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ВСТУП
 Важливою темою, що здавна привертає увагу дослідників і досі не втратила своєї актуальності, є народна медицина, якій у системі етнокультури належить одне з провідних місць, оскільки вона визначає соціально-гігієнічні норми, побутову культуру, психологічні норми спілкування. Народну медицину можна розглядати як складову традиційної культури, у змісті якої поєдналися позитивні емпіричні знання, засоби лікування словом,  світоглядні уявлення та вірування різних епох. Етнографічний підхід до дослідження проблеми передбачає вивчення таких питань, як розвиток народних уявлень про анатомію і фізіологію людини, народне розуміння етіології захворювань, погляди на народних лікарів, методи діагностики та профілактики, санітарно-гігієнічні норми, класифікація лікувальних засобів тощо.

Вивчення народної медицини в етнографічному вимірі дає ключ до розв‘язання важливих наукових завдань, пов‘язаних із проблемами походження та розвитку світоглядних уявлень та народних знань українців. 

Народні методи лікування, способи приготування ліків, їх асортимент і застосування відзначаються багатством етнічних та етнорегіональних форм. Вивчення їх є базою для проведення порівняльних досліджень, передусім народної медицини і сучасної фармакології. Лікування словом після тривалих років відвертого ігнорування увійшли до сфери зацікавлень психотерапевтичної науки, розробки дослідників у сфері народної медицини переконливо доводять важливість народних психотерапевтичних методів лікування.

Запропоновані  хронологічні межі зумовлені тим, що саме у вказаний період виникла простежити зміни та трансформації, які відбулися в досліджуваній ділянці народної культури.

Дослідження присвячене народній медицині Центрального Поліського історико-етнографічного регіону, де компактно проживають переселенці з Чорнобильської зони. Центральне Полісся – край, де за останні десятиліття відбулися глибокі трансформаційні зміни у зв'язку з екологічною катастрофою, що сталося на Чорнобильській АЕС. Ця аварія й активні міграційні процеси, зумовлені нею, спричинили руйнацію досить тривкого шару традиційної культури, яка століттями зберігала давні обряди, архаїчні елементи. Власне, саме після екологічного  лиха й активізувалася науково-збиральницька та громадська діяльність зі збереження поліської традиції. З огляду на це актуальність окресленої проблематики виявляється також у необхідності збереження народних знань та духовної спадщини регіону. 
Цю роботу було написано за підтримки, допомоги та сприяння  моїх учителів, завдяки яким відбулося моє становлення як науковця.

Хочу щиро подякувати всьому колективу кафедри етнології та краєзнавства історичного факультету Київського національного університету імені Тараса Шевченка, на якій навчалася і працюю нині.

Окремо вдячна  доктору історичних наук, професору Марині Віллівні Гримич та доктору історичних наук, професору Валентині Кирилівні Борисенко. 

Особливу подяку висловлюю рецензентам праці – доктору історичних наук, професору Віктору Федоровичу Колеснику та кандидату історичних наук, доценту Кирилу Олеговичу Третяку.

РОЗДІЛ 1

ІСТОРІОГРАФІЯ ТА ДЖЕРЕЛЬНА БАЗА ДОСЛІДЖЕННЯ

1.1. Історико-етнографічні праці з народної медицини

Історія дослідження народної медицини українців загалом, і Полісся зокрема, пов‘язується зі становленням української етнографічної науки в ХІХ ст. Уже в середині століття з‘явилися перші публікації, в яких розглядалася ця галузь народної культури. Щоправда, вони були ще досить фрагментарними та мали популярний характер, тому їх не можна кваліфікувати як наукові праці. Це були скоріше ескізи до систематичного дослідження, розпочатого пізніше корифеями української науки П. Чубинським, О. Потебнею, М. Сумцовим та ін.

Серед перших публікацій з народної медицини поліщуків повнотою охоплення матеріалу й докладністю описів вирізняються роботи І. Трусевича та І. Пантюхова.

У статтях І. Трусевича зосереджено увагу на застосуванні в народі „зілля", тобто лікарських рослин, показано, якого великого значення поліщуки надавали лікувальним травам, як їх розрізняли й застосовували, коли і як збирали, якими правилами при цьому керувалися; робиться спроба пояснити, як було відкрито лікувальні властивості деяких трав
. І. Трусевич описав також народні вірування щодо цілющих властивостей води, уявлення поліщуків про причини хворобливості людини, навів приклади деяких замовлянь від "уроків", "удару", зубного болю, ревматизму, жіночих хвороб тощо. Характеризуючи життя і діяльність народних лікарів, автор наводить приклади народних уявлень щодо способів та методів передачі знахарського ремесла
. 

І. Пантюхова насамперед цікавили причини популярності народної медицини та її представників – знахарів. Він пов‘язував походження знахарства з найдавнішими часами. Залишки язичницького світогляду, на його думку, особливо помітні в шептаннях, замовляннях. Дослідник наголошував на необхідності вивчати історію лікарського мистецтва, оскільки воно містить багатий матеріал з історії народного світогляду і лікарської майстерності 
. 

Цінну інформацію про діяльність сільських знахарів Полісся містить публікація А. Братчикова "К вопросу о местных народных способах врачевания болезней". Ці дані взято з офіційного листування місцевих лікарів. У статті проаналізовано лікувальні властивості деяких засобів народної медицини, зокрема меду й горілки. Автора також цікавили причини популярності знахарів на Поліссі
.

Аналіз народних вірувань про знахарів, чарівників, баб-знахарок, магіко-лікувальної практики, способів лікування різних хвороб українців загалом, і поліщуків зокрема, міститься в працях М. Сумцова. Особливу увагу дослідника привертають "духовні" хвороби, які вважалися в народі наслідком зурочення (пристріту), а також "фізичні" (наприклад, "гостинець" (хронічний ревматизм суглобів) та пропасниця, або лихоманка. У поняття народної медицини М. Сумцов включав: а) систему замовлянь; б) практику застосування лікувальних та цілющих трав; в) обряди
.

Невелике дослідження про народну медицину села Пашкове Ніжинського повіту Чернігівської губернії опублікував Є. Шарко. Він також намагався визначити соціальні причини великої популярності знахарів серед людей. Є. Шарко розрізняв два види хвороб: 1) зумовлені природними чинниками (наприклад, застуда); 2) зумовлені надприродними силами. Звідси і два способи їх лікування: перший вид хвороб лікується переважно раціональними методами; другий – різними засобами сумнівного, як на його думку, походження, а саме – спрямованими проти злих сил, від яких походить хвороба
.

У кінці ХІХ ст. з‘являється низка невеликих наукових розвідок на тему народної медицини, зокрема, праця Г. Коваленка й І. Манжури "К народной медицине малороссов"
 та "Заговоры против болезней, разные поверья и прикметы" В. Боцяновського. На думку останнього, знахарі в сільському середовищі ХІХ ст. все ще мали великий авторитет, а замовляння були сумішшю християнства з язичництвом
. 

У дослідженні А. Литвинова "Разные сведенья и корреспонденции из Глуховского уезда" описується лікувальна практика ворожки. На основі кількох опитувань можна простежити, як змінювалося ставлення народу до знахарів протягом другої половини ХІХ ст. Так, спочатку жінка не мала конкуренції, бо була "перва ворожка на всю округу", що давало непогані заробітки. Її клієнтуру становили заможні люди, проте з появою "дохтурів", "хвершалів" ворожки стали "не в моді", над ними почали насміхатися
. Отже, народній медицині, як і будь-якому іншому етнографічному явищу, притаманна історичність.

Огляд публікацій ХІХ ст. про народну медицину населення Полісся був би неповним без праці французького лікаря Домініка П‘єра  де Ля Фліза, яка містять краєзнавчий і етнографічний опис Київщини з величезною кількістю різноманітних статистичних, географічних, біологічних та інших відомостей, серед яких для нашого дослідження особливу цінність становлять відомості з народної медицини. У праці автор звернув увагу на складнощі при зборі даних з народної медицини, оскільки народні лікарі тримали свої знання у великий таємниці; констатував велику популярність серед селян народних цілителів. Де Ля Фліз також класифікував епідемічні та інші інфекційні хвороби регіону, вбачаючи причини їх виникнення в раціоні та культурі харчування селян, проаналізував засоби, які були "під рукою" у кожній сільській хаті й могли за потреби стати ліками (хліб, мед, борошно, пиво, молоко, городина тощо). Лікарські рослини де Ля Фліз розділив на проносні, гіркі, в'яжучі, тонізуючі, протизапальні, стимулюючі, ароматичні тощо. Праця де Ля Фліза  нещодавно вийшла друком
, а її рукопис зберігається в рукописних фондах Інституту рукопису Національної бібліотеки України імені В. І. Вернадського
.

Тема соціальних аспектів побутування народної медицини цікавила також В. Доманицького, дослідника початку ХХ ст. У праці "Народна медицина в Ровенському повіті на Волині" він зазначив з цього приводу: для селян наукова медицина – це "панська вигадка", тож вони не зверталися до "дохторів", оскільки вважали, що все залежить від волі Божої
.

В.Доманицький запропонував також свою класифікацію хвороб: "зовнішні" та "внутрішні". До зовнішніх він відносив "опік", "нарив", "пристріт" тощо, до внутрішніх – "вроки", "ляк", "перелоги" та ін. Дослідник проаналізував і т. зв. скотячі хвороби, розширивши у такий спосіб сферу народної медицини за рахунок народної ветеринарії.

Цінною видається стаття видатного етнографа, археолога, історика В.Петрова "Вірування у вихор і чорна хвороба", опублікована у виданні Всеукраїнської академії наук "Етнографічний вісник"
. У праці описано народні повір’я, пов‘язані з віруваннями у можливість виникнення хвороб унаслідок раптового пориву вітру, а також способи та методи їх лікування. Чимало уваги приділено розгляду народного розуміння такої хвороби, як епілепсія ("чорна хвороба"), яка вважалася однією з найстрашніших. Наведено народні перекази та уявлення, пов’язані з нею.
До проблем народної медицини Полісся звертався й В. Кравченко – відомий український етнолог, фольклорист, діалектолог, укладач етнографічних збірників. У дослідженні "Етнографічний нарис (про Волинь)" він, зокрема, зупинився на питанні методики збирання лікарських рослин та народного лікування. Його рукописну розвідку булу опубліковано у збірнику наукових праць "Древляни"
.

Віра народу в цілющість лікарських трав відображена в багатьох обрядах і піснях. Про це йдеться у статті фольклориста, етномузикознавця М. Гайдая "Про "зільницький" обряд і сполучені з ним пісні". Спираючись на власні польові дослідження на Київщині, Полтавщині, Звенигородщині та Гуцульщині, автор подав стислу історіографію перших згадок "зільницького" обряду, порівняв ці українські обряди збирання трав з білоруськими, польськими, російськими, розробив методику збору польового матеріалу з даної теми, опублікував програму щодо збору матеріалів про зільницький обряд
.

Підводячи підсумки, варто наголосити на тому, що в другій половині ХІХ – на початку ХХ ст. дослідники займалися переважно збирацькою роботою, науковою класифікацією і систематизацією польових матеріалів, а також вивченням соціальних аспектів побутування лікарського (знахарського) ремесла.

За радянських часів, а саме від 20-х до 70-х років ХХ ст., не з‘явилося жодної публікації, де б висвітлювалася аналізована нами галузь народної культури. Це пов‘язано з активізацією пропаганди наукових методів лікування. Проте поступово науковий інтерес до народної медицини відновлювався. Це засвідчує хоча б той факт, що, починаючи з 70-х рр., цій темі було присвячено кілька наукових конференцій, серед них: наукова конференція "Про поширення використання природних ресурсів лікарських рослин з урахуванням вивчення досвіду народної медицини"(Тбілісі, жовтень 1971 р.), Всесоюзна наукова конференція "Етнографічні аспекти вивчення народної медицини" (Ленінград, березень 1975 р.)
, Перша та Друга республіканські конференції з медичної ботаніки (Київ, 1984; Ялта, 1988). Всесоюзна сесія з підсумку польових етнографічних і антропологічних досліджень 1982–1983 рр. (Чернівці, 1984 р.)
. У цих наукових заходах брали активну участь і етнографи. Почали з‘являтися дослідження, присвячені народній медицині
.

Радянська наука 70 – 80-х років зосередила увагу передусім на теоретичних питаннях народної медицини. Етнограф І. І. Брехман був схильний в основу визначення терміна "народна медицина" класти ступінь мовного закріплення інформації. У процесі розвитку медицини як галузі людського знання він виокремлює три етапи: народна, традиційна і наукова. При цьому народна медицина, на його думку, характеризується усністю, традиційна – відносною мовною фіксацією, а наукова – вже має свій науково-інформаційний апарат. Відмінність народної (традиційної) медицини від наукової, за твердженням І. Брехмана, полягає також у способі використання синтетичних та природних (рослинного й тваринного походження) засобів, хімічного складу рослин, дозах, лікарській формі тощо
.

Г. Яковлєв історію розвитку медицини поділяв на кілька періодів, серед яких три основні: народний, традиційний та науковий. Народна медицина, за Г. Яковлєвим, – це початковий етап розвитку лікування, комплекс усних медичних знань окремих людських спільнот. На його думку, народна медицина є джерелом традиційної медицини, система якої склалася унаслідок асимілювання багатовікового медичного досвіду попередніх людських общин. На відміну від народної медицини канони традиційної медичної системи викладені в письмовій формі. Окрім великого обсягу знань, появи спеціальних медичних шкіл традиційна медицина обов'язково характеризувалася наявністю осіб, для яких лікування було професією. Традиційні медичні школи зазвичай перебували у сфері впливу панівної релігії. Наукова медицина відрізняється від традиційної науково поставленим експериментом, який мав забезпечити перевірку фізіологічної й терапевтичної активності засобів чи способів лікування
.

Взявши на озброєння тезу І. І. Брехмана щодо суті народної медицини з позиції теорії інформації, академік Ю. В. Бромлей запропонував враховувати задля розмежування перших двох видів медичних знань спосіб передачі інформації. Для народної медицини при цьому характерна усна (почасти зорова) передача медичних знань, а для традиційної – їх письмова фіксація. Отже, народну медицину у вузькому значенні слова можна іменувати традиційно-усною, на відміну від традиційно-письмової
.

З цією думкою не погоджувалася відома українська дослідниця народної медицини З. Є. Болтарович. Зокрема, вона зазначала: "Такий поділ умовний і не цілком виправданий. Говорити про народну медицину, як про незакріплену, і проводити різку межу між народними і традиційними медичними знаннями не зовсім правильно. Народний медичний досвід, нагромаджуючись віками і передаючись з покоління в покоління, закріплювався сімейною й громадською традицією, звичаями та ритуалами. Інакше це не був би досвід”
. На думку З. Болтарович недоцільно розмежовувати традиційно-усну (як власне народну) і традиційно-письмову медицину: адже хоча масовий медичний досвід нагромаджувався в основному шляхом усної передачі, однак у процесі розвитку народна медицина щедро черпала досвід з писемних медичних джерел – травників та лікарських порадників, популярної медичної літератури, медичних довідників тощо. Дослідниця переконливо засвідчувала, що наприкінці ХІХ – на початку ХХ ст. у практиці народних лікарів мала місце письмова фіксація тих чи інших відомостей з народної медицини, рецептів, текстів замовлянь тощо
.

Окрім спроби уточнення самого терміна "народна медицина" значне місце в радянській етнографії відводилося і питанням про історичне виникнення медицини. Так, Ю. В. Бромлей та А. А. Воронов у статті "Народная медицина как предмет этнографических исследований" припускають, що спочатку лікування було інстинктивним, а з розвитком людського інтелекту ці інстинктивні дії переходили у сферу свідомості й ускладнювалися. На основі археологічних даних автори доходять висновку про медичну обізнаність первісної людини, зокрема її хірургічні навички, вміння застосовувати лікарські рослини. У статті йшлося також про носіїв медичних знань, про виникнення „професійного” прошарку – шаманів, чаклунів, знахарів, які були тісно пов’язані з релігійно-магічною діяльністю і володіли спеціальними знаннями, що передавалися з покоління в покоління і закріплювалися сімейною традицією, а джерелом медичних знань був народний масовий досвід. Виходячи з цього, автори у лікувальному середовищі умовно виділяли два прошарки: побутовий, носієм якого є кожна людина, кожна сім'я, і "професійний" – представлений знахарями, шаманами, чаклунами тощо. Дослідники наголошують на тому, що раціональне зерно народної медицини збережено в різних галузях – фармаконогнозії і фармакотерапії, хірургії, дієтології, гінекології, санітарії та гігієні; приділяється увага і психотерапії як одному з обов’язкових методів при лікуванні хвороб. Ці аспекти обумовлені тим, що народна медицина є невід'ємною частиною культури кожного народу, в тому числі духовної
.

У радянській науці нерідко наголошувалося на необхідності вивчення етнографічних аспектів народної медицини, яке в кінцевому результаті мало бути спрямоване на виявлення характерних рис певних спільнот, що є основним об'єктом етнографічної науки. Адеже, хоча медицина кожного народу і розвивається у взаємодії з медициною інших народів, проте завжди має свої самобутні риси, зумовлені своєрідністю історичної долі в цілому, а також особливостями середовища, яке його оточує.

Не залишило байдужими радянських науковців і питання про причини „живучості” народної медицини. І. І. Брехман вбачав їх у збереженні зв'язків з природою, спілкуванні лікаря і хворого у процесі лікування, поєднання лікарської терапії та психотерапії, ефективності лікування низки захворювань
.

Починаючи з середини 60-х років ХХ ст., помітно зростає інтерес і до практичних питань народної медицини, проте він зосереджується в основному в ділянці фітотерапії. З'являються праці Михайла та Івана Носалів "Лікарські рослини і способи їх застосування в народі" (1965), О. Попова "Лікарські рослини в народній медицині" (1971), Г. Смика "Зелена аптека" (1970), В. Комендара "Лікарські рослини Карпат" (1971), В. Кархута "Ліки навколо нас" (1973). Кожна з названих публікацій є розвідкою про лікувальні компоненти рослин, способи їх використання і дозування, час збирання, способи сушіння і зберігання; в них наведено народні методи лікування деяких хвороб; наприкінці кожної праці подається покажчик рослин латинською та українською мовами.

М. Носаль близько 45 років присвятив збиранню і вивченню лікувальних народних засобів рослинного походження і, як наслідок, залишив багато цінних матеріалів та незакінчену працю, яку підготував до друку його син – І. М. Носаль. Особливо цінним є те, що автор мав змогу перевірити багато народних засобів особисто, рекомендуючи їх хворим і спостерігаючи за результатами лікування
. Праця В. В. Кархута "Ліки навколо нас" вирізняється тим, що автор, ґрунтуючись на досвіді сорокарічної роботи лікаря-алопата, прагне узагальнити весь набуток у галузі фітотерапії. Він визначає корисні властивості лікарських рослин, що трапляються на Поліссі, в Лісостепу, Степу, в Карпатах та Криму, а також вирощуються на підвіконнях наших квартир. Окремий розділ праці присвячено ролі рослинних речовин у дієтичному харчуванні
. У праці О. Попова "Лікарські рослини в народній медицині" наголошується на тому, що лікарські рослини значно ширше використовуються у народній, аніж в офіційній медицині
. 
Незважаючи на те що згадані праці не мають чітко вираженого етнографічного спрямування, зібрана і подана в них інформація досить важлива для етнологічної науки –  в аспекті народної медицини, а й етноботаніки.

Питаннями розвитку народної медицини білорусів, у тому числі білоруського Полісся, займався Л. Мінько. Науковець аналізує низку засобів та способів лікування у білорусів різних захворювань, описує народні методи збору й сушіння рослин, виготовлення ліків із них. Дослідник був переконаний, що чималу користь для охорони здоров'я людини може принести використання багатовікового досвіду народного лікування, і що було б неправильним представляти народну медицину як поєднання забобонів та шкідливих звичок, адже поряд з ірраціональними засобами і прийомами у ній багато позитивного
. 

Вагомий внесок у дослідження народної медицини  зробила З.Болтарович. У результаті тривалої роботи нею було зібрано унікальний першоджерельний матеріал. Дослідниця доповнила його численними архівними джерелами, інформацією з відповідних публікацій та спеціальної літератури щодо не лише народної медицини українців, а й багатьох інших народів, вивчила також регіональну специфіку народної медицини України. Перу З. Болтарович належить низка статей, наукових розвідок і повідомлень
,  а статті "З народної медицини українців Полісся", "Народная медицина и ветеринария"
 присвячені відповідним галузям досліджуваного нами регіону. На думку вченої, специфіка народних знань про хвороби та лікування цього регіону була зумовлена особливостями соціально-економічного й культурного розвитку народу, його побуту, що сприяло збереженню унікальних реліктових форм у багатьох галузях традиційно-побутової культури, в тому числі й народній медицині. Дослідниця проаналізувала різновиди рослинних ліків та способи їх виготовлення, лікувальні засоби тваринного та мінерального походження, значення води й вогню у лікувальній магії населення Полісся. Так, досліджуючи традиції, легенди і повір’я, пов’язані зі збиранням лікарських трав, їх зберіганням та виготовленням ліків, які багато в чому подібні до вірувань, зафіксованих на решті території України, авторка акцентує увагу на специфіці поліського лікування, а також на типових поліських рослинах (аїр, багно болотяне, гриби, звіробій, меліса, цвіт гречки тощо). З. Болтарович зазначала, що застосування отруйних рослин є однією з особливостей поліської народної медицини, так само як і широке використання сумішей лікарських трав та різних видів грибів
.

Особливо змістовною є праця З. Болтарович "Народна медицина українців", де на основі літературних джерел, архівних даних, а також матеріалів польових досліджень авторки зроблено спробу реконструкції народної медицини українців ХІХ – початку ХХ ст., висвітлення її у східнослов'янському контексті. Дослідниця розглянула народну медицину в системі традиційно–побутової культури, вивчила традиційні раціональні засоби лікування, лікувальну магію. З. Болтарович була переконана, що здобутки народної медицини ще не відійшли й не повинні відійти у забуття, оскільки вона акумулювала не тільки ірраціональний, а й раціональний досвід. Народне лікування поєднувало раціональні засоби з магічними діями. На думку З. Болтарович, вивчення народної медицини потребує комплексного підходу, тісної співпраці етнографів зі спеціалістами медико-біологічного циклу наук, оскільки етнографічні матеріали є важливим джерелом для виявлення нових раціональних медикаментозних методів та засобів лікування. Авторка доходить висновку, що більшість способів і методів профілактики недуг, світоглядні уявлення про хвороби та їх причини, погляди на народних лікарів, як і самі засоби лікування, мають загальнослов’янський, а часом і значно ширший контекст
.

Отже, розвиток етнографічної науки за радянських часів можна поділити на три підетапи: 20-ті роки; з 30-х до середини 60-х років; 70-ті – 90-ті роки. Перший підетап характеризується відсутністю наукових досліджень з народної медицини, відвертою ігнорацією народних надбань у цій галузі. В другому підетапі вивчення народної медицини відбувалося двома шляхами: теоретичним та прикладним. Теоретичними розробками питання займалися переважно російські дослідники. Що стосується етнографічного матеріалу з України, то тут варто виокремити дослідження З. Болтарович, якій належать глибокі наукові розробки в царині народних медичних знань.

Сучасні дослідження Полісся, у тому числі з народної медицини, пов‘язані насамперед із Чорнобильською екологічною катастрофою, внаслідок якої виникла загроза безповоротної втрати унікальної духовної спадщини, яка має не лише національне, а й загальнослов‘янське значення. Усвідомлюючи глибину цієї етнокультурної трагедії та необхідності збереження духовної спадщини населення Полісся, мобілізували свої сили науковці, дослідники різних галузей природничих і гуманітарних наук, усі небайдужі до поліської культури, які поставили за мету виявити, зафіксувати та зберегти етнокультурне багатство цього краю. Почали утворюватися гуртки зі збереження духовної культури українців Полісся, споряджалися експедиції в радіоактивно забруднені зони Полісся і місця компактного проживання переселенців. Як наслідок, зібрано польовий та документальний матеріал із найрізноманітніших ділянок народної культури та побуту поліщуків, який частково вже опубліковано й досліджено. Були в цих публікаціях і матеріали з досліджуваної нами тематики.

У збірниках, присвячених поліській історії та культурі, знаходимо ряд цікавих публікацій житомирського дослідника В. Мойсієнка
. Автор вивчає етимологію назв хвороб і пов‘язані з ними вірування, поширені серед населення Полісся, робить спробу пояснити виникнення віри у народі в персоніфіковані хвороби, наводить народні перекази та вірування, що супроводять ці явища, описує способи та методи, які використовують поліщуки для лікування зазначених недуг.

Важливим дослідженням з народної медицини українців стала праця лікаря-фітотерапевта Є. Товстухи
. Автор подає поради із застосування засобів рослинного, тваринного та мінерального походження для лікування певних недуг. Приділено увагу і лікуванню словом.
У статті Р. Важовського "Народним досвідом і медичною практикою" зроблено спробу показати, яким чином народні медичні знання успішно використовує офіційна медицина. Описано народні методи лікування остеохондрозу
. 

Як відомо, метод польового спостереження – один з основних в етнографії, і важливою його ланкою є складання наукових етнографічних програм. Тому цілком закономірним є видання "Наукові студії", де опубліковано програми й запитальники для дослідження пам‘яток матеріальної і духовної культури Полісся. Серед питань з різноманітних галузей цієї культури тут наведено і ті, які стосуються народної медицини
.

У збірнику "Поліссязнавство: польові записи та наукові студії фольклорно-етнографічних матеріалів" привертає увагу публікація Я. Підцерковної "Дитяча медицина поліщуків (за матеріалами експедиції у селах Дубровецького району)". В ній авторка розкриває специфіку лікування дитячих хвороб на Поліссі, зокрема таких, як "ляк", "вроки", "крикливиці", вивчає вірування та повір‘я населення Полісся про ці хвороби
.

Важливу інформацію з народної медицини українців Полісся містить публікація Віктора та Галини Давидюк "Народна медицина та ветеринарія Волині". Автори характеризують  народну медицину зазначеного регіону, приділяють увагу хворобам  раціонального та ірраціонального походження та способам лікування
.

У збірниках "Етнокультурна спадщина Рівненського Полісся" містяться відомості з народної медицини, зібрані комплексними науковими експедиціями, організованими Рівненським фольклорно-етнографічним товариством. Зокрема, Т. Пархоменко у першому випуску збірника розглядає аспект використання продуктів бджільництва, у тому числі воску, в знахарстві. Підкріпивши власні польові спостереження науковим обґрунтуванням відомих знавців народної медицини, зокрема З. Болтарович, рівненська дослідниця доходить висновку, що лікування воском такої хвороби, як "ляк", було одним із найдавніших і найусталеніших на Поліссі. Поширена практика "виливання на віск" пов’язана з народними уявленнями про те, що разом з розплавленим на воді воском з організму людини "виливається" і захворювання
.

Стаття Ю. Наконечної та А. Українець "Народна медицина: традиції й сучасність" присвячена лікуванню травами і замовлянням
. Зокрема, дослідниці констатують, що на Рівненщині широко застосовуються рослинні засоби у вигляді компресів, інгаляцій, примочок, відварів тощо, наводять записані в цьому краї народні рецепти і намагаються науково прокоментувати їх.

Традиційними поліськими віруваннями та повір‘ями, пов‘язаними зі збиранням лікарських трав та ягід, цікавиться дослідниця із Луцька А. Дмитренко, про що свідчать статті на цю тему, опубліковані у збірниках наукових праць "Етнічна історія народів Європи"
. А. Дмитренко вважає, що в традиціях збирання трав та ягід на Поліссі знайшли відображення давні уявлення поліщуків.

Потужна збирацька та науково-дослідницька робота в Поліському регіоні здійснюється сьогодні під егідою Центру захисту культурної спадщини при МНС України (далі ЦЗКС). Серед праць, надрукованих ЦЗКС, є серія випусків "Полісся України", де темі народної медицини присвячено статті дослідника А. Шкарбана
. Так, у першому випуску збірника, підготовленому на основі матеріалів експедицій до сіл Поліського та Іванківського районів Київської області, автор виклав суть народного розуміння й етимологію назв таких хвороб, як "переляк", "болячка", "золотник", "ружа", "волос", "пристріт", склав словничок народних назв хвороб
.

Другий випуск збірника "Полісся України" підготовлено на основі матеріалів експедицій на теренах Овруччини та північної частини Народицького району Житомирської області. В ньому А. Шкарбан проаналізував замовляння, зібрані від знахарок: народні рецепти лікування від різних хвороб, звичай першої купелі дитини. У виданні автор розмістив складений ним словничок народних назв хвороб та лікарських рослин
. 

Насамкінець згадаємо праці, які, можливо, прямо і не стосуються нашої тематики, проте торкаються тих чи інших питань, які мають пряме відношення до народної медицини. Зокрема, до таких належить дослідження Г. Кабакової "Антропология женского тела в славянской традиции"
. Авторка на основі двадцятирічної роботи в архівах та польових експедиціях на Поліссі зробила спробу дослідити феномен жінки в усій різноманітності її функцій та ролей у суспільстві, показати сутність жінки як істоти біологічної та соціальної, реконструювати різні етапи її соціалізації та їх відображення у мові й ритуалах сімейного циклу. Для нас особливо цінною є запропонована Г. Кабаковою класифікація хвороб, а також інформація про захист від "поганих" очей, погляди на жіночу фізіологію і роль повитухи у родопомічній та медичній діяльності. Слід зазначити, що ґрунтовним дослідженням особи "баби-повитухи" у всіх сферах її діяльності, у тому числі медичній, займається О.Боряк
. Не можна оминути увагою праці Н. Гаврилюк, С. Гвоздевич, В. Борисенко, які висвітлюють родинну обрядовість, у контексті якої значна увага приділяється і "повитухам"
. Використовуються у всіх цих працях і матеріали, зібрані на Поліссі.

Народна медицина стала предметом низки наукових досліджень, щоправда, інших історико-етнографічних районів. Зокрема, це роботи Г. Скрипник, С. Швидкого та Н. Серебряннікової. Перша з названих робіт присвячена дослідженню регіональної специфіки народної медицини українців Поділля. У роботі досліджуються раціональні та ірраціональні засоби лікування населення регіону, розглядаються загальноукраїнські та локальні особливості використання лікувальних засобів рослинного, тваринного та мінерального походження. Значна увага приділена знахарям, їх способам та методам лікування
.

С. Швидкий на основі опрацювання наукового доробку попередніх дослідників та матеріалів власних польових досліджень охарактеризував народну медицину українців Південної Слобожанщини з погляду її раціональних та ірраціональних вимірів, розкрив її своєрідність та ті реалії, які зумовлюють локальну специфіку регіону, показав досліджуване явище в загальноукраїнському контексті
.

Дисертаційна робота Н. Серебряннікової – це дослідження народної медичної обрядової практики слов‘янського населення західної частини Півдня України. В ній простежено трансформацію лікувального обряду, реконструйовано окремі світоглядні уявлення, які нині вже не фіксуються в цьому регіоні
. 

Вивчаючи народну медицину, неможливо оминути проблему ірраціональних методів лікування, серед яких чільне місце належить замовлянням.

Однією з найвагоміших праць, присвячених поліським замовлянням, є "Полесские заговоры", які вийшли друком у 2003 р. У книзі наведено 1100 замовлянь, що були зібрані в 1970–1990-х рр. етнолінгвістичними експедиціями під керівництвом М. Толстого і зберігалися в Поліському архіві Інституту слов’янознавства Російської академії наук
. Ці експедиції комплексно досліджували всю територію Полісся протягом двадцяти років
. У книзі запропоновано принципово новий спосіб класифікації замовлянь, методику їх дослідження за ключовими словами і сюжетними блоками. 

Поліськими замовляннями цікавилися також В. Мойсієнко
 та А. Шкарбан
.
У деяких дослідженнях українських науковців замовляння розглядаються переважно при вирішенні теоретичних проблем, пов‘язаних зі специфікою цього давнього жанру. Так, цінним є монографічне дослідження М.Гримич, де замовляння аналізуються у системі українського традиційного світогляду
. М. Новікова виділяє 10 семантично споріднених груп замовлянь, кожну з яких об‘єднують певні образи. Самі замовляння дослідниця називає "язичницьким молитвословом"
. Джерела походження давніх лікувальних обрядів аналізує Т. Шевчук, яка вбачає у них залишки анімістичних вірувань. Головною ідеєю замовляння, на думку дослідниці, є захист людини від впливу недобрих сил. Т.Шевчук зосереджується на розгляді замовлянь від "крикс", виокремлюючи мотиви та образи цієї групи замовлянь
. Думки про анімістичне спрямування замовлянь, особливо любовних, дотримується і Г.Бондаренко.

Вагомим внеском у дослідження українських замовлянь стали дисертаційні дослідження О. Павлова та А. Темченка
. Так, О. Павлов у своїй роботі вивчав феномен замовлянь у тісному зв’язку з трансцендентною сутністю людини, спробував проаналізувати подвійне буття заговірного слова – його езотеричний й екзотеричний зміст, висвітлював поетику замовлянь. А. Темченко досліджував історію походження замовлянь, їх структуру та форму вимовляння. 
1.2. Опубліковані матеріали польових досліджень Полісся

останньої чверті ХХ – початку ХХІ ст.

Як зазначалося, усвідомлення необхідності збереження духовної спадщини Полісся, особливо після аварії на Чорнобильській АЕС, спонукало державні установи і громадські організації споряджати наукові експедиції в ці регіони та до переселенців із зони забруднення. В результаті було зібрано польовий матеріал, який частково опублікований. Публікації в основному представлені замовляннями
.

Проте серед опублікованих матеріалів, за незначними винятками
, майже не представлено ірраціональні та раціональні методи лікування жителів Полісся. Це й зумовило потребу автора у власних польових дослідженнях з метою поглиблення аналізу проблеми.

1.3. Неопубліковані матеріали польових досліджень Полісся

останньої чверті ХХ – початку ХХІ ст.

Основним джерелом для монографії стали польові етнографічні матеріали з народної медицини, зібрані автором під час комплексних наукових експедицій, організованих Центром захисту культурної спадщини (ЦЗКС) при МНС України у 2003–2005 рр. У 2003р. експедиція працювала у Брусилівському й Попільнянському районах Житомирської області, де проживають переселенці з Народицького та Овруцького районів. За допомогою питальника
, складеного автором, було опитано 40 знавців народної медицини, переселених із сіл Базар, Великі Кліщі, Журавлинка, Заводне, Звіздаль, Калинівка, Любарка, Межиліска, Рудня-Осошня Народицького району та Делети й Червоносілки Овруцького району.

У 2004 р. експедиція була направлена в Андрушівський, Баранівський, Бердичівський, Житомирський, Новоград-Волинський, Ружинський, Черняхівський райони Житомирської області до переселенців з Овруцького, Лугинського, Олевського, Народицького, Коростенського, Ємільчинського, Малинського, Поліського, Іванківського районів. 

Автором було опитано 37 респондентів, які до переселення проживали у селах Обиходи Коростенського району, Малахівка, Мощаниця, Рудня-Жеревці Лугинського району, Рудня-Калинівка Малинського району, Базар, Ганнівка, Голубієвичі, Лозниця, Ноздрище, Старі Шарни, Христинівка, Гута-Ксаверівська Народицького району, Виступовичі, Делета, Думинське, Жолудівка, Колесники, Степки, Стовпичне, Лозниця Овруцького району. 
У 2005 р. матеріали з народної медицини було зібрано у селах ІІ–IV Чорнобильських зон Лугинського району Житомирської області. Зокрема, обстежено села Бовсуни, Червона Волока, Бобричі, Млини, Липники, Путиловичі, Озни, Повч, Мощаниця, Малахівка.
Загалом під час експедиційних досліджень, організованих ЦЗКС, було виявлено та зафіксовано близько 200 замовлянь від низки хвороб, серед яких найбільше від "ляку", "уроків", "підвію", "даня", "криксів", "золотника", "пристріту", "зубів", "волосу", "рожі", "чорної хвороби" тощо. Зібрано близько 400 рецептів з інгредієнтами тваринного та мінерального походження, народні поради, обереги, які використовують поліщуки при лікуванні та профілактиці різноманітних хвороб, зокрема кашлю, зубного болю, ран, наривів, радикуліту, серцевих та жіночих недуг тощо. Було також занотовано поліські народні назви деяких лікарських рослин, а також дотичну до основної теми інформацію, яка представлена різноманітними оповідками, переказами, бувальщинами. 

До монографії також залучено матеріали, зібрані під час експедиції у  2003 р. до Зарічницького та Дубровицького районів Рівненської області. Було обстежено такі села: Соломіївка, Орв‘яниці Дубровицького району, Іванчичи, Прикладники, Серники, Старі Коні, Вичівка, Привітівка, Мульчиці Зарічницького району. Опитано 18 знавців лікарського мистецтва, від яких записано замовляння, народні рецепти лікування людини й домашніх тварин, бувальщини, повір‘я, розповіді, що стосуються народної медицини. 

Для написання роботи автором використано також власні польові матеріали, зібрані в селах Козіївка, Старосільці, Новогородецьке, Привороття Коростишівського району Житомирської області та м. Коростишів
. 

Усього автором дисертації під час експедиційних досліджень протягом 2003 – 2005 рр. було обстежено 46 сіл Житомирської та 9 сіл Рівненської областей.

1. 4. Опубліковані джерела 
(записи замовлянь та описи обрядів) з Полісся 
середини ХІХ – початку ХХ ст.

Ці матеріали не є базовими для монографії, проте до них доцільно звернутися з метою порівняння сучасної ситуації на Поліссі щодо народних медичних знань з традицією ХІХ–ХХ ст. і з‘ясувати, чи існує тяглість у традиції народної медицини даного регіону. В публікаціях ХІХ–ХХ ст. міститься безцінний першоджерельний матеріал: замовляння, народні рецепти, поради тощо, які дають змогу простежити спадковість традиції народної медицини на Поліссі, з‘ясувати, що втрачено, а що набуто протягом минулих століть.

Так, у збірнику відомостей про мешканців Чернігівщини –"Пам’ятній книжці Чернігівської губернії" міститься інформація з народної медицини. У другій частині цієї книги описано хвороби, їх етіологію та способи лікування. До основних хвороб зараховано лихоманку, віспу, тиф, хвороби очей. За цими відомостями можна простежити, якими хворобами найчастіше хворіли жителі чернігівського Полісся, як вони уявляли походження хвороб, якими способами лікувалися. У праці наведено також дані з фітотерапії, наведено деякі рецепти
.

Відомості про народне лікування містяться в описі, здійсненому священиком І. Танським у с. Локотки Глухівського повіту Чернігівської губернії. Він описав деякі хвороби та способи їх лікування у народі, навів рецепти лікування "більма", запалення очей, головного та зубного болю, злоякісних пухлин, кашлю тощо
.

Важливим джерелом у вивченні народного лікування є перший том "Трудов этнографическо-статистической экспедиции в Западно-русский край" П. Чубинського, де вміщено інформацію про традиційні засоби лікування
.
П. Чубинський опублікував зібраний матеріал без коментарів, вважаючи, що читач має сам проаналізувати й оцінити його
. Проте слід зазначити, що укладач розробив власну наукову класифікацію польового матеріалу, яка значною мірою використовується і тепер.

У публікації А. Братчикова "К вопросу о местных народных способах врачевания болезней" подано опис хвороб, на які хворіють жителі Полісся, способи їх діагностування та лікування з детальними рецептами.

Рецепти окремих ліків, молитви та замовляння, складені на основі свідчень знахарки із с. Пашкове Ніжинського повіту Чернігівської губернії, навів у своєму дослідженні Є. Шарко.61.

В. Боцяновський у публікації "Заговоры против болезней, разные поверья и прикметы" автор наводить народні уявлення про такі хвороби, як "пристріт", "бешиха", подає способи їх лікування, публікує тексти замовлянь62. 

У лікарському пораднику XVIII ст., опублікованому О. Потебнею, міститься інформація щодо лікування кашлю, жовтяниці, корости тощо
. 

Деякі медичні знання поліщуків описує і Б. Грінченко у праці "Этнографические материалы, собранные в Черниговской и соседних с ней губерниях". Це, зокрема, народні уявлення про хвороби фізичного й психологічного характеру, методи діагностики та способи лікування
. Викладений матеріал також має описовий характер, автор подає його без коментарів. Праця Б. Грінченка "Из уст народа" є продовженням "Етнографічних матеріалів…" і містить відомості про народні вірування, перекази тощо, зібрані різними особами, матеріали, присвячені знахарству й замовлянням, різноманітні молитви-обереги, рецепти "од усякої болезні", "щоб щастило на війні і судах", "щоб буть здоровим", а також від певних хвороб, зокрема "пристріту", "лихоманки", "жовтяниці", "очей", "живота", "грудної болі", "рожі", бородавок. У публікації подано народні уявлення про походження "людей з чудесною силою", про способи передачі їхніх знань
. В. Кравченко дає також методичні поради дослідникам щодо збору етнографічних матеріалів про лікарські рослини. 

Інші відомості про знахарство та замовляння В. Кравченко опублікував у "Tрудах Общества Исследователей Волыни"
. Тут наведено рецепти від пропасниці, поради, як вивести "бородявки", вийти із запою, замовляння проти того, "як кров іде", "від зглазу", "од зубів", "од сухотки", "од щурів". Цей матеріал має значну цінність для пізнання тогочасного рівня народних медичних знань щодо хвороб, способів і методів їх лікування.

Етнографічні відомості про релігійні вірування, свята та обряди, пісенний фольклор, а також про народну медицину Українського Полісся представлені ще в одній праці В. Кравченка – " Звичаї в селі Забрідді та по де-яких інших, недалеких від цього села місцевостях Житомирського повіту на Волині ". Праця стосується лікарських рослин і способів їх застосування; тут наведено рецепти та замовляння, які супроводжували збирання лікарської сировини, описуються хвороби ("слабості"), визначається їх етіологія та способи лікування. З тексту видно, що автор записував рецепти безпосередньо від інформаторів
. 

Значний інтерес становлять неопубліковані етнографічні та фольклорні записи з часів, що безпосередньо передують досліджуваному у дисертації. Ці матеріали містяться в рукописних фондах Інституту мистецтвознавства, фольклористики та етнології ім. М. Т. Рильського НАН України у ф. 14 та ф. 3. Рукописні матеріали з народної медицини Полісся представлені передусім фольклорними джерелами (замовляннями) і рідше –  етнографічними. До останніх належить рукописна праця І. Гуріна, який зібрав значний матеріал з народної медицини Київської, Рівненської та Черкаської областей. У цих записах народну медицину поліщуків представлено різноманітними рецептами (компресами, настойками, мазями) органічного та неорганічного походження. Зокрема, тут міститься цілий зошит із назвами лікарських рослин за алфавітом, зошит з ветеринарії, де подаються описи хвороб тварин та рецепти їх лікування
. 

Значну цінність мають записи збирача М. Корзонюка з Полісся. У великому за обсягом рукописному збірнику подаються фольклорні твори та етнографічні матеріали, серед яких є й відомості з народної медицини. Вони представлені переважно різноманітними народними рецептами від низки хвороб (екземи, лишаю, бородавок, опіків, астми тощо)
.

Змістовний матеріал із практики народного лікування міститься у рукописі збирача В. Михайлюка, який здійснив записи у різних селах Житомирської області. Окрім різноманітних народних рецептів від опіків, ран, ревматизму тощо тут наведено описи ліків від дитячих хвороб (загнивання пупка, відсутність апетиту, дизентерія тощо)
.

Відомості з народної медицини поліщуків, зокрема траволікування, містяться і в записах збирача І. Богуна. Автор наводить опис окремих лікарських трав і хвороб, які вони лікують.

Варта уваги й рукописна праця професора С. А. Верхратського "Український медичний фольклор"
, яка грунтується  на багатому польовому матеріалі, зібраному автором у різних селах Поділля, Київщини, Дніпропетровщини. Вчений розглядає народні знання в галузі медицини, пов‘язані з вагітністю, пологами, лікуванням вивихів, переломів, хвороб голови, очей, зубів, огруддя, живота, а також пошесних, шкірних та венеричних захворювань.
В. Кондратюк здійснив у Житомирській області комплексні записи замовлянь. Він подав до архіву фондів ІМФЕ 35 текстів від різних хвороб і симптомів, наприклад, "на сон (щоб нічого не лякало)", "на здоров‘я", "від злодіїв", після пологів, "від грому", "від хмари", "від гадюк" тощо
. Так само цінними є нотатки М. Твердохліба, в яких описано понад 20 замовлянь від різних хвороб
. Тексти замовлянь містяться також у рукописних збірниках інших збирачів, зокрема, М. Зінченка
, О. Солов‘я
, І. Гуріна
, О. Ничипорука
, Г. Сидорука
, О. Охрімчука
.

У ф. 3 (рукописні фонди ІМФЕ) С. Д. Носа містяться матеріали М. Білозерського, які стосуються народної медицини поліщуків. Зокрема, частина записів представлена різноманітними рецептами від низки хвороб (опіків, кашлю, глухоти, бородавок, лихоманки, холери, при укусах змії, собаки тощо)
. Інша частина матеріалів присвячена лікарським травам
.

Підсумовуючи сказане, зазначимо що в історіографії дослідження народної медицини українців Полісся можна виокремити такі періоди:

Перший період (середина ХІХ – початок ХХ ст.) характеризується накопиченням матеріалу, розробленням класифікації і методологічних засад вивчення народної медицини. Особлива увага надається соціальним аспектам застосування народних методів лікування. 

Другий період – радянський – поділяється на три підперіоди:

1-й (20 – 30-ті роки): активізується збір та осмислення етнографічних матеріалів, з‘являються перші змістовні аналітичні розвідки. Серед відомих дослідників цього підперіоду передусім варто вказати на В. Кравченка та М.Гайдая.

2-й підперіод (30-ті по 70-ті роки) характеризується затишшям і навіть ігноруванням вивчення народної медицини. 

3-й підперіод (70-ті – 80-ті роки) народна медицина починає привертати увагу радянських науковців, які свій інтерес зосереджують переважно на теоретичних проблемах. 

Третій період – сучасний і характеризується особливою активізацією збирацької та науково-дослідницької роботи у зв‘язку з екологічною катастрофою на Чорнобильській АЕС.

Що стосується джерельної бази, то потрібно звернути увагу на неопрацьовані джерела, вивчення яких дасть змогу глибоко дослідити традиційну культуру Полісся в галузі народних медичних знань та лікувальної практики. Проведений порівняльний аналіз сучасного стану народних медичних знань у регіоні Полісся з іншими часовими періодами дає можливість простежити тяглість, а також унікальність поліської традиції.

РОЗДІЛ 2 
НАРОДНІ ЛІКАРІ ТА ЇХ МЕТОДИ ЛІКУВАННЯ
2.1. Народні лікарі – носії прадавніх медичних знань
Образ народного лікаря був одним із головних в українському сільському соціумі і саме лікар був  носієм сакральних знань, особою, до якої постійно зверталися і послуг якої  потребували. Крім  того, спосіб життя, зовнішній вигляд, контактування з надприродними силами, яке приписувала їм народна уява, надавали їх ремеслу в очах оточуючих ореолу таємничості.

 Усвідомлюючи   важливість реального відтворення образу, ми  наводимо у дослідженні багато матеріалів, записаних нами під час польових експедицій від опитаних респондентів, більшістю яких були саме народні лікарі. Така методика є плідною, адже наведені в монографії польові записи є першоджерелами і, як слушно зауважила М. Гримич, "не терплять переказу та довільних інтерпретацій"
, до того ж така методика може "дати читачу можливість відчути "запах", "смак" селянського середовища"
.

Щоб показати сучасний стан цієї групи людей, вважаємо за необхідне розкрити традиційні уявлення про них  та їхнє ремесло.  Це дасть змогу простежити традиції та інновації, які відбулися всередині досліджуваної  групи.

Традиційно особу народного лікаря розцінювали двояко: розрізнялися "погані" (чаклуни, відьмаки) і "добрі" (знахарі). 

За народним переконанням, діяльність чарівників грунтувалася на зв'язку з нечистою силою і спрямовувалася на вчинення зла, наслання недуги, лиха. Їм приписували найтяжчі хвороби, у тому числі психічні. Знахар, навпаки, не знався з нечистим, не запродував йому своєї душі, а отримував свої знання від Бога, використовував свою силу з добрими намірами. Розглядаючи ці дві, на перший погляд, різні групи, дослідники помітили, що вони мають і багато спільного: вважалося, що і ті, й другі замовляннями та чарами можуть зробити все, що завгодно, зокрема, звести або розлучити пару закоханих, наслати або відвернути недугу, дощ, град, перетворити людину на звіра або птаха, звести її зі світу. Окрім того,  народні уявлення  про знахарів та чарівників досить часто збігаються і щодо інших їх характеристик. Перші та другі, за народними уявленнями, могли бути  природженими або навченими
.

Природжені наділялися надприродними якостями, оскільки народжувалися під особливою планетою. Від того, планета була чи доброю чи поганою, залежало, що народжений під нею принесе людям – добро чи зло
. 
Ті ж особи, які бажали оволодіти цією майстерністю, мали успадкувати ці знання від їх носія  та пройти магічну посвяту. Останню, як правило, проходили чарівники, і відбувалася вона в ритуальних місцях: у млині, у полі
, на перехрестях та роздоріжжях
. Саме тут, за народними уявленнями, відбуваються різноманітні  контакти з міфологічними персонажами та істотами з потойбічного світу. Перехрестя  виконували роль кордону, який розмежовував "свій" та чужий простір
. 

Обрядодія отримування сили зводилася до того, що людині, яка проходила посвяту, слід було проковтнути чудовисько, втілення тієї самої сили, яку їй потрібно  здолати
.

Одна з головних характеристик "знаючих" людей полягала у їх відмінності від інших, вони відрізнялися від решти багатьма ознаками: зовнішнім виглядом, способом життя, соціальним статусом, що протиставляло їх звичайним членам спільноти. Навіть проживаючи довгий час в одному соціумі, вони „випадали” з нього, начебто формуючи опозицію "чужого" до "свого".

Розглянемо детальніше.

Загалом "знаючі" люди мали незвичний зовнішній вигляд, відхилення від норми: вони були дуже малі або занадто високі на зріст, кульгаві, горбаті, одноокі, із занадто товстими або тонкими ногами, беззубі або із зубами у два ряди, надмірно волохаті тощо. Приписувалися їм і зооморфні властивості (хвіст, крила, роги, тваринячи копита) 
. 

Слід зазначити, що патології в зовнішньому вигляді у традиційному суспільстві розглядалися як ознака зв’язку з нечистою силою, за народними уявленнями, кульгавість, кривизна, сліпота тощо не сумісні зі святістю)
. Вірили, і що така людина була зачата під велике свято або в піст. На Поліссі, зокрема, такі патології у дитини  пов’язувалися з недотриманням заборон матір’ю під час вагітності. Навіть вважалося, що новонароджена дитина, яка мала певні зовнішні відхилення від норми, у майбутньому стане знахарем або чарівником
.

Як правило, такі люди вели усамітнений спосіб життя, були мовчазними, похмурими, непривітними. Одяг теж відрізнявся від того, який носили оточуючі; як правило, це було лахміття
.
Часто знахарство приписували людям, які за родом своєї професійної діяльності володіли особливими знаннями, уміннями та майстерністю, і в народній уяві це давало підстави припустити, що вони були наділені  магічною силою і мали покровителів у потойбічному світі.  До цієї категорії належали всі, хто пізнав „таємні ремесла”: мисливці, пастухи, коновали, мельники, ковалі
. Часто саме вони були „вчителями” при передачі такого роду знань
.

До "знаючих"  людей зараховували і тих, хто мав відношення до сімейно-родинних обрядів. На Поліссі часто "знаннями" наділяли бабу-повитуху, бо саме вона вважалася посередником між "цим" світом, світом людей та "чужим", з якого приходило дитя
. Саме це і стало підставою для звинувачення повитух у чаклунстві на Заході під час інквізиції
.
Даром пророкувати та лікувати наділялися також мандрівники, у ролі яких могли бути представлені солдат, жебрак, богомолець, святий, а інколи навіть сам Господь. Наділення майже всіх мандрівників статусом „знаючих” людей не є випадковим, адже таємна сила в традиційній уяві слов’ян пов’язана із дорогою, чужосторонністю. Чужим, прийшлим людям завжди приписували надприродні сили
.

Окрім того, сакральними знаннями наділялися іновірці, бо за народними уявленнями вони не мають душі
.
Відмінність від оточуючих, незалежно від того, у чому вона проявлялася, відносила "знаючих" людей  до категорії напівміфічних істот (до міфічних народна уява зараховувала покійників, водяних, домових, русалок тощо). Отже, будучи реальними людьми, проте володіючи надприродними здібностями, маючи незвичний зовнішній вигляд та манеру поведінки, особи цієї категорії формують опозицію "людина – не людина"
. Чаклунів народна уява взагалі наділяла "двоєдушністю": перша душа діставалася йому від Бога,  а друга – від чорта, яку  він отримував після посвячення. До того ж подвійність їх натури полягала і в тому, що вони могли перетворюватися на різні об’єкти, тварин тощо
.

Слід зазначити, що серед "знаючих" людей домінували жінки
, хоча спочатку лікувальне ремесло належало виключно чоловікам – біля витоків цього феномену стояли волхви, які наділялися різнобічними здібностями
, у тому числі вмінням лікувати
. Проте, хоча чоловіки і втратили першість та поступились жінкам у цьому ремеслі
, все ж чоловіка знахаря вважали у його магічній практиці безперечно сильнішим за жінку, його більше боялися та поважали
. 

 Досить часто межі між  функціями чарівників та функціями знахарів були нечіткими, принципово розрізняло їх хіба те, що основною справою  знахарів, окрім усіх перерахованих вище, було лікування хвороб,  навіть найтяжчих – психічних, "зроблених чаклуном":

"Я жила з матір’ю і дід наш старенький жив (знахар. – І. К.). Привезли дурнувату. А вона на возу тако плеще: "Я дурна, я самошеча, я дурна, я самошеча. Сидів з нашого села дядько: "Ох, шо це їй може помогти?!". Як дід став шептать, вона заснула і завезли додому – спала. Е, через два дні діду такіє гостинці везуть, шо аж, аж, аж! Отака оказія була!" (зап. у с. Липники).
Проте слід зазначити про один важливий факт, який існував у народній уяві, а саме: лікувати хвороби міг і чарівник, проте винятково ті, які сам "наслав":

"Він (чаклун. – І. К.)  на свадьбі у нас робив. Свадьба у нас була, і вже молодий з молодою сидять за столом і вон коло їх рядом, вон ще родичь якісь був цьому молодому і він взяв і зробив, це ж даннє (страшна, за народною уявою хвороба. – І. К.) дав, пошептав і дав горілку молодому:" Возьми да випий цю чарку". Тей молодий випив і всьо – очі вгору, вмірає за столом. Мені годов шо 15 було, я на той свадьбі вже танцювала, вже я запомніла. Зразу його, того Володю, звать Володя, вивели на подвір’я, на свіжий воздух, а вон всьо, упав і всьо. Молода й вінка з себе зорвала, голосить – вмірає. А він сидить за столом, продолжає пить да й сміється да й каже: "Хай діда Міхаля позвуть, до вон заре встане". Да, так сам сказав. Його прийшли, да гукнули, кажуть: "Дід Міхаль, дід Міхаль, ідіть, бо Володя вмирає". До він ще улибнувсь да: "Ха, ха, ха, заре очуняє. Дайте мені крушку води". Набрали йому крушку води. А вон пошов до його, в сараї його положили, того молодого. Поговорив, поговорив, каже: "Вставай, глотни цієї води три рази". Вон встав і пошов і так як нічого не було" (зап. від перес. із с. Мощаниця).
Слід зазначити, що найбільше народних переказів та уявлень пов’язано саме з чаклунами, проте  їх образи не є чіткими, а функції – постійними. У різних ситуаціях ці люди зображуються то носіями абсолютного зла, то такими, які можуть і допомагати в певних життєвих ситуаціях, можуть як "зробити", тобто наслати хворобу чи якесь лихо, так і "відробити", про що зазначалося вище. Проте загалом їх діяльність у народі вважалася "нечистою", гріховною, внаслідок "контакту", зв‘язку з нечистою силою, запродуванням душі чорту, бо саме від нього, за народними уявленнями, отримував свої знання і вміння чаклун. 

Як наголошувалося, сфера діяльності чаклунів була досить широкою. Чаклунам народ приписував можливість "насилання" найтяжчих хвороб, які могли звести людину зі світу; вони наділялися здатністю перетворюватися на звірів, птахів та перетворювати на них інших людей; вміли чаклуни "замовити" рушницю, виграти будь-яку справу у суді, керувати дощем, хмарами, володіли любовною магією
. 

Одним з основних напрямів їх діяльності було "насилання" хвороб. Найчастіше чарівники "давали", "упирали" хвороби на горілку під час гулянки: 
"У нас у селі був такий дядько, Кваша старий… Його як стане крутить… Оце ми дружимо. Сіли за столом, випили по чарці, випили по другій, стали балакать, а в того вже крутить недобре. От він бере навмисне, вже сам бере, наливає. "Давайте, хлопці, вип‘ємо". І ти випила і всьо – тебе скрутило" (зап. у с. Морозівка від перес. з с. Базар).
Щоб захиститися від впливу чарівників та зробити неможливим наговір чарів на горілку, радили підкласти мізинець під чарку, з якої п’єш. Якщо вона трісне – хтось мав намір зробити „дання", як найчастіше називали таку хворобу
, про яку йтиметься нижче. Людині, якій уже було "наслано", радили "на скором часі" вмитися своєю сечею:
"В мене небога моя отдавала дочку заміж, а я – мати хрещена. Моя дочка була в її дружкою. Випиває вона, в її лопає стопка. Випила я, поставила – лопнула стопка, вона тільки джень – і розкололася. Шо ж я їм зробила? Я ж нечого. Я ж помогала, готовила... Ну, ничого. Так, пройшло время і мені недобре, так недобре, недобре, люди добрії. Я тоді коло грубки сіла, зробили перекур, тако коло груби. А в мене такії жовтії круги вже, недобре я себе чувствую. І це молодого, брат старший приходить до мене да каже: "Свахо, ідіть на вулицю (ви мені пробачте, я буду казать все як було). Вийдіть на вулицю, да вмийтесь, каже, мочею". А я кажу: "Добре, добре". Він пошов, а я никуда не йду. Але тоді такий мороз, така завірюха була. А я й не знаю, як його вмиваться. Я знов продовжую, отако сижу, а в мене все таке кружиться, кружиться, от-от серце стає. Він знов приходить, да й каже: "Свахо, ідіть, ідіть на вулицю, да й вмийтеся". А я знов сижу і не йду. Він підходить третій раз, собака, да каже: "Ідіть, бо буде позно". Тоді я кажу: "А як це його вмиваться?" А він каже: "Візьміть на трьох пальчиках і піснуть тричі". Ага, я тоді встаю, люди добрії, вийшла я за ту хату – дує, тоді за сарай, отоді я і зробила це. Я прийшла і мені розвиднялось. Отак, люди добриї!"  (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар).
Хвороби, наслані чарівниками, вважалися у народі одними з найстрашніших. Якщо їх не відмовити, то, за народним переконанням,  можна померти: 
"Мойому хазяїну було зроблено, до вон і помер. Вона, та жонка, звалася Євою. Вона йому при п’янці примовила… Вон нудів, нудів, нудів, нудів, сох, сох, шо не робіла, шо не робіла – а він так і помер… Є такі, шо одмовляють, а я собі не додуміласа, да последнє время пошла у Бегунє, там така жоночка, шо вона все знає, то вона … проговоріла ту молітву, да тако: "З ким ти пив горілку?" Серйозно. Він каже: "Не з ким". "Тобі ж, – каже, – смертельні муки накидяні, отакі людє є". Ну, вже тако вун сказав, вона внесла води, він випив ту воду, да каже: "Мені трошки лучше". Шоб я його разив два-три пошла – може, я б змовила його. Та жонка одмовила б йому, а то більш не пошла, …до вон і помер, … в той день, шо вона приробила йому, ровно два годи в той день і помер. От які людє є вреднючиє на світі" (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Делета).
За народними переказами, на людей, які опановували знання з чорної магії, періодично находить така пора, що вони мусять комусь "втяти", "вперти" хворобу, навіть за відсутності власного бажання. За народним переконанням, коли наступає "ця пора", така людина абсолютно себе не контролює і може "зробити" будь-кому, зокрема близьким:  "Вона і кричит, і плаче, і шо хочь таке робить. Їй треба тіки кому дать, вона може і матері своїй дать і сестрі, нема разниці тоді вже" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Лозниця).
Чаклуни могли "втяти" не лише людям, й тваринам, зокрема домашнім:
"Тут у нас жила жонка, в її було двоє дочок, ну, от вона була наша кума. Ну я була тоді маленька, в третій клас ходила. Оце в цій хаті загороджений був кабан, а мати була на роботі. Це заре відра пласмасові, а колись були дерев’яні, те відро важке – дерев’яне. Я за те відро, шоб нести цьому кабану, це ж він у сінцях, а вона прийшла да й каже: "Де мати, Ганько?" – Я кажу: "На роботі".  –  "Дай, донечко, я вилью кабану, бо важке відро". Вилила і пошла. Приходить мати да й каже: "Це ти вже давала кабану?" – Я кажу: "Була Маря, то давала. Ну, мати пішла дивиться чи він їв, а тий кабан тіки сопе. Мати до сусіда, да за того кабана, витягають на двор, всьо – роззявив рота. Мати їде до її. "Так – каже, кумо, шо ти мені наробила?" А вона каже: "Ульяна, тобі шо, шкоднєй кабана чи дочку?" – Мати каже: "Чого?" Вона каже: "На мене таке надійде, шо треба комусь дать". От, каже, прийшла така пора – дала кабану (Зап. у с. Путиловичі).
Якщо поруч у цей момент нікого не було, то чаклуни могли пускати чари на вітер:  "Якшо юй прийшла пора, а нема кому дать, то вона пустила на вітер. От будете йти – вітер, тей і всьо" (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).
До, речі І. П. Сахаров – знаний збирач вірувань, переказів записів росіян зазначав, що чари на вітер були відомі в російському чорнокнижжі ще в XVI ст.
.

Такий вітер у народі називали вихором – раптовий порив вітру, який знімався зненацька від землі й закручувався спіраллю. Вважалося, що коли хтось потрапить у цей вихор, буде довго і тяжко хворіти, інколи аж до смерті:
 "Мій двоюрідній брат, з Кіровоградської області, попав под цей вихор, то полежав десь місяців вісім і помер. Його підняло тим вихром і опустило на землю і всьо. Все потеряв, всю силу. Живий труп, як то кажуть, а ниякої болезні йому не признають, лежав, може, місяців вісім да й помер"  (зап. у с. Садки від перес. із с. Виступовичі).
Окрім того, чарівники могли "зсилати" свої чари на дерева, які після цього всихали : 
" … Я погнала чергу пасти з одною жіночкою, да я тако стала і вона до мене підійшла. Така йолочка стоїть, да така усохша, а вона подойшла й каже:" Йолочка, йолочка, може ти через мене й страдаєшь, шо так усохла?" А я собі подумала: бо ти все знаєшь. І от вона, ця людина, котра знає, то вона його зсилає, бо юй нема ниякого тєрпєнія. Куда-небудь давай його зслати" (зап. у с. Садки від перес. із с. Виступовичі).
За народною уявою, чарівники могли підкинути "намовлені" речі, щоб заподіяти лихо:
 "Колись, я знаю, часто красіва така лєнта зв’язана і кинута на дорогу, а нє – хусточка зв’язана в узелок і кинута на дорогу. Подимать не треба і розвязувать. Ото вже воно, хто вже знає, воно зав’язало і все, а ти можешь узять і наступить і воно перелазить на тебе. І хвороба і все, шо задумано. Ничого цього не треба підимать. У глупу ночь ідуть на роздорожжя і там шось балакають, вот, і виливають на одлиг і вертаються дудому і назад, шоб не оглянувся. А ти на другий день будешь іти, чи на третій, вступила в те месце і воно пошло на тебе" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар).
Тому в народі застерігали торкатися таких речей; у протилежному разі буде "видаватися", "гукати":
 "… Є, є всякії люде, є такії, шо воно хоче людині підкосить. Ото, кажуть, шось робиться з людиною, ломить, мне, крутить. В мене улиця  чистинькая, я всегда замету, квітки такі росли, коли вранці виходжу – … кубло кус лежить коло порога, уже хтось шось робить да подкідає. Я його  подмела. Мені послє казали, шо тобі треба було спалить його, на місці спалить, не брать його в руки, а я венеком його туди на злив одмела, на дорогу. А через його на околиці виходжу – кусок хліба, окраєць лежить коло порога. Ай-бо, окраєць хліба лежить. Я тей окраєць отакого одмела набок. Ви знаєте, шо його й собаки не їли, кури не їли, довго, довго вон, той хліб, валявся. Ото хтось шось робив. Ото мені було ше таке, шо я оце не можу. Мені руки, ноги, до часов одінадцаті я хожу, як ото побіта, а вже мине 12 часов – уже всьо, уже мені все одходить. Оце воно мене, ‘Таня", отакого погукає, але я послухаю і не озиваюсь. І мене гукало, і часом коли легенько у шибочку постукає, я не обзивалась. Поїхала я в Житомир до одної, вона мені каже: "Ого-го, як вам зробили". "Вам, – каже, – добре зробили". Це вона мені сказала: "Приїдешь додому і пойдьош у неділю в церкву і возьми три свічки: одну на себе, на своє здоров’я, а другу – на родню, а третю – на того, хто тобі зробив. І кажи: "На здоров’я". Я пішла, взяла свічки і, перехрищусь святим Богом, що правду кажу, взяла я запалила три свічки. Свою першу – на здоров’я, другу – на родню, а третю – уже на того, шо уже те… Ви знаєте, дві згоріло, а третя – ні. Повєрите в це чи ні? Моя згоріла, і та шо на родню, дотла згоріла. Да вже одняли, а та трошки бульш половинки одгоріла і таким слабеньким, слабеньким вогнем горіла. З тих пор мене не гукало, як я в Житомирі побула, і не гукало й не стукало" (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).
Чарівникам приписували вміння шептати чари на воду, а потім підливати її тому, на кого хотіли "наслати" якусь хворобу, або позбутися своєї, передаючи її іншій людині: "Щоб изличить лишай чи другу яку болезь, возьми обмий водою болюче мисце й увечери, або вранци перелий тиєю водою вулицю. Хто перший перейде черезь перелите место, той прийме і болезь"
. 
Насилати хворобу чаклуни могли і з допомогою "заломів" – скручених, зломаних або зв’язаних колосків у житі. На Поліссі зафіксовано ще такі назви, як завитка, завой, залом, кубло. Найчастіше заломи з’являлися перед Івановим (7 липня) та Петровим днями (12 липня). Господарю, який знайшов такий залом, радили ні в якому разі його не чіпати руками, обжати та спалити, або звернутися по допомогу до знахаря, який і був головною дійовою особою зі знешкодження та викриття того, хто це зробив
:
 "Один найняв хазяїн собі жати жито. Приходять те жито жонки жать, а завитка в том житі закручена, завязане жито. А тиє жонки кажуть:"Ондо завитка!" – на того хазяїна. А він каже: "Дівки, обожніть її, не чипайте, а ввечері будете бачить,  хто це таке зробив. Вона та знала, шо завитку робила, а тей дід ще лутше її знав. Каже, ввечері їдемо з тих жнив, до села под’їзжаєм, а вона коцюбу цю, шо ми ондо в печі жар вигрібаєм, узяла поміж ноги, держить ту коцюбу і проситься, шо отпусти мене.  А він каже: "Бачишь, ти знаєшь добре, а я ще лутше знаю". Ото колись такіє люди були" (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Домінське).
Як зазначалося, чарівники могли перетворювати людей на звірів, переважно на вовків:
"В нас така баба була, шо на свої очі бачила, шо хлопець ходив до дєвчини, да не схотів брати. Вона йому так ізробила, шо він зробивсь вовком. І вон ходив, ходив, ходив вперед коло своїх, по своєму селі, коло свого села, а тоді рєшив пойти дальше. Ходив, ходив, ходив, а колись жита жали, їсти брали, худобу пасли, да хто їсти брав, да поставить, а він підкрадеться – з’їв да й побіг. Ну, зайшов вже він 300 км од свого села. Виходить, аж дід корови пасе і невістка їсти несе в горщику. Принесла да й пошла. А дєд того горшка поставив, да пошов корови завертать, а він уже підкравсь, да хотів з’їсти його. Дід побачив да й каже: "Подожди, мой синок, не втекай. Я заре тобі зроблю. Цє, каже, добре ти попав. Подожди, заре я пойду в лєс". Каже, пошов в лєс, вирезав дев’ять розок березових, давай його бить, шептав шото, шептав, шептав, бив, бив. Вибив на ньом шерсть усю, а оставив, каже, йому на грудях латку. Ото, каже, ходи по церквах і всім людям показуй. І він каже, шо ходив і де найбольш людей – розчіпкує і показує, шо це так. І каже, більш не вертайсь, бо вона тобі як зробить, до тобі вже нехто не поможе. Так і останесся вовком" (зап. у с. Биків від перес. із с. Заводне).
За народними оповідками, чаклуни могли й самі перетворюватися на різних звірів і лякати односельчан:
 "Одна баба мала вмірати, а ми пойшли з двоюродною сестрою по ослона. Коли йдем, а таке собаченятко біленьке біжить, а потім стало і зробилося таке здорове, біле. А там були кіяхи і воно як зашелестіло, вітер як пойшов – до я злякалась, а вона каже: то брат мой…" (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).
Слід зазначити, що повір’я про перевертнів поширені майже у всіх народів світу
.
Окрім того, чаклунам приписували „здатність” замовити звірів та птахів, а також деякі предмети, зокрема рушницю, яка за їх наказом ніколи не вистрілить, навіть будучи заряджена. Вважалося, що чаклун знав „до суду”.
Окрім зазначених вище „вмінь", які приписували чарівнику, міг він "зробити на смерть". Причини могли бути різні, зокрема помста:
 "О, колись було! Посорилися дві. Заре, то вже отдельно живуть молодиє, а колись пять-шість семей в одній хаті. Посварилися, то вона там шось нашептала, занесла, да коло ліса розходніє дороги і там те, шо вона шептала – вилила. І ця баба, моя, йшла до цього мєсця, йшла з лєса, несла коробку ягод, прийшла, впала – всьо! Реве, як худобина. Мій батько звавсь Панас. – Панас – кажуть, іди забери матір коло лісу. Везуть її до дому, всьо, вона скидає одежу, вилазить на пічь і давай їсти. Їсть, їсть, вінок цибулі зразу, з’їла дві буханки хліба, оправляється сюди – на пічь, батько не йде, тільки мати. Вона кричит:"Ульяно, давай їсти!". Бати бере живе порося, те порося трошки подпеклось, вона їй кинула. Мати каже: "Мамо, шо, ще хочите їсти?!" А вона каже: "Це хіба я сама, це ж вони їсти хочуть... Хіба ти не бачишь, шо 12 сидить чортів,, ондо бачишь скоко їх". Мати дивиться – нема нікого.  Да, це ж родна баба моя. Ну, мати до діда – хай пошепче. Мати йде до його, а вон каже: "О, схватила ти дочко, вєтєр на ваше село. Прийдешь, вона з печі вже злізе – а то ж не злазить, так і сидить гола. Мати прийшла, а вон дав ще й води: "Хай вона помочить ноги, руки й умиється тею водою". Вон сказав:"Ходить вона буде і робить вона буде, але одробить я вже не можу, їй зроблено на 7 год і на 9 день... На сім год ій було зроблено, шоб 7 год вона прожила. То вона то вже з печі злізла і була так нормальна, тики шо вже пройшло 7 год і 9 день, то вона вмре, а одробить, то не можу, шоб вона жила, а так шоб ходить, то вона буде ходить". І так і було (зап. у с. Путиловичі).
За розповідями інформантів, чаклун міг "зробити на смерть", щоб помститися за образу, завдану йому: 

"Женивсь Михаїл, хлопець один. Да вже треба,  шоб у суботу свадьба була, а вон пошов да видер з його (чаклуна. – І. К.) вулика меду, видер мед йому, да ще й напаскудив. До той дід казав, шоб вон той мед забрав та був не напаскудив, я йому нічого не зробив би, а так, каже, побачите кумедію, не буде свадьби, а будуть похорони. Отак і було!" (зап. у с.Червона Волока).
Традиційно чаклунам приписували здатність мститися і за знехтуване  їх або когось із їхніх близьких кохання:
"Свадьба була. Він ходив до однієї дівки, а другу узяв і тієї дівки мати зробила, шо та нєвеста сиділа за столом і шось їй зробилось, і вона вискочила і побігла, і її дві неділі шукали, потім десь нашли, так вона бідненька, вони не жили, вона замуж не йшла ... вона вмерла" (зап. у с. Червона Волока).
Отже, як бачимо, діяльність чаклунів була досить широкою. Їх боялися й остерігалися, проте інколи зверталися і за допомогою, особливо при нещасливому коханні, оскільки їм приписували здатність впливати на "сердечные влечения"
. Хоча в  народній уяві було чітке усвідомлення того, що "Як Господь не дасть пари, то тобі те не поможе", проте, як писав відомий історик, етнограф і фольклорист М. А. Маркевич "…страсть пылкая, жгучая, не вознагражденная взаимностью, омрачает ум и заставляет верить всему, что может подать хоть малую надежду на блаженство, выше которого на земле нет…"
. Це і змушувало нещасливих у коханні звертатися за допомогою до чарівників:
"Колись такіє були, так як ми кажємо – колдуни, шо вони знали до якоїсь любові. От, напрімер, хлопець не любить дівчину, а вона його полюбила. Ну, ти колдуньї ходили до води, набірали воду й шото говорили до цієї води і давали цьому хлопцю чи дівчині попить і воно вже начинало любить, дівка хлопця,  чи хлопець дівчину, такіє були. От, не любить хлопець цю дівчину, а робили, шо він її любив" (зап. у с. Садки від перес. із с. Мощаниця).
Найпростіший прийом любовної магії – дати обраному об‘єкту їжу чи напій, нашептані любовними замовляннями. Досліджуючи цю групу текстів, російський дослідник А. Л. Топорков констатує, що любовна пристрасть, яка насилається в замовляннях  на бажану особу, виступає як надлюдська сила, яка несе зло, бо бажаний об’єкт має перестати цікавитись усім що його оточує, не їсти, не спати, перебувати в пекельних душевних муках та стражданнях доти, поки не буде разом з особою, яка "замовила" такі почуття. Отже, мета любовної магії – насильство та примушення покохати, а не власне волевиявлення 
. Саме тому в народі негативно ставилися до союзів, які виникали внаслідок магічних дій, і були переконані, що щастя вони все одно не принесуть:
"Вона (чаклунка. – І. К.) поприроблювала трьом своїм зятям і всі три померли не своєю смертю і дуже бистро. На одного в лісі упала сосна на голову – вбила, розсікла голову, другого – машина підбила, а третього – трактор переїхав. То всі казали, шо хочь вона і приробляє, але в неї щастя нема" (Зап. у с. Садки від перес. із с. Виступовичі).
Окрім "допомоги" у коханні чаклунам приписували вміння "зробити" чоловіку на статеву неміч
.
Серед чудес, які приписували чарівникам, була здатність добувати молоко в будь-який час і з будь-яких предметів:
"Поїхав дід у поле, да каже, шо хочим каші наварити  молочної, а де ми того молока візьмемо? А з ними дід був чужий, да каже: "Заре буде молоко, до вон пошов до берези, да порубав ту березу, а те молоко з берези йде! Ну, це відьмарі, це ті, шо знали. А дід каже: "Ми тики за голови взялися"... Це ж обічно березень був, та треба шоб сок тьок, а то тече молоко, ну, вон відьмар був, знав, як шо. А баба якась, по-сусідству, біжить да каже: "Шо, знов сюди приїхав, да каже, шо ти мені робишь, шо в мене немає й крушки молока – невидоїла?!" Бачите, які були люди, тепер такого немає. Це колишніє люди, це колишніє обичаї. Тепер такого вже й немає, а колись таке знали, га?!" (зап. у с. Повч).
Необхідно зазначити, що деякі вірування про знахарів та чарівників збігаються  з уявленнями про відьом. Наприклад, відьми, як і знахарки, бували навченими або вродженими. Навчені відьми продають душу чортові за свої знання, усіляко капостять людям, за що неодмінно довго і в муках помирають
. Хв. Вовк намагався окреслити відмінності між ними: знахарки не літають на Лису гору, не мають хвостів, не спеціалізуються на доїнні корів, а лікують від хвороб, надають фіктивні та реальні послуги, чого ніколи не роблять відьми
. За П. Єфименко, основна різниця між ними полягає у тому, що чарівниця насамперед капостить людям за гроші. Відьма ж, навпаки, приречена робити зло
. До того ж прерогативою і основною діяльністю відьми в українських традиційних переказах була "крадіжка" молока, чим ніколи не займалися знахарі.
Утім, детальний розгляд феномену відьмарства стосується передусім галузі демонології, а не народної медицини. До того ж йому приділено  достатньо уваги як дослідниками кінця ХІХ – початку ХХ ст., так і нашими сучасниками
.
Чаклування вважалося страшним і смертним гріхом, тому чаклунам ніколи не буде прощення від Бога, вважали у народі
. За народними уявленнями, всі, хто володіє знаннями з чорної магії і шкодить людям, обов‘язково будуть покарані як "на тому", так і "на цьому" світі: "це великий дуже гріх, оце так робить, на тому світі душа буде в пеклі горіть" (зап. у с. Садки від пер. із с. Виступовичі).  Хоча муки починалися вже з "цього" світу: вони полягали в мученицький, довготривалій чи "наглій" смерті. Часто кара настигала таких людей і до смерті, зокрема, вони втрачали розум, могли розмовляти з кимсь (односельчани припускали, що з чортами, бо вони "контактували" з ними протягом життя), починали страшно хворіти і врешті-решт помирали "наглою" смертю або в страшних муках:
 "Колись у нас була така баба Захарчиха, я її ще помню, висока вона, згорблена… нос у неї такий довгий, довгий …вона йде із кимось говорить, нема ніде нікого. Вона до їх (чортів. – І.К.) говорить: "Чого ви кругом мене ходите? Чого? Чого? Чого?" То вона так і померла. Вона була така вредна. Тако йде, їй там шось не нравилось і вона змішає з грязью! Всяк каже, Боже, страшне вже на ту людину. Стала вона випивать добре, от і спаралізувало її, лежала вона сама в хаті. Запалила, як вона запалила, хто його знає, того дівана под собою і згоріла" (зап. у с. Садки від перес. із с. Виступовичі).
Зрідка траплялося, що чарівники розкаювалися перед смертю і просили прощення у тих, кому вони капостили, і від того, будуть вони прощені чи ні залежало, якою смертю вони помруть: тяжкою чи легкою: 
"… Колись кума да своюй хрещениці зробила сухоття. Таке насилали, шо дитина сохне, сохне і плаче, кричить ... ну, крикси наслала. А вже та кума уже перед смертю – вже вона лежить, вмирає. Вона їй і до корові робила, вона їй багато чого робила, та кума. Тай як вже стала вмірать і не може вмерти. Вона послала до куми – хай кума прийде, я в неї попрошу прощенія, шоб вона простила. Кума прийшла, а вона каже: "Кумочко, родненька, прости мені – я тобі зробила од молока, шоб молока не було". Кума каже: "Я прощаю, хай і Бог прощає" – де й пошла. Ну, та баба знов не може вмерти, що ж, вона ще багато знає, скілько наробила. А тоді знов присилає, та знов приходить, вона знов од чогось просить прощенія, та кума знов її простила. Потім вже за третім разом знов вона її зве. Приходить кума, а вона каже: "Кумочко родненька, прости мене, що я своїй хрещениці зробила крикси, а ти по ночам не спала, да з тим дитям мучалась". А вона каже: "Знаєте, кума, шо, усе прощаю, а цього незашо не прощу, незашо, мучтесь і ви, так як і я мучалась". І, кажуть, стуль зривали, хату розкривали, не можна було вмерти. Двора орали – аж тоді вона сканала. Да й то, насилу вмерла" (зап. в с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі). 


За сталими традиційними уявленнями, всі чаклуни, помираючи, мучаться, кричать, а вмерти не можуть, адже, як кажуть у народі, смерть у людини така, як і прожите нею життя ("яке життя, така й смерть"). Якщо людина була доброю, мало гріховною, то й смерть буде "гарною", "людською", і навпаки – великий грішник, до яких відносилися чаклуни, помирає тяжко і довго, при цьому страшно кричить нелюдськими голосами
. Народом така агонія сприймалася як жорстока боротьба між ангелом та чортом за душу покійного
.
Мотив про тяжку смерть чарівників та відьмарів, як вважає Л. Виноградова, пов’язаний саме з уявленнями про їх "двоєдушність", бо  якщо в момент смерті звичайна душа покидає тіло людини, то демонічна залишається і не дає можливості чаклуну ні померти, ні жити. Саме тому, щоб припинити муки чаклуна, наступнику слід було перейняти знання. Оідразу після  того, як наступник отримував надприродні знання, він ставав "двоєдушником"
. 


За народними переконаннями, існував ще один спосіб (найпоширеніший) "допомогти" чарівнику вмерти – треба було розібрати ("зняти") дах з хати: 

"Крутить того, хто володіє лихим, до так і душу його крутить буде. До треба кому-небудь його передать, бо він як буде вмирать, до ніяк не зможе вмерти. Колись розказувала моя мати, шо одна баба знала, да никому не передала, до стуль зривали. Реве, кричить, а умірать не може. Зривають стелю у хаті – вмерла. До дехто старається передать кому-небудь" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар).
Окрім того що знімали стелю чи, щоб полегшити смерть, "їх на двор вивидять, на порог садовлять" (зап. у с. Липники). Поріг в такому разі символізує кордон між двох світів.
Як зазначалося, померти чаклун міг і тоді, коли передасть кому-небудь свої знання. Побутувало навіть вірування, що людина, взявши за руку помираючого знахаря або будь-який предмет з його рук, обов’язково перейме всі знання, якими він володіє
. 

Також вірили, що разом з речами, які передає чаклун, передаються і демони, які йому служили
. "Специфіка" цих демонів така, що вони постійно вимагають від свого господаря якоїсь роботи, і тільки чаклуни знають чим їх зайняти: посилають робити шнурки з піску, ганяти хмари, зривати гори, засипати моря, мучити людей. Новий же господар, не знаючи, як поводитися зі своїми новими "підлеглими" і чим їх забавляти, сам міг від них постраждати
. 
За народними переконаннями, чаклуни навіть могли передати перед смертю свої знання будь-кому, кого потримають за руку: "може взяться за руку, ну, переказала да й все – вона вже чиста!"  (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська). Щоб не отримати такий "дарунок", замість руки помираючому чаклуну простягали віник, який після його смерті спалювали на перехресті доріг
. Саме тому в передсмертний час чаклуни були на самоті, не маючи поряд нікого, хто б був поряд із ними.
Нами зафіксовано цікаву розповідь про те, як мати-чаклунка, вмираючи, бажала свої знання передати дочці, проте та відмовилась, унаслідок чого була покарана матір’ю безумством: 

"Оце ідеш на станцію і вона (дочка. – І. К.) ходить така, в битих валянках і под нос: "Бу, бу, бу". То розказують, шо її мати, як вмирала, да знала, да хотіла юй передать, о, іменно, кажуть, шо це відьмарство. Як ідешь на "той світ", то іменно тре комусь здать. І ця мати хотіла її научить, а вона не схотіла і це таке з єю зробилось. І чоловік такий гарний і двоє дітей було і все, а заре ходить і не розбірає куди вона йде і шось бубонить, бубонить. Це кажуть, шо її мати так наказала, шо це вона не схотіла по добрій волі його взять. Пойде селом, вся телепається і це розказує, пойде в хату і росказує, шо це таке зробилось, шо: "Рідна мати хтіла передать, а я не схотіла і це мене таким наградила". Вообщем, як не схоче, то останеться калікою" (зап. у с. Червона Волока).
 Інколи чарівники, не витримуючи передсмертних мук та втративши надію померти своєю смертю, кінчали життя самогубством (зап. у с. Путиловичі).
Вважалося, що душа чарівника виходить з його тіла через задній прохід, на відміну від душі праведної людини, яка покидає її тіло через рот
. Сама смерть викликає грозу, вихор, який і забирає його душу
.

Людей, за якими закріпилася "недобра слава", боялися і після їх смерті. При їх похованні дотримувалися певних ритуальних дій. Зокрема, наприкінці ХІХ – на початку ХХ ст. тіла померлих чаклунів кололи шилом, у домовину клали залізо і свячений мак. При цьому казали: "Тоді прийдеш, як мак перелічиш і залізце перегризеш" 
.

Кришку на домовину намагалися робити з осики, вірячи, що мрець нізащо вже не встане з такої домовини. Тут потрібно наголосити, що серед інших дерев осика займає чи не найперше місце за кількістю легенд та повір’їв, хоча жодного разу не зустрічається в українських народних піснях. По-перше, це пов’язано з переконанням, що осика нечисте дерево: вона одна поміж дерев не вклонилася Ісусу Христу, на ній повісився Іуда, тому вона труситься навіть без вітру. Проте її вважають надійним оберегом від нечисті: щоб уберегти корову від відьми, намагалися робити осикові ворота, надіти корові на шию осикові обручі, обкурювали осиковим листям і корою вим’я корови. Цікаво, що осику застосовували і з лікарською метою. Так, настоянку на її корі радили пити при лихоманці
. Проте найчастіше осику використовували як оберіг проти "живих мерців": осиковий кілок вбивали у могилу або ж і в самого покійника
. 

Вважалося: якщо не дотримуватися зазначених правил, то і після смерті чаклуни будуть "капостити": 
"Вовкова Ульяна, то вон багато чого людям робила. Її поховали, і ви знаєте, шо вона і з того світу вставала да людям робила шкоду. І голосить, кричить, ходить по полях, а тоді юй взяли, да кажуть вивезти, да межу переїхать, да завезли її да десь там і закопали, а тоді покинула ходити, робить шкоду. Корови доїла, овечки повипускає, да таку шкоду людям робила, шо страх, пока не взяли да не вивезли за межу, а тоді покинула робить шкоду. І забили у могилу, у ноги, шоб воно не вставало, осикового кола, тоді воно не пойде" (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).

Тих, хто "ходив" після смерті, найчастіше називали упирями. Побутувала така думка, що упирі – це трупи чаклунів, а також усіх, хто за життя був відлучений від церкви, у яких після смерті вселялися чорти і приводили їх у рух. Вдень вони лежать у могилах, а вночі встають із трун і блукають неприкаяні по землі. Таке "ходіння" триває доти, доки не заспівають перші півні
.

Отже, як бачимо,  традиційно в народних уявленнях знахарі крім вміння лікувати наділялися іншими широкими вміннями: могли впливати на людей, тварин, погоду.  Однак у суспільстві існувало амбівалентне ставлення до них. З одного боку, їх поважали, однак часом все-таки трактували їх ремесло як гріховне. Отже, не можна однозначно кваліфікувати ставлення народу до знахарів як винятково позитивне. Що ж до чарівників, то народ вбачав у їхній широкій діяльності зв’язок з нечистою силою і тому  з острахом ставився до них та їх "послуг", вважаючи їх тривалу та мученицьку смерть закономірним наслідком  великої гріховності.
Що стосується сучасних уявлень про знахарів та чарівників, то опитані нами респонденти, як правило, переповідають ті перекази, які вони чули у дитинстві. Хоча й нині трапляються люди, які переконані, що у їхньому селі є відьма, чаклунка, тобто особа, яка володіє знаннями з чорної магії. На Поліссі цих людей називають так: "вєдьма", "відьма", "калдун", "знахар", "щось знають"
.
 Як правило, сучасні чаклунки  – це жінки, на яких падає підозра у чаклуванні:
 "Їй дай хоч кого рукою лапнуть, шоб передать оцю свою слабость на когось. І вона оце заходить у магазін чи на дорозі, наче прикидається:" У!" – уже юй недобре. Падає, шоб їй на когось звалиться, почепать і передать цю слабость з себе. Оце у нас голова сільської ради є, і це вона його в магазіні почепала, то вон бєдний вмірав, де його не возили! Йому шось таке робилось всяке, то з тих пор її духу бояться! Як іде селом, то як побачить хто, то звертає у друге подвор’я, шоб тики з єю не встрєтітся, з цією бабою" (зап. у с. Червона Волока).
На питання, чи існують нині чарівники, відьми (бо саме так переважно називають їх у селі), чуємо інколи абсолютно протилежні відповіді, які можна поділити на дві групи:
1. Визнання  існування цих осіб у минулому, тепер же їх немає: "колись були, але це вже не при  нашой пам’яті" (зап. у с. Старосільці).
2. Переконання, що вони не тільки "не перевелись", а навіть їх стало ще більше: "Тепер ще больше чим колись, тепер понаучуються, оце всякі книжки читають і роблять людям зло" (зап. у с. Липники). 

Сьогодні їм, як і колись, приписують можливість усіляких капостей, у тому числі вміння "наслати", "зробити" хворобу. Проте слід зазначити, що вони все ж більш абстрактні істоти, персонажі фольклору – бувальщин, оповідок, переказів.
Що ж до традиційного вірування про те, що такі люди страшно страждають перед смертю і  що в їхній хаті зривають дах, аби їм зарадити, то подібні сюжети як реальні події  нині не трапляються, вони змістилися в царину казкової прози.
Єдине, що вдалося зафіксувати з реальних подій, – це те, що при похованні  людей, які "знали",  може зриватися сильний вихор, який стихає відразу після того, як тіло такої людини засипали землею: 
"...такий був вітер, таке несло, таке мело, шо єлі її на кладбіще завезли, а як привезли, закопали, то де й поділось, стало видно-ясно, закопали її і ніде нічого не стало" (зап у с. Бовсуни).
Що ж стосується поглядів сучасних жителів Полісся на осіб, що лікують, то, як і колись, тут існує певна плутанина: частина прирівнюють знахаря до чаклуна: "Знахор – то той, що насилає погане на людей" (зап. у с. Старі Коні), інші залишають у групі народних лікарів: "Знахор –  це той, шо помагає людині" (зап. у с. Садки від перес. із с. Виступовичі), треті  –  приписують знахарю здатність як „зробити” хворобу, так і „відробити”: "Знахорі можуть зробить і погане, можуть зробить і добре" (зап. у с. Нові Обиходи від пер. із с. Думінське). Хоча все-ж таки нині слово "знахар" на Центральному Поліссі має більш негативне смислове навантаження.
Людей, які лікують хвороби,  у досліджуваний період найчастіше називають "баба", "бабка", "шептуха". Самі вони на питання "Як ви себе називаєте?" досить часто відповідають: "ніяк", або "просто казали до тої баби чи до того діда, а не казали вже ніяк більш" (зап. у с. Жовтневе від перес. із с. Рудня Повчанська).  

 Сучасні народні лікарі, як і колись, переважно жіночої статі. 
Мешканці Полісся традиційно поділяють людей, які "щось знають", на природжених і навчених. Продовжує побутувати переконання, що здібності до лікування мають народжені в певні дні тижня, зокрема в понеділок, а також у   "сорочці" (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).   Здібностями наділяють перших і останніх дітей у сім‘ї (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Великі Кліщі).
Чимало сучасних шептух повідомляють, що отримали свої знання вві сні: " Жонка мене ляк навчила читати у сні, я запомніла, мене нихто не учив" (зап. у с. Бобричі), найчастіше від своїх близьких родичів: "Мені кросна мати передала. Раз росказала, другий, я кмітка була, молода, да й перейняла" (зап. у с. Привороття від перес. із с. Звіздаль).  
 Найпоширенішим способом передачі досвіду народного лікування нині вважається успадкування, коли шептуха передає свої знання комусь із близьких їй людей, найчастіше в межах роду: "Моя мама дуже шептала і оце вона мені все, все передала" (зап у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська). Нині це відбувається приблизно так: шептуха "каже", а той, хто переймає, слухає і запам’ятовує. 
Слід зазначити, що  уявлення про успадкування "знань" від своїх родичів,  усередині сім’ї, є традиційним та найбільш поширеним
. 

Окрім традиції передавати такого типу знання в межах роду трапляються випадки, коли їх передають за якусь послугу, на знак вдячності або через неспроможність  "шептухи" (у зв’язку зі старістю або хворобою) проводити лікувальний обряд самостійно. Деякі сучасні шептухи в минулому були самі пацієнтами, ходили "по бабах" лікуватися, бачили та чули, як вони  лікують, а потім переймали ці знання: "Я боліла, мої діти боліли, о, і я ходила по тих старих бабках, і по тих усих людях, о, і вони говорили. А мені так Бог дав чи хто його знає – так дано, я перейняла од них зразу" (зап. у с. Липники).
Більшість опитаних нами шептух твердо переконані, що "воно не всім дається" (зап. у с. Липники).  "Будете учить, учить і не може його виучить – не каждому дається!" (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Домінське). Тобто власного бажання, як вважають жителі Полісся, замало – необхідні здібності.
Останнім часом спостерігається тенденція черпати знання відповідного напряму з друкованих джерел.  Консервативні шептухи переконані в тому, що здобуті знання "на дурняк не помочні". Для того, щоб лікувати, потрібно не переписувати, бо "переписане не помагає", а запам‘ятовувати, причому за один раз: "як воно пише, да сто раз читає його – то такий і толк. Хотя б воно раз прочитало, да знало" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Лозниця). Окрім того, більшість опитаних шептух переконані, що замало одного бажання лікувати, треба, щоб були відповідні особисті якості: "Як ти переймешь од моїх слов, то буде помогатися, а як прочитать, то воно не буде так помагаться" (зап. у с. Липники).
Існують і певні табу при передачі. Сучасні шептухи намагаються дотримуватися правила: не передавати свої знання старшій за себе людині, аргументуючи це тим, що від неї "помогаться не буде" (зап. у с. Липники). До того ж починати лікувати жінці можна лише тоді, коли вона "не стірається", тобто не має місячних, бо в зворотному випадку "воно грішно й воно не помагає" (зап. у с. Василівка від перес. із с. Рудня-Жеревці). Деяким шептухам дозволялося лікувати тільки після того, як від моменту "навчання" проходило 3–7 років
. 
За традиційними віруваннями, знахарські знання слід зберігати у великій таємниці. Проте в нинішні часи така таємничість майже втрачена, більшість опитаних нами шептух охоче йшли на контакт, залюбки переповідали як самі замовляння, так і процес лікування. Тільки в окремих випадках вони відмовлялися, аргументуючи це традиційним уявленням,  що "не буде помагать" (Зап. у с. Липники).
До того ж при здійсненні обряду лікування шептухи моляться вголос, а інколи навіть підглядають у "конспект": "Я збиваюсь, в мене є записано, так я трошки гляну, да й розказую" (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).
Щодо самого процесу лікування продовжують побутувати певні табу. Так, застерігали лікувати рідних дітей: "Ну, вже свойому не мона балакать, тико чужому, бо воно не помогає своєму" (зап. у с. Заремля від перес. із с. Колесники). Якщо ж немає іншої шептухи, крім матері, то вона під час шептання повинна за пояс встромляти ложку (Зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).
Деякі з народних лікарів охочіше лікують дітей, аніж дорослих, пояснюючи це так: "Взрослий великий грєх має, а дитя – воно не грєшне" (зап. у с. Биків від перес. із с. Заводне). Лікуючи дорослого "грішника", лікарка бере його гріхи і хвороби на себе. Там само більшість шептух розповідали, що після лікування відчувають слабість, яку начебто вони забрали від хворого на себе (зап. у с. Липники).
Слід зазначити, що для вдалого лікування шептухи дотримуються правила не лікувати у певний час: "не говори у свято і у неділю" (зап. у с. Озадівка від перес. з с. Старі Шарни). Табу на лікування покладається на неділю та релігійні свята з тих самих причин.
Сучасна народна лікарська практика спирається на християнські уявлення. У лікувальній практиці шептухи користуються церковними атрибутами: освяченими водою, ножем, зіллям, свічкою. Перед і після виголошення замовлянь шептухи читають молитву "Отче наш". Вони самі переконані, що лікують "божими молитвами" (найчастіше саме так вони називають замовляння), упевнені, що лікують не вони, а Бог через них: "Не мені дякуйте, а Богу, ето Бог помогає, Божа молітва. Без Божої Матері, без Суса Христа нічого немає" (зап. у с. Козіївка). Шептухи вважають аморальним брати гроші за свої послуги: "Я обрікалась перед Богом, перед церквою, шо як до мене хто буде обращаться, я ні в кого нічого брать не буду (зап. у с. Липники). Хоча побутує і протилежна думка про те, що платити за лікування все ж потрібно, бо інакше "помочі не буде" і тут головне не скільки заплачено, а сам факт оплати, яка гарантує ефективне лікування (зап. у с. Василівка від перес. із с. Рудня-Жеревці).
Експедиційні дослідження дають змогу переконатися, що шептухи загалом мають вузьку спеціалізацію. Зокрема, одні "палять рожу", інші "викачують" ляк, "ставлять золотнік" тощо. Шептух-універсалів, які володіють усіма прийомами народного лікування, знайти досить складно.

Щодо зовнішнього вигляду та способу їх життя, то, за нашими спостереженнями, вони нічим не відрізняються від звичайних людей: ні зовнішнім виглядом, ні сімейним станом, ні господарською діяльністю. Вони мають сім‘ї, дітей, онуків, виконують ті самі роботи, що й односельчани. Хоча раніше, як зазначалося вище, така відмінність існувала.
А. Шкарбан схиляється до думки, що поліські шептухи є людьми з високими моральними та духовними цінностями, яким крім лікувальних навичок властиві й інші переваги, зокрема, вони гарно господарюють, співають тощо
. 
Досліджуючи сучасний стан народної медицини Полісся, не можна оминути увагою ще одну групу народних лікарів, а саме костоправів. Як зазначала З. Болтарович, саме вони найближче стояли до народної раціональної медицини, спеціалізуючись на вправлянні вивихів, дисків, складаннях загоєнні зламаних кісток
. І. Верхратський зазначав, що костоправи застосовували приблизно той метод, який відомий у хірургії під назвою "імпульсивний метод вправлення", що особливо часто застосовувався при вправлянні вивиху в плечовому суглобі. Після процедури пошкоджений суглоб розтирали маззю із живокосту, живиці, воску
. 

Сучасні костоправи здебільшого спеціалізуються на виправленні хребта. Колись у кожному селі був свій костоправ, діяльність якого була значно ширшою, ніж тепер. Сьогодні більшість костоправів – жінки, хоча раніше ця діяльність була прерогативою чоловіків, які передавали свої вміння у спадок
. 

Сучасні способи передачі лікувальних вмінь і навичок відбуваються здебільшого через практичну діяльність, за спадковістю. Часто хтось із старших  у сім’ї навчав молодшого цієї майстерності. Нами записано цікавий спосіб, яким костоправ навчив своїх доньок: "Як були вони малиє, до батько розбивав горщика в мішку і ті кусочки на ощуп тре було  скласти одне до одного, проз мішок, тако на ощуп, так їх учив!" (зап. у с. Бовсуни).
Деяки костоправи розповідали, що оволоділи цією майстерністю від природи: "Сама по собі, мене ніхто не учив і так само і руку скласти як десь якийсь перелом. Мене нихто не учив, я тікі раз побачила колись і воно в мене саме по собе. В мене таке чувство, шо я тебе торкнула, потягнула так рукою, всьо, я почувствую, я вже знаю, де в кого шо воно (зап. у с. Биків від перес. із с. Заводне).
Рідше такі здібності переймались  уві сні. Так, одна молода жінка-костоправ розповіла, що лікувати хребет її навчив уві сні сивий дідок, який дав прочитати їй якусь книгу. Вона з неї прочитала кілька сторінок і навчилася "ставити" хребет (зап у с. Осівці). 

Сучасні поліські костоправи, розповідаючи про своє вміння, наголошують, що "неполадки" у хребті відчувають руками, які починають "сохнути", "терпнути" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Заводне). Перед обстеженням костоправи змащують спину хворого кремом, і після цього руками намацують пошкоджені місця. Знайшовши, вправляють руками. Часто рівняння спини відбувається і в такий спосіб: хворий, склавши руки навхрест, стає спиною до костоправа, який, відірвавши хворого від землі, струшує його. Після процесу лікування костоправи радять утримуватися деякий час від тяжкої фізичної праці, щоб знову не пошкодити спину. Як свідчать польові матеріали автора та інших збирачів, сьогодні ця група носіїв народних медичних знань найменш чисельна. 
Серед різних категорій народних лікарів не можна оминути увагою особу "баби-повитухи", хоча щодо досліджуваного (остання чверть ХХ – початок ХХІ ст.) періоду  мова про них, може йти лише в ретроспективному плані. Сьогодні з об’єктивних причин послугами баб-повитух уже не користуються,  проте про них та їх діяльність ще пам‘ятають більшість опитаних  респондентів старшого віку. Тому, усвідомлюючи важливість фіксування "живої" інформації про цю групу народних лікарів  та реального відтворення образу "баби-повитухи", що скоро стане неможливим, спонукало автора навмисно приділити таку  увагу цій, безперечно, вагомій у минулому  категорії народних акушерок.

Постать баби-повитухи займає значне місце саме у родопомічній діяльності, тому розкривати її роль, місце та функції в народній медицині українців Полісся потрібно крізь призму обрядодій біля породіллі.
Дослідниця О. Боряк виокремлює певні категорії повитух, які практикували у ХІХ – на початку ХХ ст.: 1) міські дипломовані; 2) навчені першими, проте без відповідної освіти; 3) сільські. Дві перші групи працювали переважно у містах, остання спеціалізувалася тільки в селах
. Саме сільські повитухи на початку ХХ ст. обслуговували близько 90 % жінок і, лише десята їх частина зверталися за допомогою до кваліфікованих акушерок
. Попри різноманітні заходи, яких уживала влада для того, щоб збільшити кількість дипломованих акушерок та працевлаштувати їх у селах, довгі роки з різних причин безперечне лідерство утримували сільськи "баби-повитухи"
.
Щодо цих осіб існували різноманітні локальні назви. Найпоширенішими серед українців були терміни "баба", "баба-повитуха", "баба-бранка"
. На Поліссі здебільшого побутували такі назви:  "пуповезна баба", "пупкова", "пупная", "пуповая", "пупорезна баба", "баба-пупорєзніца", "пупорєзка", "баба, та, шо пупа в‘язала", "бабка, шо ходит по пупах". Така термінологія пов‘язана з тим, що головною функцією повитухи вважали саме перерізування і зав‘язування пуповини
.

Інколи народним акушеркам давали на селі прізвиська: "В нас баба була така, Оріна, як казали, Бабичиха, до це вона все приймала, вскрізь ходила да бабила" (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Журавлинка).  Інколи взагалі не вживали терміна, а просто називали ім'я: "Як їх звать, так і називали" (зап. у с. Потіївка від перес. із с. Рудня Осошня).
За народною традицією, молоді жінки не могли займатися повивальним ремеслом. Їшли "бабити", як правило, літні жінки з доброю репутацією, які вже мали своїх дорослих дітей та онуків: "Йшли старенькії баби, котрі бачили це, знали, вони вже і приймали" (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Журавлинка). Переважно їм було "за п'ятдесят, шестдесят, шо вони вже свої діти погудували, онуки, до тоді вже вони до людей йдуть" (зап. у с. Потіївка від перес. із с. Рудня Осошня). До того ж однією з головних вимог до жінки, яка йшла "у баби", було не мати місячних, не вести статевого життя, а ще краще – бути вдовою
. Така вимога була пов‘язана з народним переконанням про те, що діти, яких прийняла "нечиста" баба, будуть золотушними
, а в дівчаток довго не буде місячних
. 
Слід зазначити, що традиційно така вимога висувалася і до знахарок. За народним переконанням, їх заняття знахарством не було благословенне Богом. Могли вони зайнятися цією справою лише тоді, коли у них "припинились регули, тоді їм Бог прощає"
.
Окрім того, під "чистотою" повитухи розумілася і відсутність контактів з покійними, їй суворо заборонялось обмивати їх. Така пересторога була пов‘язана з острахом, що контакт повитухи з мертвим може бути фатальним для немовляти
.

Та все ж випадки, коли жінка починала "бабити", а потім народжувала сама, траплялися: "Моя мати так роджена. Вона родилась тоді, коли у її брата було троє дітей, то вона з ними і виросла, там вже не розбирешь, чиї вони" (зап. у с. Жовтневе від перес. із с. Рудня Повчанська).
Ставлення до такої жінки та до її дитини було глузливим. Дитину називали "забабич, бабинець" (зап. У с. Нові Озеряни від перес. із с. Журавлинка). Подекуди до таких випадків ставилися з розумінням: "…То таке було у нас. Їй було 58 год, а вона дочку родила. А хто над нею сміявся? Ніхто над нею не сміявся. Вродила баба, де й" (зап. у с. Биків від перес. із с. Заводне).
Для повитухи певне значення мав її характер, вдача; вибирали таку, яка була "богомольненька, уважітельна" (зап. у с. Бровки-Перші від перес. із с. Жолудівка) бо, за народним повір'ям, вони могли передатися дитині: "Бабей вибирали добрих, шоб не були вони сплєтніци, шоб не були паганими. Така баба повитуха по всьому селі ходила, вона була скрізь. Перша баба на селі" (зап. У с. Козіївка).
Відносно акушерської освіти, то повитухи на відміну від дипломованих акушерок навчалися, вдосконалювали свою майстерність протягом життя: народжуючи дітей, спостерігаючи, як допомагали їм повитухи, переймали знання самі або ж успадковували це вміння від матері чи свекрухи, а інколи ці навички передавалися від покоління до покоління
. Народ вірив, що таке вміння дається "від Бога": "Так її Бог дав, шоб вона понімала, дається каждий людині своє" (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне).
Найскладнішим для повитухи було дочекатися першого разу, аби її покликали "за бабу". Спочатку набивалися самі. Кликали іншу бабу тоді, коли з певних причин не було тієї, що зазвичай "бабувала". Якщо нова повитуха благополучно "побабила", її починали кликати й інші. У цьому плані в селі існувала певна етика – не годилося міняти одну бабу на іншу: "Як прийшла одна, то по другу не йдуть, бо считалось, шо вона не понімає. Як одна приймає, то вже весь час" (зап. у с. Путиловичі). 
У протилежному разі, ображена повитуха могла наслати "крикливиці" або якесь лихо на дитину
.

Коли в жінки підходив час пологів, посилали за "бабою". Просити її йшов батько або хтось із найближчих родичів. Інколи повитуху кликали ввечері, щоб ніхто з сусідів не бачив
. Це пов'язано з переконанням, що чим менше людей знає про пологи, то легше вони пройдуть
. Відмовлятися йти приймати вважалося страшним гріхом, хоча для "годиться" баба відмовлялася, щоб були легкі пологи
 .

Ідучи до породіллі, повитуха брала з собою певні ритуальні предмети. Зокрема, на Чернігівському Поліссі вона обов‘язково несла з собою хліб, сіль, зілля, освячений ніж, прядиво, полотно на пелюшки, хустинку. Вважалося, що ці предмети будуть запорукою легких пологів. Окрім того, баба несла їжу для породіллі, що було найбільш поширено на Житомирському й Волинському Поліссі
. 
Починала баба з молитви, поклонів, а потім переходила до прийняття пологів. На першому етапі її функції полягали у спостереженні за породіллею, внутрішньому обстеженні родових шляхів. Повитуха погладжувала, розтирала, стискала черево з метою викликати скорочення матки й полегшити шлях дитині. Часто баба радила породіллі, в якій саме позі їй краще народжувати 
. 
Загалом на Поліссі відомі три основні пози, при яких народжувала жінка: лежачи, сидячи, стоячи. За першого варіанта породілля лежить на полу чи печі, другого – сидить на колінах у чоловіка, повернувшись до нього спиною, третього – стоїть,  спираючись на піч чи вила, інколи тримається за рушник чи мотузки, прикріплені до стелі
.
Роль батька  в основному була пасивною. Дочекавшись повитухи, він ішов з приміщення, де народжувала породілля, адже досить часто його присутність була небажаною
.
Під час пологів баба-повитуха наказувала породіллі розплести коси, порозв’язувати всі вузли, пострушувати з місця всілякі предмети
. Ці дії були спрямовані на те, щоб полегшити прохід плода, "відкрити" йому "дорогу" з "того" світу.
Такі пояснення дають і самі інформатори: "вузли розв’язували, шоб з місця дитя зошло" (зап. у с. Путиловичі); "Бистро розродиться, як не буде нічого зав’язано - пошуміло дитя" (зап у с. Липники). Інколи навіть радять користуватися стародавньою методикою і нині: "Твоя, напрімер, родичка пошла і дала рубашку, то ти бистро поростігай всі пуговіци, шоб пуговіц ніде не було розстібнуто, тоді бистро розродиться, як не буде нічого зав’язано" (зап. у с. Липники).
З метою відтворення картини наведемо для прикладу розповідь інформантки про власні пологи:

"У мене дві баби роди приймало. Я розскажу, шо було. Я вже кричу на всю хату. Привели ту бабу, така огромна баба прийшла, бере сокиру, каже вже на мене: "Розплітай коси". Розплели мене, вже стою, як росомаха! – "Вставай на стол". Шо вже в голові за замиканіє, не на короткіх волнах, а вже на довгих. Каже: "Хай плигає з столу об землю" – З тим черевом! Плигаю я, дурна! Шо не робили. Прибігла вже свекруха: "Ти так кричишь, шо вже мені чутно в хаті". Кажуть, шо хай набере Іван води, да хай льє мені з свого рота воду. Шо не робили! Вже ця баба каже, шоб усі ікони протрусили з мєста, шо де лєжить, шоб з мєста пострушували, шо не можу я родить. Шо не робили – ничого не бере, кричу я! Привели мєдічку вже якусь. Я вже кричу: "Вже все, я буду вмірать!" А та врачиха каже:"Я цього й ждала!" А я: "Ах, то ти ждала, шоб я вмерла?!" То це я і родила! Зрушуй шо хочь, поки сама не вродишь (зап. у с. Путиловичі).
Хоча слід зазначити, що баби-повитухи інколи застосовували і досить жорстокі, непрофесійні з медичного погляду методи: вдаряли породіллю животом об землю чи двері, тисли на живіт, змушували скакати з лавки чи припічка, як у згаданому випадку тощо. Цікаво, що у фатальних випадках народну акушерку не звинувачували, а й далі запрошували приймати пологи. Навпаки, бабу-повитуху могли засудити в тому разі, коли вона відмовилася іти приймати пологи, а жінка вмерла під час пологів
.

Як зазначалося, повитуху відносили до осіб, які вміють лікувати і словом, якому часто надавали більшої ваги, ніж мануальним діям
. Так, часто вона "шептала" на воду, попередньо перехрестивши її, а потім давала цю воду породіллі, щоб та ковтнула три рази, змочувала їй груди, живіт і лице, а решту виливала на порозі, який був знаком кордону між двома світами (зап. у с. Серники).
Окрім магічних дій повитуха використовувала й раціональні знання з народної медицини: давала пити настій із квітів жита, коріння лепехи, листя кропиви, пирію тощо; парила породіллю на гречаній соломі на печі, змушувала дути в пляшку, поїла "братками" (фіалка триколірна); обкладала породіллю мотками пряжі з конопель та льону, вимоченими у теплій воді, обкурювала травами, зібраними на Івана Купала
. Сакральні предмети – ікони, громична свічка, пасхальна просфора, свята вода, посвячений на Великдень мак – відігравали при пологах важливе значення. Зокрема, на живіт породіллі клали пояс, узятий у священика, чи рушник, посв‘ячений разом із яйцями та м‘ясом на Великдень
. 
Якщо пологи були тяжкими, то це пояснювалося "карою Божою" за гріхи або недотримання жінкою заборон, які накладалися на неї під час вагітності
. У таких випадках годилося просити вибачення одне в одного: насамперед просила вибачення баба, потім один в одного чоловік з жінкою, у деяких випадках і в сусідів
. Якщо ж нічого не допомагало, то йшли до священика, якого просили відкрити в церкві царські ворота та дзвонити в дзвони, що символізувало відкриття космосу, а з ним відкриється і жіноче лоно
. До того ж у народі вірили, що саме через церкву іде найкоротший шлях із неба, з якого мало прийти дитя
.
Загалом слід зазначити, що народна акушерська практика обов‘язково спиралася на народно-християнські світоглядні уявлення. Перед пологами повитухи просили благословення у священика, замовляли у нього молебень чи акафіст Діві Марії, яка вважалась покровителькою вагітних
. На Поліссі при особливо важких пологах зверталися також і до великомучениці Параскеви П‘ятниці, великомучениці Варвари, Миколи Угодника, Іоанна Хрестителя, святих Максима та Нестора
. Проте найчастіше  все ж таки зверталися до жіночих покровительок. М. Гримич пов‘язує це з тим, що вся українська таємна обрядовість пов‘язана з жіночою статтю: виконавицями лікувального обряду майже завжди були жінки; більшість хвороб мають „жіночу стать”. Тому і вважалося за необхідне молитися покровительці жіночої статі
. До того ж "баба-повитуха" давала пити породіллі воду, в якій обмито ікону; завішувала її рушником, у якому святили паску, або тим, що висів над образами
.

Потрібно зазначити, що і після родів баба-повитуха зверталася до святих покровителів із проханням повернути породіллі цілісність тіла. Якщо на початку пологів вона просила: "Святий Максим, розтягни на аршин", тобто „відкрий шийку матки”, то при  відході плаценти вона молила: "Святий Нестор, стягни у перстень" 
.
Відразу після народження дитини, баба обтирала її вологою шматиною, видаляла слиз із носа, рота, очей
.

Наступним важливим етапом у допомозі породіллі було перерізання пуповини. Цій дії відводилось таке велике значення, що інколи це доручали робити не тій бабі, що приймала пологи, а іншій жінці, як правило родичці
. Під час цієї дії баба повинна була дотримуватися гігієнічних норм: "Одрізали пупа так: два пальці клали і пупа одрізали, зав'язували коноплями. Зав'яжуть з одної сторони, зав'яжуть з другої, обматають коноплями і всьо. Коноплі обезоражують" (зап. у с. Козіївка).
Одрізуючи пуповину, баба казала: "Одрізую пуп на вік, на сто літ"
. Це робили на тому предметі, який згодом міг мати певний зв'язок із родом діяльності дитини: у хлопця – на сокирі чи поліні, а в дівчинки – на гребені. Існував дещо пізніший звичай відрізувати пуповину хлопця на книжці, щоб був письменний. До того ж хлопчику пупок зав‘язували на відстані двох пальців від живота, а дівчинці – трьох, бо в неї ростиме живіт, коли завагітніє. Щоб дитя було плодовите, а в самої породіллі ще були діти, пуповину необхідно було зав'язати "матіркою" – "материнською" лляною чи конопляною пряжею
. Інколи через бідність пуповину перев'язували плоскінною ниткою навмисне, щоб не було дітей
. Проте до такого методу вдавалися вкрай рідко, бо "не годиться, гріх"
.

На цьому етапі пологів відбувалося відділення плаценти. Якщо траплялася затримка, повитуха використовувала різні раціональні (прикладала різноманітні компреси) та ірраціональні методи (викликання "місця" у формі прохання)
. 

По відходженні плаценти повитуха, обмивши породіллю, переходила до наступного етапу – купання дитини. Купіль, а особливо перша, за народним переконанням, мала велике значення у подальшій долі людини. Ця процедура виконувала насамперед виконувала ініціаційний характер, а вже потім –гігієнічний
. 

Досвідчені баби-повитухи розумілися на травах і додавали у купіль ті, які добре впливали на здоров'я новонародженої дитини: череду, м'яту, петрові батоги, ромашку, чистотіл, любисток, квітки півонії та калини. Коли ж дитина народжувалася слабкою або мала певні проблеми зі здоров'ям, баба добирала інші трави: "Як дитя родиться пусте, худе, то дитя купають в братках"; у сокирках польових – при безсонні. До речі, статево-вікова стратифікація виявлялася не лише у звичаях перев‘язування пуповини, а й під час готування самої купелі. Для дівчат призначалася ванночка з березою, для хлопчика – з дуба, перших купали в півонії, любистку, щоб любили хлопці 
, других – у чорнобривцях, щоб був гарний
. Трохи пізніше існував такий звичай: "баба возьме ручку чи карандаша да в руку (дитині. – І. К.), шоб грамотне було" (зап. У с. Садки від перес. з с. Мощаниця).
Кидали на Поліссі у купіль попіл, коралі, срібні монети. Малих дітей рекомендували купати у пелюшках, потім змінюючи їх на сухі, аж до того часу, доки дитина почне ходити. Застерігали баби повитухи і від різких необережних рухів: заборонялося брати дітей за колінця, тільки за литочки, інакше, говорили, колінця будуть близько одне до одного (зап. в.с. Садки від пер. з с.Мощаниця).
Після пологів відбувалися "зливки" – обов‘язковий обряд омивання рук породіллі й баби, без чого вона не мала права йти приймати пологи у наступної породіллі
. Відбувалося це так : уранці баба йшла по воду до колодязя, де спочатку прикликала на поміч святих, а потім зверталася з молитвою до води "Оліяни" та землі "Тетяни", набирала воду і, принісши цю воду до хати, обмивала руки собі і породіллі
.

На Чернігівщині баба-повитуха клала у горщик з водою вербу та овес, а потім поливала нею руки породіллі. При цьому породілля мала стояти правою ногою на сокирі (якщо був хлопчик) або на гребені (якщо дівчинка). Витираючи руки породіллі, баба-повитуха примовляла: "Як верба росте швидко, щоб так і дитина росла швиденько! Як заліза ніхто не вкусить, щоб так і породіллі ніхто не спідкусив, і дитини – ні з вітру, ні з-під зор, ні з приговору! Щоб не боялась ніякого пристріту! Не мій дух, Божий дух! Баба з річчю, Біг з поміччю"
.
Після пологів баба деякий час доглядала за породіллею і господарювала у її хаті: прибирала, готувала їсти або приносила їжу із собою:
"Баба це все зробила, покупала, сповила і пошла до дому, затопила пєчку, вже й вареничків варить, й кашку варить, й яічніцу жарить. Вона всьо з свого поприготовляла і такіє кошолочки були і вже несе шо хоч: і кіселик з чорниці робили, о, з чорниць поле родов тоже вельми добре для женщини, то з чорниць кіселик зробить, ну все готовили, все і вареники в  маслі. До родов не може їсти, после родов дуже їсти інша хоче, як родить, ото бабця каже: "Ну, два вареника з’їж, стаканчик кіселику попий, шоб по-трошку, яічніци дві ложки, а потом, каже, згодом будешь знов їсти, а зразу каже нельзя. Понімали колись” (зап. у с. Садки від перес. із с. Мощаниця).
Повитуху завжди кликали на родини та хрестини, бо вона вже була "баба в гонорі" (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Думінське).  
"А тоді вже як дитя хрестять, о, то бабцю звуть, вона сідає на покуть, за столом, кашу вона варить, горщик приносить на хрестини. І вже цюй бабці, ця жінка шо родила приносить подарок: чи на платьє таке вже дарили, а бабця гроші ложила" (зап. у с. Садки від перес. із с. Мощаниця).
Неодмінною ритуальною стравою під час цих обрядів була "бабина каша", яку найчастіше готувала сама повитуха. Горщик з "бабиною кашею" розбивали. Це право надавалося тому, хто більше клав грошей. Переважно така честь випадала кумові. На родинах  повитуху обдаровували, ритуально вшановували. Запрошували її і на похрестини, які справляли на другий день після хрещення. Куми обдаровували бабу калачем, а всі присутні кидали їй на тарілку гроші
.

Не забували бабу й надалі. За звичаєм, діти, яких "бабила" повитуха, перевідували її на всі головні релігійні свята, особливо на Паску: "На Великдень йдуть, а баба вже їм покрашане яйце дасть. А вони бабі шо вже є: пирожка чи там пасочку" (зап. у с. Жовтневе від перес. із с. Рудня Повчанська). Коли баба доживала, то кликали її і на весілля, вшановуючи її з усіма почестями: "Садять за стул, там коло образів, на покуті. Це вже вона модна баба, шо вже женіт свого онука" (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка).
Отже, наведені матеріали дають підстави пересвідчитися в тому, що баба-повитуха у сфері народно-медичної акушерської практики була незамінною особою: вона широко використовувала як раціональні, так і ірраціональні знання з народної медицини, що сприяли швидким, безболісним пологам і народженню здорової дитини. До того ж вона певною мірою була сакральною особою, виступаючи посередником, провідником між "тим" і "цим" світом. Саме вона була першою, хто "приймав" дитину у "цей" світ, виступаючи її проводирем. Окрім того, баба-повитуха виконувала не лише акушерські функції під час пологів, а й ритуальні, що певною мірою ставило її в один ряд із тими, хто "знав". 
2.2. Хвороби в уявленнях поліщуків: народні назви, способи та методи лікування. Вірування та перекази про хвороби
Здоров’я є нормою людського існування, а хвороба порушує цю норму. Хвороба – нездужання, відхилення від форм фізичного, фізіологічного та психічного станів. Протягом усього свого існування людство бореться з хворобами різними засобами – як раціональними, так і ірраціональними. Багато ірраціональних засобів залишилося в минулому, деякі продовжують існувати і в наш час, незважаючи на розвиток наукової медицини.

Вивчаючи народну медицину, дослідники неодмінно торкалися питання лікування хвороб та поглядів народу на самі хвороби. Більшість з них проводили умовну класифікацію хвороб. Так, Є. Шарко поділяв їх на два види. До першого він відносив хвороби, зумовлині природними чинниками, зокрема застуду.  Другу групу, за дослідником, становлять хвороби, які спричинені надприродними силами. Відповідно звідси випливають два способи їх лікування. Так, перший вид хвороб лікується переважно засобами, які фізіологічно впливають на хворий організм людини; другий – різними „марновірними” засобами, дії яких спрямовані переважно проти „злих сил”, від яких виникла хвороба
. В. Доманицький поділяв хвороби на "зверхні" і внутрішні. Так, до зверхніх належать "опек", "нарив" тощо, до внутрішніх – "пристріт", "вроки"
. Б.Грінченко розрізняв хвороби фізичного і психологічного характеру
. 

Схильність до поділення хвороб простежуються і в пізніших працях. Зокрема, З. Болтарович умовно поділяла їх на дві категорії. Першу складали захворювання застудного характеру, шлунково-кишкового тракту, хвороби, пов’язані з важкою фізичною працею, різноманітні рани, порізи, опіки тощо. До другої групи належали хвороби, які начебто виникають без видимих причин: загальне ослаблення організму, нездудення, головні болі, психічна депресія тощо
.

Г. Кабакова пропонує наступну класифікацію: 

1. Хвороби, пов‘язані з порушенням заборон; 

2. Хвороби, які мають раціональне пояснення;

3. Хвороби наслані ("зроблени")
.

Як бачимо, більшість дослідників тяжіли практично поділяли хвороби на раціонально пояснювані (зовнішні, видимі) та на ірраціонально пояснювані (магічні). Лікуванням першого виду хвороб займається офіційна медицина, другої – народні лікарі.

Ми пропонуємо свою класифікацію хвороб, не претендуючи на її вичерпність. До першої групи віднесемо ті хвороби, які мають різні симптоми, проте ті обставини, що вони виникають раптово і не діагностуються офіційною медициною, змушують думати, що виникли вони від "поганого" ока чи думки або спеціально "наслані" людьми, які володіють знаннями з чорної магії. До таких віднесемо "уроки", "данє", "підвій", "крикси", "ляк", "зноски". 

Другу групу можуть становити хвороби, виникнення яких має раціональне пояснення, проте лікуються вони "магічними" методами – зокрема, зубний біль, "удар", "кров", "золотнік", "чорна хвороба", "рожа", "волос". 

Потрібно наголосити на тому, що чимало хвороб, зокрема інфекційного походження, поширених наприкінці ХІХ – на початку ХХ ст., на території сучасного Полісся зникли у зв‘язку з розвитком офіційної медицини. Як показують польові дослідження, навіть перекази про них жителі Полісся згадують з великими труднощами. Зокрема, це стосується таких хвороб, як холера, лихоманка, малярія, тиф.

На території Полісся на означення хвороби "з очей" найчастіше вживають термін "уроки".Загалом, сама назва цієї хвороби дає розуміння її виникнення. Слово "ректи" означає: шляхом певних обрядодій наслати хворобу, біль на людину
. 

Віра в "зурочення" має дуже давнє коріння але широко побутує  і в наш час. Дослідники зазначали, що віра в "дурне око", зурочення зародилася ще в первісні часи. Люди проживали родами – замкненими групами родичів, і кожний чужак сприймався як ворог
. Віра в зурочення до сьогодні тримається досить міцно. Для початку зупинимося на розгляді тих осіб, які, за народним переконанням, могли наслати уроки, "зурочити". Їх умовно можна розподілити на три групи.

До першої віднесемо тих людей, які, за народними переконаннями, народилися з "поганими" очима: "Отакі є глаза в чоловєка, шо він і не хоче тобі такого подумат, а такіє глаза є" (зап. у с. Сусли від перес. із с. Делета). У такому випадку оточуючі ставилися до такої людини поблажливо, навіть з розумінням: "Вона й не рада, вона ж сама не хоче, воно зла не думає, очі в її погани…" (зап. ус. Хомутець від перес. із с. Ноздрищі).
"Урекливими" стають і ті люди, яких мати в дитинстві "одлуче  од груді, раз одлучить, а тоді знов дала. Оце дитя вельми врочливе буде і погане буде на очи. Воно й не винне, но воно пагане" (зап. в с. Лисівка від перес. із с. Калинівка). Таких людей умовно віднесемо до другої групи. 
Людина могла мати "погані" очі  й у тому разі, коли "мати ходила їм в положенії, до десь прогрішила чи шось таке глянула на кого, чи шось таке зробила, то і дитя вже буде вредіть очима" (зап. у с. Нові Обіходи від перес. із с. Обіходи).  
Варто зазначити, що можливість зурочення здебільшого приписують жінкам, особливо тим, які способом життя, специфічною поведінкою, зовнішнім виглядом (антропологічним відхиленням) різнилися від решти сільських жінок
. Викликали підозру й люди з різнокольоровими, витрішкуватими очима, косоокі, з насупленими бровами
.

А взагалі, за стійким народним переконанням, зурочити може будь-хто, якщо скаже чи подумає щось у "лиху годину": "Уректи може кожен: і отець свою дитину уречи може, такий час, така мінута надійде, що то христ’ян не знає, не хотів би, а урече" 
. 

Поліщуки найбільше остерігаються багатолюдних місць, бо саме там найчастіше й зурочують. Щоб захиститися від зурочення, поліщуки використовують різноманітні обереги: носять із собою свячену сіль, пришпилюють у непомітному місці шпильку, тримають дулю в кишені.

Зурочену людину, як правило, " кидає в дрож, колотіт, холодно йому робітса, мліє все, больний робітса, лєжить такий – шо нікуда" (зап. у с. Сусли від перес. із с. Делета).  
Від "уроків", як правило, допомагали тільки баби-шептухи. Лікування  переважно зводилося до того, що баба шептала замовляння на воду, а потім тією водою вмивала та напувала хворого: "Шептать треба до води, а тоді теї води трєчи ковтни да вмийсь, да воно й проходить" (зап. у с. Лазарівка від перес. із с. Межеліска).  Шептуха обмиває водою насамперед у ділянці серця, а також коліна та лікті. Це зумовлено тим, що ці частини тіла є одними із "входів" у тіло, через які можуть проникнути хвороби
. 
Традиційно для шептання використовували воду трьох видів: освячену в церкві, "непочату" (набрану до сходу сонця) і просту – з криниці. 

Воду, посвячену на православні свята, – Стрітення, Водохреща, Спаса (відповідно стрітенська, богоявленська, спаська) – загалом використовують у  складних випадках, вважаючи її особливо ефективною, хоча деякі шептухи, навпаки, застерігають "на святу воду ніколи нічого не робить" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Лозниця).  
Традиційно в лікувальній практиці жителів Полісся широко використовувалася "непочата" вода. Вживання такої води було обов‘язковою умовою ефективного лікування, а сам похід за нею мав магічне спрямування. Зокрема, "непочату воду" добували так: ішли до сходу сонця, брали воду з трьох криниць у трьох селах, де є церкви
. Несучи воду, не слід було оглядатися, "щоб хвороба не повернулас"
. І тільки така вода вважалася справді цілющою. Нині така традиція поступово згасає. Хоча шептухи наголошують на бажаному використанні "непочатої" води, проте на практиці ця лікувальна традиція майже не виконується. Частіше "непочату воду" з колодязя замінює "непочата" з відра. За словами однієї майже дев‘яносторічної шептухи, вода взагалі має бути чимось накрита, бо сатана може напитися з того відра води і в хаті неодмінно буде "колотнеча" ( зап. у с. Старосільці). Таку воду не можна використовувати ні в лікуванні, ні в приготуванні їжі.

Окрім шептання на воду, при лікуванні цієї хвороби застосовувалися ще й магічні дії, якими володіють більш професійні шептухи. Зокрема, "зуроченого" "стирали" тричі по обличчю пеленою нижньої сорочки. Якщо ж не допомагало, застосовували інший метод: брали неповну склянку холодної води, кидали туди три крихти свіжого хліба і три жаринки з вугілля. У цю воду вмочали пальці правої руки і верхнім боком пальців тричі "стирали" по обличчю хворого. Потім із трьох боків склянки надпивали по три рази води, у якій плавали вуглинки і хліб. Якщо хліб опускався на дно, то вважали, що людину сильно зурочено
. Діагностування відбувалося і таким чином: підпалювали три сірники кидали у воду і дивилися: "Як на вмируще, то вони тонуть, хрестом ляже – може очунять, а як будешь жить, то вони плавають" (зап. У с. Жовтневе від перес. із с. Рудня Повчанська).
На Рівненщині при "вроках" радили взяти свяченої води і побризкати на хворого через сито тричі, потім – стільки ж разів здмухнути і сплюнути
. Якщо на "вроки" захворіла дитина, то мати тричі злизує лобик дитини та спльовує через ліве плече (бо за правим, за поліським переконанням, перебуває ангел-охоронець)
. М. Сумцов пов‘язував ритуал злизування з інстинктом материнства
.

Слід зазначити, що плювання є однією із найпоширеніших магічних, охоронних та лікувальних дій. Донині часу зберігаються уявлення про  лікувальні властивості слини, як і її природного аналога – води. Слині здорової людини приписувалася здатність знищувати хворобу
.
Як показують польові матеріали автора, зурочення остерігається все населення Полісся, проте існують і певні "вразливі" групи. Це насамперед вродливі люди, вагітні жінки, а найбільше  малі діти. Саме тому протягом віків складалися певні правила при "одвідках" новонароджених. Вважалося недоречним перехвалювати дитину, зосереджувати на ній надмірну увагу, занадто близько контактувати з нею. Щоб запобігти "зуроченню", було вироблено низку різних правил. Зокрема, гості після привітання мали казати "нівроку", до того ж спочатку подивитися не на дитину, а на кінчики своїх нігтів чи на стелю
. 

Якщо з дитиною потрібно було йти в багатолюдне місце, використовували обереги, а також намагалися захистити немовля замовляннями. Приміром, таким: "Вийду я на двір, там стоїть залізний кіл. Хто того кола вкусить, той моє дитя спокусить" (зап. у с. Жовтневе від перес. із с. Рудня Повчанська). А ще боялися перевозити немовля "незахищеним" через річку чи перехрестя, які символізували кордон між "цим" і "тим" світом. Переїжджаючи з дитиною через міст, мати кидала у воду шматочки хліба, примовляючи: "Нате, разбойнікі, вешальніки. Вода шумить, очерет пушить, а моє дитя хай спить, гуляє, до тілечка прибуває" (зап. у с.  Жовтневе від перес. із с. Рудня Повчанська).
Жителі досліджуваного ареалу переконані, що дітей до року не можна виносити в багатолюдні місця, але коли це було необхідно, то намагалися не зустрічатися з іншою жінкою, яка несе немовля. Ця зустріч не віщувала нічого доброго одному із малюків: він плакатиме, слабнутиме, перестане рости і може навіть померти: "Якшо нема зубів у дітей, то зносить докупи не можна, а якшо приходиться, то обов‘язково матері повинні поцілуватись, шоб діти були здорові, шоб не боліли, бо якшо без зубів діти знести, то, кажуть, зноски будуть, діти будуть боліти, померти можуть"  (зап. у с. Садки від перес. із с. Виступовичі).
До того ж, за поліськими віруваннями, на "зноски" захворіє та дитина, яка буде нижча за іншу. Тому мати (чи батько) намагаються підняти чи підкинути свою дитину вище, тим самим забезпечити її перевагу над іншими. Інша мати, побачивши таке маневрування, пускає в оборону словесні формули: "Пудкидаєшь високо, да шоб закопала глибоко" або "Хто поднимає, нехай Бог приймає"
. 

Практикувалася й інша стратегія: уроки переходять на матерів, "які знають", дітям же дістається здоров‘я:

Сонце й місяць двоє,

А ви, дітки, ростіть обоє.

Що дітки знають, до діткам,

А матки, до маткам
.
Щоправда, жінки рідко ставали на такий "двобій", навпаки – намагалися запобігти конфлікту, бажаючи добра своєму супернику: "Один хрест, один мир, одне помазання. Шоб не шкодило ни тєбє, ни мнє" 
.

Коли ж у результаті "зносків" дитина все-таки починала хворіти –  "Тілечко, наче од костя одставати, так буде теліпацца. І спать не буде… Синє стане. І буде таке тілечко, наче зовсім нияке. І понос буде вельми" (зап. у с. Чорнорудка від перес. із с. Лозниця), то  радили іти до річки і збирати там усяке сміття, яке коріння дерев затримувало на її берегах. Називали його "зносяк", тобто знесене водою. Ще радили йти на три межі, назбирати там будь-якого зілля, потім у ньому скупати дитину, віднести ту воду на "розходні" чотири дороги до схід сонця, і йти назад, не озираючись (зап. у с. Старосільці).
Крім "зносок" існували ще інші дитячі хвороби: "крикси", "плакси", "вердікси". При цьому вона погано спала, постійно плакала, кричала. 

Традиційно лікували цю хворобу кількома способами.

При першому хвору дитину несли "лікувати" до дерев, переважно до дуба, інколи до берези (частіше дівчаток). Там відбувалося "братання" з деревом, а потім передавання йому хвороби. У такому разі відбувається обмін між "цим" і "тим" світом, між світом людей та надприродних сил
. 
Ідею обміну, на думку російських учених Т. Агапкіної й А. Топоркова, можна пояснити впливом вірувань про підмінених дітей
. Щодо надання переваги дубу серед інших дерев існують кілька гіпотез. Російська дослідниця Л. Виноградова припускає, що дерева вірогідно фігурують в обрядових текстах як місця, де мешкають самі міфологічні істоти
. Український дослідник А. Темченко вважає, що звичай називати дерева (зокрема, дуб) "кумом", "сватом", "братом" пов‘язаний з тим, що українці давно підмітили здатність хвороби передаватися спочатку близьким родичам. Відповідно "поріднившись" із деревом, сподівалися, що воно забере хворобу собі. Що ж до надання прерогативи саме дубу, то дослідник пов’язує це з тим, що серед усіх дерев він вважався найміцнішим і найсильнішим
. Подібної думки дотримуються Т. Шевчук
 та інші дослідники, які переконані, що саме дуб є найбільш шанованим деревом у традиційній культурі слов’ян, він пов’язувався з богом-громовержцем, символізував силу, міцність, чоловіче начало
.

Існували й інші варіанти лікування: хвору дитину несли в курник і там замовляли "крикси": "Носимо хвору дитину до курей. Кури сидять у кучці. То занесемо туди, як уже поночі, й кажемо: "Куріци, куріци, беріть Маріїни ночлівіци-кріклівіци, із вечора до півночи, із півночи до рана, шоб спала до білого дня". Тричі скажемо і йдемо назад, не оглядаючись"
.

Що ж стосується символіки, пов’язаної з домашньою птицею, то тут обігрується ефект відлякування хвороби як демонічної істоти півнячими та курячими голосами; до того ж голоси домашніх тварин символізують межі освоєного людиною "свого" простору
.

На Рівненщині поширеним є спосіб передавання "ночниць" іншим дітям. Мати хворої дитини "била" її різкою з хатнього віника, а потім цю різку несла до іншої хати, де була мала дитина, і встромляла в стріху. Ця дія може бути пояснена таким чином: биття означає символічне вигнання хвороби з тіла хворого. Використання віника теж є символічним, бо цей предмет хатнього вжитку вимітає все сміття, тобто все непотрібне і зайве. У даному разі він забирає на себе хворобу дитини
.

Тепер ця обрядодія не виконується, в усякому разі нам не вдалося зафіксувати чи знайти інформацію щодо цього в інших дослідників, а лікування обмежується відвідуванням до шептухи, яка і виганяє "крикливиці". Хоча, як свідчать архівні матеріали, існували й інші способи позбавитися від цієї напасті. Так, на Волині перелякану дитину тричі пересаджували попід столом
, що символізувало "нове" народження.
Однією з найстрашніших хвороб на Поліссі вважають "даннє". Останнє, як зазначалося вище, зазвичай "дають", "упирають на горілку" під час гулянки особи, які володіють знаннями з чорної магії. Щоб захиститися від "дання", необхідно було підкласти мізинець під чарку, з якої п’єш: якщо вона тріснула, хтось мав намір дати дання: 

"Кажуть, хто знає, у якісь причині, чи весілля чи шось, оці шо знають, даннє давать, до вже кому дадуть даннє, то берешь у руки стопочку да  стопочка лопається, значить це вже шось дано, це вже хтось шось дав (зап. у с. Повч).

"Дання" переважно діагностують і лікують шептухи так само, як і "вроки", – вишіптують на воду:
Ну, це так говорать у воду. Поставила води і берешь ножа з дерев‘яною колодочкою, тільки з дерев‘яною колодочкою. І перехрещувать. Як сама молишся, той і воду перехрещуєшь. А тоді тре спічки і кидаєшь. Да тоді, як на вмируще, то вони тонуть або навхрест кладуться, а як будешь жить – то вони плавають... Хрестом хоч ляже, то ще воно може очунять, а як потонуло, то уже погано. А туєю водою больному тре умиваться, по всьому тілі і донизу, донизу" (Зап. у с. Жовтневе від перес. із с. Рудня Повчанська).
Спираючись на розповіді інформаторів, можна припустити, що "даннє" може бути і певною субстанцією, яку робили з вужа і закладали під нігті, які потім вмочувались у горілку, якою напували людину: "О, то десь з вужа, то ж дає, за палець застромлює його, за ньогтік положить. Хай за мізинець чи куда, встромить і в горілку і всьо" (зап. у с. Лука від перес. із Рудня-Радовельська).
До речі, крім хвороби, жителі Полісся вважають під "данням" також намовлене зі шкідливою метою зілля або якісь речі, які підкидають комусь, щоб заподіяти лихо (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).

Багато повір’їв, переказів, способів та методів лікування, які збереглися до наших днів і практикуються шептухами, пов‘язано з "ляком" – хворобою, яка виникає внаслідок того, що людина когось або чогось злякається. 

Ляк, за переказами поліських шептух, потрібно було обов’язково "викачувати" і "не задавнювати", бо з такого ляку може виникнути "чорна хвороба" (епілепсія). Викачування переляку відбувається найчастіше за допомогою яйця чи хлібного м’якуша. Часом його "виговорюють" на воду, виливають на віск або викачують воском. На Західному Поліссі його ще й "палять" льоном
. Трапляються і такі "універсальні" шептухи, які володіють усіма цими прийомами і застосовують їх залежно від "гостроти" ляку. 

Зупинимося детальніше на процесі викачування.

Викачування ляку яйцем.
Шептуха качає яйцем по всіх частинах тіла, починаючи з голови  і закінчуючи стопами: "Од голови, виговораю, вимовляю з голови, я качаю яєчком з голови, з очей, з рук, по руках, по долонях, з ногтиков, з-под ногтиков, от, і з суставчиков, жовтої кості, червоної крові, качаю подошвами, а тоді розбиваю – воно так і видно в водє" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар). Причому кожна частина тіла викачувалася досить ретельно і це не дивно, адже кожен орган відігравав свою роль у життєдіяльності організму.

Початок  викачування з голови, одного  з найважливіших органів людського тіла – верху в анатомічному коді, спричинено тим, що, за народними уявленнями, саме через голову в людське тіло проникали хвороби. Стопи ж вбачалися як нижній кордон людського тіла, тому через них шептуха виганяла хворобу з тіла в землю
.

Обряд вигнання хвороби "з верху до низу" в архаїчній анатомії розрахований на те, щоб спочатку зіпсувати склад людського тіла, а потім відновити заново цю цілісність, уже з очищених частин тіла
.
Інколи трапляються випадки, коли шептуха водить яйцем навколо тіла, рук, ніг, голови, не торкаючись їх. Н. Мазалова припускає, що у традиційному суспільстві існували певні уявлення про біологічне поле людини; проте, констатує дослідниця, відсутність чітких даних, де проходить кордон людського тіла, і чи збігається воно з фізичним, залишає це питання відкритим
. 
Після викачування яйце, як правило, розбивали у склянку з водою і дивилися на його вміст. 
Слід зазначити, що при викачуванні ляку не тільки лікували, а й ставили діагноз: "Як ти злякана, то в том яйцє самії стрєлкі будуть…"  (Зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі),  "…і там уже зверху на воді таке, ніби туман, паутіна, то то є ляк…" (Зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка). Після процесу викачування розбите яйце віддавали собаці, щоб "вигавкав" хворобу, або виливали туди, де люди не ходять (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі). В іншому випадку, зафіксованому нами, шептуха теж починає качати яйцем по тілу, але шість разів, після чого розбиває яйце. Жовток викидає, а білок виливає назад у шкаралупу і переливає його ще три рази зі шкаралупи у шкаралупу. Потім, розглядаючи білок, діагностує хворобу, звертаючи увагу на те, чи є "голкі і стрєли" (зап. у с. Краснобірка від перес. із с. Малі Кліщі).
Цікаво, що на Рівненщині, зокрема у Дубровицькому районі, яйце спалюють у печі
.

У деяких випадках яйце, яким викачали ляк, не розбивали, а несли на перехрестя і кидали від себе назад через голову. Тут дуже застерігали: у жодному разі не обертатися, бо "може паралізовать" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Заводне).
Перехрестя виконувало роль кордону, який розмежовував "свій" та "чужий" простір, тому якщо хотіли позбавитися хвороби, на нього викидали або річ хворого, або виливали воду, у якій його було викупано
. 
Викачування "на хліб".
Викачування переляку хлібом дуже популярне на Рівненщині. Цей процес відбувався таким чином. Шептуха бере м’якуш з хліба, скачує його у "галушки" (кульки) (3 або 9). Взявши одну таку галушку, качає по тілі хворого, примовляючи замовляння. Потім бере другу "галушку" і повторює процедуру. Викачавши всі галушки, вона зліплює їх і віддає собаці, щоб "вигавкав" (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Журавлинка). Цікаво, що на переконання жителів Рівненщини, собака має бути обов’язково чорний, а кидати цю галушку собаці потрібно через спину і не дивитися. 

Інший варіант: набирали воду з трьох криниць, замішували тісто й пекли три балабушки (хлібчики), якими й качали по тілу хворого. Потім ці балабушки вкидали у відро з водою, набраною з трьох криниць, а воду виливали під березу чи грушу (після дівчинки) або під ясен чи дуб (після хлопчика). Якщо поблизу була річка, то воду з балабушками виливали туди
. Злякану людину радили купати у відварі вересу.

Традиція виливання ляку на віск менш поширена, аніж попередні. Ритуал зводиться до того, що виконавець магічної дії розтоплює віск (інколи для цього береться віск із церковних свічок) і виливає його у миску з водою, яку тримає над головою хворого. З того, що виллється, "діагнозує" хворобу
.

Щоб лікування "ляку" було ефективнішим, радили "обійти три бабі, і шоб одна об одной не знала" (зап. у с. Нові Обіходи від перес. із с. Думінське).  
Окрім викачування поширені й інші способи позбавлення від ляку. Так, на Київському Поліссі практикується обкурювання зляканих дітей пір’їнкою, яку загубив бусел. Робилося це таким чином: на металеву кришечку шептуха клала ладан і чебрець та підпалювала пір’їнку. Причому підпалювати пір’їну бажано було освяченою свічкою, яку світили над покійником. У процесі обкурювання шептуха повторювала: "Куди дим, туди й ляк"  (зап. у с. Нові Обіходи від перес. із с. Обіходи). Злякану людину обкурювали й шкаралупою, з якої вилупилися курчата. А ще робили так: на дев‘ять днів ставили на те місце, де лежав покійник, склянку води. Кожен день ту воду потроху зливали в окремий посуд, додаючи у склянку нову воду; потім тією водою поїли злякану людину. Або тричі перекладали жаринки з правої руки у ліву попід сорочкою зляканого зверху вниз. На Рівненщині радили надіти сорочку назад пазухою, вночі піти до річки, викупатися –  і все пройде; обмалювати тінь зляканої дитини
. А ще міряли людину вздовж і впоперек, потім ту нитку завірчували у двері та забивали її осиковим кілком
. 

Інколи злякану дитину три раз проймали крізь вікно (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар). У цьому варіанті лікування можна спостерігати імітацію нового народження, після якого дитина приходила у „цей” світ і була  здоровою. Цей тип лікування, а саме протягування, продівання, занурення в певні отвори застосовувався при лікуванні особливо тяжких дитячих хвороб різного походження й інтерпретувався як відтворення – нові  пологи
. 
Інколи шептухи лікують ляк без присутності хворого – магічний ритуал здійснюється не над самим хворим, а над його одягом або речами, які йому належать. Це пов‘язано з переконанням, що речі, які носив хворий, зберігають його "дух". Ще один варіант лікування на відстані – "шептання" на воду, якою потім напувають хворого. 

У давні часи люди сприймали хвороби як живих істот, наділяли їх здатністю переходити з місця на місце, від однієї особи до іншої
. Як правило, персоніфікувалися пошесні хвороби: лихоманка, холера, чума тощо.
Нині уявлення, щоб хвороби "ходили", зустрічаються дуже рідко: "Баяли, що колись ходили, а за моєї пам’яті я не знаю" (зап. у с. Повч). Це пов’язано із зникненням самих пошесних  хвороб унаслідок розвитку офіційної медицини, відповідно зникли  й уявленнях про них.
Хоча зафіксувати розповіді про персоніфікацію хвороб нині практично неможливо, все ж досить широко зустрічаються відомості про те, що щось може "видаватися", "лякати". Зазвичай у певних місцях, де за розповідями інформаторів, було багато поховань людей, за яких не відбуто заупокійну службу:
"В том самом мєстє (де "лякало". – І. К.) погібло вельми багато солдат, там стояло вельми багато солдат і там їх позакопували, могілка не братська, там їх закопали, прикопали і всьо. У войну ... Один хлопчик прийшов до дівки, каже: "Вийшов солдат і йде солдатік, йде, йде, я їду на лісапеті – солдатік за мною. Я, каже, перехрестився другий, третій раз – іде солдатік! Іде, іде, коли тако: "Фффффф!" – не стало". Там вельми багато істрибили людей у войну, і вони, це бачте, показуються" (зап. у с. Повч).
"Шла колись од корови, дівкою. Іду і стала. Шось мені такий вєтер показавсь чи шо. Я стала, було десь час ночі, і воно так як у мішку, так як ото мішок здоровий котиться, котиться, котиться по дорозі і воно понадомною так як шухнуло, я тико воскресну молитву молилась і всьо. Воно понадомною, понад самими ногами і я довго на мєсті стояла, не могла зійти з мєста. Я прийшла додому, да покійній матері росказую. Мати каже, шо колись там багато у войну погібло, там і розбили школу, спалили, там воно часто буває. Але воно там не то шо кричало, чи якась людина була, а мішок котився. Це таке бачила, це на моїх очах" (зап. у с. Путиловичі).
"У нас там був ряд груш, дванадцять чи скіко дичок росло, от і завжди кажуть, шо там лякало. То мені два рази тоже приходилось От, іде свиня, ніби з ціпком брязкає: Рох, рох, рох". От, бачу, шо іде свинья ночью! Перехрестилась де воно все і подівалось. Там ще колись, казали, ще колись, колись, ще у ту войну, шо до революції була, шо там утопили у колодязі єврея – недалеко. Не под тими грушами, а так недалеко. То кажуть, шо там завжди лякало (зап. у с. Садки від перес. із с. Виступовичі).  
Виходячи з цього, люди радили: "Як ідешь тудою, то остановись, а не мона так, чуть остановись (пом’яни. – І. К.)" (зап. у с. Путиловичі).
Коли починає „гукати”, радять нізащо не озиватися,  інакше людина, до якої щось "гукає", може тяжко захворіти і навіть померти. Це пов’язано з пересторогою вступати в "контакт" із хворобою, тим самим "відкриваючи" кордон для хвороби у "свій" простір
.

 Коли з людиною таке траплялося неодноразово, то окрім традиційного для села лікування таких хвороб – вести до "баби", ідуть ще й до священика, який обкурює хворого ладаном, читає молитви, Євангеліє.  
Хоча деякі інформанти сьогодні скептично ставляться до "ляків": "Бо сам боїться, то і видається. Сам собі уявляє, шо це воно ходить, його нихто не лякає, неде його нема, того ляку!" (зап. у с. Бовсуни).
"Таке язиками болтали, але на факті його не було. От ви, напрімер, шось таке в голову возьмите і без конця воно буде в голові стоять. То воно здається вам, шо ви його бачили на хвакті юй там ніхто і не приходив, його ніхто не бачив"  (зап. у с. Базар).
Деякі припускають, що "порядочному чоловєку не покажеться", а "видається" тим людям, які "не божі, а не при нас говорячи – нечистої сили. Хто його таке буде бачить? Як ти такий чоловік, шо ниякий не відьмар, то ти його не побачишь, це його побачать тики злиє люди" (зап у с. Липники). Аргументується це тим, що те, і те від нечистої сили і "вони одне одного бачать".
Дуже страшною хворобою вважається епілепсія. Як зазначалося вище, однією з причин цієї хвороби, за народними уявленнями, міг бути "задавнений ляк". На позначення цього захворювання поліщуки найчастіше вживають назву "чорна болєзнь", "чорна слабость", "нечіста слабость", "падуча", "пріпадок"
. У деяких селах намагалися взагалі не вимовляти вголос назву цієї хвороби, за потреби користуючися займенниками: воно, вона. Більшість відомих назв фіксують уяву поліщуків про епілепсію. Так, постійне вживання слова "чорна" спричинено кількома поясненнями: по-перше, чорний колір – супутник злих духів, нечистої сили. По-друге, за поліським переконанням, чорний колір забирає чорну хворобу.  Тому під час припадку людину радили накривати шматиною, хусткою, взагалі будь-яким матеріалом чорного кольору, під голову клали землю і пір’я з чорного півня
. Радили і такий спосіб лікування: "Якшо людині таке зробиться, то треба, якшо є весільне плаття, свадєбне, дома чи десь близько в когось і воно святилося у церкві, то накривають цим платтям людину, поки вона не прийде в сознаніє. І ще таке роблять: складають усю зразу її одежу і беруть ящика якого такого і замка, і ту одежу під замок замикають і закопують у землю" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Гута-Ксаверівська).
"Ну а ще, од чорної болєзні, епілепсії, як ви кажете, ну в нас, в селі кажуть чорна болєзнь, о, то при цій епілепсії що ще треба робить, колишніє люди робили. Ну і моя мати таке робила: як первий раз людина побачить, шо ця людина впала, піна йде ротом і вона хропе, може биться об землю, ну це така болєзнь, о, то треба, напрімер як я пєрвий раз побачу, треба чорною трапкою або самим чорним платком цю людину накрить і на ліцо, ви мені пробачте, сісти задніцею, а потом іще обсипать житом. Взять зерна чи пшеницю, обсипать на цій хустці і шоб воно полежало на цюй людині минут 20, 30. Потом цю пшеницю чи жито собрать у мєсто одне і висипать чорной курці, шоб чорна курка була чисто чорною і вона як пшеницю цю з’їсть. То людина встала здорова (зап. у  с. Мощаниця).
Подібні хвороби інколи сприймалися народом як кара Божа за гріхи. Епілепсія вважалася однією з таких, про що говорять і її інші назви: "Божа болєзь". Назва "нечіста слабость" пов’язувалася з проникненням у людину нечистої сили. Чимало назв зумовлено видимими проявами хвороб – падуча (падушча), падачка, падана, пріпадки. Цікаво, що на означення цієї хвороби вживається ще одна назва – дитинець. В. Мойсієнко пов’язує цю назву з тим, що ця хвороба є в кожній людині і з’являється при народженні. Вона обов’язково має вийти з організму людини під час сну, сміху, танцю або навіть перед смертю людини у вигляді темних плям. Однак якщо хто-небудь цьому перешкодить, недуга залишиться на цілий вік і буде турбувати людину в корчах і конвульсіях
.

Якщо на епілепсію хворіла дитина, то під час припадку матері радили сісти на неї, примовляючи: "Яка мати породила, усе горе одходила, яка мати породила, усе лихо одходила – тричі" (зап. у с. Бровки-Перші від перес. із с. Жолудівка); "Яким місцем породила, таким і одходила", або ж "Який гость, така й честь" (зап. у с. Василівка від перес. з с.Рудня- Жеревці).
Практикували і такий спосіб лікування епілепсії: хвору дитину ставили до ушака і над її головою пробивали осиновим кілком отвір, куди клали острижене волосся та нігті хворої дитини і забивали це все осиковим кілком. Вважалося, що як тільки дитина переросте вбитий кілок, хвороба перестане її мучити (зап. у с. Садки від перес. із с. Мощаниця).
Ця магічна дія може бути пояснена таким чином: нігті належали до "безсмертних" частин тіла, які мали певну нетлінність, у волоссі зосереджувалась життєва сила, тому  будь-які маніпуляції з ними призводили до змін стану особи, на яку були спрямовані ці дії
.
При епілепсії радили пити відвари з білої водяної лілії, з листя черемхи, з коріння чорнобилю. Причому останнє радили викопувати лише дерев’яною лопатою і пити лише з дерев’яної ложки. Сушили і терли в їжу місце (плаценту) чорної свині
.
Цілющою при цій хворобі вважалася вовча печінка (зап. у с. Василівка від перес. із с. Рудня- Жеревці).
Вилікувати епілепсію міг і підгоришняк, проте, щоб здобути його, необхідно було пройти випробування:

"А оце єсть припадки, то єсть лєченіє. Стариї люди лікують, у глупу ночь, ідуть по подгоришняк лісовий. Треба знать, де він росте. Мені це розказувала жінка, яка це знала і робила, одробляла хлопчику. От вона й каже: "Там треба сказати молітву под тим горишняком, а тоді на одлиг тричі берешь, шо там є: травичка, шо там є, і в цей час, каже, не всякий зможе зробить, серце може розирваться. Там, каже, і вужі тобі неначе лізуть на голову, наче за руки хапають. І це все мовчки перетерпіть, все це мовчки возьми в узелок. Йди і не оглядайся, а то все удається, так кажуть. Вдома до сход сонця берешь воду і цю траву прокіпятить. А тоді мили діток цею травою. А я цій жінці кажу: "Скажіть мені цю молітву". А вона каже: "Не надо, бо в тебе серце лопне". Ці ж припадки, це ж недобрий вліз, як воно упаде. В його піна йде, бадається й руками й ногами, це вже лихий вліз. Це ж його треба одробить, а тиї вже не дають" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар). 
Слід зазначити, що жахливі, видимі прояви перебігу епілепсії спричинили уявлення про вселення в тіло людини злого духа.

Побутувала думка, що коли хтось з молодят, які збираються одружитися, хворіє на епілепсію, то перед весіллям треба обов’язково сказати про це священику, який вичитував молитву Василія Великого від злих духів. Якщо ж хворобу буде "завінчано", то вона вже ніколи не покине організм хворого
.

Отже, як бачимо, щодо епілепсії існують різноманітні легенди, перекази, назви та способи лікування. Насамперед їх виникнення було спричинене видимими проявами перебігу хвороби, що породило уявлення про вселення в тіло людини злого духа або про кару Божу за гріхи. Оскільки епілепсія асоціювалася з "нечистим", "чорним", то і способи лікування зводилися до того, що під час припадків людину накривали будь-якою матерією чорного кольору (зап. у с. Хомутець від перес. із с. Омельники).
Народ приписував появу деяких хвороб вітру, а особливо вихору – раптовому пориву вітру, який знімався зненацька від землі та закручувався спіраллю. За народними повір’ями, у такому вихорі перебуває нечистий, а ще казали, що це злий дух жениться або чарівники пускають хвороби за вітром. Вважалося, що коли хтось потрапить у цей вихор, той
 довго і тяжко хворітиме, інколи аж до смерті
. Як показують польові  матеріали, такі вірування досить широко поширені й у нинішній час на території досліджуваного регіону.  
При виникненні вихору радили хреститися, казати "Господь при мені" і "падать на землю ниць" (зап. у с. Жовтневе від перес. з с. Рудня Повчанська).
„Як у цей вихор попадаете, то обязательно больниє будите. Одо вихор, вже людину колотіт, вже людину трусіт, це треба вже йти по бабках. Як дме, то скорішь тре падать отакво – ницьки. Падайте в землю ницьки, ничого Вас не возьме, тільки падайте в землю. Ондо воно крутить, ви скорій перехрестіться і тако падайте, шоб воно не попало в ліцо” (зап. у с. Повч).
 Земля, таким чином, виступає оберегом від нечистих сил. Вважалося, що вихор нічого не зможе вдіяти проти людини, коли вона ляже на землю. А ще намагалися на всяк випадок носити при собі обереги, зокрема ніж або інший гострий предмет, який необхідно було кинути у саму круговерть. Після чого можна було почути з цього місця плач, а на землі залишиться кров (с. Путиловичі). Поліщуки вірили, що вночі вихор перебуває на перехресних дорогах, саме тому і боялися там ходити. Цікаві дані наводить В. Мойсієнко: у говірках верхньоприп‘ятського ареалу зазначалося, що є 12 вітрів. Для того, щоб замовити хворобу від вітру, потрібно вимовити назву саме того, який її спричинив. Як зазначає дослідник, на жаль, поліські знахарі вже майже не пам’ятають ці назви, проте йому вдалося зафіксувати чотири: сайчук, штемпер, мури, гири
. 

Цікаво, що на Західному Поліссі розрізняли "вітер" і "вітрицю", різниця між якими полягала в тому, що заподіяне "вітром" вилікувати було можливо, а "вітрицею" – ні
. 

До того ж вважалося, що хвороби, які нападають на людину, завжди перебувають у парі, тому й "виганяти" потрібно обох. До таких хвороб шептуха відносила: ляк – лакица, страх – страхица, жах – жахица, вітер – вітриця, рожа – ружій
. 

Якщо ж усе-таки людина потрапляла у вихор, то "оце в голові починає шуміть, в ушах, руки терпнуть, ноги, так чуствуєшь себе, як заміраєшь, слабий дуже робишся" (перес. із с. Мощаниця).
Вихор, як правило лікували традиційно: шептали на воду, а потім напували та вмивали цією водою хворого.

Розглянемо хвороби другої категорії, які хоч і мають зовнішні  видимі прояви і раціонально пояснюються, проте лікуються ірраціонально. Зокрема, до таких хвороб належить "рожа", "волос", "зуби", "удар", "кров", "золотнік".

"Рожу" розпізнавали за зовнішніми ознаками. Це насамперед почервоніння шкіри, свербіж, інколи з’являлися пухирі: "Вона червона, свербить і пече, зробиться пухир і нариває, може рана велика зробиться" (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).

Проте трапляються випадки ірраціонального методу розпізнавання. Шептуха спалювала льон і спостерігала, чи летять іскри до стелі, чи ні. Якщо летіли, то вона впевнено діагностувала, що у хворого рожа, якщо не летіли – то ні (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар).
Щодо процесу лікування – "спалювання" рожі, то він відбувається традиційним способом і лишається незмінним. "Шептуха" бере три чи дев‘ять ллняних пасм (бажано освячених) та шматок червоної тканини. Тканину кладе на хворе місце, бере одно пасмо льону, підпалює і шепче замовляння. Процес повторює відповідно 3 чи 9 разів. Після спалювання попелом з льону засипає рану й обв’язує її ганчіркою (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар).

Цей спосіб є стандартним і майже всі опитані знахарки розповідали переважно одне й те саме. Інколи радять "палити рожу" у трьох баб: "й одна об другой шоб не знала". Вважалося, що найуспішніше спалює рожу та баба, яка "або сама менша або сама старша (у сім’ї, серед дітей. – І. К.), а середнім, кажуть, не так дається"  (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар).
Використання тканини саме червоного кольору зумовлене, як вважала З. Болтарович, тим, що воно базувалося на дії принципу імітативної магії (запальні процеси шкіри асоціювалися із червоним кольором, а схильність до аналогії – один з найпоширеніших методів лікування не тільки в українців, а й у багатьох інших народів
. Підтверджували це і самі шептухи, відповідаючи на питання, чому при "спалюванні" потрібно використовувати тільки червону тканину: "От іменно через то, шо і рожа красна"  (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Великі Кліщі).

Сам же процес паління шептухи пояснюють таким чином: "Шоб добре вигрівало, це ж льон палиться на людині, то воно ж вигрівається"  (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).

Інша пояснила це так: поміч іде від того, що хворий на рожу нюхає палений льон, запах якого є корисним для нього  (зап. у с. Потіївка від перес. із с. Рудня-Осошня).
Крім досить стандартних розповідях про лікування рожі зустрічаються й особливі. Зокрема, шептуха із Західного Полісся розповіла про те, що є рожа рання, а є вечірня, тому приходити треба зранку й увечері. Уранці читається одна молитва, увечері – інша (с. Зарічне). 

Причиною виникнення "волосу" могли стати нариви на пальцях рук чи ніг. Назва цієї хвороби мотивується віруванням у проникнення в організм людини водяного ниткоподібного черв’яка, що нібито утворився із кінської волосини. Поліщуки вважають, що така волосина найчастіше плаває у ріках і проникає в організм через дрібні пошкодження, ранки. Проте на Правобережному Поліссі під волосом розуміють випирання назовні кісток, суглобів, а жителі Мозирського та Єльського районів Гомельщини взагалі не знають такої хвороби. 

Обов’язковими атрибутами при лікуванні "волосу" мали бути дев‘ять пшеничних колосків та мисочка з теплою водою. Для більшого ефекту шептухи роблять три пучки колосків, у кожному по дев‘ять. Їх зв’язують, прикладають до хворого місця і поливають гарячою водою (у всіх обстежених селах). Причому такий метод, який називався "виливанням волосу", був не тільки лікувальним, а й діагностичним. Якщо колоски "беруться косами до кучі, і не можна роздерти" , впевнено ставили діагноз, що це волос (зап. у с. Лазарівка від перес. із с. Межиліска). 

Лікування зубів в українців загалом і в поліщуків зокрема майже завжди традиційно пов’язується з місяцем.
Таку закономірність дослідники трактують по-різому. Зокрема, Н. Мазалова припускає, що це пов’язано із зовнішньою схожістю місяця як світила, блискучого небесного тіла та білих зубів, а також видимого росту, зміни зубів та зміни фаз місяця
.
А. Темченко пояснює це так: звертання до місяця спричинене уявленням про те, що він світить для мертвих 
.

Слід зазначити, що головну роль у лікуванні відводили саме "молодику", оскільки дія місяця вважалася сприятливою в період його зростання
. До того ж наші предки відносили місяць до астральної тріади разом із зорями та сонцем, де він був головним божеством
. 

Щоправда, деякі шептухи вважають, що більше сприяє лікуванню старий місяць. Тут головну роль відігравала аналогія, бо "старий сходить, а молодий ще розвивається" (зап. у с. Осівці від перес. із с. Любарка)  відповідно до того, біль має зійти, як і старий місяць.
Процес лікування зубного болю відбувався переважно ввечері. На Рівненщині радили замовляти зуби у такий спосіб: на молодик піти в поле, віднайти на землі кістку і тричі прикласти до хворого місця, приказуючи замовляння
. 
Щодо "ролі" мерців у лікуванні зубів, то вона полягала не лише в замовляннях. Зубного болю намагалися позбутися за допомогою справжніх мертвих: цілували померлого і старалися його непомітно вкусити, вірячи, що зуби замруть, як померлий. На похоронах колупалися соломинкою в зубах і кидали її у могильну яму, обводили мізинцем навколо рота померлого і примовляли: "Як вмершого заніміло тіло, так нехай заніміють мої зуби"
. Підв’язували лице тією хусткою, якою підв’язували щелепу покійному
. 

Деякі "шептухи", окрім замовлянь, застосовують і конкретні дії. Так, одна з них розповіла, що вона "чавить зуби" малим дітям, у яких опухають ясна, таким чином: пальцем тисне на них, поки не вийде весь гній  (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Калинівка).
У середині ХХ ст. окрім замовлянь при лікуванні зубів застосовували ще й такі методи: парилися над чавуном із вареною картоплею, прикладали до зубів відварене коріння слив-одноліток
. Шептухи добре знали, що їх способи не завжди були ефективними. Одна з них щиро призналася: "І не каждий месяць так тобі поможе, зуби є зуби"  (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Заводне).
Удар, "звих" – це хвороба, яка, з одного боку, має цілком раціональне пояснення: падіння і необережне ступання призводять до пошкодження тканин організму, порушення м’язових волокон. Проте, на переконання поліщуків, ця хвороба є демонічною істотою. За поліським повір’ям, просто так людина ніколи не впаде. Коли ж упала, то це означає, що з нею бавиться нечистий, до того ж удар ніколи сам не пройде, доки його не замовиш. 

Удар здебільшого замовляли. Примовляючи, водили рукою чи свяченим ножем по хворому місцю.

При замовлянні крові особливих обрядодій не використовували. Як правило, воно зводилося до того, що знахарка свяченим ножем хрестила ушкоджене місце і замовляла його.
На означення хвороби "підорваного" живота зафіксовано такі назви: „зорвав жівота”, „пудурвавс”, „ураз”, „зорвав золотніка”, „опушченіє желудка”, „пудвередився”, „зрази”, „тре подібрат враз”, „дитинець”, „родімець”, „тре золотніка направіт”
. Поліщуки найчастіше вживають лексеми „ураз”, „золотнік”, „дитинець”. 
Слід зазначити, що в народних уявленнях про анатомію людини пупу відводиться надзвичайно важливе місце: він вважався основною частиною, центром  людського тіла
. Зміщення його викликало порушення функціонування всього організму.
За медичними знаннями мешканців Полісся, підірваний живіт може викликати низку інших хвороб, зокрема, шлунка, хребта, серця, легенів, а інколи й бездітність у жінок
. Найчастіше "золотнік" виникав у людей внаслідок важкої фізичної праці, перенапруження.    
Лікування золотніка зводилося до того, щоб повернути пуп на місце,"поставити". Для початку проводили певну діагностику. Шептуха пересвідчувалася, чи справді людина була "зорвана". Для цього хворий лягав на підлогу, а баба клала пальця на пупа і пересвідчувалася – б’ється "враз" чи ні: "Враз б’ється на пупу, як серце тюкає, а як подорваний, то аж буде під грудьми" (зап. у с. Старосільці). Якщо "враз на пупу не бився", то це означало, що людина зорвана, і "враз" потрібно ставити на місце. "Ставлять золотнік", як правило, у такий спосіб: баба, знайшовши де враз б’ється, потроху тиснула на нього рукою, підводячи до пупа, примовляючи молитву. Ставили "золотнік" ще й у такий спосіб: хворому на пуп клали шматочок хліба чи зрізану картоплину, у які встромлювали 9 сірників, запалювали і накривали горщиком. А ще ставили на живіт череп’яний горщик із гарячою водою, кидали туди дев‘ять маленьких камінців (зап. у с. Бровки-Перші від перес. з с. Жолудівка).
Ставили золотнік і "на сокіру": сокиру ставили лезом до підлоги, а на обух налягали. Всі ці засоби були спрямовані на те, щоб притягнути "враз" до пупа  (зап. у с. Нові Обіходи  від перес. із с. Обіходи).
Після встановлення вразу рекомендували кілька днів нічого важкого не піднімати, інакше "враз" буде "бродячий", тобто при будь-якому фізичному навантаженні зриватиметься. Тоді дуже важко закріпити його на місці. 

Підсумовуючи сказане, можна дійти висновку, що в середовищі носіїв народних медичних знань у досліджуваний час (остання чверть ХХ – початок ХХІ ст.) відбулися значні зміни. 

Польові дослідження підтверджують, що дедалі складніше знайти "універсальних” шептух, які володіють усіма прийомами народної лікувальної традиції. Найчастіше народні лікарі мають вузьку спеціалізацію: "качають" ляк, "палять рожу, "ставлять золотнік" тощо. 

На противагу "добрим" шептухам, які тільки "вимовляють" хворобу, сучасне населення Полісся знає й "поганих" – знахарів, осіб, які найчастіше насилають хворобу, хоча традиційно знахарство мало скоріше позитивне навантаження. Цій групі людей окрім "насилання" хвороб приписували ще й володіння сільськогосподарською, промисловою та любовною магією. Проте нині вони сприймаються скоріше як екзотика.

Дослідження показують, що майже повністю втрачено таємничість передавання такого роду знань. Відсутній ритуал передачі, вона відбувається простим способом і носій медичної інформації розказує, а той, хто переймає, – слухає і запам‘ятовує,  найчастіше записує. З‘явилися й інші канали набуття медичних знань. Так, люди читають газети, журнали, книжки, де публікується інформація про народну медицину, занотовують, а потім практикують. Отже, знання такого роду перестають бути сакральними й поступово переходять у побутовий обіг. Тому сучасний статус так званих народних лікарів майже нічим не відрізняється від решти статусу членів села, хіба що перші володіють дещо більшою інформацією про народне лікування, ніж другі. 

Проте серед самих народних "лікарів" продовжують побутувати вірування та низка традиційних переконань, яких вони намагаються дотримуватися. Зокрема, вони переконані, що не всі можуть лікувати, для цього потрібно мати здібності. Особливо здібними вважаються перші й останні діти в сім‘ї. Сучасні шептухи уникають передавати свої знання старшій за себе людині, бо та, котра навчить, утратить свою силу, а також не лікувати своїх дітей, не призначати ціну за лікування, брати, хто скільки дасть, або не брати плати взагалі. Що стосується процесу лікування та поглядів на хвороби, то в цій сфері теж відбулися зміни. Так, зникли або значно спростилися магічні ритуали при лікуванні ряду хвороб, хоча традиційно важливими були час та місце їх проведення. Наприклад, при лікуванні "криксів" дітей уже не несуть до дуба чи до курей, а обмежуються лікуванням словом. Хоча традиційно така обрядодія була обов‘язковою. Натомість лікування таких хвороб, як "урокі", "дання", "підвій", "ляк" переважно зводиться до того, що шептуха шепче замовляння на воду і напуває нею хворого. Винятком є хіба що ляк, де до зазначеного додається ще й викачування яйцем, хлібним м‘якушем, воском, за якими діагностують складність і запущеність хвороби. Слід наголосити, що при лікуванні цих хвороб обов‘язковою умовою було застосування  "непочатої" (набраної до схід сонця) води. Сучасні шептухи не завжди дотримуються цього. Часто вони обмежуються простою водою з криниці або посвяченою в церкві. Важливе значення у лікуванні мають ритуальні речі, освячені в церкві: трави, льон, ніж, сіль, мак тощо. При лікуванні продовжують надавати значення і кольорам. Серед домінуючих можна назвати червоний і чорний. Перший застосовувався при спалюванні рожі, другий – при лікуванні епілепсії. 

РОЗДІЛ 3

ЛІКУВАЛЬНІ ЗАСОБИ В НАРОДНІЙ МЕДИЦИНІ

УКРАЇНЦІВ ПОЛІССЯ

Лікування травами традиційно було одним із основних напрямів народної терапії. Спостерігаючи за навколишньою природою і накопичуючи знання про властивості рослин, люди протягом століть виробляли правила збирання, сушіння, зберігання та застосування лікарських трав. 

Науково доведено, що біологічно активні речовини утворюються і накопичуються в рослинах у певні періоди їх розвитку, тому й заготовляти їх потрібно у точно визначений час
. 

Заготовляли лікарський матеріал залежно від того, яку частину рослини вважали цілющою – корінь, листя чи квітки. Листя зазвичай збирають перед цвітінням; підземну частину (корені, бульби) – восени чи напровесні, коли у рослини припиняється рух соків; кору ж, навпаки, заготовляють під час руху соків – навесні; насіння і плоди збирають у період достигання. Квіти рекомендують збирати на початку цвітіння рослин
. 

Як зазначала З. Болтарович, на початку ХХ ст. на Західному Поліссі, частково Центральному й Східному, лікарське зілля заготовляли напередодні або в день Івана Купала
. Ще одним днем, до якого приурочувалося збирання лікарського зілля, було 10 (23) травня – свято Святого Апостола Симона Зилота (Золота, Злотника). Трави, зібрані на Симона Зилота, вважалися у народі найбільш цілющими
. Особливо цей день був популярним у жителів окремих місцевостей Центрального та Східного Полісся
. По трави йшли  виключно жінки
. На Київщині, згідно із записами М. Гайдая, процес збирання лікарського зілля закінчувався обрядовими гуляннями
. На Поліссі існували й інші святкові дні, у які годилося збирати трави, зокрема на Маковія та Спаса
, "переплавну середу" (четвертий тиждень після Великодня)
. 

Окрім свят поліщуки радять збирати зілля у середу чи п’ятницю, мотивуючи тим, що це "женські" дні, які є найбільш сприятливими для цього (зап. у с. Лазарівка від перес. із с. Стовпичне). Хоча нам вдалося зафіксувати цікаву інформацію про те, що в п‘ятницю трави краще не збирати, бо саме в цей день "бабкі, коториє знають, то все на п‘ятницю зсилають" (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне). Тому зібрані у п‘ятницю трави будуть неефективними у лікуванні, а то й нашкодять здоров‘ю. Не годилося збирати лікарське зілля у понеділок
. Хоча нами фіксувалися випадки, коли до поділу днів на "погані" й "добрі" поліщуки ставляться з сарказмом, пояснюючи це тим, що "у Бога всі дні однакові"  (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне).
При збиранні трав велике значення мала фаза місяця. Найсприятливішим для цього був "молодик", який вважався божественним – житель Полісся, знявши шапку, кланявся йому
. Сучасне населення Полісся теж радить приурочувати збір трав до молодика: "Як старий місяць, то воно не таке помочне, як од молодика" (зап. у с. Хомутець від перес. із с. Омельники).
Хоча нами фіксувалася інформація і про те, що зілля, навпаки, краще збирати "на старий місяць": "На сходніх днях, шоб уже ця болезнь сходила, на молодику не треба"  (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне).
Нинішні збирачі трав звертають увагу на екологічні чинники, радять збирати, "де чисто, де машини не ходять" (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка).
Практика збирати трави у певний період зумовлена тим, що, за народним повір’ям, дотримуючись таких правил, "дістанешь вельми пользітельне зілля" (зап. у с. Лазарівка від перес. із с. Межиліска).
Традиційно вважалося, що трави можна збирати тільки до обіду: "Брать до дванадцяти часов, а познєй нельзя, бо тінь уже пішла. Видно чоловіка – зєллє ни в помоч"
. Нами було зафіксовано цікаву інформацію про те, що збирати трави, а також починати будь-яку іншу роботу о дванадцятій годині дня не можна, бо "у цей час якраз саме приробляють"  (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне). Тому зібрана після полудня трава виявиться шкідливою.

Польові матеріали автора та інших збирачів, зокрема А. Шкарбана
, дають підстави констатувати, що перераховані вище традиції відомі сучасним поліщукам. Проте, пам‘ятаючи про давні звичаї збирання лікарських трав, вони майже не виконують їх, мотивуючи це браком часу: "Ну вообще повинні збирать, кажуть, до схід сонця. … Я збираю, коли мені є час. В мене якесь хозяйство є, я не можу отак все кинуть і йти" (зап. у с. Лазарівка від перес. із с. Межиліска); "Колись, то це перед Тройцею, все в суботу, їздили трави збирать, а тепер, де йдешь да нападеш – да нарвеш" (зап. у с. Облітки від перес. із с. Звіздаль); "Ну в середу, як Трійця, треба, але я коли найшла, да й збираю" (зап. у с. Осивці від перес. із с. Биків); "Саме найлучше збирать трави на Івана Купала. Уранці, рано, до обіда. Вообще зілля збирається до обіда. Збирається на молодику, а хто каже у третю середу послє молодика. Ну, я рву, як коли, коли надумалась, тоді і вирвала" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Заводне).
На Поліссі існує такий звичай: коли збираєшся іти по траву, то із собою треба взяти окрайчик хліба, солі й покласти на те місце, де росла рослина. Інколи радять класти й гроші: "Хоч треба покласти девіть грошиков за каждеє зєллє – на девіть ямок. Іще цілушички с хліба кладуть. Як на девіть поклала, то можна копать хоч і сто зєллів" 
. Мотивувалося це по-різному: "шоб не зводилось зілля " (зап. у с. Хомутець від перес. із с. Омельники); "шоб родило" (зап. в с. Осивці від перес. із с. Биків); "шоб помогло" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Заводне); "ну так треба, платіть за зілля Божій Матері" (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка). Причому остерігалися, щоб покладені гроші ніхто не забрав
. Рвати рослину треба було обережно, щоб не "звести". Ці поради свідчать про екологічну обізнаність жителів Полісся.

При збиранні трав також "шептали". Замовляння до трав загалом однакові. Для прикладу наведемо таке: "Божий Іван поле орав, а святая Ілля сіяла зілля, Божа Мати рвала да в помочі ставала" (зап. у с. Краснобірка від перес. із с. Малі Кліщі).
Як зазначала З. Болтарович, існували певні табу при зборі трав. Так, могли збирати трави жінки, тільки дівчатка та жінки старшого віку, а жінкам, які "перуться", "цвітуть", робити це не годилося
.

Нині ці обмеження залишилися в минулому. На питання, чи всі можуть рвати зілля, поліщуки відповідали: "Усі, хто вміє, хай рве" (зап. в с. Лазарівка від перес. із с. Межиліска); "усі, хто хоче, той собірає. Хто боліє, хто понімає, кому треба, той і собірає" (зап. в с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка). І лише зрідка респонденти згадували про таке табу, і то наголошували, що воно вже не виконується (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне).
Народні раціональні знання поліщуків щодо збору трав виявляються і в інших методах. Так, наземну частину рослини радили збирати в суху погоду, за відсутності роси. Пояснювалося це тим, що у разі недотримання цього правила при сушінні може відбутися самонагрівання, від чого рослина втратить свої лікувальні властивості. Сушити лікарські рослини потрібно було в сухому, темному, добре провітрюваному місці, в жодному разі не на сонці. Для зберігання трав найбільш придатними досі вважаються сухі, добре провітрювані приміщення. Складати трави слід у бавовняні торбинки, картонні чи дерев’яні коробки, застелені чистим папером, а також у скляні банки з кришками. Термін зберігання лікарської сировини для трави – рік, для плодів і насіння – два і більше. З рослин поліщуки виготовляють різноманітні лікарські препарати, зокрема, внутрішнього застосування – відвари, настоянки, соки, порошки, зовнішнього – у вигляді ванн, клізм, примочок, припарок, компресів, мазей
. 

Традиційно головне місце у раціональному лікуванні населення Полісся посідають трави. На Поліссі знані рослини, лікувальні дії яких добре відомі і використовуються багатьма слов'янськими народами: полин гіркий (Artemisa absinthium L.), м’ята (Mentha piperita), лопух (Arctium lappa L.), підбіл (Tussilago farfara), золототисячник (Centaurium minus Moench), валер’яна (Valeriana officinalis), конвалія (Convallaria majalis), материнка (Origanum vulgare L.), дивина (Verbascum thapsifone Schrad), деревій або "кривавник", "серпориз", "серпоризнік" (Achillea millefolium L.), подорожник великий (Plantago major) і подорожник середній (Plantago media), вероніка лікарська (Veronica officinalis L.), ромашка лікарська (Matricaria chamomilla L.), чебрець (Thymus vulgaris L.), мучниця (Arctostaphylos uva ursi (L.) Spreng). Лікувальні властивості цих трав широко відомі ще з часів Київської Русі
, згадки про них зустрічаються в лікарських і господарських порадниках
, травниках
.

Властивості перерахованих трав широко досліджували і етнографи, і медики, з цієї теми опубліковано велику кількість досліджень як етнографічного
, так і медичного характеру
.

Проте, як зазначала З. Болтарович, найпопулярнішими в досліджуваному регіоні були такі трави, як аїр (Acorus calamus L.), звіробій (Hypericum perforatum L.), перстач прямостоячий ("калган", "дубравка", "поддібник") (Potentilla erecta L.), меліса (Melissa officinalis L.), блекота (Hyoscyamus niger L.), багно болотняне (Ledum palustre L.), купина лікарська, чемериця (Veratrum Lobelianum Bernh.), чистотіл (Chelidonium majus L.). До того ж однією з особливостей поліської народної медицини є застосування отруйних рослин. Специфікою поліського траволікування є також широке застосування сумішей лікарських трав
. Перелік трав другої групи зумовлений низкою чинників екологічного характеру. Рослини дуже тісно пов‘язані з умовами існування. Тому в процесі еволюції, у них виробилися певні пристосування до навколишнього середовища: водозабезпечення, світлозабезпечення, торфності субстрату, хімізму ґрунту та ін
. До того ж, Полісся має помірно-теплий, вологий, м‘який на заході й помірно-континентальний на сході клімат, у цілому сприятливий для лісової рослинності
, що й пояснює велику популярність лісових рослин у лікуванні його мешканців. Так, в Україні росте понад 25 різноманітних листяних і хвойних порід дерев, а найбільші лісові масиви зосереджені в Поліссі (26, 8%) та Українських Карпатах (42, 0%)
.

Специфіку поліської флори зумовлюють і ґрунти Полісся, які поділяються на три види: дерново-підзолистий, дерновий опідзолений і дерново-глейовий. Перший розвивався в найсприятливіших умовах для лісової рослинності, другий – малопридатний для лісів і зайнятий трав‘яною, переважно лучно-болотною рослинністю, третій – сприятливий для трав
.

На дерново опідзолених ґрунтах ростуть здебільшого такі трави, як аїр, багно болотяне; на дерново-глейових – меліса, чистотіл, блекота, дурман, звіробій; на дерново-підзолистих переважає лісова рослинність, у т. ч. трави – дереза, мучниця, лісові ягоди (суниця, чорниця, брусниця), гриби.

Усі ці екологічні чинники є визначальними для специфіки поліської екосистеми, зокрема флори, і безпосередньо впливають на формування народних екологічних та народних медичних знань. 

Так, на Поліссі широке застосування має аїр ("лепеха", "татарка", "плешник", "явор", ягур", "піски"). Його використовують при захворюваннях шлунково-кишкового тракту, головному й зубному болі, ним промивають рани та гнійні виразки. Рослина застосовується як жовчогінний засіб. Аїром рекомендують мити голову, з кореневищем роблять інгаляції. До того ж він вважається чудовим дезинфікуючим засобом. Коріння аїру є одним з найважливіших компонентів сумішей для ванн при лікуванні золотушних і рахітних дітей
.  На Поліссі процес лікування аїром супроводжувався магічними діями. Зокрема, для приготування відвару від головного болю намагалися взяти ті рослини, якими встеляли підлогу на Трійцю. Мити голову лепехою радять у середу чи п’ятницю, при цьому використану воду треба вилити через межу, а йдучи назад до хати, не озиратися
. 

Меліса, або лимонна м’ята. Народна назва цієї рослини – "маточник", на думку М. Носаля, пов’язана з тим, що вживають її при хворобах матки
. Вживають її також при нервових хворобах, неврозі шлунка, при здутті живота, кольках у кишечнику і навіть від переляку, горя, туги. Листя меліси прикладають до ран
.

Ще одна знана і популярна трава на Поліссі – мучниця. Відваром з неї лікуються при запаленні нирок, сечового міхура, каменів. Вона є обов‘язковим компонентом лікарських сумішей при лікуванні згаданих хвороб. Листя мучниці містить близько 6 % глікозиту арбутину, до 3,5 % метил-арбутину, а також дубильні речовини, органічні кислоти, віск, смоли
.

Великою популярністю на Поліссі користується звіробій ("кровавник", "кровавці", "Ян-зілля"
), який вважається травою, що лікує 90 хвороб   (зап. в с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська). Поліщуки, розповідаючи про властивості цієї рослини, кажуть: "Звіробій дуже од усього добрий" (зап. у с. Хомутець від перес. із с. Омельники). У приготуванні лікарських зборів звіробій майже завжди є обов’язковим компонентом: "Як без борошна хліба не спечеш, так без звіробою зільов не зваришь" чи "Всяке зіллє без звіробою, як страва без солі" 
. Звіробій ефективний при лікуванні жіночих хвороб, шлунково-кишкового тракту, печінки, нирок, запальних процесів, наривів, "чиряків"
. 

"Дереза", за М. Носалем, – суто поліська назва рослини, яку використовують як зовнішньо (присипають опрілості у дітей, поранення, опіки шкіри, зупиняють кровотечу), так і внутрішньо (у вигляді відвару п'ють при болях, запаленні та спазмах сечового міхура)
. 

Широко знаний на Поліссі калган. У народному лікуванні застосовують коріння, з якого роблять горілчані настоянки і вживають як в‘яжучий засіб (зап. у с. Лазарівка від перес. із с. Межиліска). До того ж, корінь калгану вважається ефективним засобом при виразці шлунку. Його перемелюють і чайну ложечку цього порошку заїдають сирим яйцем або коров‘ячим маслом (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).
Серед отруйних рослин великою популярністю користується багно болотяне ("багун", "багніца"), яке використовують при туберкульозі, діабеті, хворобах печінки, дизентерії, екземі, при лікуванні бронхіальної астми, головних болій, як чай при застуді
. При ревматизмі зовнішньо застосовували відвар багна з чемерицею, копитняком та свинячим жиром
. До того ж багном годують свиней, "шоб не слабували" (зап. у с. Чорнорудка від перес. із с. Лозниця).
На Поліссі популярна ще одна дуже отруйна рослина – купина лікарська, яку застосовують при ревматичних хворобах. Її готують у вигляді спиртової настоянки (натирають хворі місця) або як відвар для приймання внутрішньо. Цікаве застосування рослини наводить М. Носаль: розрізаними кореневищами дівчата натирали обличчя, щоб звести веснянки, плями. Окрім того, відвар кореневища вживається як болезаспокійливий зовнішній засіб
.

Блекота у народній медицині застосовується при дизентерії, лихоманці, бронхіті, спазмах шлунка і кишечника, безсонні, болісних місячних і клімактеричних недомаганнях
. Через те що блекота дуже отруйна рослина, її побоювалися вживати в чистому вигляді, тому використовували як зовнішній засіб, найчастіше для розтирань при ревматизмі, у вигляді примочок при фурункулах. Блекотою у суміші з тютюном обкурювали при зубному болю
. На Рівненщині ми записали інформацію про те, що блекота виліковує від раку (зап. у с. Серники).
Чемерицю, таку ж отруйну, як і блекоту, найчастіше вживають зовнішньо при педикульозі, корості, невралгічних та ревматичних болях, а також при хворобах шкіри (лишаях, екземах)
.

Властивості чистотілу (народні назви – "цвінталія", "бринзолія", "цинедонія", "кривавичник", "ранник", "жабська кров", "молочай", "путинник", "зеленіца", "дрестушка", "сєруха") були відомі ще в часи Київської Русі при лікування шкірних хвороб
. За Середньовіччя чистотілом лікували не тільки шкірні хвороби, й водянку, хвору печінку
. Він широко популярний на Поліссі й досі, про це, зокрема, свідчать різноманітність і численність локальних назв. Вживається чистотіл як зовнішньо (при бородавках, грибках, лишаях та інших шкірних хворобах), так і внутрішньо  при захворюваннях печінки, болях у грудях, задишці, кашлі, застуді
.

Дурман у багатьох випадках приймають як наркотичний засіб при задишці, сильному кашлі, епілепсії, шлунково-кишкових болях
. З дурману, кореня живокосту робили настоянку на горілці, що, як вважається, "на натираніє дуже добра" (зап. у с. Хомутець від перес. із с. Омельники).
Розповідаючи про лікарські властивості трав, зокрема отруйних, мешканці Полісся застерігають, що вживати їх потрібно лише в дуже малих дозах (зап. у с. Головенка від перес. із с. Лозниця).
Як зазначалося, застосування сумішей лікарських трав є однією з особливостей поліської медицини. Такі рецепти можна знайти в архівних матеріалах, це підтверджують також польові матеріали автора та інших збирачів. 

Якщо змішувати кілька трав, вважають поліщуки, лікування буде ефективнішим. Причому при складанні таких сумішей із лікарських трав перевага надавалася числам  три, сім або дев‘ять, але в будь-якому разі число мало бути непарним: "Бог любить Тройцу, то треба три зіллі або дев‘ять, не до пари, або сім, це воно лутше помогає" (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне). За розповіддю однієї респондентки, "треба взять семдесят зільов до кучи і купаться – всі хвороби лічить. Тільки треба сімдесят зільов, усяких, але різних. Усіх по-одному"  (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне).
Особливою популярністю користувалися такі суміші у жінок, які робили з них відвари, коли хворіли "по-женському". Зокрема, ефективним від жіночих хвороб є відвар, виготовлений з такої суміші трав: вовконіг, п‘ятипал, змієголовнік, гусяча лапка, одна галузочка підкусника, кропива, цвіт білої акації  (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).
Для цієї самої мети застосовували відвар з меліси, маточника, нагідок  (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне). При запаленні жіночих органів радять митися відваром з чистотілу, білої акації, кропиви та нагідок (зап. у с. Лазарівка від перес. із с. Межиліска). Існує низка трав, відвари з яких радять вживати, а також митися жінкам при хворобах статевих жіночих органів. Зокрема, це золототисячник ("центурія", "рута", "цвінтура"), деревій ("кривавник", "серпориз", "серпоризнік"), ромашка лікарська (Matricaria chamomilla L.), звіробій (Hypericum perforatum L.), меліса (Melissa officinalis L.). Так, відвар з деревію рекомендують при маткових кровотечах. До того ж його рекомендували пити породіллям у випадках важких післяпологових кровотеч, а також дівчатам, у яких затримувалися місячні. Широко відомі властивості ромашки, зокрема при лікуванні жіночих хвороб та маткових кровотечах. Материнка має властивість збільшувати місячні, хоча зловживати нею не радять, бо це може привести до ускладнень. Знаючи такі властивості трави, жінки використовували її і для того, щоб зірвати вагітність. З цією ж метою пили відвар з хвилівника. Цікаво, що властивість зменшувати місячні приписують споришу
.

Відвари з сумішей лікарських трав на Поліссі широко вживають і при лікуванні інших недуг. Зокрема, зубний біль лікували відваром з полину, німиці, коріння татарського зілля (аїру). Цим відваром поливали розпечений камінь і вдихали пару, накрившись рядном чи кожухом
. При болях у животі на Рівненщині радять пити відвар зі звіробою, деревію, мати й мачухи та золототисячника (зап. в с. Серники). При кашлі радили пити відвар із чебрецю, туї, мати-мачухи, суниці (зап. у с. Потівка від перес. із с. Рудня-Осошня). При хворій печінці рекомендують вживати відвар зі звіробою, мати й мачухи та безсмертника  (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне).
Для зміцнення і росту волосся рекомендується полоскати його ромашкою з кропивою, тоді "коси будуть блистіть і переливаться"  (зап. у с. Осівці). З цією ж самою метою волосся миють деревієм  (зап. в с. Хомутець від перес. з с. Омельники). Суміш трав з череди, м'яти, петрових батогів, ромашки, чистотілу, любистку, квіток півонії використовували для приготування запашних ванн та купелі для немовлят. Купали дітей у травах також "од переляку" – у відварі лепехи болотної, при "криксах" – у вероніці дібровній; якщо дитина була немічна, квола, її купали в череді
. Особливо ефективною вважалася  купіль з коров‘яку:
"Колись моя мати, сама з Поліського (село в Овруцькому р-ні. – І. К.), а в її сестра там, вона родила хлопця. Каже, таке було дитя, шо мох по йому порос. Такеє – і коси і шкура поморщилась, хоч бери да на двир викинь його. А у нас баба була, шо знала всякі зілля. Вона й каже: "Пошлі зо мной раненько. Бери кусок хліба чи копійки". Оце коров’як є,  шо два стеблі з одного виходить, а є – шо одне. Одне стебло, то на дівку, а як дві стеблі – то на хлопця. Вона каже: "Будешь купать цого. Якшо на добре, буде поправляться, а якшо на пагане – то умре.І тьотка решілась. І всьо!  Зараз там такий, шо аж-аж!!!" (зап. у с. Хомутець від перес. із м. Олевськ).
Жителі Полісся традиційно наділяли трави не тільки лікувальними, а й магічними властивостями. Так, вони були переконані, що існують трави, здатні не лише вилікувати хворого, а й навіть воскресити мертвого; відімкнути будь-які замки і ланцюги
; порятувати від "поганого" ока й від усякої напасті; допомогти сподобатися керівництву і навіть виграти справу в суді. Уміння розпізнавати ці трави приписували знахарям
. 

Звичайно, уявлення такого роду залишилися в минулому, проте, як показують польові дослідження автора, сучасне населення Полісся продовжує наділяти деякі трави "магічними" властивостями. Наприклад, свяченою травою чебрецю обкурюють хати, коли щось "лякає" або "видається", відвар з волошки дають пити від "ляку" та "дання" (зап. у с. Жовтневе від перес. із с. Рудня Повч).  З цією ж самою метою застосовують вероніку лікарську ("воронець"), яку попередньо потрібно було настояти на воді чи на горілці або на буряковому квасі
.
Б. Грінченко навів цікаву інформацію про те, що можна було навіть ворожити на траві: "Нарить трейчи по девъять гиллючок глоду и звары, якщо вода буде сива, – хтось скоро умре, а якъ вода буде жовта, то вси будуть живі"
. Магічними властивостями наділялися "щенець" (герань лучна) (Geranium pratense), "бедренець" (Pimpinella saxifraga L.) і "тоя" (Thuja occidentalis L.). Ці рослини використовувались як обереги від "живих мерців": "Ось як, напрімер, як дівка з хлопцем гуляє, да чи вона помре чи він, да ходить одне до другого ... то кажуть: "шоб не щенець, не бедренець і не тоя, то була б дівка моя. Його даже рвуть і под голови кладуть. Тоя – це вже шоб не підкралось зле" (зап. у с. Хомутець від перес. із с. Калинівка). На Поділлі вважали, що туї бояться чорти
.
Такі самі властивості мав дикорослий мак (мак-відун), яким обсипали поріг хати, коли хтось із покійників "приходив" або щось "лякало". Слід зазначити, що такі уявлення були притаманні не лише жителям Полісся
.
У любовній магії велику шану мав зозулинець (Orchis L.). Сама назва "Orchis" перекладається з грецької як "мошонка", "ядро". Знавець лікарських трав М. Носаль припускав, що на Волині у знахарстві бульби зозулинців використовували при статевій немочі та як збуджувальний засіб
. Таку властивість цієї трави підтвердила нам поліська жінка, яка "знається на зіллі". При імпотенції вона радить вживати відвар із бульб цієї трави, причому відвар треба робити на молоці. Після вживання таких ліків, запевняє вона, чоловік буде "рабочий і в постелі годний"  (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська). Слід зазначити, що роль об’єктивних ознак рослин (їх колір, запах, смак, форма) мали вагоме значення у формуванні мети їх застосування в народній медицині
. В даному разі зозулинець, коріння якого нагадує за формою чоловічі геніталі, використовують як приворотне зілля, а також проти статевої немочі та безпліддя.
Цікаво, що в науковій медицині  бульби зозулинця використовують для виготовлення ліків, які вживають лише як засіб проти отруєння
. Як бачимо, в народній медицині функція трав дещо ширша.

В етноботанічній традиції мешканців Полісся відома низка  трав, які святили в церкві, а потім прикрашали ними хату, двір.  Це  м’ята, барвінок, ромашка, рута, звіробій, любисток, лепеха болотяна ("татарка").

Слід зазначити, що на Поліссі широко відома легенда про цвіт папороті, зафіксована дослідниками ХІХ ст.
. Папороть, за народним уявленням, цвіте в ніч на Івана Купала. Щоб здобути її цвіт, слід витримати у цю ніч безліч випробувань. Ці оповідки ще й сьогодні можна почути на Поліссі:
"Колись же воли держали. Десь у дядька пропали воли. Пішов він шукать, а тоді сильно велика гроза була. Як папороть цвіте – сильно велика гроза. Він шов по лісі, а в постолях же колись ходили. Шов, і в постоли набралось, бо його так ніколи не побачишь і не зберешь, тільки в таку ночь... Він найшов свої воли і як зілля потрусив, то він забагатів і став добре жить" (зап. у с. Хомутець від перес. із м. Олевськ).
"Колись баба наша розказувала, шо дід колись в ліс пошли, і тут хмара така і почав дощ. А колись ходили в постолях. Понакручують онучі, да в постолях ходили. Дід узяв сокирку і пошов: часом чи вовка стріне, це ж ліс. А блискало, а блискало і гриміло страшо. Вон пошов по лісі і ходив по той папоротнік, а кажуть, шо така та папорна ночь, шо то гримить, да гримає так крепко...це, большенство, буває на Петра, ну, кажуть, шо вона саме та папороть цвіте. Ну, он походив по тому лісі і прийшов. І впала ота квітка туди, у тії волоки. І він прийшов дудому, розувся і тут квітку приніс дудому. До, кажуть, шо він знав усе: як корови говорили, уся птіца, кури – усе, шо вони говорать" (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).
Окрім трав з лікувальною метою сучасні жителі Полісся широко використовують дерева. Особливою популярністю користуються береза, дуб, сосна, вільха.
Як зазначала З. Болтарович, у другій половині ХІХ – на початку ХХ ст. береза займала вагоме місце у народному лікуванні. Березовий сік, настоянки на воді або горілці з березового листя вживали як засіб від кашлю. Горілчана настоянка на березових бруньках слугувала натиранням при ревматичних болях та як ранозагоювальний засіб
. Польові дослідження автора засвідчують, що такі лікарські засоби популярні серед населення Полісся дотепер. Так, для лікування широко використовують бруньки, листя і сік берези. Настоянка з листя берези застосовується при запальних хворобах нирок і сечового міхура, березові бруньки мають сечогінну дію. Горілчаною настоянкою з бруньок загоюють рани, подряпини,  лікують екзему (зап. у с. Жовтневе від перес. з с. Рудня-Повчанська). Рекомендують пити її по чайній ложці з водою один раз на день як загальнозміцнювальний засіб  (зап. у с. Лазарівка від перес. із с. Межиліска).
Березове листя вважається одним з найкращих засобів для вигрівання:

"У мого батька колись, царство вже йому небесне, да зробивсь нарив. Не знаю, застудив руку, наверно. Зробивсь нарив на руці, це вже на старость, старий уже був. Шо вони признали, наверно, признали шо рак, я не знаю. Везу я цього батька у Малин, у лікарню, у цю саму главну. Кладуть у хірургію. Рана така, слизить і всьо, ничого не помогає і ниякиє мазі, не чого ж, й уколи давали – ничого. Болить рука і всьо. Ну, вони шо – різать діду руку. Дід: "Я не дам"… Коли діду там хтось посовєтував, якіїсь женщини: "Дід, рвіть листя березове, прикладайте, обматуйте цим листом і вигрівайте". Воно вигріває, як добре обматать. Як стали діду обматувать, перестала в діда температура, все добре, як треба гоїться, згоїлось од цього листя зовсім. Вичуняв дід, не стало нічого. Визиває цей доктор, шо направив його на операцію, це ж ренген зробили: "Чим ви, діду, ізлічили?" – Дід каже: "Березовим листям". І де той нарив дівся од березового листя!" (зап. у с. Городище від перес. із с. Рудня-Калинівка).
На особливу увагу заслуговує сік берези, який дуже популярний на Поліссі та вважається "питьом доладнім" (зап. в с. Нові Обиходи від перес. із с. Домінське).
Вживають його також як кровоочисний та сечогінний засіб. Сік берези містить 2 % цукру, органічні кислоти, солі калію, кальцію, заліза. З гілок берези роблять віники для лазні, бо "віником та парою всяку хворобу з тіла виженешь
".
Великою популярністю в лікувальній практиці Полісся користується і березовий гриб – чага, яку поліщуки вважають "дуже доброю" і "дуже од усього помочною". Її застосування досить широке. Чагу використовують при злоякісних пухлинах
 та у вигляді чаю при хворобах шлунка та дванадцятипалої кишки  (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Домінське).
Оскільки Полісся багате на хвойні й мішані ліси, то традиційно в практиці поліського лікування широко використовується сосна й соснові бруньки у вигляді відвару та настоянок як відхаркувальний, дезинфікуючий, протизапальний і сечогінний засоби. Сосновими бруньками лікуються при простудних хворобах, запаленнях дихальних шляхів, бронхів, а також при ревматизмі та хворобах шкіри (зап. у с. Жовтневе  від перес. із с. Рудня-Повчанська). З бруньок навіть готують смачне варення:
"Ото весною, як сосна цвіте, випускає вона молоді пагонці, вони такіє в червоній лузочці. Ото тоді їх саме треба рвать. Ломаєте, їх замочить треба, потом засипають сахаром. Після того, як замочили, вони постоять, помить їх гарненько, засипать сахаром і зварить варення. До це дуже харашо, хто боліє льогкими, от туберкульозу, даже воспалєніє льогких виліковують" (зап. у с. Садки від перес. із с. Виступовичі). 
Цілющою є і живиця – зовнішньо її застосовують при ранах, екземі, опіках; внутрішньо – при запаленні і виразці шлунка та дванадцятипалої кишки. Така увага поліщуків до соснових бруньок не випадкова, бо вони містять цінні смоли, скипидар, ефірні олії та інші цілющі органічні речовини
. Одним із найпопулярніших профілактичних та лікувальних засобів на Поліссі є сосновий пилок, який збирають із гілок сосни у період її цвітіння. Його перемішують з прополісом, медом, спиртом, мурашиною кислотою та медом у пропорції 1:10. Таку суміш вживають від застуди, глистів, кишкових та шлункових хвороб, при опіках та пораненнях. Поширені у народній медицині поліщуків і висушені бруньки берези, які додають до трав і в цій суміші купають дітей, хворих на золотуху
.

Здавна широку лікувальну дію приписували дубу, особливо його корі. Зокрема, нею гоїли рани, полоскали горло при хворобах слизової оболонки порожнини рота, при зубних болях, приймали внутрішньо у вигляді відвару при розладах шлунка, кишечника та сечового міхура. Цікаво, що на Поліссі в народній медичній практиці використовують жолуді. Їх смажать і перетирають на борошно, з нього заварюють каву, яка корисна від золотухи. Відваром з дубових галів (жовтуваті кульки, які з‘являються восени на листях дуба) лікують опіки шкіри
. 

Серед садових дерев горіх волоський (Juglans regia L.) є поширеним засобом на Поліссі при лікуванні хвороб шлунка. Радять "його нарвать, як тільки зав‘яжется такий чималий, нарізать, потом засипать сахаром. Він зразу сок пускає, тай можете пить"  (зап. у с. Чорнорудка від перес. із с. Базар).  Готують настоянку на горілці із зеленого горіха (на два літри горілки 30 шт. горіхів) (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).  Взагалі радять їсти по 3–5 горіхів щодня, бо "воно пам'ять добавляє" (зап. у с. Осівці).
"Вільха неміч потом виганяє" – кажуть на Поліссі. Листя цього дерева використовується для "сухих ванн", тобто з вільхового листя роблять постіль для тих, хто страждає на ревматизм та часті застуди. Кору вживають для полоскання горла
. Молоденькі листочки вільхи прикладають до наривів, чиряків, кладуть у взуття при пітливості ніг (зап. у с. Жовтневе від перес. із с. Рудня-Повчанська).
При хворобах застудного характеру на Поліссі пили чай із цвіту липи  (не зловживаючи ним, шоб не було "млосно"). З цією самою  метою вживали відвари зі цвіту яблук, груш, вишні. З останьої ще й робили горілчані настоянки (зап. в с. Осівці). Широке застосування на Поліссі мають чаї, настоянки, відвари з плодів калини. Їх також використовують як сечогінний, проносний, потогінний, заспокійливий засіб; відвар з її кори п'ють при маткових кровотечах. Ці властивості калини широко відомі на Поліссі, й не дарма: у її плодах міститься багато біологічно активних речовин – глюкоза, фруктоза, органічні кислоти (яблучна, винна, сорбонна), сорбіт, вітаміни С і Е, Р-активні речовини, провітамін А та ін. Якщо в більшості плодів домінує якась одна цінна речовина (наприклад, у лимонах – вітамін С, в абрикосах – каротин, у яблуках – Р-активні сполуки), то плоди калини мають всі три названі речовини до того ж, у великій кількості
. 

На Поліссі особливо розвинений збиральницький промисел
, тому не дивно, що в народній медицині цього регіону лісові ягоди (малина, смородина, суниці, чорниці, брусниці) та гриби займали важливе місце. Найпопулярнішими на Поліссі є ягоди чорниці, які вважаються "пєрвим лєкарством" від проносу  (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).  Також її вживають при зниженій кислотності шлункового соку, каменях у нироках, недокрів‘ї
. Відвар з листя чорниці корисний при цукровому діабеті. Автором було записано цікавий рецепт: відваром із суміші листя чорниці та квасолиння було вилікувано жінку, яка 30 років хворіла на цукровий діабет (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар). Відвар з чернишняка (листя чорниці) п‘ють при застуді, хворобах шлунка, зокрема виразці (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).  
Жителі Полісся радять їсти ягоди чорниці і тим, у кого проблеми із зором:

"Чорниці, то дуже добре для зору. Ви знаєте, уже ця радіація була, і от одне око в мене зовсім пагано стало бачить. Сказала медичка, шо треба буде оперіровать або йти на групу, тому шо ви пагано бачите. Абсолютно так, як у тумані було, все на одне око. Правим бачу добре, а ліве, як у тумані. І ви знаєте, це було у березні місяці, прийшло літо. Кажуть, у нас не можна чорниці їсти, охороняли ліс. А я ціле літо, піду наберу і скільки вже мені їх влазило… Ви знаєте, шо я пішла проходити медосмотр у кінці серпня – 100-процентний зір і в тому, і тому оці!"  (зап. у с. Садкі від перес. із с. Виступовичі).
Популярною на Поліссі є також суниця. Відвар з її листя вживали при шкірних хворобах, хворобах печінки і селезінки
. Ягоди брусниці корисні при гастритах, проносах, ревматизмі. Відваром з її листя лікувалися при ниркових каменях, ревматизмі, подагрі
. Загальновідомі лікувальні властивості плодів малини при застудах, шлунково-кишкових хворобах, ревматизмі, діабеті. Вважається, що після сильного сп'яніння можна протверезитися малиною
. 

До специфічно поліських рис народного лікування належить використання з лікувальною метою грибів. Висушеними білими грибами гоїли рани, нариви, "вавки". Для цього гриб розмочували у воді чи в молоці та прикладали до рани: "Старий, старий такий білий гриб, червивий, уже не годний для їди. Його сушили, а потом, розпарували у молоці і прикладали. Від наривов уже нема лутше" (зап. у с. Городище від перес. із с. Рудня-Калинівка). На Західному Поліссі сухий гриб розтирали на порошок і засипали ним уражене місце. Нами була зафіксована інформація про те, що грибами-губяками виліковували епілепсію:

"Моя мати боліла епілепсією. І їй приснився сон, шо жінка каже:"Ходи в Осинок, там пень, на тому пні такії губяки ростуть, візьми цих губяк, насуши і накурися і перестане тебе це кидать". Мати була занята і не пішла. На другу ночь та сама жінка і те саме. Вона пішла на то саме месце, там були тії губяки, вона накурилась (це означає сухі висушені губяки покласти на жар і вдихати дим, який буде з них іти. – І. К.) і де воно ділось" (зап. у с. Садкі від перес. із с. Виступовичі).
Мухомори найбільш відомі як ефективний засіб при радикуліті та ревматизмі. Щоб отримати так званий "мухоморовий спирт", гриби варять у печі в закритому горщику, а потім цим "спиртом" натираються. Натирають болючі місця й соком мухомора
. Мухомори також можна замочувати в горілці, а потім цією настоянкою натиратися
. При цьому використовувалися сушені, і свіжі гриби:
"… Дядько не вставав, руки й ноги одняло, спина – да й усе. До назбирали красних мухомор, горілкою залили в баночку чи літрову чи трохлітрову – не знаю. Залили да закопали в гной, і вони там стояли 9 чи 12 днів. Постояли в гної, іменно в гної, а тоді стали його витирати і вон поднявся – ходив. Знаєте, там вже так і ходив, але ходив своїми ногами, а то лежачий був… але жив довго і її пережив – бабу" (зап. у с. Городище від перес. із с. Стовпичне).
Виготовлення настоянок з мухоморів часом поєднувалося з магічними діями: "Мухомори брали, напихали у пляшки, наливали горілкою і вона стояла, та пляшка, дві неділі, закопана у навоз, у гнуй. А потом вже їм лікувалися і дуже помогало, дуже, дуже помогало" (зап. в с. Чорнорудка від перес. із с. Лозниця). На Поліссі мухомори вважаються ефективними і при лікуванні раку. При цьому радять вживати по пів чайної ложечки горілчаної настоянки з мухоморів (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).   Окрім того, ми зафіксували оповідки (щоправда, жартівливі) про те, що мухомори виліковували безнадійно хворого чоловіка:
"Прожили вік дід з бабою і дід все болів і болів. І так, і жить не живе, і вмирать не вмирає, і бабі пользи вже з діда ниякої, тикі одні заботи. Ну, баба решіла гріх на душу взять. Пошла в ліс, назбирала цього мухомора обичного з красними шляпками, самий отруйний, назбирала цього мухомора, помила його гарно, прокіпятила його трошки, злила цю воду, другий раз прокипятила, злила воду, тоді стушила з картоплею діду і дала, а дід дуже животом страдав, живіт у нього чогось болів. Дід наївся, поспав гарненько, шось його дрімота взяла. Баба пошла собі до сусідки, а діду сказала: "Дід, ти їж, а мені нема коли, мені треба сходить там десь". Приходить через деякий час – дід живий, здоровий. "Ой, – каже, – мені так бабо гарно, шо наче на світ народився, ти мені ще такого зроби, шо ти мнеі робила із такими грибами. Так мені добре, наче аж полегчало і живіт перестав боліть і робить шось хочеться". Баба мусила ще йти в ліс, по мухомори,ще збирать і давать діду. Так діда і вилічила!" (зап. у с. Осівці).
Сік з мухоморів застосовували і для виведення прищів, висипок: "Мухомори напхать повну трьохлітрову банку, закопать її в землю, вонии пустять сік, да начавить, да водкою чи спіртом залить, от вам і лєченіє"  (зап. в с. Лука від перес. з с. Рудня-Радовельська).
До того ж на Поліссі мухоморами травлять мух: "В тарілочку положим мухомор, олією польєм, мухи сідають та й травляться "  (зап. у с. Чорнорудка від перес. із с. Базар).  
На Поліссі з лікарською метою використовується і гриб "панна велика" (веселка звичайна). Збираючи цей гриб, треба його вихваляти, незважаючи на його специфічний запах: "Є гриб такий вонючий, токо не кажи на нього вонючий. Кажи: "Як пахне, ох, як пахне!". Собери того гриба, настоюй, натирай – дуже помогає" (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).   "Помогає" цей гриб, за розповідями поліщуків, від болю в грудях. Його намочують у спирті та прикладають у вигляді компресу до грудей (зап. у  с. Козіївка).
У лікувальній практиці мешканців Полісся широко застосовують овочі, зернові та технічні культури, гарні врожаї яких на Поліссі одержують завдяки сприятливим кліматичним умовам
.

Здавна у народній медицині перше місце посідали часник і цибуля. У Київській Русі їх використовували як для профілактики, так і для лікування багатьох хвороб. Зокрема, витяжками з часнику й цибулі промивали виразки, часник використовували, щоб уберегтися від епідемій
. Інформація про вживання цих рослин з лікувальною метою завжди присутня в лікарських травниках, господарських порадниках, записах іноземних лікарів, які проживали в Україні, в етнографічній літературі та архівних матеріалах. Усе це підтверджує, що ці рослини були найпопулярнішими в лікарській практиці та мали широкий спектр дії. Зокрема, глистів виводили часником, звареним у воді чи молоці, відваром з цибулі лікували біль у грудях
.

Сучасні польові матеріали з Полісся також засвідчують, що часник і цибуля займають важливе місце в народній медичній практиці. Цибулю, переважно печену, прикладають до наривів. Інколи її варили в молоці  (зап. у с. Лазарівка від перес. із с. Межиліска),  змішували з милом  (зап. у с. Хомутець від перес. із с. Ноздрищі),  а вже потім прикладали до враженого місця. Проте не кожному такий засіб міг допомогти, тому рекомендували хворому слідкувати за своїм станом: "Як воно приятно і харашо, то воно буде тики дьоргать. А як воно не подходить для тєла, то воно пече, тоді його скорій треба змивать"  (зап. у с. Хомутець від перес. із с. Ноздрищі).
Цибуля і часник слугують ліками і при застудних захворюваннях. Сік із цибулі додають у молоко і закапують у ніс, "при закладеному носі часник заматували у трапочку і запихали в ніс"  (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Журавлинка).   Хворі на ангіну полощуть горло водою з товченим часником, а також натирають груди спиртовою настоянкою на часнику. При кашлі розм‘ятим часником мастять підошви хворого, його прикладають до хворих зубів (зап. у с. Садки від перес. із с. Виступовичі).  Радили їсти часник при болях у серці  (зап. у с. Потіївка від перес. із с. Рудня-Осошня), часник використовувався в рецептах при болі ніг, при екземі  (зап. у с. Осівці).
Наука давно вже довела корисність цих рослин. Так, у 100 г зеленої цибулі міститься 3,75 мг вітаміну А, який підвищує стійкість організму до інфекційних хвороб та понад 30 мг протицинготного вітаміну С; ріпчаста цибуля багата на мінеральні солі, ефірні олії, цукор та інші речовини, необхідні організму для повноцінної життєдіяльності
; фітонциди часнику вбивають мікроби, розширюють судини, нормалізують обмін речовин, покращують роботу серця, печінки
.

Окрім часнику й цибулі в народній медичній практиці Поліського регіону традиційно використовуються інші городні культури. Досить широке застосування має картопля. Терту картоплю прикладають до наривів,  при болях у спині, "у боці", гарячу картоплю прикладають до хворих місць, при застуді – до ніг, грудей, над вареною гарячою картоплею роблять інгаляції, сиру картоплю радять прикладати до місця укусу оси чи бджоли, при мозолях, опіках. Такі рецепти знані у кожному поліському селі.
Здавна на Поліссі з лікувальною метою широко застосовувалася інша городина. Ще де Ля Фліз писав про те, що сік моркви вживався як протиглисний засіб, а накладена на гнійні рани терта морква очищає їх і сприяє гоєнню
. У пізніших архівних записах містяться відомості про те, що сік моркви з жиром вживали при болю в грудях
. З. Болтарович зафіксувала, що морква використовувалася і в дієтичному харчуванні: при захворюванні нирок радили включити моркву в раціон
. Терту сиру моркву радять прикладати до грижі (зап. у с. Бровки Перші від перес. із с. Жолудівка).   При геморої радили щодня ставити по черзі свічки із сирих моркви та буряка (зап. у с. Лисівка від перес. з с. Великі Кліщі). Соком буряка полощуть хворе горло (зап. у с. Краснобірка від перес. із с. Малі Кліщі). варені буряки радять їсти при болі в печінці (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).  Капусту найчастіше застосовували при головних болях, капустяним листям обкладалися при грижах (зап. у с. Осівці від перес. із с. Любарка), прикладали до місця ін‘єкції, при простуді (зап. у с. Краснобірка від перес. із с. Малі Кліщі),  радять ошпарити окропом листок капусти, намастити медом і прикласти на ніч до грудей, намочену в соку квашеної капусти тканину прикладали при "болячці", сухотах, ранах, наривах
, а також "як вчадієшь і голова моцно болить" (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Думінське). Чорну редьку радять їсти при хворій печінці (зап. у с. Жовтневе від перес. із с. Рудня-Повчанська). 
Розсіл з квашених огірків пили при болях у животі
, змочену розсолом тканину прикладали до ураженого лишаєм місця
.

Зернові культури в сучасний період на Поліссі найбільш вживані при хворобах застудного характеру, зокрема з висівок гречаної, житньої чи пшеничної муки роблять компреси (зап. у с. Краснобірка від перес. із с. Мали Кліщі).   

На Рівненщині хворого на "водянку" купають у відварі жита, ячменю, вівса, коріння ожини і воскобоїн  (залишків воску при його добуванні)
. Великою популярністю у сучасних жителів Полісся користується компрес із пшеничного борошна та меду, який прикладають до наривів (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар). До речі, цей рецепт дуже давній. Так,  Є. Шарко додавав: якщо в таких коржах  з’явилися дірочки, то це означає, що хвороба перейшла на них 
.
Широко використовувались у народному лікуванні мешканців Полісся засоби тваринного походження. Здавна відомі тут лікувальні властивості молочних продуктів. Де Ля Фліз зазначав, що молоко та сироватку жителі Київщини вживали від сухот, лихоманки, при кровохарканні, цинзі. Несолоне масло застосовувалося  при грудних хворобах
. На Чернігівщині рекомендували "при слабом желудке – пить молоко с льняным семьям, при твердом – сыворотку"
. Колись до наривів радили прикладати наговорену сметану з медом
. Свіжу сметану скрізь застосовували при гнійних висипках, золотусі, наривах
. Подібні поради дають і в сучасних поліських селах: "Напрімер, лішай, то тею свіжою сметанкою мазалі. Таке вітряна оспа на ліці буває, то цею сметанкою свіженькою" (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка).    Застосовували сметану і у ветеринарії: "Як у корови такії вавки на вим‘ї, до молоденькою сметаною мазали з сажею" (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Журавлинка).   
Загальновідоме вживання гарячого молока з різними добавками при застудах. Найчастіше на Поліссі молоко вживають із маслом і медом, содою, з яйцем та маслом, медом та перцем, яйцем, білком, медом чи маслом. Компреси з кефіру радили прикладати до наривів: "кефір, як нарив дуже добре, воно витягує" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Делета). Сироватку з оцтом прикладали до укусу бджоли. Пили сироватку і од "вздуття" (зап. у с. Осівці від перес. із с. Биків). Радили також робити мазь із вершкового масла, смоли-живиці, меду і, переваривши на вогні, прикладати до рани (зап. у с. Серники).

Традиційно у лікуванні широко застосовували жири – свинячий, собачий, борсучий, ведмежий, гусячий, їжачий, а інколи – кротячий, зміїний та черепашачий
. Ними переважно розтиралися при застуді, вживали як ранозагоювальні засоби при запаленні легень, астмі, туберкульозі. При лікуванні туберкульозу на Поліссі "самим лутшим жиром" вважається борсучий. Його розтоплюють і п‘ють із чаєм чи молоком.

Їжачий жир використовують для загоювання ран та наривів. У записах М. Корзонюка є інформація про те, що жиром  їжаків лікували астму
. 

Використання жирів у сучасній народній медицині Полісся значно звузилося, не витримавши конкуренції з офіційною медициною. Проте інколи звертаються до старих рецептів. Зокрема, великою популярністю користується  внутрішнє несолоне сало свині ("сєтка"). Його використовують як засіб від наривів, ран, пухлин (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська). Рани, лишаї змащували жиром із холодцю (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка). При застуді найуживаніший засіб у поліщуків – розтирання спини хворого жиром, для більш повного ефекту розтопленою "сєткою" натирали ще й ноги хворого. Інколи жир замінювали олією. Несолоне сало радили прикладати і до різних вивихів, синців, ударів, ран, а також при зубному болю.
При застуді крім свинячого використовувався  гусячий жир. Його розігрівали, намащували на льняну шматинку і обкладали горло. Щоб підсилити вигрівання, рекомендувалося додатково обкласти горло овечою вовною (зап. у с. Краснобірка від перес. із с. Малі Кліщі). Гусячий жир вважався найкращим засобом при опіках шкіри (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка).   
При болях у спині, а також застуді використовується топлений нутряний козячий жир. Ним намазують листок паперу і прикладають до спини, обмотуючи теплим шматком тканини, або розтирають груди хворого
.
Найефективнішим для лікування туберкульозу на Поліссі вважається собачий жир. Для цього спеціально відгодовували цуценят, жир яких додавали у молоко або чай. До того ж, як розповідали респонденти "як не будете знати, той будете пить, він і не пахущий – настоящий жир" (зап. у с. Озадівка від перес. із с. Старі Шарни).  
З лікувальною метою використовували і яйця. Вареним неочищеним яйцем вигрівали нариви (зап. у с. Осівці від перес. із с. Любарка), сирим білком змащували опіки (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка), раніше зупиняли пронос при холері
. 

Однією зі специфічних рис поліського лікування раку є вживання настоянок із вужів, які радять пити:

"То в нас один, він із Очманов (село в Овруцькому районі. – І. К.) був, сам прийнявся до нас, в приймах був. Казали, шо в нього рак крові чи шо, він такий був страшний! Тако сидить в автобусі, я іду на роботу – мертвець настоящий! Тільки шо ще не лежить у гробі, а сидить… То він ловив вужа живого, кидав у трохлітрову банку горілки і цю горілку пив. Вип‘є і знов, на зиму він собі запасав уже. І ви знаєте: жив довго ще, мо‘ п‘ятнадцять год" (зап. у с. Садки від перес. із с. Виступовичі).
Ліки мінерального походження займають незначне місце у практиці сучасної поліської народної медицини. Найбільш уживаними є сіль та руда глина. Із солі роблять гарячі компреси при застудних захворюваннях, прикладаючи їх до горла та носа (зап. у с. Пилипока від перес. із с. Червоносілка). Розчином солі радять промивати рани: "Соль очищає рану. Соль розводять водою перевареною і потом – на рану. Боль невиносіма, недаром кажуть – не сип соль на рану, но помогає, дуже помогає" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Лозниця). Сіль використовують і у знахарській практиці від низки хвороб. До того ж солі продовжують надавати магічної сили: її носять при собі як захист від "поганих очей".

З рудої глини роблять компреси при вивихах і синцях. Автором записано розповідь про лікування червоною глиною кривавого проносу в дітей:
"У 1933 році у батька й матір від голоду, недоїдання попухли ноги, і у нас трьох, я менша була і старша сестра на чотири роки старша, а брат – на 8 років. У нас уже був кровавий понос від такої їжі нещасної і ми вже просто лежали безнадійно. Сусіди, розумниї люди, посоветували матері, шоб вона натопіла печь і змазала чірень глиною красною, заслала якоюсь трапочкою і нас садила, шоб ми сиділи і ції іспаренія вигрівали нам усе. Мати нас уже садила на ту печь і нам стало лутше. Багато сиділи, нам ото стало лутшать, воно, понімаєте, тепленько і, як я тепер уже понімаю, тоді ж маленька була, прилив крові уже туди, понімаєте, воно все оздоровлювалося і вигрівалося. Нас мати благодаря цьому і спасла" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар).
Мешканці Поліського регіону досі використовують у лікуванні кал та сечу. Конячі кізяки використовують при глистах (зап. у с. Хомутець від перес. із с. Ноздрищі), послід горобця – при коклюші (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар), курячий – при жовтусі (зап. у с. Головенка від перес. із с. Лозниця), людський кал – при пухлинах, наривах  (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка).   
Лікування сечею мешканці Полісся вважають дуже ефективним, ("од усього помогає"), радять прикладати компреси з нею при застуді, наривах, набряках, а також пити при "пристріті", "уроках" (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка), натирали нею тріщини на ногах
.

Нами записано своєрідний рецепт для очищення обличчя, схильного до вугрового висипу. Для цього необхідно було кип'ятити 100 г. сечі до такого стану, щоб у ній утворилися кришталики і цими "кришталиками-скрабом" протирати лице (зап. у с. Лазарівка від перес. із с. Межиліска).    

Підсумовуючи, зауважимо, що лікувальні засоби рослинного й тваринного походження користуються популярністю у сучасного населення Полісся. Зокрема, в народному лікуванні досліджуваного ареалу, як і в інших регіонах України, важливе місце продовжують займати городні (часник, цибуля, картопля, капуста, морква, буряк, огірки, редька), а також зернові культури. В народному лікуванні Полісся, як і в інших регіонах України, широко застосовуються дерева: береза, дуб, вільха, серед садових – горіх, калина, яблуня, груша, слива, вишня. Широко використовують жителі Полісся лікарські засоби тваринного походження. Це насамперед молоко, яке вживають при застудах, додаючи різноманітні компоненти (масло, мед, сода, яйце, перець тощо), а також кисле молоко, сироватка, сметана. З тваринних жирів широко вживають з лікувальною дією свинячий, гусячий, особливо популярні на Поліссі – собачий та борсучий, яким лікують туберкульоз. Мінеральні засоби у лікувальній практиці поліщуків мають невелике значення і представлені в основному сіллю та глиною.
Вивчення народної медицини українців Полісся дає підстави стверджувати, що хоча ця галузь народної культури й має широкий спектр спільних загальноукраїнських рис, проте позначена певною регіональною специфікою, яка особливо чітко простежується у раціональному лікуванні. Зокрема, певні категорії поліських трав є домінуючими у лікуванні місцевих жителів. Серед лікарських трав регіону значне місце посідають отруйні. Широке застосування мають суміші лікарських рослин, кількість яких варіюється від 3 до 70. До специфічно поліських рис народного лікування належить використання з лікувальною метою грибів, серед яких особливе місце займають мухомори, а також уживання горілчаних настоянок з вужів при лікуванні ракових пухлин. Цілющими вважаються  лісові дерева,  зокрема сосна, та лісові ягоди, особливо чорниця, що пов‘язано з високою розвиненістю збиральницького промислу на Поліссі. Така регіональна специфіка зумовлена низкою чинників екологічного характеру, які є визначальними для специфіки поліської екосистеми, у т. ч. флори, і безпосередньо впливають на формування народних екологічних та народних медичних знань.

РОЗДІЛ 4

ЗАМОВЛЯННЯ В СИСТЕМІ ДУХОВНОЇ КУЛЬТУРИ ПОЛІССЯ

Народна медицина як галузь традиційної культури пов‘язана не тільки з раціональними, а й з ірраціональними народними знаннями, з обрядовим фольклором. Власне, у неподільності раціонального та ірраціонального і виявляє себе специфіка народної медичної практики. Замовляння є важливим компонентом психотерапевтичних народних методик, що передбачають лікування словом. Водночас безсумнівно й те, що цей жанр фольклору ввібрав у себе багато давніх міфів та магічних уявлень.

Останнє десятиріччя характеризується значним зацікавленням замовляннями, яка проявляється як і в активізації роботи з їх збору,  так і в систематизації та публікації самих текстів. З’являються дослідження, присвячені цьому жанру
, видаються збірки замовлянь із коментарями та без них
, захищено кілька дисертацій з такої тематики
. У цих працях розробляються різнобічні проблеми: класифікація, еволюція жанру, досліджується обрядово-магічна функція, привертається увага до персонажів та предметів замовлянь.

Активний інтерес до замовлянь спостерігаємо і в сусідніх країнах, зокрема в Росії та Білорусі, де також було видано низку збірників, провадилося дослідження цього виду жанру, захищено дисертаційні роботи
. Однією з найвагоміших праць, присвячених замовлянням, до того ж поліським, є "Полесские заговоры". Колективом авторів було надруковано 1100 замовлянь, зібраних у 70 – 90-х роках ХХ ст. етнолінгвістичними експедиціями під керівництвом М. Толстого і зберігалися в Поліському архіві Інституту слов’янознавства Російської академії наук
.

Слід зазначити, що ці експедиції комплексно досліджували всю територію Полісся протягом 20 років
.

Що ж стосується вивчення Українського Полісся, то в Україні на цей регіон по-справжньому звернули увагу тільки після Чорнобильської трагедії. Починаються дослідження всіх ділянок матеріальної і духовної культури поліщуків. Зокрема, велику збиральницьку роботу проводить Центр захисту культурної спадщини при МНС України, яким було зібрано багато матеріалу в сфері матеріальної та духовної культури, у т. ч. замовляння в контексті народної медицини. Тривалий час збирав матеріали з цієї теми А.Шкарбан. Наслідком його діяльності стали опубліковані тексти замовлянь, а також його власні спостереження за цим видом жанру
. Зацікавився поліськими замовляннями, їхньою структурою та поетикою В. Мойсієнко, який опублікував низку наукових досліджень
. 
Такий пожвавлений інтерес до замовлянь після тривалого забуття, не є випадковим, оскільки в атеїстичну добу вони вважалися марновірними, лікування ними різко критикувалося і засуджувалося радянською офіційною медициною. Ті ж, хто володів цими знаннями, намагалися не афішувати цього або навіть згортали свою діяльність, побоюючись переслідувань влади та насмішок односельчан. 
В останні десятиріччя до замовлянь, як і до інших надбань народної медицини, спостерігається підвищений інтерес. З одного боку, для науки подібне відродження є важливим чинником, а з іншого – виникає небезпека вторинної фольклоризації текстів. Так, нині видано десятки найрізноманітніших збірок замовлянь як наукового, так і досить сумнівного – псевдофольклорного походження. 
На тенденцію повторної фольклоризації текстів звернули увагу дослідники російського фольклору, де спостерігається така сама тенденція
. Дослідниця з Японії Дзюнко Фудзівара, що займається вивченням російських замовлянь, задається питанням: хто започаткував те, що колись сакральні тексти, які ретельно оберігалися і  передавалися їх носіями нащадкам лише перед самою смертю, нині стали доступні широкому читачеві? Відповідаючи на своє запитання, вона констатує, що це передусім фольклористи та етнографи
.
Ми поділяємо думку Д. Фудзівари і, виходячи з таких міркувань, при їх науковому аналізі публікуємо не тексти повністю, а лише уривки, тим самим запобігаючи їх практикуванню.
Приступаючи до розгляду замовлянь, вважаємо за доречне зазначити, що в монографії будуе проаналізовано лише лікувальні замовляння, які становлять найбільшу групу в цьому жанрі
. До огляду не ввійшли господарські, промислові, на запобігання стихійного лиха та замовляння громадського спрямування, а також ті, які використовуються в повсякденному житті, оскільки вони не стосуються теми монографії.

Аналіз поліських лікувальних замовлянь здійснюватиметься згідно з методикою, запропонованою російськими дослідниками у праці "Полесские заговоры". Ця методика найбільш об‘єктивна і сучасна. В основу дослідження буде покладено сучасну концепцію культурно-антропологічної класифікації за функціональним призначенням, що передбачає дослідження образів і ключових слів без заглиблення в реконструкцію та генезу
. 

Дослідники жанру замовлянь висловлювали різні гіпотези щодо його походження. Одні вважали, що замовляння ведуть свій початок зі стародавніх слов’янських міфів, інші переконували, що основним їх джерелом є рання християнська міфологія, а дехто припускав, що жанр розвився на базі опису магічних дій
. 

Тривалий час у вітчизняній науці великою популярністю користувалася теорія про "основний індоєвропейський міф", за якою язичницькі боги були замінені християнськими, перебравши на себе ряд язичницьких рис. За цією концепцією, щоб отримати язичницький пласт у народній культурі, у т. ч. в замовляннях,  потрібно було відділити від нього християнський. Палкими прихильниками такого підходу є М. Толстой, В. Топоров, В. Іванов, Б. Успенський, Т. Цив’ян
.

Ця наукова теорія на певному етапі вичерпала себе, а всі реконструкції так чи інакше заводили в глухий кут, тому вона через деякий час була піддана критиці такими вченими, як А. Анфертьєв, А. Баландін, О. Панченко
. Зокрема, російський дослідник О. Панченко вважає, що згаданими реконструкціями пропонується шлях легкого пояснення багатьох фольклорних мотивів та сюжетів, що цей метод фактично ігнорує локальні, функціональні, генетичні особливості розвитку кожного етносу та явищ народної культури, при цьому не беруться до уваги ареали поширення і хронологічні межі
. На думку М. Гримич, аналізуючи замовляння, не слід забувати і про сильний вплив на них мандрівної апокрифічної традиції
. 

За структурою лікувальні замовляння доцільно розподілити на два види. До першого належать об’ємні тексти з розвиненою оповіддю і яскраво вираженим сюжетом. У цих текстах існує зачин, в основній частині „відшукується” хвороба, перераховуються всі можливі причини її, а на прикінці подано опис її вигнання. Другий тип характеризується невеликими за обсягом вокативними, діалоговими текстами, часом побудованими за принципом подібності ("як відбувається це, так відбувається те")
. У цій групі замовлянь ідеться лише про одну конкретну хворобу; до неї звертаються, намагаються вигнати її або просять зникнути. В таких текстах не перераховуються можливі причини хвороб, не описується процес вигнання. На відміну від замовлянь із розгорнутою структурою тексти другого типу складаються з одного-двох речень
. 

Замовляння, що належать до першого типу, спрямовані проти різноманітних хвороб – "ляку", "уроків", "дання", "подвію". Їх мотиви найчастотніші серед поліської замовної традиції, сукупність цих обрядових текстів формує універсальний тип поліських лікувальних замовлянь, який може використовуватися для лікування фактично будь-якої хвороби
. 

Український дослідник поліської лексики народної медицини та лікувальної магії В. Мойсієнко зазначає, що поліські замовляння мають свою особливу вступну частину, характерну лише для Поліського регіону: "першим разом, Божим указом…" ,"першим разом, ліпшим часом…", "Господу Богу помолюся, прєчистой Божой Матері поклонюся…". Подібні початки, на думку дослідника, не характерні для решти регіонів України, а в текстах російських замовлянь не трапляються взагалі, проте часто містяться у замовляннях, зафіксованих у Білорусі
. Проте, зробивши порівняльний аналіз поліських замовлянь із текстами інших регіонів України, ми переконалися, що початки "Першим разом, Божим указом…", "Першим разом, ліпшим часом…" поширені і в інших регіонах України
. Зокрема,  І. Франко писав, що вступ "За першим разом, за добрим часом! В добрий час буду говорити, в лихий мовчати" є типовим зачином для всіх гуцульських замовлянь
.

Наявність цих початкових формул, очевидно, пов’язана із загальноукраїнськими віруваннями про те, що бувають лихі, недобрі, „порожні” години, в які не варто нічого починати, бо робота, здійснена в такий час, приречена на провал. Недаремно на Україні побутує приказка: "У добру пору сказати, у погану помовчати". Замовляти ж "у ліпший час, ліпшу мінутку, ліпшу годинку" означало "запрограмувати" собі сприятливий час для початку лікування.

Вступ (зачин) у цій групі замовлянь можна розподілити на кілька видів:

1. Звернення за допомогою до Бога, Ісуса Христа, Богородиці, усіх святих.

2. Богородиця (найчастіше) іде лікувати хворого і в дорозі зустрічає Ісуса Христа або когось зі святих.

3. Міфологічний мотив: десь стоїть церква (престол, дерево, море, гора); там сидить Богородиця (Ісус, святі) і лікує хворобу.

Шептуха або будь-яка особа, яка виконує магічну дію, звертається за допомогою до сакральних покровителів, найчастіше Господа Бога, Божої Матері, усіх святих –  "київських, печерських, янголів небеських", тобто особисто сама не бере на себе відповідальності лікувати, а звертається до „посередників”: 

"…Господу Богу помолюся, Присвятой Богородіці Дєві Марії поклонюся, святому Миколі Чудотворцю, київськім, печерським, всім янголікам небеським, всім святим небеським. Приступайте, допомогайте, рабобожій (ім’я хворого) пристріт, уроки, нерви, данє, вітер, підвій, всяку болезнь виговорати…" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Лозниця).
"…Ппоможи мені, Господі, поможи мені, Матінко Небесна. Всі Святії, станьте мені до помочі. Отец, жони мироносці, прийдіте поможіте (ім’я хворого) лєчений, пристрітний переляк виговорати й виливати…" (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).
"…Господу Богу помолюсь, Матер Божой Святой Причистой поклонюсь, всі святиї, станьте до помочі: київськії, печерськіє, ієрусалімськіє. Всі преподобнікі, всі божиї угоднікі, і ти, Сус Христос, стань до помочі"  (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Обиходів).
Особа, яка виконує магічні дії, не тільки закликає сакральних покровителів "стати до помочі", а й наголошує на тому, що вона не є лікар, а всього лише посередник у лікуванні. Лікують сакральні покровителі, що чітко підкреслено у поліських замовляннях:

"Не сама я виговораю, Господа Бога прохаю…" (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Обиходів).
"Не я шептала, Божа Маті помогала…" (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка).
"Не моїм духом, Господнім духом, не я ж помогаю, сам Господь помогає…" (зап. у с. Головненка від перес. із с. Гута-Ксаверівська).
"Не я говору, Господа Бога прошу, Матенкі Божої…"   (зап. в с. Соломіївка).
Найчастіше образ покровителя в українських замовляннях представлений Богородицею.

Культ Богородиці в Україні домінує. Саме вона постає покровителькою бідних, знедолених, хворих, до Божої Матері українці зверталися за допомогою у всіляких бідах, у тому числі при хворобах.

Наступний мотив – подорож сакрального покровителя (найчастіше Богородиці) до хворого з метою вилікування останнього. По дорозі вона зустрічає Ісуса Христа або когось зі святих, які питають її про мету подорожі: 

"Ішов Сус Христос Сіянською горою, навстрєчу – свята Варвара. 

Встрів її да й питає:

– Куди йдешь, свята Варвара?

· Іду до рабобожої (ім’я) переляк виговорати" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Гута-Ксаверівська).
"Ішла Божа Мати золотим мостом, золотим хрестом, золотою паличкою підпиралась, шовковим поясом підперезалась. Назустрічь їй сам Господь Бог Ісус Христос.

– Божа Мати, куди ти йдешь?

– Іду, спішу до народженного, молитвенного (ім’я) горенько         зговорати" (зап у с. Козіївка).
"Ішло 12 ангелів з чашами з тілом і кров’ю Христовим. Стоїть Божа Мати. –"Куди ви, ангели, ідете?" – "Ідемо до хрещенної (ім‘я), її хати, кров’ю Христовою причащати, злого нечистого духа побіждати, з нутри її тіла виганяти, подвій, суховій виговорати" (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Домінське).
Майже в усіх замовляннях цього типу сюжетоутворювальним началом є шлях, дорога, переміщення у просторі. Це можна пояснити тим, що, по-перше, шлях, це ніби рух до місця, де буде звершено ритуал. По-друге, він символізує ідею відвідування потойбічного світу з метою ліквідації висхідної неповноцінності чи досягнення максимальних гарантій життя
. 

У третьому мотиві чітко простежується образ центру світу. Цей образ пов’язаний із міфологічним уявленням про існування такого місця, у якому весь інший простір наче сконцентрований. Назагал роль центру світу виконує певний об‘єкт, переважно церква, престол, дерево, море, гора: 

"На морі  –  камень, на камені  –  капліца, а в капліці  –  три дівіці і всі три  –  сестриці. Одна  –  швачка, друга  –   прачка, а третя – Ульяна. Приступіт, поможіт (ім‘я) пристріт виговорати" (зап. у с. Садкі від перес. із с. Мощаниця).
"На синьому морі там явор стоїть, а под тим явором камінь лежить. Як тяжко, як важко того каменя зняти, так тії руки й ноги одобрати. На вужу їду, гадюкою поганяю, рабобожому даннє і подуманє виговораю…" (зап. у с. Осівці від перес. із с. Биків).
"По синьому морі, на камені їхало три сестрі, вони не вміли ні шить, ні вишивать, ні гаптувать, только чистим серебром  (ім‘я) нерви виговорать" (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Домінське). 

"На синьому морі білий камінь, на камені престол стоїть, за престолом три пані сидить, ничого не вміють робить – не читати, не писати, а рабобожій (ім‘я) виговоряти, шоб не свербіло, не боліло, не ятрилося"  (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар).
Престол або церква є символом моделі Всесвіту, без якого неможливе звершення обрядових дій. Саме тут, біля престолу або в церкві, можливо виконати певний набір ритуальних дій, перебудувати космос, заново побудувати існуючий світопорядок так, щоб за нових обставин отримати позитивний для себе результат
.
 У слов‘янських замовляннях дерево, яке стоїть на острові, на горі, посеред моря, океану тощо символізує центр світу і сам світ, і водночас інший простір, у якому й можливо вирішити ту чи іншу проблему, вилікувати ту чи іншу хворобу
. Космогонічний характер дерева розкривається в обов’язковому фіксуванні його верха та низу, з якими співвідносяться або верховні представники божественної ієрархії, або ж негативні, демонічні істоти
. 

Образ гір у замовляннях пов’язаний з письмовою традицією: "галілейські", "сіонські" гори
.

Що ж до основної частини цієї групи замовлянь, то вона, як правило, починається з виявлення хвороби: відшукуються причини її появи, які можуть бути найрізноманітнішими. Хворобу може спричинити будь-хто і будь-що: тварини, природа, люди. В останньому має значення вік, стать того хто "наслав" хворобу:

"… Ляк качиний, ляк куриний, ляк гусиний, ляк собачий, ляк котячий, жіночий, парубочий, мужчинський, дівоцький, ночний, полуночний, од всякої людини, од всякої тварини...." (зап. у с. Потіївка від перес. із с. Рудня-Осошня).
"…Переляк ранняшній, денняшній, вечірній, ночний, ветряний, подуманий, погаданий. Переляк насланий, переляк вогняний, переляк дідський, материнський, батьковський,  мужчинський, жоноцький, парубоцький, дівоцький, коров‘ячий, кінський, котячий, собачий, свинячий, гусиний, переляк куриний…" (зап. у с. Краснобірка від перес. із с. Мали Кліщі).

"Переляк, переляк, з чого ти знячаний? Чи ти мисляний, задуманий, забачаний, заглячаний, стрічний, смішний, заграничний, подграничний,  полудній, одполудній, вечерній, подвечерній, батьков, матерін, жіночий, парубочий, конський, товарачий, гусячий, курачий, свинячий, земляний, водяний…" (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Журавлинка).
"Баю, виговорляю всякі лякі, страхи. Конячі, болячі, свинячі, котячі, чоловічі, жоночі, дівоцькі, парубоцькі, жидівські, німецькі, ляки з-под границі, ляки з-за границі. Знающи не знающи, помянущи не помянущи…" (зап. у с. Серники). 

Після перерахування можливих причин виконавець обрядодій шукає хворобу, тобто те місце, де вона може бути. При цьому перераховуються всі частини тіла, внутрішні органи людини:
"…чи ти в головє, чи ти в руках, чи ти в ногах, чи ти в очах, чи ти в волосі, чи ти в голосі, чи ти в нервах, чи ти в шкурі, чи ти поза шкурою, чи ти в очах, чи ти в вісках, чи ти в носі, чи ти в роті, чи ти в язиці, чи в губах, чи в зубах, чи в горлі чи в грудях, чи под руками, чи в серці, чи в печені, чи в жолудку, чи в боках, чи в череслах, чи в спині, чи в плечах, руках і ногах, чи в суставах, чи в червоний крові, чи в жовтой кості чи в синіх жилах. (зап. у с. Козіївка).
Визначивши місце локалізації хвороби, необхідно було вигнати її: "…із рук, із нуг, із очей, із плечей, з голови, з волосу, з голосу, із червоної крові, жовтої кості, синіх жил, рум’яного тіла…" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Лозниця).
Перерахування всіх можливих частин людського тіла зумовлене тим, що шептусі було невідомо – з чого саме взялася хвороба, де її осередок, тому вона намагалася згадати всі можливі причини і місця. Та все ж, "перерахувавши довгу низку причин (і навіть не назвавши дійсної), можна забезпечити концентрацію безмежної кількості причин під фокусом магічної дії. Так само, усвідомлюючи неможливість охопити всі частини й органи людського тіла, де може зосередитись хвороба, застосовується принцип кумуляції – подається довгий ряд анатомічних назв, і саме цей ряд "означає" взяту під контроль безмежність"
. 

Наступним етапом у лікуванні словом є процес "вигнання" хвороби, який можна поділити на кілька видів:

1. Хворобу „відсилали” туди, звідки вона „прийшла” сама, або повертали її до того, хто її наслав: "…Чоловічий – под шапку, жоночий – под чепець, а дівочий – под венець, а жидовський – под жупан, а поповський – под халат, а циганський – под плащ…" (зап. у с. Сусли від перес. із с. Делета).
2. До другого виду належать замовляння, у яких хвороби виганяють у безлюдні, порожні місця. Такі зразки є найчисленнішими. Наприклад:

"…Іди собі, де вітер не віє, де сонце не гріє, де місяць не сходить, де куриний голос не заходить, де анголі не залітають…" (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Обиходів).
"…Іди собі, переляче, за крутиї гори, за бистриї води, за темниї ліса, за жовтиї піска. Де вітер не віє, де сонце не гріє, де сонечко не сходить, де куриний голос не заходить..." (зап. у с. Краснобірка від перес. із с. Малі Кліщі).
" …Іди на темниї ліса, на густиї бора, там де пахар з плугом не ходить, туди Господь не заходить, бо там хліб не родить…" (зап. у с. Озадівка від перес. із с. Старі Шарни).
Часом хворобу намагалися налякати: 
"Коло нашого двора кам‘яная гора. Кам‘яниє гори, терновиє плоти, глибокіє ріки, желєзниє ступи, смоляниє волни. Ти, все зле, все лихе, все недобре, на туй горі вбийся, на терновому плоті поколися, в желєзних ступах потовчися, в смоляних волнах подавися. Вийди, згінь, пропади. Я тебе в свой плуг запряжу, буду тобою скали рвати, гори вернути, дороги замітати, буду тобою до віку труждати. Я тебе цим плугом вигору, ножем виріжу, лопатою вирию, огнем випалю. Вийди, згінь, пропади!" (зап. у с. Козіївка). 

3. Хвороба відсилається у те місце, де, їй начебто буде краще, ніж у тілі хворого. При цьому її намагаються задобрити:

"… Іди за синє море, там будешь пити, гуляти, коріння-поління ломати, а із мора в лісок викидати..." (зап. у с. Осівці від перес. із с. Биків). 
"…Я тебе прошу, я тебе молю, я тебе виговораю, на сині болота отправляю. В морі дєвкі купаються, переляки забирають. Там тобі пітеніє, єденіє, гуляніє, буяніє…" (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Журавлинка).
4. Особливістю четвертого способу вигнання хвороби є те, що її "пускали ходити" по світу і шукати собі іншу жертву: 

"…Йди до тої жонки, шо в четверг пече бухонки, в пятницю платьє золить, в суботу білить, в неділю качає, в понеділок нариває, нехай на неї весь переляк нападає…" (зап. У  с. Хомутець від перес. із с. Ноздрищі).
"Ляче, ляче, тут тобі не стояти, іди до того, хто в п‘ятницю золить, в суботу білить, в неділю качає, хай на того ляк нападає…" (зап. у с. Лисівка від перес. із с. Великі Кліщі).
Як бачимо, специфікою замовлянь є те, що хвороба відсилається в безлюдні місця, де немає ознак життя, тобто у світ, який повністю протилежний "своєму". "Свій світ" знаходиться нагорі, на землі, заселений людьми, звірами, птахами, і все це живе і рухається. „Чужий світ” знаходиться там, де все мертве й нерухоме, тобто він теж, по суті, свій, проте із протилежним знаком
. 

Характерно, що відсилають хворобу часто у місця, які народом пов’язуються з нечистою силою; найчастіше це зарості очерету й болота, які вважалися творінням диявола. В українських легендах про творіння світу диявол бере участь у світотворенні але на відміну від Бога, виступає як неборака, невдаха і заздрісний хитрун, який більше псує Боже творіння, ніж творить сам. Так, на землі йому належить витворення гір, каміння, боліт, проваль
. 

Отже, хвороби, а також пошесті та нещастя виганяли саме туди, звідки вони, за народним уявленням, і походили, де їм належало бути.

Щодо кінцевої частини універсального типу замовлянь, то в ній, як і у вступі, фігурує „закріпка” у вигляді молитви "Отченаш" та слова "амінь" у кінці. М. Гримич вважає, що вона виконує функцію "магічного обрамлення", словесного "магічного кола", усередині якого знаходився сакральний текст. Так, на початку, у вступі, молитва слугувала підготовчою сходинкою, а в кінці – закріплювала здійснюване в обряді
. Варто додати, що специфікою саме поліських замовлянь є  свої, власні кінцівки. Серед них найпоширенішими є такі: 

– "Дай, Боже, час добрий…";

– "У добру пору сказати, а в пусту помовчати…";

– "Маком россипса, горошком роскотіс, од (ім’я) оччєпіс"
 .

Отже, структура поліських замовлянь ідентична загальноукраїнським, проте в окремих рисах виявляє певну своєрідність.

Інший підхід до вивчення замовлянь грунтується на аналізі функціональних ознак. Він передбачає дослідження текстів за хворобами, які вони лікують.

Замовляння від "криксів" за мотивами і сюжетами можна поділити на дві основні групи: 

1. Звернення до дерев, найчастіше до дуба, міфологічних посередників, яким пропонується "посвататись", "побрататись", тобто встановити родинні зв’язки, після чого зробити обмін: поміняти "крикси", "плакси" на сон дитині: "Добрий день, дубе. Пришла я до тебе посвататься, побрататься. В тебе є син, а в мене дочка. На тобі крикси, на тобі зикси, дай мені спанє і мовчанє…" (зап. у с. Биків від перес. із с. Заводне).
Трапляються замовляння, у яких один зі сюжетів відсутній, зокрема не встановлюються родинні зв’язки, проте це не змінює загальну картину:
"Ти лісовий дід, а я лісова баба, добрий вечір. В тебе син Іван, а в мене дочка Олена. Прошу тебе, прийди забери в мої дочкі Олени ції крикси, хай твій син кричить верещить і не спить, a моя дочка Олена хай спокойненько спить" (зап. у с. Озадівка від перес. із с. Старі Шарни).
"Добрий вечір, зелений дубе. Добре тут тобі стояти, сухим зіллям махати. Іди рожденному, хрещенному крикси виговорати. Бери крикси, плакси. А моєму дитяти дай спати, гуляти, до тілечка прибувати" (зап. у с. Жовтневе від перес. із с. Рудня-Повчанська).
Другий мотив цієї групи замовлянь характеризується зверненням до курей з проханням забрати крикливиці:
"Курочкі-сєднушкі, беріть од мого дитяти ночнушки. Вам треба рано вставать і співать, а моєму дитяти спать і гулять" (зап. в с. Нові Обиходи від перес. із с. Обиходів).
Аналіз замовляння від "крикливиць" виявляє, що на перший план у них виступає ідея обміну. Так, виконавець обрядової дії просить дерева, міфологічні істоти забрати плач, крик, "несплячки", а натомість дати спокійний сон дитині.
У замовляннях від "золотника" чітко простежуються уявлення про нього як про живу істоту, яка має своє місце в тілі людини від народження:

"Сус Христос сотворив, Божа Мати породила, вузлом пупа зав’язала, тобі, золотнічку, красний чоловєчко, місцячко вказала" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Гута-Ксаверівська).
"…Тут тебе мати породила і місяцем обгородила і зорою подперезала, тут тобі місце показала" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар).
"… Тобі баба пупа вязала і тобі мєсце вказала"  (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).
Коли ж "золотнік" покидає своє "місцечко" і стає "бродячим", він ще й шкодить іншим органам, що видно з нижченаведених уривків: 
"Тут тобі не стояти, под груді не подходити, серце не подпірати, в боки не вбіраться, вниз не опускаться, до спини не припадати" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Гута-Ксаверівська).
"…По бокам нє ході, за спину нє бєрі, в чересла не впадай, под груді не подпірай" (зап. у с. Соломіївка).
"…Тут тобі не сумувати, не воївати, под серце не подворочати, серце не нудити, руки не сушити" (зап. у с. Облітки від перес. із с. Звіздаль). 

"…Под груді не подворочай, в череслах не ставай, червоної крові не зсисай, жовтої кості не ламай, в холод не вкидай" (зап. у с. Нові Обиходи від перес. із с. Домінське). 

Саме тому процесу лікування "золотника" надавали такого великого значення, а його називали всілякими улесливими словами: "Золотничку, золотничку, добрий чоловічку", "Враз, вразочку, золотий князечку", "Золотничку, золотничку, Божий чоловєчку", "Золотніченьку, золотніченьку, добрий мой паніченьку", "Золотнік, золотніче, прекрасний паніче", "Золотий золотянику", "Враз Антоній", "Степанику, вразику". До того ж в усіх замовляннях фігурує його зв’язок із золотом, що є свідченням його особливої цінності.

Розуміючи важливість того, щоб "золотнік" був саме на своєму "місцечку", "де його мати породила", а не "бродив" по тілі, його вмовляють, припрошують повернутися, обіцяючи всілякі блага: 
"Сядь собі на місцечку, на золотом кріслечку, там тобі буде шо піті і шо їсті. Просимо вразіка на місце сісті. Там тобі будуть столи позастілани, а кубки поналивані…" (зап. у с. Соломіївка).
"Од синіх жил одорвися, од червоної крові одбийся, на пупочок прибийся. Буде тобі золотая крушечка, буде тобі цинкова ложечка. Будешь ти пити, їсти, бо тобі треба на пупочку сісти" (зап. у с. Іванчичи).
Серед мотивів, які домінують у цій групі поліських замовлянь, найчисленнішим є "Золотнік, стань на своє містечко". Дещо рідше з‘являються інші мотиви: "Золотнік, тебе мати породила", "Там тобі питєніє, єдєніє і всяке спочиваніє", "Маком рассипся" , "Баба пупа в‘язала", "Хай хвороба звільнить хворого".
До речі, в сучасній народній медичній традиції автору не вдалося зафіксувати жодного замовляння від опущення матки, хоча з дещо раніших записів в цьому регіоні відомо, що "золотник" у значенні цієї жіночої хвороби уявлявся як жорстока істота, яка мучить і спотворює свою господиню, цю недугу теж украй необхідно поставити на місце
. Очевидно, відсутність подібних замовлянь у сучасних поліських селах свідчить про те, що жінки при цій хворобі надають перевагу офіційній медицині. А оскільки немає попиту, то немає і пропозиції.

Те саме можемо констатувати і про замовляння "до родива", які читала баба-шептуха, коли приймала пологи у жінки. Хоча автору вдалося зафіксувати замовляння цього виду, проте вони є фрагментарними. До такого припущення спонукає той факт, що ще в 60–80-х роках ХХ ст. дослідники Полісся зафіксували добре збережені замовляння "до родива", які активно практикувалися породіллями перед початком пологів у пологовому будинку. Сьогодні така традиція відмирає. 
Майже в усіх замовляннях "до родива" міститься семантика розкривання родових шляхів (відкривання замків, царських врат, кісток тощо). Серед дійових осіб, які фігурують у текстах, – сакральні покровителі, найчастіше Богородиця. Її дії в замовляннях такі: вона бере ключі, відмикає царські врата і випускає на світ дитину: 
"Несе Божа Мати ключі на правой руцє. В церкві ворота відкриває і (ім’я) проход одкриває. Ви, кості-мості, розойдіться, що Бог дав, хлопчик чи дівчинка, на цей світ появіться" (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська). 

"…одслонітися, заслони костяниї, а ти, Петро й Павло, беріт ключі золотиї, а ви, янголятя, беріть боленята…" (зап. у с. Жовтневе від перес. із с. Рудня Повчанська).
Окрім зазначеного мотиву для цієї групи замовлянь характерні такі: "Сакральний покровитель губить золоті ключі, хтось їх знаходить і відкриває родові шляхи", "Якщо дівчинка, то виходь одним чином, якщо хлопчик – іншим", "Сакральний покровитель звільняє дві душі – породіллі і дитини"
. 

Цікавим є останній мотив, за яким із тіла виходить не матерія, не нове тіло, а дві душі. Пов’язано це з віруваннями про те, що пологи певною мірою були теж смертю. Вагітна жінка, яка має свою власну душу, носить ще й іншу душу – душу дитини. "Помираючи" при родах, вона дає життя двом новим самостійним істотам: матері й дитині
.

Варто зазначити, що сучасні польові обстеження Полісся не виявили цих мотивів, а також образів сакральних покровителів, таких як Господь, Христос, св. Микола, св. Юрій, Єва, пані, хоча в 60–80-х рр. вони ще побутували
. Безсумнівно, це пов‘язано з тим, що замовляння "до родива" нині не практикуються і відмирають.

Замовляння від зубного болю можна розподілити на дві підгрупи. До першої належать тексти, в яких найчастіше ведеться діалог з місяцем:
Місяцю молодик, ти високо літаєшь ти далеко відаєшь. Чи не був ти на том світі, чи  бачив ти неживого?

– Бачив.

– А в неживого зуби болять?

– Нє, не болять.

– Так шоб у мене не боліли, не свербіли і не ятрились.

(зап. у с. Осівці від перес. із с. Любарка).

Сюжети у групі з місяцем можуть варіюватися. Діалог може вестися між старим місяцем і молодим, живою людиною і мертвою та ін. Проте, попри цю варіативність, головним персонажем виступає місяць, який виконує посередницьку роль між живими та мертвими.
До другої підгрупи належать замовляння, у яких сюжет розгортається за принципом: як неможливо зійтися "трьом братам/царям", так і зуби не повинні боліти:
"Молодік на небі, а дуб у полі, а камень у морі. Колі ця родня збереться піть, гулять, хай тоді (ім’я хворого) зуби заболять"  (зап. у с. Пилипонка від перес. із с. Червоносілка).
Тут актуальна символіка троїстості: верх–середина–низ, тобто три рівні простору, які, у свою чергу,  пов’язані з трьома стихіями – повітрям, водою, землею, та трьома сферами світотворення – небом, морем, землею: 

"На небі місяць ясний, у полі дуб зелений, на морі камень білий. Збирайтеся три браточки докупи, щоб не боліли (ім’я хворого) зуби"  (зап. у с. Соломіївка).
Специфікою замовлянь від шкірних хвороб ("рожі", "болячки", "волосу") є довга низка епітетів, які виявляють:

а) джерела хвороби:
 "Спалюю ружу водяну, вогняну, пристрітну, рожову, свинячу, худоб’ячу, коньську, людську і всяку"  (зап. у с. Садки від перес. із с. Мощаниця).
б) симптоми хвороби: 
 "…Тут тобі не стояти, білу кість не ламати, червону кров не сосати, синіх жил не стягати, рум’яного тіла не чіпати…"  (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Великі Кліщі).
"Ти, болячка, болячиця, кров’яная кров’яниця, тут тобі не стояти, по голові не шумувати, вушок не закладати, на очкі не навісати, на віскі не колоти" (зап. у с. Озадівка від перес. із с. Старі Шарни).
У замовляннях проти "рожі", "болячки", "волосу" деякі мотиви і формули можна віднести до універсальних: зачин, назва хвороби, вигнання її з тіла хворого шляхом залякування або ж обіцянки, що її краще буде кращого перебування на "тому світі", куди вона виганяється:

Господі, поможи мені рабобожій  (ім‘я) ружу виговорати. Я виговораю, вимовляю, на ничиї лози зсилаю, де вітер не віє, де сонце не гріє. Тут тобі не стоять, опухом не грать, наривами не зривать. Од вітру, од води, од людей. Я тебе виговораю на ліса, на болота, на глибокії мора. А такій то єсть і спать і дєло робить. (зап. в с. Морозівка від перес. із с. Базар).
Основним мотивом групи замовлянь від "удару", "вивиху" є такий:

 Хтось (Ісус/Юрій/Микола) їде на коні (ослі). Кінь (осел) спотикнувся, "звих на звих" наткнувся:

"По Сіянській горі, по шовковій траві, їхав святий Юрій на сивому коні. Кінь спиткнувся, а (ім‘я) сустав звихнувся"  (зап. у с. Іванчичи).
"Їхав Сус Христос з небес на вороном конє через вербов мост.Конь спотикнувся, мост проломився, Сус Христос оглянувся, звихи, удар минувся"  (зап. у с. Заремля від перес. із с. Колесники).
У наступній групі замовлянь від "удару" наявний принцип подібності: "як не відбувається це, так не відбувається те":

"Вдари, вдари землю орали. Под пісок сіяли. Як цьому піску не розвиваться, так ударам не оживать"  (зап. у с. Садки від перес. із с. Мощаниця).
"На морі камень, на камені дуб, на дубі – гора, на горі – мох, а на мосі – горох. Як тей горох скотиться, згребеться, у копиці складеться, тоді рабобожій (ім‘я) удар очнеться" (зап. у с. Морозівка від перес. із с. Базар).
"Удару, удару, я тебе з кості виймаю. Тоді, удару, ти будешь в кость вступати, як мертвиї душі з того світу вставати…"  (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).
"На камені святий Хведор стояв і мак розсипав. Як той мак не зійшов, шоб так од мене рабобожої (ім‘я) удар одійшов…"  (зап. у с. Головенка від перес. із с. Лозниця).
Досить поширений сюжет, за яким одна або три особи нічого не роблять, тільки виговорюють удар:

"На вморовом болоті світлиця стояла, в той світлиці три зовиці, три ятровки, три дівиці. Вони не вміють не шити, не прясти, не ткати, ни чорним шовком гаптувати. Вони вміють тільки удар і вивих виговорати. Одна натягувала, друга виговорала, третя встановляла"  (зап. у с. Заремля від перес. із с. Колесники).
"А в чистом полі, на синьом морі, на золотом камені. Там сиділа пані, вона не вміла не читать, не писать, тільки удар виговорать…"  (зап. у с. Краснобірка від перес. із с. Малі Кліщі).
Як варіант: дві особи роблять якусь роботу, а третя вміє лише замовляти:

"…В небі синя хмара біжить, а в тій хмарі три святії стоять. Один дрова рубає, другий тріски збирає, третій боль і опух, ятри розганяє…"  (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська). 
Найбільш поширений сюжет у поліських замовляннях "від крові" грунтується на паралелізмі: раптово сталася подія (щось зупинилося, зламалося, втихло, відповідно, зупинилася кров: 
"Шла баба по воду, впала через колоду, поки баба встала, кров перестала".
"Їхав Ілля на коні, тяг ноги по землі. Ноги підняв, кров уняв"  (зап. у с. Головенка від перес. із с. Гута-Ксаверівська).
У більшості текстів проти кровотеч трапляються протиставлення іти – стояти:

"Ішов Христос до Ордані-ріки. І ангел йшов. Христос став і ангел став. Іордан-ріка стала, а котра не стала, неблагословенна стала" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Гута-Ксаверівська). 
"Становись кров у рані, як вода в Йордані" (зап. у с. Нові Озеряни від перес. із с. Журавлинка).
Зустрічаються замовляння, у яких простежується мотив "як  відбувається це, так відбувається те":

"Ішла костяна баба з кам’яної гори, з кам’яною дійницею до костяної корови. Коли з кам’яної корови молоко потече, тоді рабобожому ( ім’я) кров потече" (зап. у с. Головенка від перес. із с. Гута Ксаверівська).
Основний мотив замовлянь від укусу змії такий: у міфологічному центрі знаходиться носій небезпеки, якому пропонується позбавити хворого отрути, заспокоїти своїх слуг, родичів, інакше виконавець міфічних дій звернеться до сакрального покровителя і той уб’є, знешкодить винуватця:
 "На синьом морі, на синьом океані там стоїть дуб, а в том дубі – гніздо, а в том гнізді – гніздяніца, а в той гніздяніці – Іван Золотоус та гадіна Палагея. Нащо ти зачепила? А може не ти, може твої послушнікі: печовиї, боровиє, моховиє, шляховиє, пєсковиє. Ідіть ви до Господа Бога просіть і боль і опух і язву заберіть" (зап. у с. Лука від перес. із с. Рудня-Радовельська).
"Хоха, яроха, забирай свій зуб, а як не будешь забирать, то буде тебе стрикаїл Михаїл сікти мечем, рубати, нечистий зуб забирати…" (зап. у с. Облітки від перес. із с. Звіздаль).
"Овах, овах, забірай свой яд, гад, бо не будешь свого яду зливати, буде Адам їздить по жарі пускати, буде Андрій проступніка палити і губити" (зап. у с. Заремля від перес. із с. Колесники).
"Вуж, вуж, вийди з хліва, бо як вийде святий Миколай архангел, то порубає, посіче своїм мечем" (зап. у с. Серники).
Амбівалентність образу змії у цій групі замовлянь проявляється в поєднанні чоловічої та жіночої символіки, негативного та позитивного. Змія поєднує в собі отруйні та лікарські властивості, її використовують і для наслання порчі, і для лікування. Проте у замовляннях вона фігурує як диявольська істота. Таке уявлення про змію певним чином своїм корінням сягає біблійної християнської традиції, що розглядає змію як утілення абсолютного зла.

Насамкінець варто зупинитися на порівняльному аспекті поліських замовлянь із відповідними зразками інших регіонів України. У вивченні цієї проблеми існують певні складнощі, тому що відсутні видання замовлянь та дослідження регіональної специфіки їх мотивів, сюжетів тощо. Обрядово-лікувальні тексти розпорошені по різних друкованих
 й архівних джерелах
. 

Перш ніж розпочати порівняльний аналіз, довелося згрупувати замовляння відповідно до регіонів і за тими хворобами, які вони лікують.

Дослідження, проведене за обраною методикою, дало такі результати: в більшості регіонів сюжети, мотиви, структура замовлянь від "ляку", "зубів", "вивиху", "крові", "золотника", "рожі (бешихи)", "волосу", "крикливиць" ідентичні поліським, що свідчить про загальноукраїнську обрядову традицію лікування словом. Водночас у деяких рукописних збірниках удалося знайти поодинокі тексти, не типові для загальноукраїнської традиції
. Проте досить складно з упевненістю сказати, чи це якісь окремі зразки, чи  специфіка того чи іншого регіону.
Отже, підсумовуючи зазначене вище, можемо зробити низку висновків. Замовляння умовно можна поділити на два види. Зразки першого виду – це об‘ємні тексти, в яких містяться зачин, основна частина та кінцівка. Основна частина починається з того, що виконавець магічної дії не бере на себе відповідальності лікувати, а звертається за допомогою до вищих сакральних сил. Найчастіше звернення направлене Ісусу Христу, Богородиці, святим. Наступним етапом є „відшукування” хвороби, відбувається перерахування всіх її можливих причин, після чого виконавець обрядодій застосовує принцип кумуляції – намагається перерахувати всі частини тіла, де ця хвороба може бути зосереджена. Наступним етапом є "вигнання" хвороби: він умовно поділяється на кілька видів: хворобу відсилали туди, звідки вона була наслана, у глухі, нелюдні місця або ж туди, де їй начебто буде краще, аніж у тілі хворого. Насамкінець іде закріплення у вигляді молитви "Отче наш" або слова "амінь". Цій групі замовлянь притаманна розвинена оповідь, чітко виражений сюжет. Сукупність текстів цієї групи формує певний універсальний тип, який може бути використаний для лікування більшості хвороб. Замовляннями цього типу найчастіше лікують "ляк", "уроки", "даннє", "підвій". 

Другий вид характеризується невеликими за обсягом текстами, які часто складаються з одного-двох речень, побудованих за принципом подібності або у формі діалогу.

Щодо порівняння поліських замовлянь із зразками з інших регіонів, то проведене нами дослідження свідчить про те, що сюжет, мотиви та структура переважно ідентичні, хоча інколи трапляються тексти, які не є типовими для української традиції. Проте складно визначити, чи це насправді специфіка певного регіону, чи такі зразки є лише поодинокими. 

ЗАКЛЮЧНЕ СЛОВО
Підводячи підсумки, виокремимо найважливіші, на нашу думку, моменти, які є характерними для сучасного народно-медичного лікування населення Центрального Полісся.

Насамперед потрібно наголосити на тому негативному впливі, який спричинила аварія на Чорнобильський АЕС. Через міграційні процеси, зумовлені аварією, люди, відірвані від своїх домівок і переселені в інші, часто дуже віддалені села, почали забувати свої місцеві традиції лікування, передусім раціональної сфери народної медицини, зокрема фітотерапії. Ми часто чули від респондентів про те, що від різних хвороб  дуже "помочні" такі-то трави, але в "нових" місцях їх немає: "Всякіє травки рвали на родінє, а тут таких і немає" (зап. від перес. із с. Мощаниця). Якщо ж немає трав то відповідно, зникає і традиція їх вживання. Отже, відмирання деяких лікувальних традицій  було спричинено природним середовищем, у якому опинилися носії цієї культури, і досить часто воно було іншим, ніж  "удома".

По-друге, у " нових" селах існують свої, місцеві традиції, у тому числі лікувальні. Вони поступово переплітаються з традиціями переселенців, що призводить до руйнування етнокультурної спадщини останніх. 

До цього слід додати, що в нині відбувається процес поповнення знань про ліки рослинного походження із книжок, журналів, газет відповідного спрямування, а також "переймання" знань із радіо та телебачення. Звичайно, з одного боку, зрозуміле зацікавлення природними лікувальними засобами, насамперед траволікуванням, раціональність використання яких довела і залучила до застосування офіційна медицина. Завдяки інформації, поданій у медичних лікарських довідниках, зменшується ризик отруєння травами. З іншого боку, така прив‘язаність до друкованого слова нівелює етнічно специфічні та регіональні риси поліського лікування, що призводить до згасання традиційної лікувальної практики краю. Під час експедиційних досліджень ми пересвідчувалися у цьому особисто: на свої запитання часто чули відповідь такого спрямування: "треба у книжку подивитись", "як у книжці немає, то я і не скажу" тощо. До того ж, порівнюючи літературні та архівні джерела кінця ХІХ – початку ХХ ст. із сучасними польовими матеріалами, доходимо висновку, що архаїчні елементи, які традиційно були обов’язковими у застосуванні, не беруться до уваги, хоча ще і не стерлись із пам’яті жителів Полісся.

Прив’язаність до друкованого слова спостерігається і в ірраціональній сфері. Можна констатувати встановлення культу друкованого слова. Сучасні носії народних медичних знань досить часто вважають за необхідне звіряти свої знання з друкованими матеріалами або залучати їх до своєї практики, причому, як правило, у них немає перестороги, що надруковані рецепти чи замовляння можуть бути шкідливими, ба навпаки – вони залюбки користуються ними самі в домашньому побуті. 

Така сучасна тенденція може бути пояснена підсвідомою потребою  ірраціональної практики, яка придушувалася під час радянської влади.  В атеїстичні часи будь-які прояви лікування словом вважалися марновірними, застосування цих засобів різко критикувалося і засуджувалося радянською офіційною медициною. Тому ті, хто володів такими знаннями, намагалися не афішувати цього або навіть згортали свою діяльність, побоюючись переслідувань влади та насмішок партійних односельчан. Проте потреба в цих знаннях була, і вона яскраво виявилася після розпаду Радянського Союзу. Саме в період руйнування старої системи цінностей і формування нової люди починають шукати відповіді на найважливіші питання буття, виробляти нові орієнтири, нові шляхи, насамперед духовні. Саме тому в перехідний період, у якому перебували країни пострадянського простору в 90-ті роки, такої небаченої сили та масштабності набула поява різноманітних ворожок та екстрасенсів, які пропонували вилікувати все і вся; активізувалася зацікавленість замовляннями, при- та відворотними атрибутами. На задоволення попиту населення на полицях крамниць з’являються сотні найрізноманітніших збірок замовлянь як наукового, так і досить сумнівного – псевдофольклорного походження. В останніх часто до замовлянь додаються магічні рекомендації, поради, на зразок "як зробить і відробить", якими інколи користуються й сучасні "знавці" народної медицини. Часто ми зустрічалися з випадками, коли на прохання переповісти замовляння або якісь народні рецепти шептухи виносили вирізані з газет тексти і пропонували нам переписати. Цікаво, що вони були у перемішані з тими, що дісталися їм у спадок. Особливою популярністю такі "порадники" користуються у тих, хто не мав у роду спадкових шептунів, проте воліє навчитися лікувати, для чого використовує друковані поради, назагал невдало. 

Отже, поява такого роду літератури "породжує" нових або "пере- народжує" спадкових носіїв народних медичних знань. У народному лікуванні відбувається начебто зворотний шлях – із міста в село, де "нові" знання засвоюються, а частково нашаровуються на рештки традиційних, утворюючи "нову" народно-лікарську практику, дослідження якої тільки починається.
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ДОДАТОК.

Питальник з народної медицини
Народні лікарі та їх спеціалізація
а) Народні лікарі, знахарі, чаклуни

Чи всі люди можуть лікувати?

Як звуться ті, хто займається лікуванням?

Чи всі можуть перейняти вміння лікувати? 

Якщо ні, то чому?

Чи обов‘язково потрібно передавати такі знання?

Чи всіх можна лікувати? Родичів? Своїх дітей?

Як оточуючі ставляться до таких людей? І чому саме так?

Як звуться ті, котрі роблять зло?

Чи є різниця між лікуванням і чаклуванням (знахарством)? Якщо є, то яка саме?

Хто такий чарівник?

Хто такий знахар?

Чи є різниця між знахарем та чаклуном? Якщо є, то в чому вона полягає?

Як чарівник (знахар) добуває сої знання? Як їх передає? Яким способом? Кому? 

Чи всі можуть перейняти вміння знахарювати ?

Чи є "вроджені" чаклуни, знахарі ?

Чи може чаклун (знахар) впливати (на погоду, природу, тварин, людей)?

Якщо так, то як саме? 

Чи може   чаклун  завдати якоїсь шкоди, наслати хворобу? Якщо так, то що саме, як, за що?

Чи зможе потім чаклун вилікувати хворого, на якого "наслав" хворобу?

Навіщо люди чаклують?

Як люди ставляться до  знахарів, чарівників?

Чи карають їх потім за чаклунство?

Якщо так, то хто і як карає?

б) костоправ

Хто (стать, вік), як правило, володіє знаннями в цій галузі народної хірургії?

Де навчаються майстерності костоправи?

Чи довго потрібно навчатися?

Чи кожен може стати костоправом? Якщо ні, то чому?

Чи в кожному селі були костоправи?

Чи є люди, які видають себе за костоправів, а самі не мають знань у цій галузі?

Чи може костоправ лікувати ще й худобу?

Чи застосовували костоправи у лікуванні молитви, заговори? 

Як ставляться люди до костоправів?

в) "баба-повитуха"

Як називали жінок, що приймали пологи?

Переважно якого вони віку?

Які були вимоги до способу їхнього життя?

Чи мали значення характер, вдача "баби-повитухи"?

Від кого "баби-повитухи"  навчалися "бабити"?

Як, коли і кому передавали свої вміння?

Хто кликав "бабу-повитуху" до породіллі?

Що брала з собою "баба-повитуха", коли йшла до породіллі?

Чи могла вона відмовитися приймати пологи? Якщо так чи ні, то чому?

Яких заходів уживала "баба-повитуха"  при складних пологах?

Чи спиралася народна акушерська практика на християнські уявлення?

Кому із святих молилися при складних пологах?

Чи доглядала "баба-повитуха" новонароджену дитину? 

Хто, як і чим зав‘язували пупа дитині?

В чому купали дитину?

Чи могла "баба-повитуха"  передбачити долю дитини?

Чи доглядала вона за породіллею після пологів? Як?

Як дякували "бабі-повитусі"  за те, що "побабила"?

Чи вшановували її надалі? Як саме?

Чи бвало таке, що жінка "бабила", а потім сама народжувала? Чи сміялися з неї?

Як називали таку дитину?

Народні назви хвороб, способи та методи їхнього лікування.

Вірування та перекази про хвороби
Чому люди хворіють?

Чи правда, що хворобу "насилають"? Якщо так, то хто  "насилає"? 
На кого найчастіше "насилають" хворобу?

Як "насилають" хворобу?

Чи не шкодить тому, хто "насилає" хвороби? Якщо так, то що буде з тією людиною, що "насилає"?

Чи уявляють люди хворобу, як живу істоту? Якщо так, то як вона виглядає?

Як дізнатися, на яку хворобу хворіє людина? 

Хто діагностує хворобу? Яким чином?

Чи завжди правильно поставлений діагноз?

Що таке: 

 "уроки"?

 "данє"?

"крикси"?

 "зноски"?

 "ляк"?

"рожа"?

"волос"?

"золотнік"?

"чорна хвороба"?

"крикливиці"?

"чорна хвороба"?

Як лікувати ці хвороби?

Лікувальні засоби в народній медицині

Які рослини у вашому селі вважаються лікарськими?

Як,   коли і хто заготовляв лікарські рослини?

Де і як краще їх збирати?

Як і де зберігали ці рослини?

Які ліки з них виготовляли і як?

Наведіть приклади, для лікування яких хвороб призначено певні рослини?
Чи вся рослина придатна для лікування, чи тільки її частина? Якщо так, то яка і чому?

Коли краще збирати лікарські рослини? Чому?

Чи мають значення для збирання лікарських рослин місце, час, день? Якщо так, то чому?

Чи має значення, коли збирати трави –  "старий" місяць чи на "молодик"?

Як відбувається процес збирання трав (рвуть, косять, виколупують рослину)?

Як збирають трави – мовчки чи щось примовляють? Якщо так, то що? Приклад примовки. Навіщо?

Чи кожен може збирати лікарські трави? Якщо ні, то чому?

Чи потрібно якось „компенсувати” те, що рвеш зілля?

Якщо так, то яким чином і навіщо?
Чи може рвати для себе трави хворий?

Кому взагалі не можна рвати зілля?

Чи може одне якесь зілля вилікувати хворобу, чи потрібно брати кілька трав? (приклади які трави, в якій пропорції, при яких хворобах)

Чи є "мужчинські" і "женські" зілля?

Які ви знаєте рецепти виготовлення ліків ( відвари, мазі, компреси, порошки)?
Чи використовуються в лікуванні дерева (береза, дуб, сосна, вільха, калина, липа)? Якщо так, то які ліки з них виготовляють, від яких хвороб?

Як уживають ці ліки? Дозування.

Чи використовуються в лікуванні лісові ягоди (чорниці, суниці, брусниці)?
Якщо так, то які ліки з них виготовляють, при яких хворобах?

Як вживають ці ліки? Дозування.

Чи виготовляють ліки з городини (часник, цибуля, капуста, буряки, морква, картопля)?
Чи використовують у лікуванні зернові культури?

Чи застосовуються ліки тваринного походження: молочні продукти, жири?

Рецепти ліків.
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