკალური მოდელი, 
თვით რიტუალი კი შეიძლება კოსმოგონიური, კრეაციული აქტის 

იმიტაციას წარმოადგენდეს. 
ქართველთა რიტუალურ პრაქტიკაში ერთ-ერთ მნიშვნელოვან 

შესაწირავს გულ-ღვიძლი წარმოადგენდა. ამგვარი შესაწირავები და– 

დასტურებულია მთელს საქართველოში და სათანადოდაა აღწერილი 

ქართველ ეთნოგრაფთა შრომებში. 

ასე მაგალითად, სვანეთში გულ-ღვიძლი მუდამ რომელიმე 

ღვთაების სახლზე იყო შესაწირი. გულ-ღვიძლს დაუჭრელად გაუყ- 

რიდნენ შამფურს და ისე წვავდნენ. ყოველდღიურ ცხოვრებაში მი- 

მართავდნენ ნაკვერჩხლებზე ან გახურებულ ქვაზე შეწვას, შამფურ– 

ზე კი ხორცს ლღვთაებისათვის შესაწირად ან სტუმრის საპატივცე- 

მულოდ წვავდნენ. საოჯახო საკლავის დაკვლის დროს ზისხორას, 

გულ-ღვიძლის და თავის ოჯახის გარე წევრებისათვის მირთმევა არ 

შეიძლებოდა, რადგან ისინი ,„უწვენა“ იყო. რომელიმე წმინდანის 

სახელზე დაყენებული საკლავის გულ-ღვიძლი და მარჯვენა ბეჭი 
აუცილებლად მღვდლისათვის უნდა მიეცათ. ფშავში შეწირული საკ- 
ლავის გულ-ღვიძლს მწვადად წვავდნენ, ღვიძლს კი პირდაპირ ცე- 
ცხლის ალზე დებდნენ. მწვადებს ხევისბერს მიართმევდნენ. 

ბუნებრივია, უპირველეს ყოვლისა ჩნდება აზრი იმის შესახებ, 

რომ გულ-ღვიძლის შესაწირავად გამოყენება უკავშირდება სისხლის, 

როგორც ვიტალური ძალის მატარებლის, დიდ მნიშვნელობას. 

ღვიძლის, როგორც სისხლმბადი ორგანოს ბუნებრივი კავშირი 

სისხლთან ქართულ ენაში დამკვიდრებულ გამოთქმებშიცაა ასახუ- 

ლი. ღვიძლი სისხლით ნათევსავს, ალალს, ძალიან ახლობელს (მაგ. 

„ღვიძლი საქმე“) ნიშნავს, თანამეღვიძლე – ღვიძლს, სისხლისმიერს, 

უახლოესს („თანამეღვიძლე ძმა“) და სხვ. ხევში საუფროსო ტაბ- 

142



ლაზე აუცილებლად უნდა ყოფილიყო თავი, დუმა, ღვიძლი, მკერდი, 
ბეჭი, საგორველი და ქვედა ყბა. ღვიძლის მიტანის აუცილებლობას 

კი იმით ხსნიდნენ, რომ მასპინძელს სტუმარი ღვიძლი ძმასავით უნ– 

და მიეღო. 

ღვიძლის კავშირი სისხლთან ძველთაგანვე ცნობილი იყო და 
წყაროებშიც დასტურდება. გრიგოლ ნოსელის თხზულებაში „კაცისა 
შესაქმისათვის“ ნათქვამია: ,ნაკადულნი სისხლისანი გამოვლენ 

ღვიძლისაგან, ვითარცა სული ლართაგან. წყაროი იგი სი- 

სხლისაი, რომელ არს ღვიძლი, ნივთი არს მსრდელი საჭმელთა და 

სასუმელთა მიერ, ვითარცა თოვლი რაი დადვის მწვერვალთა ზედა 
მთათასა და ნოტიობამან მისმან აღადგინნის და განამრავლის წყა– 

რონი წყალთანი ხევნებსა შორის მთათასა.“ იგივე კავშირი დაფიქ- 

სირებულია კარაბადინებშიც. 

სისხლის საკრალური ხასიათის გათვალისწინებით გასაგებია 

სისხლთან დაკავშირებბულ ორგანოთა შეწირვის მნიშვნელობაც. 

ძველ აღთქმაში სისხლი, ისევე როგორც სიცოცხლე, მხოლოდ 

ღმერთს ეკუთვნის, მისი წილია მსხვერპლშეწირვის დროს. სი- 
სხლის საკვებში აკრძალვა პირველ ქრისტიანთა შორის ერთხანს 

შენარჩუნებული იყო, რათა გავადვილებინათ იუდეველებსა და ახ- 
ლადმოქცეულ წარმართთა შორის ურთიერთობა საერთო ტრაპეზეს 

დროს. (საქმ. 15, 19-29). 

გულისა და ღვიძლის, როგორც სისხლთან მჭიდროდ დაკავ- 
შირებული ორგანოების შესახებ საუბრისას, იქვე უნდა აღინიშნოს 

გულის განსაკუთრებული მნიშვნელობა, რაც სწორედ ჩვენი ინტე- 
რესის საგანს წარმოადგენს. 

ფოლკლორში გულთან დაკავშირებული მოტივები მრავალრი- 
ცხოვანია. 

უნდა აღინიშნოს, რომ გულთან დაკავშირებული და მისგან 

ნაწარმოები სიტყვები ერთ-ერთი ყველაზე მრავალრიცხოვანია ქარ- 
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თულ ენაში გული უკავშირდება როგორც ადამიანის ემოციებს, 
გრძნობებს, ისე გონებას, ინტელექტუალურ შესაძლებლობებს, შე- 
მეცნების პროცესებს, აგრეთვე ნებელობის, პიროვნების ფსიქოლო- 

გიური თავისებურებების გამოსახვას. 

ბიბლიურ ტრიადაში გული შინაგანი ადამიანის, მისი ემო- 

ციური ცხოვრების სიმბოლოს, გონიერებისა და სიბრძნის სათავსოს 

წარმოადგენს. თუმცა ბოროტი ზრახვანიც გულიდან გამოდის. 

გული ადამიანში ღმერთის მყოფობის სიმბოლოს და ამ მყო- 

ფობის გაცნობიერებას წარმოადგენს. იგი უფლის ტახტია, ყოველ 

ადამიანში სიცოცხლის, ნების, გონების ცენტრს წარმოადგენს. 

გულის შესახებ არსებული წარმოდგენები მჭიდროდ უკავ- 
შირდება შუაგულის, ცენტრის იდეას და ამდენად არეგულირებს და 

ჰარმონიაში მოჰყავს ყველაფერი („გულად ითქმის საშუალი ქვე- 

ყნისა, გულად ითქმის პელაგონი ზლვისა, ხეთა და ხილთა საშუ- 

ალი“ (სულხან-საბა); „რავდენ არიან საუნჯენი გულთა შინა %ღვი- 

სათა“ (ეზრა); „რომელი იგი შთახდა გულსა ქუეყანისასა“ (კირილე 

იერუსალიმელი); რაიმეს (მაგ. ნაყოფის და სხვ.) ყველაზე შიგნითა 

ნაწილი (თხილის გული, კვერცხის გული და სხვ.); რისამე ყვე- 

ლაზე ღრმა, ცენტრალური ნაწილი - შუაგული (დედამიწის გული, 

გულისგული, გულგული) და მრავალი სხვა). 
მნიშვნელოვანი იგივეობა არსებობს გულისა და ცენტრის სა– 

ხელწოდებებს შორის ინდოევროპულ ენებში. 

გულისა და ღვიძლის, ადამიანისათვის ამ სასიცოცხლოდ უმ- 

ნიშვნელოვანესსი ორგანოების მოტაცებას განსაკუთრებით (ცდი- 

ლობდნენ ბოროტი ძალები. გაგრცელებული შეხედულებებისამებრ, 
ადამიანს, განსაკუთრებით კი წლის რსოგიერთ პერიოდში (ჭინკო- 

ბისთვე, კუდიანების ღამე და სხვ.), ბოროტი ძალები, ეშმაკები, ალ- 

ქაჯები, კუდიანები ემტერებოდნენ. ავსულთა და ალქაჯთა მეთაურის 
დავალებით ისინი მიეშურებოდნენ ადამიანთათვის ზიანის მისა- 
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ყენებლად. განსაკუთრებული საფრთხე ემუქრებოდათ ქალებსა და 
ბავშვებს, უფრო მეტად კი ფეხმძიმეთ და ახალშობილთ. თუ ვინმეს 
სოფლის გარეთ, შეღამებისას შეხვდებოდნენ, გულ-ღვიძლს ამო– 
აცლიდნენ, რის შედეგად გამოღვიძლული ადამიანი დაავადღებოდა 
და კვდებოდა. ანალოგიური შეხედულებანი არსებობდა სხვა კავ- 
კასიელ ხალხთა შორისაც. 

გული განიხილებოდა როგორც „ასოთა მეუფე“, ცენტრალური 
ორგანო ადამიანის სხეულში: „სიპოხესა მას და ძალსა საზრდელი– 

სასა ღვიძლი განჰყოფს სიმხურვალითა სისხლისაითა და მიუძღვა- 

ნებს გულად, მეუფისა მის ასოთაისა.“ 

პ. ფლორენსკი წერდა, რომ ცნობილია სხეულის ზემო და 

ქვემო ნაწილებს შორის სიმეტრიის არსებობა – „ზემო“ და ,,ქვემო“ 

პოლუსების ე.წ. ჰომოტიპია. ხოლო სხეულის ონტოლოგიურ შუა- 

გულს წარმოადგენს ჰომოტიპიის ცენტრი, ანუ ადამიანის შუა ნა- 

წილი. ზედაპირული დაკვირვებაც კი მიუთითებს ადამიანის სხე–- 

ულის ბუნებრივ დაყოფაზე, ეს არის თავი, გულმკერდი და მუცელი. 

ამასთან ყოველი ამ ნაწილთაგანი შეიძლება განვიხილოთ, როგორც 

ერთიანი ორგანო. მუცელს უკავშირდება კვება და აღწარმოება, 
გულმკერდს – გრძნობები, თავს – ცნობიერება. ამ სამ ნაწილს თა– 

ვისი ცენტრები გააჩნია, რომლებიც სწორედ ზემოაღნიშნულ ფუნ- 

ქციათა ცენტრებია. ეს ცენტრებია შესაბამისად ღვიძლი, გული და 
ტვინი. მთელი ორგანიზმის ცენტრალურ ორგანოს კი გული წარ- 

მოადგენს. 

„სამნი არიან ძალნი, რომელნი განაგებენ სიცოცხლესა“... ,,.. 

ხოლო რომელნი არიან ჩუენ შორის ასონი შემდგომნი ამათნი, ვერ 

ეგების მათგან ცხოვრებაი კაცისაი, არამედ სამთა მათ შინა ვხე- 

დავთ: თავსა, გულსა და ღვიძლსა“ (გრიგოლ ნოსელი). 

სწავლება ადამიანის სხეულის სამნაწილიანობის შესახებ სუ- 

ლის სამნაწილიანობასთან კავშირში ძველად გარკვეულად გადაწყვე- 
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ტილად ითვლებოდა, მაგრამ იგივე აზრი შემდგომაც განაგრძობდა 

არსებობას. პ. ფლორენსკის ამის მაგალითად მოაქვს ათონის ივერ- 

თა მონასტრის კუთვნილ ხელნაწერ კრებულში „დიდი პანფექტი“ 
დაცული თეოკრიტეს ერთ-ერთი ნაწარმოები, სადაც ნათქვამია: 

საჭიროა ვიცოდეთ, რომ ბუნებამ შექმნა სამი უმთავრესი სხეულებ- 

რივი სათავსი სამნაწილედი “სულისათვის, ანუ მისი გონების, 

გრძნობისა და სურვილისათვის: თავის ქალა გონებისათვის, გული 

გრძნობისათვის და ღვიძლი სურვილისათვის. ხოლო მთავარი 

მათ შორის – გული. 

ასე რომ გული მთავარი ორგანოა როგორც ცენტრალური 

ორგანო, იგი ღვთაების გტახტია. აქ სუფევს მეუფე. გული ის 

ადგილია, სადაც ხდება შეხვედრა ღმერთთან. გული მოცილებულია 
სხვა ორგანოებს, რადგან არ ეგების „ვითარცა იყო ასოი იგი მთა- 

ვარი, რომელ არს ძირი ძალისა მის ცხოვრებისაი, შეჭყლემელ 

სხვისაგან. არს იგი დამტკეცით და დაცვულ, ვითარცა მეუფე 

შინაგან კრეტსაბმელსა მას დამკვიდრებულ არს. და ეგრეთვე 

სახედ ვხედავთ გულსა, რამეთუ შეცვულ არს იგი, ვითარცა 

სახლსა შინა. ·.·“ (გრიგოლ ნოსელი). 

გული, როგორც ცენტრალური ორგანო, მჭიდროდ უკავშირ- 

დება საკრალური შუაგულის, ცენტრის ცნებას. სისხლთან კავშირის 

გარდა, სწორედ აქედან უნდა გამომდინარეობდეს მისი, როგორც 

შესაწირავის მნიშვნელობა. იგი შედარებული იყო მეუფესთან, რო- 

მელიც დამკვიდრებულია კრეტსაბმელსა შიგან. ეს კი სწორედ ცენ- 
ტრი, შუაგულია (შეად. - იერუსალიმის ტაძარი დედამიწის გულად 

ითვლებოდა, წმიდათა წმიდა კი ამ ტაძრის. გულია). 

გულთან დაკავშირებულ წარმოდგენათა და სიტყვათქმათა 

მთელი მრავალფეროვნებაც სწორედ იქიდან უნდა გამომდინარეობ- 

დეს, რომ იგი მთავარ ორგანოს, ორგანიზმის შუაგულს წარმოად- 

გენს და როგორც ამჯვარი, საკრალურ შუაგულს, ცენტრს უკავ- 
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შირდება. იგი ორგანიზმის ფუნქციონირების მომწესრიგებელია და 

ბუნებრივად უკავშირდება „ცენტრს“, რომელიც ასევე წესრიგის 
წყაროა, არეგულირებს და ჰარმონიაში მოჰყავს ყველაფერი. 

გულთან მჭიდროდ დაკავშირებული საკრალური ცენტრის 
იდეა ყველაზე რელიეფურად სამყაროს ცენტრში აღმართული ხის 
სახეშია გამოხატული, მაგრამ სამყაროს შუაგული წარმოდგენილია 
აგრეთვე კერის (და საერთოდ ცეცხლის), ჭის, საკურთხევლის, 
სამსხვერპლო სვეტის, სამეფო ტახტის, ზოგიერთი საკრალიზებული 

საგნის სახით და სხვ, რომლებიც ასევე უკავშირდება ცენტრის 

იდეას. ყველა ჩამოთვლილი ობიექტი იოლად უკავშირდება გულსაც, 
რაც ასახულია კიდეც ქართულ ენაში არსებულ გამოთქმებში. გული 
უფლის ტასტია, საკურთხეველია, სადაც ცეცხლი ღვივის, იგი არე- 
გულირებს ორგანიზმს, ისევე როგორც "სამყაროს საკრალური 

ცენტრი. ცენტრთან ასოცირებულ საგნებს (საკურთხეველი, კერა, 

ტასტი და აშ.) უკავშირდებიან მითოლოგიური პერსონაჟები, ქურუ- 
მები, კულტმსახურები, რომლებიც ასევე ემსახურებიან კოლექტივის 
სოციალურ, საკულტო, ინფორმაციულ რეგულირებას და ჰარმონი- 
ზირებას როგორც ადამიანის მთელი ხორციელი და მრავალ– 

ფეროვანი სულიერი ცხოვრების ცენტრი, გული სიცოცხლის წყა- 
როდაა წოდებული: „შეინახე გული ყოველ შესანახავზე მეტად, 
რადგან მასშია სიცოცხლის წყარო.“ (იგავ. 4, 23). 

დასკვნის სახით შეიძლება ითქვას შემდეგი: ღვიძლის მთავარი 

დამახასიათებელია მისი სისხლთან კავშირი. ღვიძლი სისხლმბადი 

ორგანოა, ღვიძლი სისხლით ნათესავს, ძალიან ახლობელს, სის- 

ზხლისმიერს აღნიშნავს. სწორედ ამაშია მისი, როგორც შესაწირავის, 

განსაკუთრებული ღირებულება. რაც შეეხება გულს, მისი, როგორც 
შესაწირავის განსაკუთრებული მნიშვნელობა გამომდინარეობს იქი- 

დან, რომ მისი მთავარი მახასიათებელია მისი შუაგული მდგომა- 

რეობა, როგორც უშინაგნესი, ცენტრალური, შუა ნწილი, იგი ასოთა 
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მეუფეა, არეგულირებს ორგანიზმის ფუნქციონირებას, უკავშირდება 

საკრალური შუაგულის „ცენტრის“ იდეას და მის ერთ-ერთ სიმბო– 

ლოს წარმოადგენს. 
ნაშრომის შემდეგი ნაწილი წრიულ რიტუალურ ფერხულებს 

ეხება. 

ცოტა თუა ისეთი უნივერსალურად დადასტურებული რიტუ- 

ალები, როგორც წრესთან, წრებრუნვასთან დაკავშირებული, რო– 

მელთაც სამყაროში ჰარმონიის უზრუნველყოფა, მიკროკოსმის რიტ- 

მების მაკროკოსმის რიტმებთან ადაპტაცია აქვთ მიზნად. 

ცეკვის სიმოლური და რიტუალური ფუნქციები მეტად მრა–- 
ვალფეროვანია. თუ შემოვიფარგლებით ყველაზე ნიშანდობლივი მო– 

მენტებით, უნდა აღინიშნოს, რომ იმის გამო, რომ ცეკვა გარკვეულ 

რიტმს ემორჩილება, ღვთაებათა და მითოსურ გმირთა ცეკვა ხელს 

უწყობს სამყაროს ორგანიზაციას და ციკლურ მოწესრიგებას. ზოგა- 

დად, რიტუალური ცეკვა წარმოადგენს მიწასა და ზეცას შორის 

კავშირის, ჰარმონიის დამყარების საშუალებას, გამარჯვების, ნაყო- 

ფიერების ხელის შემწყობს, კრეაციის, სამყაროს მოწესრიგების, 

დაცვის და ამავე დროს რეინტეგრაციის საშუალებას, ვიტალურ, 

ინტელექტუალურ მოძრაობას. როგორც მ. ელიადე აღნიშნავდა, სა- 

წყისურად ყველა ცეკვა საკრალური იყო, ანუ სხვაგვარად რომ 

ვთქვათ, მათ ზეადამიანური მოდელი გააჩნდათ. ყოველი ცეკვა იქმნე- 

ბოდა Iი 1110 LC-ი00I16, მითოსურ პრადროში, მითოსური წინაპრის, 

ღვთაების თუ გმირის მიერ. ქორეოგრაფიული რიტმების მოდელი 

ადამიანის მიწიური ცხოვრების გარეთ არსებობს. ცეკვა მუდამ 

არქეტიპული ჟესტის იმიტირებას ახდენს ან მითოსურ მომენტს აღ- 

ნიშნავს. ერთი სიტყვით, ეს არის გამეორება და ,„საწყისური დრო- 

ის“ რეაქტუალიზაცია. 

ქართველ ეთნოლოგთაგან წრიული რიტუალური ფერ- 
ხულებისა და წრის მნიშვნელობას ყურადღება პირველად ვ. ბარდა–- 
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ველიძემ მიაქცია აღმოსავლეთ საქართველოს მთიელთა სასულიერო 
ტექსტების, შემდეგ კი ლიფანალის საწესო მხატვრობის შესწავლი- 
სას. მისი აზრით, გადაჭარბებული არ იქნებოდა იმის თქმა, რომ ეს 

მასალა თავისებურ გასაღებს წარმოადგენს ქართველ ტომთა უძვე- 
ლესი რელიგიის შესადგენად. 

ორსართულიანი წრიული ფერხულის ქორბეღელას აღწე- 
რისას ვ. ბარდაველიძე აღნიშნავდა, რომ ამ ფერხულის მიხედვით 

მომავლის წინასწარმეტყველება ზდებოდა: თუ ქორბეღელა იქცეოდა 
ან ქორბეღელას საგალობელი ირეოდა, მაშინ ეს საქონლის, მიწის 

მოსავლისა და ადამიანის ზიანს მოასწავებდა და, პირიქით, ქორბე- 

ღელას ჯეროვნად შესრულება სიუხვის სიკეთისა და ბედნიერების 
მომასწავებელი იყო. ქორბეღელას საგალობელში ის ხთიშვილი მო- 

იხსენიება რომლის სახელობის დღეობაზეც ეს ცეკვა სრულდებო- 

და, და მას მოუწოდებენ პურის მოსავალი გაადიდოს და საქონელი 
და ადამიანები გაამრავლოს. ამასთან, მისი მოსაზრებით, ქორბეღე- 

ლას საგალობელი მაღლარი ვაზის კულტს ასახავდა. ტექსტის ეს 
ნაწილი ფერხულისაგან დამოუკიდებელი საგალობლის სახითაც 
არის დამოწმებული ხევსურეთში, ფშავსა დღა ხევში, ხოლო ცალკე 
ლექსად კახეთსა და ქართლშია ფიქსირებული. ხევსურეთში მას 
ჯვარში დღეობის დროს ზედამდეგნი გალობდნენ. ასევე ხატში დღე- 
ობის დროს წარმოითქმოდა ის ხევში და, ალბათ, ფშავშიც. ამ სა–- 

გალობლის გავრცელების ესოდენ ფართო არეალი იმის მაჩვენებე- 
ლია, რომ ქორბეღელა, როგორც საწესო საცეკვაო-საგალობელი, 
ყველა ქართველი ტომისათვის საერთო უნდა ყოფილიყო. მიუხედა- 
ვად იმისა, რომ თითოეული. ქორბეღელას სასიმღერო გარკვეულ 

ხთიშვილს მოიხსენიებს და მის სახელზეა განკუთვნილი, ყველას 

შინაარსი თავის ძირითად ნაწილში სავსებით ერთნაირია და ფორ- 
მის მხრივაც ერთსა და იმავე ფრაზებშია ჩამოყალიბებული. მასში 

მოცემულია: 1. იმ ღვთისშვილის სახელი, რომლისთვისაც დღეობაა 
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განკუთვნილი, 2. ღვთისშვილისადმი მიმართვა პურის მოსავლის, 

საქონლის და ადამიანთა მატებაზე და 3. ბოლოს (ან თავში) მოცე- 

მულია ეპიზოდი ღვთიშვილის სახელობის ხატის კარზე ალვის ხის 

ამოსვლის შესახებ: ქორბეღელას და აფერხისაის სასიმლეროები 

სრულდებოდა ხატში ანუ ჯვარში ფერხულის დროს. თუშეთში რამ- 

დენიმე კაცი მხარი-მხარს გადაებმოდა და წრეს მართავდა. მეორე 

წყება მამაკაცებისა მათ მხარზე შეადგებოდა და აგრეთვე მხარი- 

მხარს გადაებმოდა. ეს ორსართულიანი წრე ნელი ნაბიჯით და სა- 

თანადო რიტმის დაცვით ხატის შენობისაკენ გაემართებოდა, თან 

მარჯვნივ ტრიალებდა და ქორბეღლელას სასიმღეროს ამბობდა. სა– 

სიმღეროს თითო მუხლს ორპირად ამბობდნენ და, თუ სასიმლეროს 

ტექსტი მთავრდებოდა ხატის კარზე მისვლამდე, მას თავიდან გა– 

იმეორებდნენ. ქორბეღელას მიხედვით მომავლის კვლევა ხდებოდა: 

თუ ქორბეღელა იქცეოდა და სიმღერაც შეწყობილ-შეხმატკბილე- 
ბული არ იყო, მაშინ საქონელი და ადამიანი დაგვეხოცებაო და პი- 

რიქით, თუ ქორბეღელა კარგად მიდიოდა და სიმღერაც შეწყობილ- 

შეხმატკბილებული იყო, მაშინ საქმე კარგად წაგვივაო. ხევსურეთ- 

შიც მოცეკვავენი წრეს კრავდნენ. წრის მონაწილენი ორ გუნდად 

იყვნენ გაყოფილნი და მათი მეთაურები წრეში ერთმანეთის პირ–- 

დაპირ იდგნენ. წრე მარჯვნივ ტრიალებდა, თან სიმღერით ნელი ნა– 

ბიჯით მიემართებოდა ხატის კარისაკენ. საფერხულო წრის შუაში 

იდგა ან ხევისბერი დროშით, ან მეჩონგურე, რომელსაც „მეციხოვ- 

ნეს“ ეძახდნენ, ან დასტური ლუდიანი ჩხუტით, რომელიც მეფერ- 

ხულეებს თასით ლუდს ასმევდა. ზოგჯერ მეფერხულეთა წრე გარს 

უვლიდა სალოცავს, კოშკს, ხეს და ა.შ. სვანეთში ბარბალობას, 

აგრეთვე აღების თამაშობათა დროს, სპეციალურად აგებდნენ თო- 

ვლის კოშკს (მურყვამს), რომელსაც შუაგულში ხეს დაატანებდნენ, 

ზოგჯერ მის წვერზე ათავსებდნენ ზის ჯვარს ან ხატს, ლამარიას 

გამოსახულებას და სხვ. მეფერხულენი თოვლის კოშკს ცეკვითა და 
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სიმღერით გარს უვლიდნენ. როდესაც სიმღერას დაასრულებდნენ, 
უბნების მიხედვით ორ ჯგუფად გაყოფილი ხალხი შეუდგებოდა 
თოვლის კოშკის ძირის გამოთხრას. საითაც თოვლის კოშკი წა- 

იქცეოდა, იქით კარგ მოსავალს ვარაუდობდნენ. 

მკვლევართა მიერ წრე და წრიული ცეკვები (როგორც სა- 

წესო მოქმედების ერთ-ერთი სახეობათაგანი), აგრეთვე „თავშემოვ- 

ლებისა“ და გარშემოვლის რიტუალი, როდესაც ზორციელდებოდა 
წრის სახის ქმედებანი - ავდმყოფის გარშემო წრის გაკეთება, მის 

ირგვლივ შემოვლა, სხვადასხვა საბოძვარის და საზვარაკო საქონ- 

ლის შემოტარება ცეკვითა და გალობით უკავშირდებოდა ასტრა- 

ლურ რწმენა-წარმოდგენებს რომლის მიხედვით ადამიანის "სი- 

კვდილ-სიცოცხლის ბედი ღვთაებრივი ბედის მამჟღავნებელ წრიულ 
ბრუნვას უკავშირდებოდა. ქართველთა რელიგიურ პრაქტიკაში ესო- 

დენ ფეხმოკიდებული და გავრცელებული ცეკვები მიძღვნილი იყო 
ღვთაების ნაყოფიერების ძალების და ბუნების აღორძინების 

განდიდებისადმი, აგრეთვე ხალხის მძლეოსნობის მისთვის თავდადე- 

ბული ცალკეული გმირებისადმი (ვ. ბარდაველიძე). რიტუალური 

წრიული ფერხულები ასტრალურ რწმენა-წარმოდგენებს უკავშირდე- 
ბოდა ნ. მაისურაძის, ვ. ითონიშვილის, ნ. ბრეგაძის, ლ. გვარამაძის 

და სხვათა აზრითაც. გარდა ამისა სხვადასხვა მკვლევართა მიერ 

აქცენტირებული იყო სხვადასხვა ასპექტი, ფერხულები განი- 
ხილებოდა სხვადასხვა კუთხით სამონადირეო ეპოსთან დაკავ- 

შირებით (ე. ვირსალაძე, მ. ჩიქოვანი, ა. თათარაძე), ბუნების აღორ- 

მინებს დღესასწაულებთან დაკავშირებით (ჯ. რუხაძე), ნაყო- 

ფიერების კულტთან (ივ. ჯავახიშვილი), დრამატულ სანახაობებთან 

(დ. ჯანელიძე), აგრეთვე საზოგადოებას, კულტურას, „შინას“ სამყა- 

როსა და ბუნებას, „გარეს“ სამყაროს შორის ანუ კონტინუალურსა 

და დისკრეტულს შორის არსებული ძირეული დაპირისპირების კონ- 

ტექსტში (გ. შარაშიძე) და ა.შ. 
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ბრუნვის იდეა უნივერსალური მოვლენაა ძველი მსოფლიოს 

ხალხების აზროვნებაში. განსხვავებით ჯვრისაგან მბრუნავი ნიშანი 

ერთი მიმართულებით ბრუნვას გადმოგვცემდა. იგი ციურ სხეულთა 

როტაციული მოძრაობისა და შესაბამისად, სეზონთა ცვალებადობაზე 

დამყარებული დროის თანმიმდევრული, ციკლური დინების აღმნიშვ- 

ნელი იყო, რომელიც წრიული სახით წარმოიდგინებოდა. უწყვეტი 

წრიული მოქმედებები შეიცავდა ბუნების მარადიული კვდომა- 

აღორძინების იღეას, ნაყოფიერების ზხვთაებათა წასვლა-დაბრუნებას, 

რაც კვდომისა ღა აღორძინების კრიზისის მითოსურ ახსნას წარმო- 

ადგენდა. ამ იდეის განცხადებას წარმოადგენდა რიტუალური (ზოგ- 

ჯერ მრავალსართულიანი) ფერხულები. სადღესასწაულო რიტუ- 

ალური მსვლელობების მონაწილეთა მიერ გარკვეული ტერიტორიის 

შემოვლით, გარსშემოვლით ასევე იკვრებოდა წრე, შემოვლილი ტე- 
რიტორია წარმოგვიდგებოდა, როგორც სამყარო მისტერიის პრაქტი- 

კული ღა იდეოლოგიური განფენისა და ამ ნიშნით როგორც აღ- 

ნიშნული, ორგანიზებული სივრცე, უპირისპირდებოდა დანარჩენს, 

არაორგანიზებულს, აღუნიშვნელს. (ი. სურგულაძე). 

ერთ-ერთი კარდინალურ სიმბოლოთაგანი - წრე თავისუფალ, 

ძალდაუტანებელ მოძრაობას უკავშირდება, მაშინ როცა შეჩერება, 

სტაბილურობა კუთხოვან, მკვეთრ და წყვეტილ, არათანაბარ ზაზებ– 

თანაა დაკავშირებული. წრე კონტინუალურობისა და ერთიანობის 

აღმნიშვნელია და დროის მარადიულად განმეორებადი „ციკლის 

აღსანიშნავად გამოიყენებოდა. წრეს გააჩნდა როგორც სამყაროს სა- 

სიცოცხლო ციკლის, ისე ცალკეულ არსებათა სიცოცხლის ციკლის 

მნიშვნელობა ბუნების წრიული ცეკვა ნგრევისა და აღდგინების 

მარადიულ პროცესში. (უჟ. შევალიე, ა. გეერბრანი).· წრებრუნვა, 

ტრიალი, რაც წრის დინამიკურ განსაზღვრებსს წარმოადგენს 

რიტუალსა და ჩზელოვნებაში წარმოშობს მაგიურ ძალას, მათ 

შორის დამცავ ძალას, რადგანაც ქმნის ხელშეუხებელ ტერიტორიას 
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- წრეს. წრე უფრო ხშირად ერთიანობის, უსასრულობის, სრულყო- 

ფილების იდეას გამოხატავდა. წრე, როგორც ფიგურა, რომელიც 

იქმნება სწორი მრუდით დასაწყისის და დასასრულის გარეშე, თა- 

ვის ნებისმიერ წერტილში ორიენტირებულია უხილავ ცენტრზე. 

წრე შემოსაზღვრავს შიდა, საზღვრულ სივრცეს, მაგრამ წრიული 

მოძრაობა, რომელიც ამ სივრცეს ქმნის, პოტენციალურად უსასრუ- 

ლოა. არა ერთ ტრადიციაში კოსმოსი წარმოდგენილია სფეროს – 

გრაფიკულად წრის სახით, რომელსაც გარს აკრავს არაორგანიზე- 

ბული ქაოსი. (ჟ. შევალიე, ა. გეერბრანი, ხ. კერლოტი, რ. გენონი, 

ვ.ნ6. ტოპოროვი). 

ბიბლიაში სამოთხე, რომელიც „ქვეყნიერბის ცენტრს“ წარმო–- 

ადგენს, გამოხატულია წრიული სახით, რომელიც შეიძლება განვი– 
ხილოთ როგორც ერთგვარი სფერული სხეულის ჰორიზონტალური 

კვეთა. სფერული სხეული, რომლის ზედაპირის ყოველი წერტილი 

ერთნაირადაა დაშორებული ცენტრიდან, ნამდვილ საწყისურ ფორმას 

წარმოადგენს. (რ. გენონი). 

პლატონს გააზრებული ჰქონდა ისტორია, როგორც წრიული 

მოძრაობა, მსგავსი ციური სხეულების და მთელი კოსმოსის წრე- 

ბრუნვისა. მისი მითი დემიურგის მიერ კოსმოსისათვის მინიჭებული 

იდეალური ბრუნვიდან გადახრის შესახებ შეიცავს რიტუალური ცი- 
კლურობისათვის დამახასიათებელი იდეის – სამყაროს იდეალურ სა- 
წყის მდგომარეობაში დაბრუნების  ექსპლიკაციასაც, რის გარეშეც 
კოსმოსსა და ადამიანს დაღუპვა ემუქრება. (MLIVM. IL Lსითიძთი0თი). 

ევა მეიეროვიჩი მბრუნავი დერვიშების წრიული ცეკვის შესა–- 

ხებ წერდა, რომ იგი როგორც კოსმიურ, ისე მისტიკურ მნიშვნე- 

ლობას შეიცავს. ამ ცეკვის ყოველ მოძრაობას სიმბოლური დატვირ- 

თვა აქვს, შეიხი, რომელიც წრის ცენტრში დგას, გამოსახავს პო–- 

ლუსს, გადაკვეთის წერტილს ზედროითსა და დროითს შორის, სა- 
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იდანაც მოდის და ვრცელდება წყალობა მოცეკვავეებზე. (ციტ. ჟ. 
შევალიეს, ა. გეერბრანის ნაშრომიდან). 

წრიული რიტუალური ფერხულების შესწავლისას მნიშვნე- 

ლოვანია აღინიშნოს, რომ წრის სახით ერთმანეთზე მხარი-მხარს 

გადაბმული მოცეკვავენი ტრიალებენ წრის ცენტრში მდგომი ხევის- 
ბერის გარშემო, რომელსაც ხელში დროშა უჭირავს. აქ შეიძლება 

იდგეს ხევისბერი დროშით, დასტური ლუდის ჩხუტით, რომელიც 

მოცეკვავეებს ხატის ლუდს ასმევს, შეიძლება მეფერხულენი გარს 
უვლიდნენ ხეს, სალოცავს, კოშკს, სვანეთში თოვლის კოშკს, რო– 

მელსაც შუაგულში ჯოხი აქვს დატანებული, თავზე კი და- 

მაგრებული აქვს ჯვარი, ზოგჯერ დროშა, ხატი, ლამარიას გა- 

მოსახულება და ა.შ. როგორც ცნობილია, ხეც, დროშაც, ციხეც, 

კოშკიც, სალოცავიც, სხვა ანალოგიურ სიმბოლოებთან ერთად სამ- 

ყაროს ცენტრზე გამავალი ღერძის სიმბოლოებს წარმოადგენენ. (მ. 

ელიადე). ცენტრის და ლღერძის სახეები, სიმბოლოთა დინამიკაში, 

კორელატურია და განსხვავდება ერთმანეთისაგან მხოლოდ ხედვის 

კუთხით: სვეტი, დანახული თავისი წვეროდან, ცენტრალურ წერ- 

ტილს წარმოადგენს, ჰორიზონტიდან დანახული, პერპენდიკულარუ- 

ლად კი იგი ღერძს წარმოადგენს. ერთი და იგივე საკრალური 

ადგილი, რომელიც ყოველთვის სიმაღლისაკენ ისწრაფვის, ერთ- 

დროულად ცენტრიც არის და სამყაროს ღერძიც. იგი თეოფანიის 

პრივილეგირებულ ადგილს წარმოადგენს. ცენტრის ცნება მჭიდროდ 
უკავშირდება კომუნიკაციური არხის ცნებას. ცენტრი შეიძლება გან- 

ხილულ იქნას თავის ჰორიზონტალურ განფენილობაში, როგორც 

სამყაროს სურათი, მიკროკოსმი, რომელიც თავის თავში შეიცავს 

სამყაროს ყველა ვირტუალობას, ხოლო თავის ვერტიკალურ განფე– 

ნილობაში როგორც გადასვლის, მიჯნის ადგილი სამყაროს ზე- 

ციურ, მიწიურ და ინფერნალურ დონეთა შორის. ეს ყველაზე ძლი- 

ერი ინტენსივობის მატარებელი წერტილია. (მ. ელიადე). 
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წრიული რიტუალური ფერხულები გამოხატავენ სამყაროს 
წრებრუნვის იდეას #XI§ ი1სიძ1-ს გარშემო, ცისა და მიწის კავშირს 

საკრალურ ცენტრში, დროის ციკლურ მდინარებას, რაც, ბუნებრი- 

ვია, უკავშირდება წესრიგს, ნაყოფიერებას, კეთილდღეობას და ა.შ. 

გასაგები ხდება დღეობებზე ფერხულის ცეკვის აუცილებლობა, რა- 
საც მთხრობელები აღნიშნავდნენ. 

ყოველგვარი წრე აუცილებლობის ძალით გულისხმობს ცენ- 
ტრის არსებობას როგორც კი მოცეკვავეთა მიერ იკვრება წრე, 

წრის შიგნით წარმოიქმნება საკრალური სივრცე თავისი ცენტრით. 

ფერხულებში ეს ადგილი შეიძლება ეჭიროს ხატის მსახურს ხატის 

დროშით ხელში, დასტურს საკრალური ლუდით, მეჩონგურეს 

C,მეციხოვნეს“), ხეს, სალოცავს, კოშკს, თოვლის კოშკს (შუაგულ- 

ში ჯოხით) თავზე დამაგრებული ჯვრით, დროშით, ხატით, რომელ- 

საც მეფერხულენი გარს უვლიან. ეს ობიექტები ცენტრის და მასზე 

გამავალი სამყაროს ღერძის სიმბოლოებს წარმოადგენენ. შეიძლება 

ითქვას, რომ ამ სახით ერთგვარად მატერიალიზებულია საკრალური 

ცენტრი. ასე რომ წრიული საწესო ფერხულების სახით სამყაროს 

ღერძის გარშემო წრებრუნვის იდეასთან გვაქვს საქმე. შესაბამისად, 

ფერხულისა და მისი თანმხლები სიმღერის არაზუსტ, არარიტმულ, 

ცუდ შესრულებას, წყვეტილ მოძრაობებს და არევ-დარევას სამ- 
ყაროში ქაოსი, არეულობა შეაქვს და შედეგად სიკვდილიანობა, 

უნაყოფობა და უბედურება მოაქვს. და პირიქით, ფერხულის სწორ, 

რიტმულ, კარგ შესრულებას შეუძლია არა მარტო სამყაროში წეს- 

რიგის, მშვიდობისა და ნაყოფიერების გარანტირება, არამედ საჭი- 

როებისას ჰარმონიის, წესრიგის აღდგენა და საზოგადოების დაცვა. 
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