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ПРЕДИСЛОВИЕ

Объектом нашего исследования являются комплекс 
традиционных верований бурят, его генезис п эволюция. 
Не все специалисты называют этот комплекс шаманиз
мом. Необходимо отметить, что в современной историко- 
релпгпеведческои науке, несмотря на обилие литературы, 
не утвердились еще критерии понятия шаманизма вооб
ще. Одни рассматривают его как особую форму перво
бытных верований и культа эпохи распада доклассового 
общества и — в узком смысле слова — как религию ко
ренных народов Сибири'. Другие под шаманизмом под
разумевают одну из ранних форм религии, сложившую
ся у большинства народов мира в условиях первобытно
общинного строя. Специфику этой религии они видят в 
вере в то, что особые люди — шаманы обладают способ
ностью в состоянии экстаза вступать в прямое общение 
со злыми и добрыми духами и, якобы воздействуя на ко
торых, могут лечить людей, гадать и т. и.1 2 Существует 
мнение, что шаманизм выступает как особая форма ре-

1 Краткий научно-атеистический словарь. М., 1964, с. 604; Кар
манный атеистический словарь. М., 1975, с. 274; Токарев С. А. Ре
лигия в истории народов мира. 2-е иад. М., 1965, с. 1 8 5 - 186; Он 
же. Ранние формы религии и их развитие. М., 1965, с. 278—305; 
Вловин И. С. Исследование шаманизма народов Сибири и Севера. 
IX Международный конгресс антропологических и этнографиче
ских наук. Доклады советской делегации. М., 1973, с. 16.

2 Советская историческая энциклопедия, т. 16. М., 1976, с. 116; 
БСЭ. 3-е изд., т. 29. М., 1978, с. 278.
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лигиозноі'о культа, сущность которого заключается в по
клонении духам умерших шаманов 3.

В дореволюционное и советское время были попытки 
вместо слова «шаманизм» употреблять выражение «язы
ческая религия» (язычество), «идолопоклонство», «перво
бытная религия», «натуральная (или естественная) рели
гия» и т. п.. но пи одно из них не получило широкого 
признания. Однако, как бы ни назывались самобытные 
формы религии, перед нами определенный исторический 
феномен, и отсутствие четко отработанного понятия 
и термина не должно служить препятствием для его 
изучения.

В данном исследовании слово «шаманизм» использу
ется как технический термин и понятие о традиционных 
верованиях народов Сибири, отчасти Центральной перед
ней Азии.

Эвенкийскому (тунгусо-маньчжурскому) слову шаман 
{саман), означающему «исступленный», «восторженный», 
вошедшему в литературу в ХѴТІІ в., слишком «повезло», 
и производное от него — «шаманизм» (шаманство) неред
ко создает путаницу в религиеведении и этнографии, гип
нотически действует на некоторых специалистов, не по
зволяя им выйти за терминологические рамки, т. е. за 
рамки шаманской деятельности, экстаза и психической 
ненормальности, которая, если разобраться, не столько 
реально существовала, сколько преувеличивалась самими 
исследователями.

Методологическая ошибка в сочинениях некоторых 
авторов состоит в том, что из всего комплекса верований 
народов Сибири или же какого-либо конкретного народа 
берутся только те аспекты, которые связаны с личностью 
шамана, а другие элементы религии (представления, об
рядовая система и проч.) или остаются в стороне, или 
рассматриваются отдельно, изолированно, вне их связи 
и взаимодействия. А это является отступлением от прин
ципов научной, марксистско-ленинской, методологии, 
в частности — конкретного указания В. И. Ленина: «...Не
обходимо брать не отдельные факты, а всю совокупность 
относящихся к рассматриваемому вопросу фактов, без

3 История и теория атеизма. М., 1962, с. 22; Манжпгеев И. А. 
Бурятские шаманистические и дошамашістические термины. М., 
1978, с. 28.
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единого исключения, нбо иначе неизбежно возникает по
дозрение, и вполне законное подозрение, в том, что фак
ты выбраны или подобраны произвольно, что вместо 
объективной связп и взаимозависимости исторических яв
лений в их целом преподносится «субъективная» стряп
ня для оправдания, может быть, грязного дела» 4.

Шаманизм — форма религиозного сознания и, как 
конкретно-историческое явление, имеет свои особенности 
у каждого народа, которые обусловлены прежде всего об
щественно-экономическим, а затем историко-культур
ным развитием, историей народа5.

13. И. Ленин подчеркивал, что историю общественных 
явлений нужно изучать как единый, закономерный во 
всей громадной разносторонности п противоречивости 
процесс, «но забывать основной исторической связп, 
смотреть на каждый вопрос с точки зрения того, как из
вестное явление в истории возникло, какие главные эта
пы в своем развитии это явление проходило, н с точки 
зрения этого его развития смотреть, чем данная вещь 
стала теперь» б.

Таким образом, только марксистская методология, 
предусматривающая генетическое изучение и понимание 
действительного процесса в его различных формах, долж
на быть исходным пунктом при изучении шаманизма.

К сожалению, в исторической науке долгое время гос
подствовала недооценка шаманизма как религии и миро
воззренческой системы его носителей. Шаманизм, как 
только столкнулись с ним европейские наблюдатели и 
исследователи, стал резко противопоставляться христиан
ству, апологеты которого выдвинули тезис: христианст
во — свет, шаманизм — тьма; он был низведен до уровня 
примитивного бытового суеверия.

Существовал и объективный фактор недостаточной 
разработанности проблем шаманизма, заключавшийся в 
низком уровне состояния наук, прежде всего истории 
и религиеведения, в отсутствии необходимых методов 
исследования, в недостатке фактических материалов.

За годы Советской власти положение в пауке измени-

4 Ленин В. И. Поли. собр. соч., т. 30, с. 350—351.
5 Вдовин И. С. Исследование шаманизма народов Сибири и 

Севера, с. 4.
6 Ленин В. И. Поли, собр. соч., т. 39, с, 67.
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лось коренным образом. Развитие общественных наук, 
совершенствование методов исследования, фундаменталь
ное обновление источников позволяют по-новому и с 
иным размахом решать проблемы религии, в частности 
шаманизма. Прекрасную возможность для реконструкции 
древних форм религии дает археология, проделавшая в 
последние десятилетия громадные шаги. Интеграция наук 
позволяет развертывать комплексные исследования с по
мощью методов различных научных дисциплин (социоло
гии, истории, археологии, этнографии, фольклористики, 
искусствоведения и т. д.), способствует их взаимному 
проникновению и обогащению.

Одним из условий успешного решения общих проблем 
шаманизма является всестороннее изучение религии кон
кретных народов, в том числе и шаманизма бурят.

Бурятский шаманизм — это огромный комплекс веро
ваний, воззрений и обрядов, сформировавшихся на про
тяжении многих веков. В ходе его эволюции новое не 
всегда вытесняло старое, а наслаивалось на него, образуя 
нечто целое. Поэтому в комплексе шаманских верований 
позднейших эпох обнаруживаются представления эпох 
предшествующих, хотя древние верования во многих 
случаях отодвинуты па задний плап, трансформированы. 
Поэтому одна из основных задач, стоящих перед иссле
дователем, заключается в том, чтобы установить последо
вательные ступени, разложить этот многообразный и 
многозначный комплекс на отдельные слои, определить 
хронологические рубежи между старыми и новыми слоя
ми религиозных представлений, связать каждый новый 
этап с изменениями социально-экономической жизни, вы
звавшими усложнение религиозной идеологии.

Синтезируя материал исторических эпох, попытаться 
разработать общую схему эволюции шаманизма в Буря- 
тип7, определить основные ее этапы — такова задача дан
ного исследования.

Актуальность темы не ограничивается рамками рели
гиеведения. Как определенное мировоззрение и культовая 
система, шаманизм в прошлом тесно был связан с об
щественным и семейным бытом, переплетался с нравст-

типской областей.
.бурят, входящие ныпс в состав Бурятской АССР, Иркутской и Чи-

7 В понятие Бурятия включаются нами территории расселения
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венными, эстетическими и другими воззрениями, выра
жая реальные противоречия развития жизни и познания. 
Он являлся необходимым моментом развития культуры в 
регионе, благодаря которому человек начинал формиро
вать свое сознание, иллюзорно осознавать себя, свои си
лы и слабости. Его влияние на развитие духовной, а ча
стично и материальной культуры бурят и их предков 
было огромно.

Анализ всего комплекса шаманизма раскрывает эво
люцию миропонимания народов в древние и последую
щие века, позволяет более успешно решать вопросы исто
рии идеологии и культуры, четко определить социальные 
функции религии. В советской пауке отмечается, что 
культуру нельзя рассматривать как явление, которое во 
все вре.мена и у всех народов имело только прогрессивное 
значение. Роль каждого культурного явления в жизни 
зависит прежде всего от того, ради удовлетворения какой 
потребности оно было создано 8. Исходя из этого общего 
положения и нужно рассматривать место и значение ша
манизма в истории народа, в истории его культуры. При 
этом, безусловно, мы не должны забывать известное вы
сказывание В. И. Ленина: «Религия есть опиум народа,— 
это изречение Маркса есть краеугольный камень всего 
миросозерцания марксизма в вопросе о религии»9.

Изучение шаманизма с неизбежностью ставит вопрос 
об этническом субстрате и ассимиляции. Исследование 
показывает, что нельзя выделять историю религии в «чи
стом» виде, в отрыве от социально-экономической и эт
нической истории.^ Бурятский шаманизм — это продукт 
сложного исторического процесса, в котором принял* 
участію различные тюрко-монгольские, тунгусские и дру
гие этнические элементы Южной Сибири и Центральной 
Азии, он испытал определенное влияние индо-иранских 
и других культур. Его история есть отражение истории 
самого народа. Поэтому шаманистские материалы (ми
фы, предания, гимны, а также онгоны и проч.) представ
ляют собой важный исторический источник, без изучения 
которого немыслимо всестороннее и глубокое освещение 
многих вопросов истории бурят.

* Чебоксаров Н. II., Чебоксарова И. Л. Народы, расы, культу
ры. М„ 1971. с. 242.

5 Ленин В. И. Полн. собр. соч., т. 17, с. 410.
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Изучение шаманской религии, ее происхождения и 
истории имеет не только теоретическое, но и политиче
ское и практическое значение. Несмотря на огромные ус
пехи в социально-экономическом и культурном преобра
зовании жизни бурят за годы Советской власти, шама
низм не отошел еще в прошлое окончательно. Он про
должает оставаться мировоззрением некоторой наиболее 
отсталой части населения. Но «коммунистическое воспи
тание предполагает освобождение сознания от религиоз
ных предрассудков и суеверий, которые все еще мешают 
отдельным советским людям полностью проявить свои 
творческие силы»10,— говорится в Программе КПСС.

Борьба с религиозной идеологией — дело сложное и 
длительное: чтобы опа была успешной, надо знать кон
кретные условия, в которых проявляются религиозные 
предрассудки и суеверия, надо знать историю религии и 
современное ее состояние. Говоря о христианской рели
гии, Ф. Энгельс подчеркивал, что с ней «нельзя разде
латься, просто объявив ее состряпанной обманщиками 
бессмыслицей. Чтобы разделаться с ней, необходимо 
прежде суметь объяснить ее происхождение и ее разви
тие, исходя из тех исторических условий, при которых 
она возникла н достигла господства»11. Этим указани
ем нужно руководствоваться н в борьбе с остатками ша
манизма.

В представленной читателю работе история шаманиз
ма на территории Бурятии прослежена с древности до 
конца X V III в., т. е. до завершающего, по мнению неко
торых исследователей, этапа формирования бурятской 
народности. Заданный объем книги не позволил автору 
изложить последующие этапы истории бурятского ша
манизма, осветить его структуру и функции, связи с дру
гими формами общественного сознания, социальную роль, 
влияния па него буддизма и христианства, трансформа
цию в годы Советской власти и, наконец, современное 
его состояние. Однако оп надеется рассмотреть эти воп
росы в другой монографии.

Что касается историографии вопроса, то в целях со
хранения целостности ее изложения опа дана без хроно
логического дробления.

10 Материалы ХХІТ съезда КПСС. М„ 10(52, с. 111.
11 Маркс К., Энгельс Ф. Соч., т. 19, с. 307.
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Г л а с а  I

ИСТОРИОГРАФИЯ И ИСТОЧНИКИ

1. ИСТОРИЯ ИЗУЧЕНИЯ 
ШАМАНСКОЙ РЕЛИГИИ БУРЯТ

Знакомство европейцев с религией сибирских народов, 
в том числе с шаманской религией бурят, началось в 
X V II в. в связи с освоением Сибири н вхождением Бу
рятии в состав России. К этому времени относятся пер
вые письменные сообщения о бурятах (их хозяйстве, бы
те, нравах и обычаях), представляющие собой служебные 
документы — отписки, скаски, распроспые речи, ясачные 
книги и т. д.1 В них содержались также сведения о ве
рованиях бурят, служителях культа, языческих клят
вах, о почитании целебных источников, разного рода там
гах, в которых отразилось шамапистское мировоззрение.

Первое сравнительно развернутое описание верований 
бурят принадлежит западноевропейскому путешествен
нику Избранту Идесу, предпринявшему по поручению 
Петра I в 1692—1695 гг. поездку в Китай в качестве рус
ского посланника. В 1698 г. он опубликовал в Германии 
свои записки, которые переведены па ряд европейских 
языков. Новый и полный русский перевод записок сделан 
в 1967 г.2

Познакомившись с бурятами Братского и Балаганско- 
го острогов по пути в Китай, И. Идее опубликовал све
дения о их хозяйстве, жилищах, обычаях и обрядах,

1 Часть этих документов опубликована в ктт.: Сборник доку
ментов по истории Бурятии. ХѴІІ век. вьгп. I. Улаи-Удэ, I960, 
с. 3 - 8 .

2 Идее И.. Бранд А. Записки о русском посольство в Китай 
(1 6 9 2 -1 6 9 5 ) . М„ 1967.
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а также данные о жрецах, т. с. шаманах, которые лечили 
больных, о почитании бурятами солнца н лгуны, о клят
вах, приносимых па берегу Байкала, суевериях, связан
ных с этим великим озером, о священной горе у Байка
ла, где устраивались жертвоприношения3.

Вместе с И. Бдесом путешествовал его соотечествен
ник Лдам Бранд. В его записках этнографических сведе
ний о бурятах немного. О верованиях же бурят он запи
сал лишь то, что они раз в год приносят небу в жертву 
животных и верят, что есть создатель неба и земли, ко
торому они приносят эти жертвы, что «молятся они на 
коленях солнцу»4.

Начиная с X V III в. сведения о бурятах и их верова
ниях умножаются. Б 1718 г. в составе посольства JI. В. Из
майлова в Китай проехал через Восточную Сибирь ан
гличанин Джон Бёлль. Описание его путешествия, впервые 
опубликованное в 1763 г. в Гла-зго, выдержало несколько 
изданий. На русский язык оно было переведено с фран
цузского в 1776 г.5 Отдельные выдержки из книги, осо
бенно относящиеся к Бурятии, опубликованы в ряде из
даний 6.

В «Болевых путешествиях...» собраны наблюдения над 
бурятской жизнью, дополненные рассказами местных жи
телей. Бёлль составил подробное, может быть первое в 
литературе, описание шаманского камлания, виденного 
им в 1720 г. в Иркутске. К сожалению, ничего, кроме 
грубого мошеничества, он в шаманской обрядности не 
усмотрел 7.

Неоднократно (в 1715— 1731 гг.) соприкасался с бу
рятами шведский инжепер-лейтенапт Лоренц Ланге, на
значенный в 1739 г. вице-губернатором Иркутска. В его

а Идее II., Бранд А. Записки о русском посольстве в Китаи 
(1 6 9 2 -1 6 9 5 ) . М. 1967, с. 1 3 1- 141 .

4 Там же, с. 142.
5 Беловы путешествия через Россию в разные Азиатские зем

ли, а именно: в Попаган, в Пекин, в Дербент и Константинополь, 
ч. 1. Перевел с французского Михаііло Попов. Спб., 1776.

6 См.: Залкннд E. М. Источник по этнографии бурят в пачале 
X V III века.— Этнограф, сб., Улан-Удэ. 1962, вып. 3. с. 154— 156; Ба
санова Э. Г. Джон Бёлль о Бурятии,— Этнограф, сб., Улан-Удэ. 
1969. вып. 5. с. 200—223; Зпннер Э. П. Сибирь в известиях западно
европейских путешественников и ученых X V III в. Иркутск, 196S. 
с. 4 3 - 6 5 .

7 См.: Залкннд E. М. Источник по этнографии бурят..., с, 154,
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записках содержится немало сведений о народах Сибири, 
в том числе бурятах, одиако, говоря о религии послед
них, Ланге ограничился замечанием, что богослужение 
бурят состоит в поклонении старым бараньим шкурам, 
которые висят на жердях вокруг их хнжпн 8.

С 20-х гг. X V III в. научное изучение Сибири приоб
ретает организованный и систематический характер. На
чинается целая эпоха экспедиции и путешествий, глав
ной целью которых было всестороннее изучение Сибири. 
В задачу этих экспедиций входило также собирание све
дений о коренных народах, их быте, культуре, нравах 
и обычаях. В материалах участников Первой сибирской 
экспедиции 1733— 1743 гг., кроме многочисленных дан
ных о хозяйстве, общественных отношениях, материаль
ной и духовной культуре аборигенов, мы находим ин
формацию о религиозных верованиях.

Из числа тех, кто участвовал в работе Великой северной 
экспедиции и собрал значительный материал по этногра
фии бурят, следует назвать прежде всего Иоанна-Георге 
Гмелина. Из его четырехтомной книги «Reise durch Si- 
Ыгіеп» («Путешествие через Сибирь»), изданной в Гет
тингене в 1751 — 1752 гг., мы узнаем, что в 1734— 1736 гг. 
он побывал у балагаиских, кудинских, селеиишских и 
хоринских бурят, встречался с шаманами, видел предме
ты шаманского культа. Общие сведения о шаманизме бу
рят он проиллюстрировал описанием общественного мо
лебствия — тайлагана, состоявшегося в Кудинской доли
не, и камлания шаманки из Верхней Борзы в За
байкалье 9.

Одновременно с Гмелпным Бурятию посетил С. П. Кра
шенинников. К сожалению, записки этого замечательного 
ученого увидели свет только в 60-х гг. X X  в. Он описал ша
манский бубен и костюм, сцену шамапского камлания, 
шаманский камень в Тунке, целебные источники Забай
калья, отметил у бурят обычай давать клятвы. Не 
ускользнуло от его внимания и то, что шаманы «за битье 
в бубен довольную плату берут»10.

8 См.: Зиннер Э. II. Сибирь в известиях..., с. 110.
3 См.: Гирченко В. П. Русские и иностранные путешествен

ники... X V II, X V III и первой половины X IX  веков о бурят-монго
лах. Улан-Удэ, 1939, с. 87—89.

10 С. II. Крашенинников в Сибири. М.— Л., 1966, с. 66, 68, 92—97.
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В изучении истории Сибири исключительно велики 
заслуги Г. В. Миллера. Участник академической экспеди
ции 1733- 1743 гг., он «открыл» сибирские архивы, под
нял колоссальный исторический материал, включая ар
хеологический и этнографический. Значительное место 
в его капитальной «Истории Сибири» уделено Восточной 
Сибири. Не останавливаясь на всем материале о Буря
тии, отметим, что Миллер дал описание священной ска
лы у бурят, обычая присягать па шаманском камне у 
истока Апгары и рисунок шаманского камня на Л ене11.

Г. В. Миллер ошибочно утверждал, что шаманизм 
своим происхождением обязан индийским брахманам. 
С его точки зрения, брахманы (саманеяне), изгнанные 
из Индии, расселились на севере Азии и здесь уклони
лись от мудрости своих предков, потому от прежнего 
брахманизма остались в Сибири одни искажения, кото
рые превратились в шаманизм. Отсюда он передавался от 
одного парода к другому и дошел до народов Северной 
Америки 12.

В  1734- 1747 гг. Сибирь объездил другой историк — 
академик 11. Э.Фишер. В своей «Сибирской истории» он 
посвятил несколько страниц религии монголоязычиых 
племен, высказав мнение о тунгусо-маньчжурском про
исхождении термина «шамац»13.

Во второй половине X V III в. сведения о бурятах и их 
верованиях существенно пополняются. Наряду с пред
ставителями академической науки изучением Бурятии 
занимаются и выходцы из русского старожильческого на
селения. Одним из наиболее образованных людей Сиби
ри, проявлявших большой интерес к науке, был Михаил 
Татаринов, автор «Описания о братских татарах...» 
(1705 г .)14.

Труд М. Татаринова, по сути, первая обширная исто
рико-этнографическая монография о бурятах, по много

11 Миллер Г. И. История Сибири, т. 1. М.— Л., 1937, с. 533, 
536, 544.

12 Там же, с. 537—538.
13 Фишер И. Э. Сибирская история с самого открытия Сибири 

до завоевания сеіі земли российским оружием. Сиб.. 1774. с. 34—37.
14 Описание о братских татарах, сочиненное морского кора

бельного флота штюрмапом ранга капитана Михаилом Татарино
вым. Подготовка к печати, введение и примечания Г. 1Т. Румянцева. 
Улан-Удэ. 1958 (в дальнейшем: Татаринов М. Описание о братских 
татарах...).
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образию фактического материала и глубине наблюдений 
не уступающая трудам ученых-путешественников. Много 
ездивший по Восточной Сибири и близко наблюдавший 
жизнь бурят, Татаринов охарактеризовал почти все сто
роны бурятского быта, подробно описал религиозные 
представления, обряды и традиции. Почитание неба и не
бесных тел, культ воды, земли и огня, тотемистические 
представления, обряды жертвоприношений, онгоиы, духи 
болезней, шаманы и колдуны, обычаи шаманского погре
бения, религиозные присяги и суеверия— обо всем этом 
собраны им добротные сведения 15.

Почти одновременно были завершены еще два сочи
нения: трактат швейцарца Репье «Описание бурят» и ра
бота «Буряты или братские», принадлежащая перу над
ворного советника Лапгаиса. Первая опубликована в 
1780 г. в Аугсбурге, извлечения из нее приведены в кни
ге Э. II. Виппера16; вторая работа, опубликованная в 
1824 г . 17, представляла собой одну из глав неизданного 
сочинения того же автора («Собрание известий о нача
ле и происхождении разных племен иноверцев в Иркут
ской губернии, о преданиях между ними сохранившихся, 
о достопамятных происшествиях и о законе и обрядах 
их»), завершенного в 1789 г. Как удалось установить 
И. В. Киму, труды Репье и Лангаиса, содержащие об
ширные сведения о бурятах и их верованиях, оказались 
целиком заимствованными (либо текстуально, либо в 
перефразированном виде) из сочинения М. Татарино
в а 18. Поэтому останавливаться па их характеристике нет 
никакой необходимости.

Во второй половине X V III в. Российская Академия 
наук организовала серию новых научных экспедиций для 
изучения страны, включая Сибирь. Наиболее интересные 
этнографические материалы получены экспедициями 
1768— 177-4 гг. под общим руководством академика 
С. II. Калласа. Из участников экспедиций, посетивших 
Бурятию, самый большой и интересный материал о ве
рованиях бурят собрали С. П. Паллас и И. Г. Георги.

15 Татариноп М. Описание о братских татарах..., с. 13—40.
10 См. Зиинер П. И. Сибирь в известиях..., с. 185—205.
17 Ланганс. Бѵряты или братские.— Сиб. вести., Сііб., 1824. ч. 1, 

с. 2 1 - 7 2 ;  ч. 2, с. 73—80.
18 Ким Н. В. Судьба одной рукописи,— СЭ, 1973, № 2, 

с. 1 0 5 -1 1 2 .
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В их капитальных трудах,э, получивших мировое при
знание, даны подробные описания общественных и ча
стных жертвоприношений, костюмов и других принад
лежностей шаманов и шаманок, охарактеризована дея
тельность служителей культов. Оба путешественника от
мечали начало падения в Забайкалье шаманизма и про
никновения в этот край ламаизма. «Даурские буряты не 
только .много ламайского вмешивают в свои верования, 
но некоторые богатые люди приглашают лам из Монго
лии и отправляют ламайские идолослужения рядом с ша
манским»* 20,- -  находим у И. Г. Георги. С. П. Паллас, со 
своей стороны, писал следующее: «Большая половина у 
них (хоринских бурят.— Т. М.) настоящие язычники и 
подвластны своим шаманам, однако учителя ламайского 
закона, с немалым старанием обращая из них в свое суе
верие, сопряженное с некоторым нравоучением, уже ус
пели столько, что учредили между ними своего духовно
го Гедзиня (гецула — Т. М.) с двадцатью шестью про
стыми ламами, а знатнейшие из них зайсаны, как и сам 
тайша, уже оного закону придерживаются».21

В оценке шаманизма С. П. Паллас не далеко ушел 
от своих предшественников, видевших в этой религии 
лишь обман и шарлатанство. «Учителя сего нелепого суе
верия суть обманщики»; «Величайшая слепота остяков в 
их идолопоклонстве, которое у них главнейшую веру со
ставляет»,-- писал он. Такого же мнения он был и о ша
манизме у бурят, ибо не видел особой разницы в веро
ваниях сибирских язычников. С его точки зрения, если 
разница и существовала, то заключалась она в степени 
шарлатанства и обмана22.

Иначе смотрел на шаманизм И. Г. Георги. В своем 
труде, построенном па солидной научной базе, он не толь
ко описал религии народов Сибири, но и попытался ос
мыслить, обобщить накопленный материал. В этом пла

12 Паллас С. П. Путешествие по разным провинциям Россий
ского государства, ч. 1—3. Спб., 1773— 17S8; Георги И. Описание 
всех в Российском государстве обитающих народов, также их жи
тейских обрядов, вер, обыкновений, жилищ, одежд и прочих до
стопамятностей, ч. 1—3. Спб., 1776— 1777.

20 Георги И. Описание..., ч. 4. Спб., 1799, с. 36—37.
21 Паллас С. П. Путешествие..., ч. 3. половина первая. Спб., 

1788. с. 241.
22 Там же, ч. 3, с. 249.
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не представляет интерес специальная глава третьей ча
сти книги— «О шаманском языческом законе». Он пер
вым из ученых увидел в шаманизме определенную рели
гиозную систему. «При всей темноте и непристойности 
шаманского язычества, а особливо толкований о богах,— 
писал он,— нельзя не признать в нем общих понятий 
естественной веры»23. Как справедливо заявляет С. А. То
карев, «взгляд Георги на шаманизм был бесспорным ша
гом вперед по сравнению с существовавшими прежде 
мнениями: одни считали шаманов служителями дьявола, 
другие — ловкими обманщиками»24.

Таким образом, в истории изучения бурятского шама
низма, как и вообще шаманизма пародов Сибири, X V III 
век явился временем накопления знаний. Следует под
черкнуть, что шаманизм не был специальным предметом 
исследования ученых и путешественников, материалы по 
шаманизму оказывались часто случайными, отрывочны
ми, дошедшими через вторые или третьи руки.

Характеризуя сочинения X V III в., следует отметить, 
что в большинстве из них буряты, как и вообще народы 
Сибири, рисовались дикарями, людьми, не имеющими 
своей истории, самобытной культуры, далекими от про
гресса. В изучении и оценке верований, в частности ша
манизма, сказывались не только классовая ограничен
ность исследователей и низкий уровень этнографических 
знаний, но и приверженность ученых к христианству, не 
допускающему никакого примирения с иноверцами и 
«идолопоклонством».

С началом X IX  в. хозяйственное освоение Сибири де
лает быстрые шаги: увеличиваются посевные площади, 
развивается скотоводство, растет промышленность. Важ
ные процессы происходят в культурной жизни. Одновре
менно с этим усиливается научное изучение Сибири и ее 
народов. На новый уровень поднимается историко-этно
графическое изучение бурят.

В 1834 — 1836 гг. появились статьи Ю. И. Джулияни 
«Буряты»25, в которых давалась краткая характеристика

23 Георги И. Описание..., ч. 3, с. 116.
Токарев С. А. История русской этнографии. М.. 1966, с. 100.

25 Джулиянн Ю. И. Буряты,— Б-ка для чтения. Спб., 1834, т. 7, 
с. 45— 62; Он же. Буряты,— Энциклопедический лексикон, Спб., 
1836, т. 7, с. 4 3 1 -4 3 7 .
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их религии. В 1839 г. со специальной статьей о шаманиз
ме выступил востоковед-синолог Н. Я. Бичурин26, Раз
вивая взгляд И. Г. Георги, он утверждал: «Древние об
ряды ее (шаманской религии.— Т. М.) представляют 
стройную систему, основанную на понятиях чисто рели
гиозных»27. Базируясь на материалах центральноазиат
ского шаманизма, Н. Я. Бичурин одним из первых сде
лал попытку объяснить происхождение и эволюцию это
го феномена, установил его историческую изменчивость. 
Вслед за И. Э. Фишером он выводил происхождение тер
мина «шаман» из тунгусского языка.

В 40-х гг. X IX  в. появился ряд интересных работ о 
бурятах (В. Паршина28, Н. С. Щ укина29 н других), где 
освещены и вопросы верований. В этот же период пуб
ликуются специальные исследования по шаманизму, ко
торые свидетельствуют о прогрессе этнографической нау
ки и появлении научного направления шаманологии. 
В этих работах содержатся некоторые сведения о рели
гии бурят, сопровождаемые не очень убедительными вы
водами 30.

Значительным шагом вперед в изучении шаманизма 
явилась работа первого бурятского ученого Д. Банзаро- 
ва «Черная вера, или шаманство у монголов», написанная 
в 1848 г . Работа эта получила высокую оценку у совре
менников и представляла собой «единственное система
тическое и лучшее исследование об отдельной вере»31.

Д. Банзаров (в отличие от своих предшественников 
и современников) тщательно изучил источники по шама
низму, критически их проработал, не ограничился соби
ранием и описанием отдельных фактов, а постарался 
найти причинную связь и закономерность изучаемого

26 Бичурин Н. Я. (Иакипф). О шаманстве.— Отечеств, зап., 1839, 
т. 6, отд-ние 2.

'27 Там же, с. 65.
28 Паршин В. Поездка в Забайкальский край, ч. 1. М„ 1844; 

Он же. Монголы-буряты в Нерчинском округе Иркутской губер
нии,— ЖМВД, Спб., 1843, ч. 3, с. 3—47.

29 Щукин Н. С. Б у р я ты ,- ЖМВД, Спб., 1849, ч. 25. с. 4 2 3 -4 4 8 ;  
ч. 26, с. 69— 103.

30 Щюц П. Шаманство.— Спб. ведомости, 1841, № 16— 18; Щу
кин Н. С. Шаманство у сибирских пародов,— ЖМВД, Спб., 1846, 
Литературное прибавление; Он же. Шаманство у пародов Северной 
Азии.— Б-ка для чтения, 1848, т. 91, с. 25—44; 1849, т. 92. с. 23—42.

31 Валнханов Ч. Собр. соч., т. 1. Алма-Ата, 1961, с. 469.
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явления. Отвергнув распространенное в то время мнение, 
что шаманство представляет собой отголосок какой-то 
другой религии — брахманизма, буддизма, зороастризма, 
Д. Банзаров совершенно по-новому подошел к объясне
нию объективных условий, в которых возникла шаманская 
религия. Он показал, что шаманизм возник независимо 
от других религиозных систем, не как «божественное от
кровение» или проявление «абсолютного духа», а порож
ден человеком как объяснение жизни и природы32. Автор 
сумел увидеть социальную сущность шаманских культов, 
особенно культа неба у монголов.

Сочинение Д. Баизарова, постоянно привлекавшее 
внимание специалистов, высоко оценено советскими уче
ными 33. II хотя бурятский ученый не избежал некоторых 
ошибок, в целом его труд, давший цепные материалы 
для последующих работ, не потерял своего значения в 
наши дни 34.

Почти одновременно с «Черной верой» Д. Баизарова 
в «Литературных прибавлениях» к «Журналу Министер
ства народного просвещения» (1846 г.) появилась работа 
Н. С. Щукина «Шаманство у сибирских народов». Но это 
сочинение не представляло особой ценности. Как пра
вильно замечает Г. И. Румянцев 35, ограничившись опи
санием отдельных шаманских обрядов, II. С. Щукин 
в заключение оказался бессилен понять шаманизм. «Нач
ните сами делать выводы из всех рассказов,— писал он,— 
вы запутаетесь в хаосе догадок и заключений».

После создания в 1845 г. Русского географического 
общества, особенно его Сибирского отдела с центром 
в Иркутске, изучение сибирского шаманизма вообще 
и бурятского в частности приняло более широкий ха
рактер.

Со второй половины X IX  в. интерес к изучению Сиби
ри чрезвычайно усилился, что объясняется развитием

32 Банзаров Д. Собр. соч. М„ 1955, с. 52.
33 См.: Петров Л. Л. Доржи Банзаров — первый бурят-монголь

ский ученый. Улан-Удэ. 1943; Румянцев Г. Н. О «черной вере или 
шаманстве у монголов» Доржи Баизарова.— В кн.: К столетию 
со дня смерти Доржи Баизарова. Улан-Удэ. 1955. с. 99— 127.

34 Более подробно некоторые ошибочные положения Доржи 
Баизарова раскрыты в названных работах Л. А. Петрова и 
Г. И. Румянцева. См. также примечания Г. Н. Румянцева к «Соб
ранию сочинений» Д. Баизарова.

35 Румянцев Г. Н. О «черной вере»..., с. 101.
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капиталистических отношений в России, распространением 
их вширь на сибирские просторы, возрастанием пересе
ленческого движения.

Исследование шаманизма в этот период проводится 
в основном Сибирским отделением РГО, членами которо
го были многие видные ученые, политические ссыль
ные, местные краеведы.

В 50—60-х гг. X IX  в. бурятский шаманизм нашел 
отражение в трудах Ф. В. Бюлера, В. Раева, С. Шашко
в а 36 и других. Наибольшего внимания заслуживает рабо
та С. Шашкова «Шаманство в Сибири». В ней рассмотре
ны шаманистские божества, оигоны и обряды, а также 
шаманы, их действия и атрибуты; широко использованы 
сведения и о бурятском шаманизме. Общая трактовка 
шаманизма дана автором в духе концепций Д. Банзаро- 
ва. Признавая шаманизм религией определенных народов, 
автор утверждал, что под влиянием других религий 
шаманизм претерпел такие изменения, что невозможно 
представить его начальное состояние. Но труд С. Шаш
кова, будучи еще одной попыткой обобщения накоплен
ных материалов по шаманизму народов Сибири, для свое
го времени был полезным исследованием.

Говоря о работах 50—60-х гг. X IX  в., нельзя обойти 
молчанием исследование другого бурятского ученого — 
Г. Гомбоева37. Отличный знаток истории п этнографии 
монгольских народов, он дал обширные комментарии 
к древним обычаям и традициям монголов, зафиксирован
ным П. Карпини, привел новые аналогичные материалы, 
включая бурятские. Многие его комментарии, особенно 
касающиеся почитания земли, культа онгонов, различных 
суеверий и т. д., имеют прямое отношение к монголо- 
бурятскому шаманизму и даны на высоком для своего 
времени научном уровне.

Последняя четверть X IX  в. отмечена новым каче
ственным подъемом в изучении сибирского шаманизма, 
в том числе и бурятского. Он был обусловлен развитием

36 Бюлер Ф. В. Очерки Восточной Сибири. Ламаизм и шама
низм.— Очетеств. зап.. 1859. т. 125, № 7; Раев В. Буряты,— ВРГО, 
1858, т. 24; Шашков С. Буряты Иркутской губернии. Их нравы, 
обычаи, верования, песни.— Иркутские вед., 1859. Л» 3. И ; Он же. 
Шаманство в Сибири,— ЗРГО, 1864, кн. 2, с. 1 — 105.

37 Гомбвев Г. О древних монгольских обычаях и суевериях, 
описанных у Плано Карпини.— ТВОРАО, 1859, т. IV, с. 276—286.
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не только экономики Сибири, «но и культуры и просве
щения, выразившимся, в частности, в значительном ро
сте числа научных и культурных учреждений и обществ», 
а также пребыванием в крае многочисленных политиче
ских ссыльных, которые активно включались в культур
ную и научную работу38.

Большой след в этнографии народов Северной и Цент
ральной А зи и  оставил Г. Н. Потанин. Он много путеше
ствовал по Сибири, проводил широкую организаторскую 
работу по собиранию и изучению этнографических, 
фольклорных и других материалов, оказывал помощь 
и содействие этиографам-собирателям из бурят, в том 
числе М. Н. Хангалову. В 1880 г. Г. Н. Потанин составил 
первую «Программу для собирания сведений о сибирском 
шаманстве», которая вышла отдельным изданием и по
служила вместе с другой программой, составленной в 
1883 г. Н. Н. Агапитовым, руководством для специали- 
стов-собирателей.

Сам Г. И. Потанин собрал огромный этнографический 
и фольклорный материал по тюрко-монгольским народам. 
В его «Очерках Северо-Западной Монголии» значитель
ное место занимают материалы по шаманским верованиям 
народов Центральной Азии и Южной Сибири, в частно
сти описаны бурятские шаманские бубны и костюмы, 
обряды жертвоприношений и погребения шаманов, онго- 
ны, поверья о духах, различные культовые места, приве
дены десятки шаманских мифов, призываний и т. д., 
многие из которых собиратель сопроводил интересными 
комментариями 39.

Ценность собранных Г. Н. Потаниным материалов 
заключается не только в их фактическом богатстве, но и 
в том, что они даны в широком сравнительном плане, 
с приведением этнографических и фольклорных паралле
лей различных народов.

В целом ряде своих трудов40 Г. Н. Потанин разрабо
тал интересные теоретические положения по ряду про-

38 Мирзоев В. Г. Историография Сибири. М., 1970, с. 233—234.
39 Потанин Г. И. Очерки Северо-Западной Монголии, вып. IV. 

Спб., 1883.
40 Потанин Г. II. Громовннк по поверьям и сказаниям племен 

Южной Сибири и Северной Монголии,- ЖМНП, Спб., 1882, 
ч. ССХІХ; Он же. Восточные мотивы в средневековом европейском 
эпосе. М., 1899; Он же. Сага о Соломоне. Томск, 1912; Он же. Ер- 
ке — культ сына неба в Северной Азии. Томск, 1916.
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блем центральноазиатского и сибирского шаманизма, 
особенно по религиозным мифам, преданиям и легендам.

Г. Н. Потанин был сторонником теории заимствования, 
его исследования «в области фольклористики принято 
считать наиболее крайним выражением методологической 
нечеткости и произвольности сближений»4.1. По учитывая 
хронологию и доказанные исторические связи, а лишь 
сопоставляя сходные фольклорно-этнографические факты 
и явления у различных народов, он признавал наиболее 
древними те версии, которые представлялись ему самыми 
«архаичными», и на основании этого строил гипотезы 
о переходе религиозно-мифологических сюжетов или обра
зов одного парода к другому, об исчезновениях промежу
точных звеньев и т. д. Сравнивая центральноазиатские 
мифы (о Хормусте, Эрлике и т. д.) с западными, он 
доказывал, что родиной всех мифов следует признать 
Центральную Азию. В некоторых религиозно-мифологи
ческих образах (например, в монголо-бурятском Эсэгэ 
Малаи-тэнгэри) он старался найти исторические лично
сти — Чингисхана и др.

Почти одновременно с Г. II. Потаниным начал рабо
тать в ВСОРГО И. Н. Агапитов — этнограф и археолог, 
составивший, как уже сказано, программу для изучения 
верований народов Сибири41 42. Совместно с М. 11. Хангало- 
вым он написал обширную статью «Материалы для изу
чения шаманства в Сибири. Шаманство у бурят Иркут
ской губернии»43. Перу II. II. Агапитова принадлежат 
также интересные исследования «О божествах и идолах 
шаманствующих бурят» и «Прибайкальские древности»44.

Существенный вклад в изучение бурятского шаманиз
ма внес «учитель сибирских поколений» Д. А. Клсменц. 
Pro заслуга состоит в том, что он, как и Г. II. Потанин, 
проводил огромную организаторскую работу по линии 
ВСОРГО и этнографического отдела Русского музея, при

41 Азадовский М. История русской фольклористики, т. II. М., 
1963, с. 279.

42 Агапитон Н. II. Опыт программы для изучения веровании 
инородцев Сибири (так называемого там аи ства).— ИВСОРГО, Ир
кутск. 1884, т. XIV , №  4-5. с, 1 6 -1 9 .

43 ИВСОРГО. Иркутск. 1883. т. XIV . № 1-2.
44 Агапитов II. Н. О божествах и идолах шаманствующих бу

рят. -  ИВСОРГО, 1883, т. XIV, № 3, с. 27; Он же. Прибайкальские 
древности, изображение на утесах Байкала, городища Иркутской 
губернии.- ИВСОРГО, 1881, т. X II. № 4-5, с. 1 - 2 3 .
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влекал к исследовательско-собирательской деятельности 
представителей коренных народов Сибири, в частности 
М. II. Хангалова, И. 13. ІЗамбоцыренова и других. Знаток 
монгольского и бурятского языков, Д. А. Клеменц совме
стно с М. II. Хангаловым написал статью «Общественные 
охоты у северных бурят»45, в которой в соответствии 
с разработанной ими теорией о зэгэтэ-аба шаманы рису
ются как социальные верхи древнебурятского общества. 
13 статье рассмотрены многие шаманские обряды и тради
ции, иерархия и функции шаманов, объяснены причины 
разделения тэнгриев па два лагеря, появления института 
белых шаманов. Д. А. Клеменц одним из первых обратил 
внимание на взаимоотношение и взаимовлияние ламаиз
ма и шаманизма и посвятил атому вопросу специальную 
работу46.

Говоря об изучении шаманства в прошлом, нельзя 
не упомянуть деятельность миссионеров, начало которой 
относится ко времени учреждения в 1731 г. Иркутской 
епархии. Сопротивление, оказывамое аборигенами внед
рению христианства, и вынудило миссионеров заняться 
изучением местных условий, языка и религии. Особенно 
активизировались миссионеры во второй половине X IX  в. 
В миссионерских станах, число которых непрерывно рос
ло и к началу XX в. достигло 41, организуются, в сущно
сти, стационарные наблюдения над жизнью в бурятских 
улусах, над религиозными представлениями, обрядами 
н деятельностью шаманов. Некоторые из проповедников 
христианства (архиепископы Пил и Вениамин, священ
ники К. Стуков, И. Подгорбупский, В. Копылов, И. Сидо
ров, А. Еремеев и другие) вели довольно успешные изы
скания и на научном поприще. Примерно за пятидесяти
летие ими опубликованы несколько монографий, много
численные статьи и заметки в трудах Иркутской епархии, 
в журналах «Иркутские епархиальные ведомости», «Пра
вославный благовестник» и др., а также в изданиях Рус
ского географического общества47. В числе миссионе

45 Клеменц Д., Хангалов М. Общественные охоты у северных 
бурят. (Зэгэтэ-аба — охота на россомах).— МЭР( Спб., 1910, т. 1.

46 Клеменц Д. А. О взаимных влияниях между ламаизмом и 
бурятским шаманизмом,— Этнограф, обозрение, 19І0, кн. 83.

47 Перечень работ миссионеров см.: Михайлов Т. М., Хоро
ших И. П. Бурятский шаманизм. Указатель литературы. Улап-Удэ, 
1973.
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ров были выходцы ыз бурят — Н. Затопляев, Н. Чистохин, 
Б. Норбоев, Н. Доржиев и другие. Хорошо зная язык 
и местные условия, постоянно наблюдая за религиозной 
жизнью бурят, они добывали ценные сведения, детально 
описывали шаманские обряды ц традиции, записывали 
и переводили на русский язык произведения шаманского 
фольклора.

В целом исследования миссионеров характеризуются 
нредвзятостью и узостью интересов, подходом к шаманиз
му с позиции христианского высокомерия. И. Подгорбун- 
ский, один из ученейших миссионеров, много занима
вшийся бурятовсдением и шаманизмом, откровенно 
заявлял: «...Происхождение шаманства покрыто мраком 
неизвестности, так что здесь возможны только предполо
жения. Но очень возможно, что начало его стоит в свя
зи с явлениями именно бреда, бешенства, галлюцинаций, 
эпилепсии и пр.»48

Миссионеры видели свою задачу прежде всего в выяв
лении слабых сторон шаманизма, в критике идолопоклон
ства, чтобы успешнее насаждать православие. Однако 
некоторые сочинения миссионеров, в частности И. Под- 
горбунского, В. Копылова, Н. Затопляева, Я. Чистохина 
и других, обладают определенными достоинствами: оби
лие фактического материала, попытки его систематизации 
и осмысления, отдельные интересные наблюдения и 
выводы.

Из всех прошлых исследований по шаманству бурят 
наиболее ценными являются, безусловно, труды талант
ливого бурятского ученого М. Н. Хангалова. Роль его 
в изучении бурятского шаманства огромна. Именно с по
явлением работ М. Н. Хангалова шаманство бурят пред
стало перед ученым миром во всей своей полноте. Со
бранный нм в течение нескольких десятилетий фактиче
ский материал представляет собой настоящую энциклопе
дию по верованию бурят. Неру М. И. Хангалова 
принадлежат такие работы, как упоминавшаяся ранее 
«Материалы для изучения шаманства в Сибири. Шаман
ство у бурят Иркутской губернии», написанная совме
стно с И. И. Агапитовым и удостоенная Малой золотой 
медали РГО, «Новые материалы о шаманстве у бурят»,

ч* Подгорбунский И. Шаманы и их мистерии.— Воет, обозр. 
(Иркутск), 1892, № 42.
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«Духи-людоеды у бурят (к вопросу о человеческих жерт
воприношениях)», «Суд заяпов над людьми», «Душа», 
«Таинственные силы шаманов и шаманок», «Теломытие 
шаманов» и многие другие49.

Разбор всего шаманского материала, собранного 
М. Н. Хангаловым, его высказываний и выводов по во
просам шаманизма бурят занял бы слишком мпого места 
и поэтому в рамках краткого обзора ограничимся общей 
оцепкой.

М. Н. Хапгалов не считал себя специалистом-теорети- 
ком. Свою задачу он видел в собирании и систематизации 
материалов по шаманству бурят. Но было бы неверным 
полагать, что в ого трудах совершенно отсутствуют 
теоретические обобщения. Эволюция религиозных пред
ставлений и обрядов у бурят, происхождение той или 
иной категории шаманского пантеона, функции и соци
альное положение шаманов, роль шаманской религии 
в бурятском обществе, причины падения шаманства — 
по всем этим аспектам М. IT. Хангалов высказал немало 
интереспых мыслей.

Однако в освещении отдельных вопросов шаманизма 
бурят М. IT. Хапгалов допускал явные ошибки. Неверным, 
например, является утверждение о том, что во главе 
древпебурятского общества стояла шаманская олигар
хия50. Такое утверждение вытекало из его ошибочной 
теории о зэгэтэ-аба, разработанной совместно с Д. А. Кле- 
менцом51. Согласно этой теории, у бурят в далеком прош
лом существовала особая форма общественных отношений, 
при которой в основе хозяйственной жизни общины лежа
ла облавная охота — зэгэтэ-аба - н вся совокупность 
социальных институтов тс«шо соответствовала организа
ционной структуре облавы. По Ханга лову — Клеменцу 
выходило, что у бурят раннеклассовое общество, возглав
ляемое якобы шаманами, предшествовало общине, а по
следняя при своем разложении породила родовой строй 
и привела шаманизм к упадку, т. е. буряты прошли путь, 
диаметральпо противоположный тому, каким шло истори
ческое развитие всех других народов мира52.

49 Хангалов М. II. Собр. соч., т .1—3. Улан-Удэ, 1958— 1960.
50 Хангалов М. II. Собр. соч., т. 1, с. 60—64. 88.
51 Там же, с. И — 100.
52 Критический разбор теории ээгэт э-аба  см.: Залкннд Е. М.

М. N. Хангалов. Улаи-Удэ, 1945.
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В целом же вклад М. Н. Хангалова в изучение шама
низма в Бурятии трудно переоценить. «Благодаря его 
трудам, шаманство у северных бурят обследовано гораз
до лучше, чем где-либо в Сибири»53,— подчеркивал 
Д. А. Клеменц.

Немалая заслуга в изучении шаманизма бурят и дру
гих монгольских народов принадлежит Ц. Жамцаратто. 
Отдавший почти четверть века собиранию произведений 
устного творчества монгольских народов, Ц. Жамцарано 
живо интересовался древней религией бурят и монголов, 
собрал большой и уникальный материал по шаманизму 
в Монголии и Бурятии; по шаманизму Забайкалья им 
опубликовано две работы54.

Исключительный интерес представляет работа «Культ 
Чингиса в Ордосе», написанная Ц. Жамцарано в 1913 г. 
после поездки во Внутреннюю Монголию (опубликована 
в 1961 г. в Западной Германии)55. В ней подробно опи
саны обряды поклонения Чингисхану, его потомкам 
и реликвиям, приведены тексты шаманских гимнов из со
хранившихся древпемопгольских книг «Цаган т^ху» 
(«Белая история») и «Алтай дэбтэр» («Золотая книга»), 
Ц. Жамцарано выявил поразительное сходство таманских 
обрядов, существовавших в Ордосе и Бурятии, обратил 
внимание на упоминание в священных книгах бурят, 
баргутов и хори, удостоенных чести получать т^ гэ л  — до
лю мяса кобылиц, приносимых в жертву Чингису.

Особая заслуга Ц. Жамцарано состоит в том, что он 
сделал достоянием науки шаманские рукописи, состав
ленные в различных частях Монголии и Бурятии56, запи
сал около сотни шаманских призываний, гимнов и най- 
гурских песен бурят57. К сожалению, из всего собранно
го ученым шаманского материала опубликована лишь

53 МЭР. Спб., 1910. т. 1. с. 117.
54 Жамцарано Ц. Следы шаманства у агпнских бурят.— Живая 

старила. Спб., 1906, ки. II. отд. V; Он же. Онгопы агинских бу
рят,— ЗРГО по этнограф.. 1909, т. X X X IV , с. 379—394.

55 Жамцарано Ц. Культ Чипгиса в Ордосе — Central Asiatic 
Journal. Wiesbaden. 1961. v. VI. N. ,3. c. 194—234.

56 Описание этих рукописей дано в кп.: Поппе II. Описание 
монгольских «шаманских» рукописей Института востоковедения.— 
ЗИВАН, Л.. 1932, т. 2.

57 Записки Ц. Жамцарано находятся в архиве Института восто
коведения в Ленинграде.
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часть, изданная монгольским академиком В. Ринченом5й. 
В названную публикацию вошло 56 текстов гимнов, 
призываний и заяііских песен, записанных в Предбайка- 
лье и Забайкалье. Следует, однако, заметить, что Б. Вин
чен при подготовке издания нарушил один из важнейших 
научных принципов, дав материалы без указания, где, 
когда ц от кого они записаны.

Монголовед А. М. Позднеев опубликовал шаманские 
гимны н высказал ряд интересных теоретических мыслей. 
В частности, он впервые подверг анализу шаманские 
призывания (молитвы) и на этой основе сделал некоторые 
выводы относительно морально-философских учений ша
манской религии бурят58 59. По мнению этого маститого 
востоковеда, шаманская поэзия бурят и монголов не со
держит каких-либо учений нравственного порядка, худо
жественный уровень ее весьма низок.

Большим и тонким знатоком бурятского шаманства 
являлся выпускник Петербургского университета В. Ми
хайлов. Однако опубликовано им очень мало работ60, 
и богатейший материал, собранный у эхиритов и булага- 
тов, до сих пор лежит в архивах, ожидая своих иссле
дователей.

В конце X IX  — начале X X  в. серьезным изучением 
социально-экономической и культурной жизни бурят за
нимался П. Е. Кулаков. Значительное место в его трудах 
уделено и вопросам религии бурят61. На многих страни
цах ярко и со знанием дела рисуются шаманские обряды 
и обычаи, коллективное шаманство — найгуры, описыва
ются культовые места, определяются вероисповедный

58 Rinlchen. Zcs m ateriaux pour l'edudc du chamanismo mon- 
gol.— Asiatische Forschungen, Wiebaden, 1961, Bd 8.

59 Позднеев A. M. Образцы народной литературы монгольских 
племен, вып. 1, Спб., 1880.

со Михайлов В. Посвящение шамана и жертвоприношения у 
худинских бурят.— Живая старина, Снб.. 1913, т. 4, вып. 3; Он же. 
Сколько стоят населению шаманы. Бурят Мопг. правда, 1925,
Л» 108.

61 Кулаков П. Е. Буряты Иркутской губернии.— ИВСОРГО, 
Иркутск, 1896. т. X X V I, № 4-5, с. 118— 166; Он же. Остров Ольхой. 
Хозяйство и быт бурят Еланцинского и Кутульского ведомств 
(бывш. Ольхопского ведомства) Верхоленского округа Иркутской 
губернии.— ЗРГО, по отд. стат., Спб., 1898, т. VIII, вып. 1; Моло
дых И. А., Кулаков И. Е. Иллюстрированное описапие быта сель
ского населения Иркутской губернии,— Спб., 1896, с. 246.
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состав населения и расходы, связанные с шаманскими 
жертвоприношениями. Предпринята довольно успешная 
попытка определить социальную роль шаманизма в бу
рятских улусах. Работы богато иллюстрированы интерес
ными и редкими фотоснимками.

Рассматриваемый период характеризуется появлением 
большого числа научных, научно-популярных и литера
турных сочинений, посвященных Сибири и ее народам, 
в том числе бурятам62. В этих сочинениях в совокупности 
затрагиваются почти все аспекты религии бурят, что соз
дает довольно яркую картину их шаманизма.

Дореволюционная историография шаманизма в Буря
тии будет неполной, если не упомянуть таких крупных 
исследователей, как В. М. Михайловский и Н. Н. Ха- 
рузин 63.

«Шаманство» В. М. Михайловского — одно из круп
нейших исследовании, в котором обобщены накопившиеся 
после И. Г. Георги материалы. Сторонник анимистиче
ской теории Э. Тэйлора, автор рассматривает шаманизм 
как определенную стадию развития всякой религии вооб
ще, а не только верований народов Сибири 64. С таких же 
позиций освещен шаманизм у И. ГТ. Харузина.

Для своего времени труды В. М. Михайловского и 
II. II. Харузина были вершиной этнографической мысли, 
значительным вкладом в решение проблем шаманизма. 
Материалы бурятского шаманизма использованы в них 
предельно широко, и общие выводы авторов непосред
ственно отпосились н к религии бурят.

Обзор дореволюционной историографии бурятского 
шаманизма мы заканчиваем следующими выводами.

62 Лстырев Н. На таежных прогалинах. М., 1891; Он же. Моиго- 
ло-буряты Иркутской губ,— Сев. вести., 1890, № 12, отд. 2, с. И — 
69. Догуревич Т. Свет Азии. Спб., 1897; Ордынский А. К. Очерки 
бурятской жизни. Тобольск, 1896; Стахеев Д. Буряты. Живописи. 
Россия. Спб., 1894, т. X II. ч. 1. с. 153—170; Головачев II. Сибирь. 
Природа, люди и жизпь. М., 1902, с. 108— 116; Потанина А. Буря
т ы — В кн.: Из путешествия по Восточной Сибири, Монголии, 
Тибету и Китаю. М., 1895, с. 1—47; Она же. Рассказы о бурятах. 
М., 1905; Термен А. И. Среди бурят Иркутской губернии и Забай
кальской области. Спб., 1912.

63 Михайловский В. М. Шаманство. Сравнительно-этнографиче
ские очерки, вытт. 1,— ИОЛЕАЭ, М., 1892, т. 75. (Труды этнограф, 
отд., т. 12),  Харузин Н. II. Этнография. Лекции. Т. IV. Верования. 
Спб.. 1905, с. 3 9 3 -4 5 0 .

‘ 4 См.: Токарев С. А. Ранпие формы религии. М., 1964, с. 280.
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Период примерно с середины X V II по конец X V III в. 
является начальным этапом накопления знаний о буря
тах и их верованиях. Материалы в этот период собирались 
в основном случайные, отрывочные, со многими вымыс
лами н догадками. На шаманские верования смотрели 
как на дьявольское дело, а на шаманов — как на слуг 
дьявола. Внутренним содержанием шаманизма вовсе 
не интересовались. Со времени первой академической 
экспедиции (И. Гмелина, Г. В. Миллера, С. П. Крашенин
никова) шаманизм стал рассматриваться как результат 
деградации какой-либо другой религии (брахманизма, зо
роастризма и т. п.), распространившейся в Северной Азии, 
а его, сущность виделась лишь в кривляниях шаманов. 
К этому периоду относится появление первого обстоя
тельного для своего времени описания бурятского шама
низма (труд М. Татаринова).

Конец X V III в .— 60-е гг. X IX  в ,— период, характе
ризующийся интенсивным накоплением сведений о бурят
ском шаманизме. Выдвинутый в конце X V III в. И. Г. Ге
орги взгляд на шаманизм как на определенную систему 
религии получил дальнейшее развитие в работах И. Би
чурина, Д. Бан.зарова, С. Шашкова. Вместе с тем продол
жают бытовать мнении, что шаманизм — грубое суеверие 
и обман. Создание РГО и его Сибирского отдела сыграло 
важную роль в изучении шаманизма в Сибири и Бурятии, 
способствовало появлению ряда серьезных исследований. 
Впервые выдвигаются исследователи из числа самих бурят 
(Д. Банзаров, Г. Гомбоев). 70-е гг. X IX  в .— начало X X  в .— 
период небывалого прогресса в деле этнографического изу
чения бурят и их верований. По далеко неполным данным, 
с 1870 по 1915 г. было опубликовано свыше 130 работ, в 
которых так или иначе затрагивались вопросы бурятского 
шаманизма, в то время как за все предыдущие периоды, 
т. е. примерно за 200 лет, число таких сочинений не пре
высило 30. Такой скачок обусловлен активизацией дея
тельности ВСОРГО, широким участием политических 
ссыльных (Г. Н. Потанин. Д. А. Клеменц, П. Е. Кулаков 
и другие) в научной жизни Восточной Сибири, усилившей
ся деятельностью миссионерства в области изучения быта 
и культуры бурят, ростом числа научной интеллигенции 
из бурятской среды (М. Н. Хангалов, Ц. /Камцарано, 
В. Михайлов). Разработка и распространение специальных 
программ обусловили более продуманный и систематиче-
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ский сбор и публикацию материалов. В указанный период 
произошло капитальное накопление соответствующих 
фондов центральных и периферийных музеев. В этногра
фической науке получила широкое распространение эво
люционная теория, рассматривающая шаманизм как опре
деленную стадию развития всякой религии.

В дореволюционных работах по шаманизму бурят от
ражались различные социально-политические воззрения. 
Но всегда их авторы оставались во власти идеалистиче
ских взглядов на историю и не понимали сущность и со- 
отношние базиса и форм общественного сознания. Бур
жуазная ограниченность и методологическая незрелость 
не позволяли объективно решать научные проблемы и де
лать широкие выводы. Во многих исследованиях, особенно 
в трудах христианских апологетов, шаманизм резко про
тивопоставлялся христианству, пропагандировалась р уси 
фикация сибирских народов. Находились авторы, которые 
превратили изучение религии бурят, как и вообще быта 
и культуры, в самоцель, не связывали его с насущными 
задачами современности.

В целом дореволюционной литературе по шаманизму 
бурят характерны описательность, увлечение чисто внеш
ними сторонами религии, пренебрежение вопросами о ро
ли шаманизма в истории парода и его культуры. Однако 
в дооктябрьское время был накоплен большой фактичес
кий материал, сделаны отдельные удачные опыты систе
матизации и теоретического осмысления. Русские п бурят
ские ученые и собиратели осуществили максимум возмож
ного в условиях царизма.

Великая Октябрьская социалистическая революция рез
ко ускорила развитие этнографической науки в стране. 
Период гражданской войны и следующие за ним годы бы
ли для этнографии периодом необычайно быстрого роста. 
Это проявилось прежде всего в создании ряда новых на
учных учреждений, музеев и обществ, в возрождении и 
расширении старых научных коллективов. Как и другие 
пауки, этнография в СССР стала служить великому делу 
социалистического переустройства жизни народов бывшей 
Российской империи65.

65 См.: Токарев С. А. Ранние этапы развития советской этногра
фической науки (1917 — середина 1930-х годов).— В кп.: Очерки 
истории русской этнографии, фольклористики и антропологии, 
вып. V. М., 1971, с. 111— 112.
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Новый этап открывается п в историко-этнографическом 
изучении Бурятии. Еще до окончания гражданской войны 
развертывается активная научная и собирательская рабо
та в Восточной Сибири, в Прибайкалье. Оживляется дея
тельность ВСОРГО, при нем создается бурятская секция, 
возобновляется деятельность Троицкосавского отделения 
РГО. В 1918 г. в Иркутске открывается университет, где 
сосредоточиваются крупные научные силы, в Верхнеудин- 
ске организуется Общество но изучению Прибайкалья и 
при нем народный университет. С образованием Бурят
ской ЛССР (1923 г.) учреждаются ученый комитет (Буруч- 
ком), преобразованный позднее в Бурятский институт 
культуры, п научное общество им. Д. Банзарова.

Строительство нового общества потребовало ломки ста
рых форм идеологических отношений. Религия стала серь
езным тормозом в осуществлении ряда задач пролетарской 
революции. В этой связи появилась необходимость науч
ной разработки вопросов религии и атеизма, начались 
«поиски путей всестороннего научного осмысления и ис
следования шаманизма как формы религиозной идеологии 
народов Сибири уже с позиции исторического и диалекти
ческого материализма»66. Для этого «нужны были новые 
материалы, обстоятельные исследования... накопление дан
ных об общественной роли шаманизма в жизни народов 
Сибири, о системе их религиозных представлений, о содер
жании культов и т. іі.»67. Такая работа, развернувшаяся 
в 20-х — первой половине 30-х гг., дала определенные ре
зультаты — появилась целая серия специальных моногра
фий и многочисленных статей, опубликованных в разных 
изданиях. Основными авторами этих работ были Л. Штерн
берг, В. Богораз, К. Токин, С. Урсынович, И. Суслов, 
А. Долотов, Д. Зеленин, Н. Золотарев, Г. Ксенофонтов, 
И. Косоков и другие.

Бурятский шаманизм в этот период изучается члена
ми ВСОРГО, научного общества им. Д. Банзарова, препо
давателями и студентами Иркутского университета, а так
же целым рядом ученых Москвы и Ленинграда.

Активнейшим собирателем и публикатором материалов 
по шаманизму в 20-е гг. был бурятский этнограф П. II. Ба-

66 Вдовпн И. С. Исследования шаманизма народов Сибири и 
Севера. IX  Международный конгресс антропологических и, этно
графических наук. Доклады советской делегации. М., 1973, с. 2.

67 Там же, с. 3.
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торов, автор более десяти работ по этнографии бурят, на
чавший свою деятельность еще до революции. Его труды, 
носившие описательный характер, явились заметным вкла
дом в изучение бурятского шаманизма и сохранили свою 
ценность и в настоящее время68 69.

В те же годы жил и работал в Иркутске якутский уче
ный Г. В. Ксенофонтов. Он ездил но бурятским улусам, 
изучал шаманизм. Материалы, собранные им и другими 
исследователями, широко использованы в серии его трудов, 
посвященных вопросам сибирского шаманизмабЭ.

Работы Г. В. Ксенофонтова явились попыткой матери
алистического истолкования вопроса о происхождении и 
сущности сибирского шаманизма. Однако основная кон
цепция автора страдала рядом крупных недостатков. В 
предисловии к книге «Культ сумасшествия в урало-ал
тайском шаманизме» А. П. Окладников справедливо отме
чал произвольность разработанной Г. В. Ксенофонтовым 
схемы развития кочевого быта, крайний психологизм при 
объяснении« сумасшествия» шаманов, методологическую 
нечеткость трактовки некоторых шаманистских явлений70.

Крупный вклад в изучение бурятского шаманизма 
внес Б. Э. Петри. В его исследованиях71 (написанных, 
правда, под влиянием тэйлоровской анимистической тео
рии) с большим знанием дела, с учетом накопившихся за 
многие века материалов, классифицированы пантеон и 
культовая система шаманских верований, основательно

68 Баторов II. II. Бурятские поверья о бохолдоях п анахаях,— 
ЗВСОРГО по этнограф., 1890, т. 2, вын. 2, с. 10— 14; Он же, Алар- 
ские тайлаганы,— ВСОРГО. 1926, т. 51, с. 109— 122; Он же. Боолоо- 
шип у северобайкальских бурят,— Жизнь Бурятии. Верхнеудинск, 
1926, №  1-3, с. 1—3, 107— 108; Он же. Ехэ онгон.— Бурятиеведение, 
1928, № 4 (8),  с. 138; Он же. Культ орла у северобайкальских бу
рят,— Бурятиеведение, 1927, № 3-4, с. 79—81.

69 Ксенофонтов Г. В. Культ сумасшествия в урало-алтайском 
шаманизме. Иркутск, 1929; Он же. Хрестес. Шаманизм и христиан
ство. Иркутск, 1929; Он же. Пастушеский быт и мифологические 
воззрения классического Востока. Иркутск, 1929; Он же. Легенды 
и рассказы о шаманах у якѵтов, бурят и тѵнгѵсов. 2-ѳ. изд. М., 
1930.

70 Ксенофонтов Г. В. Культ сумасшествия в урало-алтайском 
шаманизме, с. 3—5.

71 Петри Б. Школа шаманства у северных бурят,— Тр. проф. 
и преп. ИГУ, Иркутск, 1923. т. V, с. 402—423; Он же. Степени по
священия монголо-бурятских шаманов,— Изв. Биол. геогр. науч,- 
исслед. ин-та при ИГУ, Иркутск, 1926, т. 2, вып. 4, с. 14— 16; Он 
же. Старая вера бурятского народа. Иркутск, 1928.
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разработаны вопросы подготовки и посвящения шаманов 
и их иерархии, сделана попытка проследить происхожде
ние и древнюю историю шаманизма бурят.

Будучи одновременно археологом, Б. Э. Петри первым 
из исследователей попытался реконструировать религиоз
ные представления древнейших неолитических жителей 
Прибайкалья, удачно увязав свои археологические изыс
кания с материалами этнографии72. Но работы Б. Э. Пет
ри содержали ряд крупных ошибок и неверных положе
ний. В частности, ученый идеализировал шаманов, пред- 
тавляя их единственными хранителями чистоты бурятско
го языка и фольклора, исцелителями и мудрецами73. В 
условиях начавшихся коренных социально-экономических 
и культурных преобразований, острой классовой борьбы в 
улусах, когда религия стала серьезным тормозом строи
тельства нового общества, социальные аспекты шаманиз
ма вовсе не затрагивались ученым. Именно поэтому неко
торые его работы подверглись тогда серьезной критике.

Заметный вклад в изучение шаманизма бурят сделал 
Г. Ц. Цыбиков. В двух работах74 он выдвинул ориги
нальную концепцию о первоначальных служителях куль
та, о чем подробнее будет сказано во второй главе.

Шаманской религией бурят занимался Г. Д. Санжеев. 
Собранные им материалы и некоторые выводы опублико
ваны в работах «Weltanschaung und Schamanismus der 
alaren Burijaten»75, «Пенснопения аларских бурят» и «Эпос 
северных бурят»76. В первой из них, переведенной на 
русский язык, частично, в виде извлечения77, подробно

72 Нетри Б. Далекое прошлое бурятского народа. Иркутск, 1922, 
с. 15, 16, 19, 20, 29, 30.

73 Петри Б. Школа шаманства у северных бурят, с. 408—411; 
Он же. Старая вера бурятского народа, с. 52.

74 Цыбиков Г. Ц. Культ огня у восточных бурят-монголов.— 
Бурятоведч. сб., Иркутск, 1927, вып. 3-4, с. 63—64; Он же. Шама
низм у бурят-монголов,— РО БИОН, ф. 5, он. 1, д. 12 (в бюл. ж. 
«Бурятиеведение» за 1925 г. № 14 (8) дано краткое изложение со
держания доклада).

75 См.: Anthropos, 1927, Bd X X II, И. 3-4, 5-6; 1928, Bd X X III, 
Н. 3-4, 5-6.

76 Санжеев Г. Д. Песнопения аларских бурят.— Зап. Коллегии 
востоковед., Л., 1928, вып. III, с. 535—549; Он же. Эпос северных 
бѵрят. Вводная статья к кн. «Аламжи Мэргэн». М., 1936, с. I— 
X L Y III.

77 См. в кн.: Религия народностей СССР, т. 1. М., 1931, 
с. 1 2 2 -1 5 9 .

31



исследованы шаманские верования аларских бурят. В 
«Песнопениях аларских бурят» приводятся тексты четы
рех шаманских гимнов и одной найгурской песни, запи
санные в Аларском районе (J80 поэтических строк). За
писи эти, выполненные в соответствии с академическими 
требованиями, представляют большую ценность не толь
ко для изучения шаманизма, но и фольклора и языка 
народа.

В работе «Эпос северных бурят» впервые в бурятиеве- 
дении затронуты вопросы об обрядовых и мифологических 
элементах в эпической поэзии, о роли рапсода и сочета
нии в его лице функций рапсода и шамана. На наш 
взгляд, Санжеев переоценил роль шаманов в эпическом 
творчестве бурят, считая их единственными творцами и 
исполнителями улигеров.

Перу Г. Д. Сапжеева также принадлежит интересное 
этнографическое исследование «Дархаты»78, в котором 
значительное внимание уделено шаманским верованиям 
дархатов — одного из монголоязычных народов. Для нас 
исследование это интересно еще и тем, что в нем дархат- 
ское шаманство освещается в сравнении с бурятским, 
прослеживается влияние последнего на первое.

В 20-х — первой половине 30-х гг. появилось несколь
ко работ, принадлежащих перу П. Т. Хаптаева, и целая 
серия археологических и этнографических изысканий 
П. П. Хороших, в которых освещены различные аспекты 
верований древних жителей Прибайкалья и современных 
бурят. В этот же период в печати выступили А. И. Бал- 
дунников, Б. Б. Барадші, К. В. Вяткипа, В. П. Гирченко, 
В. И. Подгорбунский, С. Туя, К. Хадахнэ и другие79.

Тогда же в области изучения шаманизма проявились 
националистические тенденции, выразившиеся в идеализа
ции шаманизма. С. Туя, Б. Б. Барадин, В. И. Инкижн- 
нов 80 и другие провозглашали шаманов носителями нацпо

78 Санжеев Г. Д. Дархаты. Этнографический отчет о поездке в 
Монголию в 1927 г. Л., 1930.

79 Список работ П. Т. Хаптаева, П. П. Хороших п других см. 
в кн.: Михайлов Т. М., Хороших II. П. Бурятский шаманизм. Ука
затель литературы.

80 Туя С. О бурят-монгольском эпосе п о шаманской поэзии,— 
Сиб. огіш. 1922, № 5-6, с. 246—248; Барадин Б. Вопросы сцени
ческого искусства бурят-монголов,— ЖБ, 1924, № 6, с. 76—82; Ин- 
кижннов В. И. Проблемы бѵрят-моигольского театра,— ЖБ, 1929, 
№ 3-4, с. 4 8 - 5 9 .
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ваЛьной культуры, единственными хранителями богатства 
и красоты бурятского языка и фольклора, предлагали ша
манское наследие использовать (наряду с буддийским ис
кусством) в национально-культурном строительстве, в со
здании нового искусства и литературы. Такая апологетика 
шаманизма подверглась серьезной и справедливой критике 
и не повторялась в дальнейшем.

Во второй половшіе 30-х гг. изучение бурятского ша
манизма, как и в целом этнографии бурят, заметно ослаб
ло, а в годы Великой Отечественной войны почти прекра
тилось. Из работ этого периода необходимо назвать моно
графии А. П. Окладникова «Очерки по истории западных 
бурят» и Ф. А. Кудрявцева «История бурят-монгольского 
народа». В первой из них очень сжато рассмотрены пе
режитки родовых отношений, связанных с шаманизмом, 
мифы о Буха-нойоие, Эхирите и Булагате, шаманках Ай- 
сыхаи и Хусыхан, роль шаманов в эпоху зэгэт э-аба81. В 
книге Ф. А. Кудрявцева, в разделе «Шаманство», дана 
общая характеристика традиционной религии бурят X V II — 
первой половины X IX  в. Автор, в частности, высказал 
мнение, что в процессе развития классового расслоения 
шаманы «срастались с феодальной верхушкой бурятского 
общества, усиливая ее влияние и господство»82.

В 1935— 1940 гг. развернулось выявление документов 
по истории и этнографии Бурятии, хранящихся в архивах 
и библиотеках центра и периферии. Были опубликованы 
исследования источниковедческого характера, а также бу
рятские летописи.

Для нас особо ценными являются работа В. П. Гир- 
ченко 83, в которой приведены сведения и о религии бурят, 
и летописи Тугултур Тобоева и Бандана Юмсунова84, 
содержащие характеристику доламаистских верований бу
рят хоринского племени.

В годы Великой Отечественной войны объем этногра
фических работ был значительно сокращен, бурятское

81 Окладников Л. П. Очерки по истории западных бурят-монго
лов (X V II—X V III вв.). л., 1937, с. 2 7 7 -2 8 1 .

82 Кудрявцев Ф. А. История бѵрят-монгольского народа. М.— 
Л., 1940, с. 2 8 - 3 0 .

83 Гирченко В. П. Русские и иностранные путешественники...
84 Летописи хоринских бурят. Хроники Тугултур Тобоева и 

Бандана Юмсунова,— ТИВАН, М,— Л., 1940, вып. X X X III, с. 20—22, 
5 8 - 6 9 .
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шаманство оставалось за пределами внимания специа
листов.

В послевоенный период этнографическое изучение Бу
рятии оживляется, соответственно растет интерес к ша
манским верованиям. В 1946 г. была опубликована статья 
К. В. Вяткиной «Пережитки материнского рода у бурят- 
монголов»85, в которой рассмотрены мифы о шаманках 
Айсыхан и Хусыхан, Буха-нойоне, значение термина уд- 
ган, описаны женский тайлгап (тѳхѳрѳѳн) и женские оп
ы ты , В последующие годы К. В. Вяткина выступила с 
целым рядом исследований, в том числе с монографией 
«Очерки культуры и быта бурят», в которых в той или 
иной степени освещены вопросы бурятского шаманизма 86.

В 1953 г. в Улан-Удэ вышла небольшая книжка Ф. Шу- 
лунова «О реакционной сущности шаманства», написанная 
в научно-популярной форме. Естественно, что вопросы 
шаманской религии освещены в пей недостаточно глубоко.

Очень большая работа по изучению бурятского шаман
ства проделана фольклористом и этнографом С. П. Балда- 
евым, начавшим свою научпо-собирательскую деятель
ность еще до революции. Некоторые из собранных им ма
териалов опубликованы в фольклорных изданиях87.

Работы С. П. Балдаева ценны богатством фактического 
материала. Религиозные элементы в свадебных обрядах, 
различные религиозные обычаи и традиции, призывания 
родовых духов-покровителей, исполнение рапсодами функ
ций шаманов, шаманистские мифы, предания и легенды — 
вот лишь некоторые аспекты его публикаций. Балдаеву 
принадлежат уникальные данные о «спустившихся» кам
нях, о культе будалов и писаниц. К сожалению, основной 
материал, собранный им в течение всей жизни и состав
ляющий десятки больших томов, пока не опубликован.

Известным вкладом в изучение бурятского шаманизма

85 Вяткина К. В. Пережитки материнского рода у бурят мон
голов,— СЭ, 1946, № 1, с. 137—144.

86 Вяткина К. В. Буряты,— В кн.: Народы Сибири. М,— Л., 1956; 
Она же. Культ животных у монгольских пародов,— Тезисы докла
дов научной сессии, посвященной итогам работы Института этно
графии АН СССР, Л., 1967; Она же. Культ копя у монгольских на
родов.— СЭ, 1968, № 6, с. 117— 122; Она же. Очерки культуры и 
быта бурят. Л ., 1968.

87 Балдаев С. П. Бурятские свадебные обряды. Улан-Удэ, 1959; 
Он же. Избранное. Улан-Удэ, 1961; Он же. Родословные предания 
н легенды бурят, ч, 1. Улан-Удэ, 1970.
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являются работы И. А. Манжигеева8S. В опубликованных 
в 60-х гг. статьях автор попытался по-новому осветить 
вопрос о сущности шаманизма и на этой основе опреде
лил эту религию как культ умерших шаманов, значитель
ное внпманпе уделив характеру и причинам бытования у 
бурят шаманистских пережитков. Его новое исследование 
«Бурятские шаманистические и дошаманистические тер
мины», построенное в форме словаря-справочника, содер
жит около 1000 мифологических, культовых и обрядовых 
терминов, которым дается атеистическая интерпретация 
в соответствии с общей авторской концепцией. Как отме
тил А. П. Окладников в предисловии к этой книге, 
И. А. Манжигеев «сводит сущность шаманства к почита
нию (культу) самих шаманов и рассматривает его как 
переходную форму от первобытных культов к религии 
раннеклассового общества»88 89. Специфику шаманства, ска
зано далее в предисловии, И. А. Манжигеев усматривает 
«в олицетворении различных болезней, отразившем кри
зисное состояние разлагающегося бурятского родового об
щества, способствовавшее широкому распространению со
циальных и эпидемических заболеваний среди людей»90.

Считая общие теоретические положения И. А. Манжи
геева нечеткими, противоречивыми п ошибочными, мы в 
целом присоединяемся к мнению Л. П. Окладникова о 
том, что «автору удалось в этимологическом и гносеологи
ческом аспектах расшифровать полисемантпчность, пока
зать широту смысловой нагрузки многих религиозных 
терминов (нарицательных названий, имен собственных), 
до сих пор остававшихся в литературе нелепыми91.

В конце 60-х — начале 70-х гг. интересные социологи
ческие исследовапня проведены В. И. Хахиновым в 
Усть-Ордынском национальном округе Иркутской обла
сти. Результатом этих исследований явились кандидатская

88 Манжигеев И . А. Шаманизм и ша.маигтво. - В кн.: О некото
рых религиозных культах и их сущности. Улап-Удэ, 1961, с. 4 —29; 
Он же. К вопросу о процессе отмирания пережитков шаманства у 
бурят.— Этнограф, сб., Улан-Удэ, 1961, вып. 2, с. 9 —19; Он же. При
чины существования шамапских переяштков и способы преодоле
ния их.— Этногр. сб., Улан-Удэ, 1962, вып. 3, с. 79—86; Оп же. Бу
рятские шаманистические п дошамапистнческие термины. М., 1978.

89 См.: Манжигеев И . А . Бурятские шаманистические и догаа- 
мапдстпческие термипы, с. 3.

90 Там же, с. 4.
91 Там же.

2* 35



i» Q9диссертация, ряд статей и методическая рекомендация . 
Ценнность и оригинальность этих работ состоит в том, что 
автор изучил современное состояние шаманизма среди бу
рят Иркутской области, дал экспериментальное обоснова
ние системы, содержания и методики антирелигиозного 
воспитания в бурятской школе.

Вопросы синкретизма религии в Бурятии, взаимовлия
ния шаманизма и ламаизма, типологически сходных явле
ний в шамапском и буддийском комплексах нашли осве
щение в трудах Н. Л. Жуковской92 93 и К. М. Герасимовой94. 
В определенной степени шаманизм бурят освещен в на
ших предыдущих публикациях95.

Бурятский шаманизм изучается не только местными 
специалистами. Так, он давно уже вошел в круг паучпых 
интересов ленинградского этнографа С. В. Иванова. В его

92 Хахинов В. II. Особенности шаманизма как религии.— Уч. 
зап. каф. педагогики и психологии Иркутск, пед. ип-та ин. яз., Ир
кутск, 1970, вып. 3; Он же. Атеистическое воспитание в бурятской 
школе (на материалах исследования влияния на детей пережитков 
шаманизма). Автореф. канд. дис. Иркутск, 1971; Он же. Антире
лигиозное воспитание в начальных классах бурятской школы. (Ме
тодические рекомендации учителю). Иркутск, 1979; и др.

93 Жуковская Н. Л. Из историп религиозного синкретизма в 
Забайкалье.— СЭ, 1965, № 6; Она же. Влияиние монголо-бурятско
го шаманизма и дошаманских верований на ламаизм.— В кн.: Про
блемы этнографии и этнической истории пародов Восточной и Юго- 
Восточной Азии. М., 1968; Она же. Модернизация шаманства в ус
ловиях распространения буддизма у монголов и их соседей.— Эт- 
ногр. сб.. Улан-Удэ, 1969, вып. 5, с. 175—179; Она же. Ламаизм и 
ранние формы религии. М„ 1977; Она же. К вопросу о типологиче
ски сходных явлениях в шаманстве и буддизме.— СЭ, 1970, № 6, 
с. 36—46.

94 Герасимова К. М. Сущность изменения буддизма.— В кн.: 
Критика идеологии ламаизма и шамапизма. Улан-Удэ, 1965; Опа 
же. Культ обо как дополнительный материал для изучения этни
ческих процессов в Бурятии.— Этногр. сб., Улан-Удэ, 1969, вып. 5, 
с. 105— 144; Она же. Ламаистская трансформация анимистических 
представлений.— Тр. БИОН, Улан-Удэ, 1970, вып. 12, серия восто
ковед., с. 31—39; Она же. Социальная функция ламаистской об
рядности.— В кн.: Вопросы преодоления пережитков ламаизма, 
шаманизма и старообрядчества. Улан-Удэ, 1971.

95 Михайлов Т. М. Шаманские пережитки и некоторые вопро
сы быта и культуры народов Сибири.— В кн.: Вопросы преодоле
ния ламаизма, шамапизма и старообрядчества. Улан-Удэ, 1971; Он 
же. Шаманизм,— В кн.: Очерки истории культуры Бурятии, т. 1. 
Улан-Удэ, 1972; Он же. Анимистические представления бурят,— 
В кн.: Природа и человек в религиозных представлениях пародов 
Сибири. Л., 1976; См. также; Михайлов Т. М., Хороших П. П. Бу
рятский шаманизм. Указатель литературы.
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работах96 впервые обобщены материалы по бурятским 
онгонам, выяснены семантика, происхождение и функции 
опгонов, их связь с изобразительным искусством, убеди
тельно раскрыто отражение в онгонах хозяйственной и 
культурной жизни бурят на разливных этапах историчес
кого развития.

Атрибуты и одеяние бурятских шаманов тщательно 
изучены другим ленинградским ученым — Е. Д. Прокофь
евой, которая установила различные тппьт бубнов п кос
тюмов в Сибири, раскрыла семантику отдельных их частей, 
в известной степени проследила эволюцию этих главней
ших принадлежностей шаманнстского культа97.

Принципиальные замечания по бурятскому шаманству 
высказаны в ряде капитальных трудов С. А. Токарева98 99. 
По его мпению, у бурят была более высокая стадия раз
вития шамаппзма — профессиональное шаманство, когда 
шаман — это особый специалист, который живет доходами 
от своей профессии п обслуживает любого заказчика. Но 
поскольку за этой высшей стадией развития шаманизма 
следует стадия его разложения, наступающая прп перехо
де к классовой организации общества, шаманизм у бурят, 
как и у других развитых народов (монголов, маньчжур), 
с одной стороны, вытеснялся религией чисто классового 
типа, с другой — принял модпфицпрованные или нетипич
ные формы " .

Касаясь же образования у бурят развитого и сложного 
пантеона богов и духов, представляющего картину строгой 
иерархии (тэнгэрины, хаты, заяпы, эжпны и т. и.), С. Л. То
карев склонен впдеть в этом влияние буддизма и расту

96 Иванов С. В. Происхождение бурятских опгонов с изображе
нием женщин.— ТИЭ, М., 1951, нов. сер., т. 14; Он же. Материалы 
по изобразительному искусству народов Сибири X IX — начала 
X X  в,— ТИЭ, М,— Л.. 1954, нов. сер., т. 22.

97 Прокофьева Е. Д. Шаматтскпе бубны,— В кп.: Историко- 
этнографический атлас Сибири. М,— Л.. 1961; Она же. Шаманские 
костюмы народов Сибири.— В кпд Религиозные представления п 
обряды народов Спбпрп в X IX  — начале X X  века,— СМАЭ, Л., 1971, 
вып. XXV II.

98 Токарев С. А. Этнография пародов СССР. М., 1958; Он же. 
Раинпе формы религии и их развитие. М., 1964; Он же. Религия в 
истории пародов мпра. 2-е пзд,, М., 1965.

99 Токарев С. А. Этнография пародов СССР, с. 454; Он же. Ран
ние формы религии,.,, с. 304—305; Он же. Религия в истории па
родов мира, с. 191.
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щей социальттой дифференциации в бурятском обществе ,0°.
Высказывания С. А. Токарева о бурятском шаманизме 

вытекают из общей его концепции шаманизма. Со
гласно этой концепипп, шаманизм есть особая форма рели
гии, когда в обществе появляется определенная категория 
лиц, которым приписывается способность путем искусст
венного приведения себя в экстатическое состояние всту
пать в непосредственное общение с духами 100 101. «Непремен
ная особенность шаманизма — вера в духов», олицетво
ряющих «нервнопатологическое состояние шамапа, его 
обособленное положение в обществе, его необычайные и 
загадочные способности»102.

Хотя С. А. Токарев подчеркивает, что «самое трудное 
в проблеме шаманизма — это опасность впасть в биоло
гизм, приписав основную роль нервно-психической сторо
не шаманских явлений, упустив из вида историческую, 
социально-обусловленную их сторону»103, он в конце кон
цов пе сумел избежать этой опасности. Как свидетельству
ют материалы, у бурят, папример, шаманы не обязатель
но приводили себя в экстаз для общепия с духами, а ду
хов,олицетворявших нервно-патологическое состояние ша
манов, в бурятском пантеопе вовсе пе существовало.

Бурятским шаманизмом плодотворно занимался пзвест- 
пый советский этнограф и историк религии А. Ф. Аниси
мов 104. В его трудах, составляющих заметный вклад в 
марксистскую пауку о человеческом обществе и его разви
тии, затронут широкий круг проблем, связанных с перво- 
бытпой религией и мышлением. Л. Ф. Анисимовым изу
чены верования первобытпого общества и соответственно 
с периодизацией древнего общества разработана периоди
зация первобытной религии. При этом наряду с материа
лами из других сибирских региопов в качестве первоис
точников использованы данные по археологии Прибай

100 Токарев С. А. Религия в истории пародов мира, с. 199.
101 Токарев С. А. Ранние формы религии..., с. 283.
102 Токарев С. А. Религия в истории народов мира, с. 187; Оп 

же. Ранние формы религии..., с. 298—299.
103 Токарей С. Л. Ранпие формы религии..., с. 304,
104 Лписимов А. Ф. Этапы развития первобытной религии. М., 

1966; Он же. Духовная жизнь первобытпого общества. М,— JI., 1966; 
Он же. Общее и особенное в развитии общества и религии пародов 
Сибири. Л., 1969; Он же. Исторические особенности первобытного 
мышлеппя. Л., 1971.
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калья и бурятской этнографии. Таким образом, общие по
ложения ученого относительно генезиса и эволюции пер
вобытных верований распространяются и па верования 
древнего населения Бурятии. При установлении общего 
и особенного в развитии религии сибирских народов им 
выделены характерные черты бурятского шаманизма, обус
ловленные особенностями исторического развития бурят и 
влиянием зороастризма и буддизма.

В деле изучения и реконструкции религиозных пред
ставлений и обрядов первобытных жителей Прибайкалья 
и древних бурят исключительна велика роль археологии. 
Еще в начале 80-х гг. X IX  в. Н. Н. Агапитов, исследуя 
петроглифы Байкала, установил сходство некоторых из 
пих с бурятскими оигопами и обратил внимание на то, 
что писаницы на скалах, называемые бурятами зурак, 
пользуются особым почитапием 105.

Как уже сказано, Б. Э. Петри пытался определить ха
рактер религиозных представлений неолитических жите
лей Прибайкалья. На основании изучения многослойной 
стоянки Улан-Хада па Ольхоне, открытой им в 1912 г., 
он утверждал, что обитатели этой стоянки, относимой 
к новокаменному периоду, полагали, будто видимым ми
ром управляют всевозможные духи-хозяева отдельных 
мест, что у них существовал культ мертвых вообще и 
предков в частности, а также сложный обряд похорон 106.

В 20—30-х гг. в Предбайкалье и Забайкалье велись 
крунные археологические работы, в которых активное 
участие принимали П. П. Хороших, Г. П. Сосновский, 
Г. Ф. Дебец, М. М. Герасимов, А. П. Окладииков и другие.

В послевоенные годы археологическое изучение Пред- 
байкалья и Забайкалья приняло крупные масштабы. В свя
зи с грандиозными новостройками развертываются архео
логические изыскания на Ангаре и Байкале.

Возобновляются археологические работы Иркутского 
университета и Иркутского краеведческого музея. Много 
и плодотворно в области археологии Прибайкалья рабо
тают П. П. Хороших, Э. Р. Рыгдылон, М. М. Герасимов,
3. А. Абрамова, Г. М. Медведев, В. В. Свинин и другие.

105 Агапитов Н. Прибайкальские древности: изображепие на 
утесах Байкала, городища Иркутской губернии.— ИВСОРГО, 1881, 
т. X II, № 4-5, с. 3 - 5 .

10S Петри Б. Далекое прошлое бурятского края, с. 15—16.
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В Забайкалье усилиями А. П. Окладникова, М. П. Гряз- 
пова, Н. Н. Дикова, А. В. Давыдовой, Р. Ф. Тугутова, 
М. И. Рижского, В. В. Ларичева, Е. А. Хамзиной, П. Б. Ко
новалова одновременно изучаются палеолит, неолит, эпохи 
бронзы и железа.

В результате всех этих исследований был накоплен 
обширный материал, давший возможность создать обобща
ющие труды, впервые изучить и опубликовать петрогли
фы большого региона. Всестороннее изучение веществен
ных источников позволило не только реконструировать 
социально-экономическую историю древнейших эпох, но 
и охарактеризовать образ жизни самих производителей, их 
мировоззрение, в том числе и религиозные представления, 
найти и проследить истоки и ранние этапы шаманизма в 
Прибайкалье.

В плане нашего изложения особого внимания заслужи
вают исследования академика А. П. Окладникова, еще в 
довоенное время выступившего с рядом работ, в которых 
былн затронуты вопросы первобытных верований в Пред- 
байкалье и Забайкалье 107.

В работах, посвященных палеолиту, А. П. Окладников 
подробно рассмотрел связь палеолитического искусства с 
магией и религией, которая проявилась в изображении ду
хов предков, почитаемых животных, различных колдов
ских обрядов. Оп считает главными сюжетами искусства 
палеолита образ зверя, а рядом с ним — образ женщины. 
Развивая взгляды своих предшественников и современни
ков, А. П. Окладников связывает образ женщины с мате
ринским родом, культом плодородия и с охотничьей ма
гией, а изображения животных, птиц и змей, разнообраз

107 Из большого числа трудов этого учепого укажем только не
которые, имеющие прямое отношение к нашей теме: Окладпи- 
ков А. П. Древние шаманские изображения из Восточной Сибири.— 
СА, 1948, № 10; Он же. Культ медведя у неолитических племен 
Восточной Сибири.— СА, 1950, № 14. Он же. Неолит и бронзовый 
век Прибайкалья, ч. 1 и 2,— МИА, М.— Л., 1950, № 18; ч. 3,— МИА, 
М.— Л., 1955, № 43; Он же. Образ птицы в искусстве бронзового 
века Забайкалья п его аналогии в народном искусстве бурят,— СА, 
1954, № 1; Он же. Религия лесных племен Восточной Сибири в 
неолите и бронзовом веке в свете археологии и этнографии.— 
Докл. по этпогр. Геогр. об-ва СССР, Л., 1966, вып. 3; Он же. Петро
глифы Ангары. М.— Л., 1966; Окладников А. П., Запорожская В . Д. 
Петроглифы Забайкалья, ч. 1, 2. Л., 1969, 1970; Он же. История и 
культура Бурятии. Улан-Удэ. 1976.
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ные орнаментальные мотивы — с представлениями перво
бытного человека о Вселепной, земле, небе, стихиях при
роды. По Окладникову, люди палеолита уже проявляли 
заботу об умерших, т. е. имели зачатки анимистических 
представлений 108.

В его монументальном мпогокрасочпом полотне «Нео
лит и бронзовый век Прибайкалья» на основе широкого 
привлечения этнографических материалов обстоятельно 
изучены хозяйство, общественные отношения и духовная 
культура древних предбайкальцев. Использовав все. 
что дали раскопки погребений и поселений, изучение пет
роглифов и данных этнографии, А. П. Окладников рекон
струировал комплекс религиозных представлений и обря
дов неолитических жителей Прибайкалья. Культ лося 
(оленя), тотемистические представления и обряды, соляр
ный культ, культ женщины — прародительницы и храни
тельницы домашнего очага, производственно-магические 
функции отдельных орудий труда и наскальных изображе
ний, появление культа предков, представления о душе, 
смерти и загробном мире, эволюция функции служителей 
культа — все это освещено ярко, убедительно, в истори
ческом развитии І09.

И указанной работе сделан вывод о сформировании 
шаманизма не только в Прибайкалье, но и в Восточной 
Сибири вообще в глазковское время, т. е. в тот момент, 
когда скотоводство стало основной хозяйственной дея
тельностью и установился отцовский род110 111.

А. П. Окладниковым в достаточной мере изучены ве
рования жителей Прибайкалья эпохи раннего и позднего 
железного века, вплоть до средневековья,п .

В изучение первобытных верований в Прибайкалье не
малый вклад внесли 3. А. Абрамова, М. А. Хлобыстина, 
О. В. Студницкая, А. А. Формозов и другие, на чьи труды

ш“ Окладников А. II. Становление человека и общества.— В кн.: 
Проблемы развития в природе и обществе. М.— Л., 1958, с. 143.

109 Окладников А. П. Неолит и бронзовый век Прибайкалья, 
ч. 1 - 2 ,  с. 2 8 5 -3 5 4 ; ч. 3, с. 3 0 1 -3 5 5 .

110 Там же, ч. 3, с. 344—352.
111 Окладников А. П. Шишкипские писаницы. Иркутск, 1959; 

Он же. Петроглифы Забайкалья, ч. 1, 2. Л., 1969, 1970; Он же. Пет
роглифы Байкала. Новосибирск, 1974; Он же. История и культура 
Бурятии.



мы ссылаемся в соответствующих главах этого иссле
дования.

Религиозные представления ранних и поздних кочев
ников ( I I I —X IV  вв.) так или иначе нашли отражение 
в работах Н. Н. Дикова, А. В. Давыдовой, Ю. С. Гриши
на, А. И. Мепделыптама, П. П. Хороших, Е. А. Хамзиной 
и П. Б. Коновалова. Некоторые археологические находки, 
в частности принадлежащие П. П. Хороших, датируются 
X V I—X V III вв., т. е. относятся непосредственно к буря
там. Благодаря иследованиям Е. А. Хамзиной, П. П. Хоро
ших и других появилась возможность перебросить мостик 
от периода позднего железного века к бурятам X V II— 
X V III вв. и таким образом попытаться охарактеризовать 
все этапы эволюции религии в Бурятии112.

Специфика шаманизма как формы религии состоит в 
том, что он тесным образом связан со всеми сторонами ду
ховной жизни парода — с искусством, фольклором и т. п. 
Поэтому историография шаманизма не может не учиты
вать некоторые исследования по устному народному твор
честву, искусствоведению и лингвистике.

Отражение древних религиозных представлений и об
рядов в произведениях фольклора привлекло внимание 
еще дореволюционных ученых—Г. Н. Потанина, М. Н. Хан- 
галова и других. В 20-е гг. этими вопросами и исследова
нием шаманской поэзии занимались М. Забанов, С. Туя, 
К. Хадахнэ, Г. Санжеев. Тогда впервые были изучены 
бурятские улигеры с точки зрения отражения в них древ
них представлений, в частности религиозных, содержание 
и художественные особенности шаманских призываний 
и гимнов, высказапы мысли о сочетании в одном лице 
функций сказителя-певца, с одной стороны, и служителя 
культа, шамапа — с другой.

Однако затем работа в этом направлении на долгие 
годы прекратилась. Лишь в 50-х гг. вновь оживляется бу
рятская фольклористика, появляются серьезные труды по 
героическому эпосу и другим жанрам фольклора.

112 Хороших П. П. Исследования каменного и железного века 
Иркутского края.— Изв. Биол.-геогр. НИИ при ИГУ, Иркутск, 1924, 
т. 1, вып. 1; Казанцев А. И., Хороших П. П. Старинные бурятские 
погребения на острове Ольхоне.— В кн.: Из истории народов Бу
рятии. Улан-Удэ, 1962, с. 178— 187; Хамзина Е . А. Археологические 
памятники Западпого Забайкалья (поздние кочевники). Улан- 
Удэ, 1970.
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В монографии А, И. Уланова «Бурятский героический 
эпос»113 одна из глав посвящена характеру отражения в 
улигерах древних представлений бурят — оборотпичества, 
фетишизма, анимизма, различных культов и шаманизма. 
Вопросы мифологии и магии слов нашли освещение в его 
книге «Древний фольклор бурят»114, в которой собраны 
ранее опубликованные статьи и заметки. В целом
А. И. Уланов установил наслоение различных эпох в ре
лигиозных представлениях, отраженных в эпосе и мифоло
гии бурят. Особенно важны его наблюдения и выводы о 
представлениях и обрядах, относимых к эпохе раннего и 
позднего родового строя — матриархата и патриархата. По 
мнению этого псследователя, в бурятском эпосе нашел от
ражение ранний, или неразвитый, шаманизм, когда ша
маны не выделились еще в профессиональных служителей 
культа.

В серип трудов Н. О. Шаракшиновой большое внима
ние уделено вопросам отражения в эпосе древних идеоло
гий, религиозных обычаев и традиций, рассмотрены ша
манские мифы, легенды и предания, т. е. весь комплекс 
древних верований бурят115.

Различные аспекты мифологии, обрядовой поэзии, ан- 
тишамапских мотивов в народном творчестве бурят нашли 
освещение в трудах Т. А. Бертагаева, Г. И. Михайлова, 
М. П. Хамагапова, Р. А. Шерхунаева, Т. М. Болдоновой 116 
и других.

113 Уланов А. И. Бурятский героический эпос. Улан-Удэ, 1963.
114 Улапов А. И. Древппй фольклор бурят. Улан-Удэ, 1974.
из Шаракшппова Н. О. Бурятский фольклор. Иркутск, 1958; 

Она же. Миф о Буха-нойопе.— Отпогр. сб., Улан-Удэ, 1962, вып. 3; 
Она же. Героический эпос бурят. Иркутск, 1968; Она же. Героиче
ский эпос о Гэсэре. Учебное пособие для студептов филологиче
ского факультета. Иркутск, 1968; Она же. Бурятское поэтическое 
творчество. Иркутск, 1975.

і‘6 Бертагаев Т. А. Космогонические представления в мифоло
гии монгольских илемеи. - В кн.: Историко-филологические иссле
дования. М., 1974; Михайлов Г. И. К вопросу о шамапизме и ша
манской п о э з и и .— В кн.: Теоретические проблемы восточных ли
тератур. Ж., I960; Он же. Мифы в героическом эпосе монгольских 
народов,— Кр. сообщ. Ип-та народов Азии. Вьш. 83. Монголовед, 
и тюркология, М„ 1960; Ои же. Проблемы фольклора монгольских 
народов. Элиста, 1971; Хамаганов М. П. Очерки бурятской афорис
тической п о э з и и .  Улан-Удэ, 1954; Шерхуиаев Р. А. Аптишамапскпо 
мотивы в бурятском устном пародпом творчестве. Иркутск, 1963; 
Болдонова Т. М. Обрядовая поэзия и юролы — ТБКНИИ, Улан-Удэ, 
1961, вып. 6, сер. ист.-фплол.
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Элементы драматического искусства в шаманских кам
ланиях и посвящениях, а также в различных играх тоте
мистического происхождения рассмотрены в работе 
В. Ц. Найдакова «Бурятское драматическое искусство»117, 
В ней вопросы связи шаманизма с театральным искусст
вом, использования в шаманской практике элементов раз
личных видов искусства, народных игр и развлечений, 
исторической обусловленности этого явления освещены 
достаточно широко и убедительно. Однако исследование
В. Ц. Найдакова, в целом весьма интересное и полезное, 
недостаточно полно отражает проблемы шаманистского 
искусства, соотношения в нем религиозного и рациональ
ного, совмещения в одном лице функций служителя куль
та, певца-рапсода и поэта-актера. А между тем разработ
ка этой проблемы имеет принципиально важное научно- 
теоретическое и практико-политическое значение.

Для решения проблемы происхождения, истории и сущ
ности шаманизма чрезвычайно важны специальные линг
вистические исследования. К сожалению, таких работ не
много. После Г. Ц. Цыбикова, о котором говорилось выше, 
спустя много лет с интересными этимологическими 
изысканиями выступил Т. А. Бертагаев 118. В своих рабо
тах он подверг этимологическому анализу целый ряд ша
манских терминов и выражений (Кѳхе-хѳѳк, Хѳхѳѳдэй, 
тѳѳрэг, онгон, Манзан, Эхэ Юурэп, Ата-тэнгэри, хат(хаи), 
Эрлен, заарин и т. д.), путем реконструкции и этимоло
гизации этих слов сделал интересные выводы о проис
хождении п первоначальной сущности некоторых шаман
ских культов и обрядов, о функциях служителей культа 
па различных этапах исторического развития.

Заслуживает внимания небольшая статья Г. И. Михай
лова «Некоторые замечания о монгольских словах бое и 
удган»119, в которых разбирается значение слов бѳѳ  и

117 Лайдаков В. Ц. Бурятское драматическое искусство. Улан- 
Удэ, 19G2.

118 Бертагаев Т. А. Внутренняя реконструкция н этимология 
Л о в  в алтайских языках,— Б кн.: Проблема общности алтайских 
языков. Л., 1971; Он же. К этимологии некоторых слов в монголь
ских языках — В кн.; Исследования по восточной филологии. М., 
1974; Он же. Космогонические представления в мифологии мон
гольских племен.

119 Михайлов Г . И. Некоторые замечания о монгольских словах 
бѳѳ и удган,— Хэл зохпол судлал, X  боть, 1—17 дэвтэр, Улаанба- 
атар, 1975, с. 87— 93.
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удган, проводится идея о том, что эти слова не всегда оз
начали «шаман» и «шаманка», а в ходе истории имели 
разные значения. Не ставя перед собой задачу дать ка
кой-либо ответ на поднятые им вопросы, автор обращает 
внимание исследователей на обстоятельства, связанные 
с трактовкой не только бѳѳ и удган , по н других шаман
ских слов 12°.

И наконец, нельзя обойти молчанием работу якутского 
ученого Н. К. Антонова «Материалы по исторической лек
сике якутского языка»120 121, в которой анализируются осно
вы-термины, относящиеся к скотоводству, рыболовству, 
жилищам, социальному строю и языческим верованиям. 
В книге впервые в истории якутоведения на материалах 
лексики производится глубокой зондаж прошлого якут
ского народа, открывший новые, во многом неожиданные 
аспекты. Материалы и выводы автора имеют прямое от
ношение к истории бурят, ибо в главе «Основы-термины 
по языческим верованиям» разбираются более 50 культо
вых терминов тюркского и монгольского происхождения 
(например таигара (тэнгэри), иччи, кэрэх, салама, айхай, 
удаган, туорэх, Баянай и т. д.), устанавливаются древней
шие параллели в традиционных религиях якутов и бурят 
(монголов).

Подводя итоги сказанному, нужно отметить, что в со
ветское время изучение шаманских верований бурят под
нялось на новый качественный уровень, предприняты ак
тивные усилия к всестороннему научному осмыслению ша
манизма как формы религиозной идеологии с позиций 
марксистской этнографии и религиеведения. С началом 
новой, социалистической эры, с образованием Бурятской 
АССР были развернуты широкие этнографические и крае
ведческие исследования, в программу которых включались 
проблемы религии. В результате в 20—30-е гг. собран 
большой фактический материал, значительно пополнились 
и обновились фонды музеев и архивов. В рассматриваемый 
период особенно большое внимание уделялось выяснению

120 Там же.
121 Антонов Н. К. Материалы по исторической лексике якутско

го языка. Якутск, 1971.
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социальной роли шаманизма, поискам путей п методов 
преодоления шаманских представлений п настроений. 
Прерванные в предвоенные годы полевые экспедиционные 
обследования возобновились в 50-е гг., а после создапия 
Бурятского филиала СО АП СССР опи стали системати
ческими и планомерными.

Новое и характерное для изучения шаманизма в со
ветский период явление — это широкий комплексный 
подход. Взаимная координация работы археологов, фольк
лористов, искусствоведов, философов и других специали
стов расширила н обогатила псточниковую базу, раскры
ла новые аспекты проблемы, создала возможность для 
использования различных методов исследования, в част
ности метода ретроспективного анализа и реконструкции. 
Благодаря археологии и фольклористике (эпосоведеншо) 
впервые в широком плане изучены религиозные верова
ния древних племен Прибайкалья и Забайкалья, просле
жены генезис и ранняя история шаманизма в этом ре
гионе. Общими усилиями специалистов в значительной 
мере освещены шаманские культы и обряды, вопросы 
подготовки и посвящения в шаманство, связи шаманизма 
с другими формами общественного сознания, его взаимо
отношений с буддизмом и христианством, социальная 
роль шаманизма. Неплохо изучено современное состоя
ние шаманизма в Бурятии.

В рамках общесибирской и тюрко-монгольской этногра
фии бурятский шаманизм стал рассматриваться в сравни
тельно-историческом плане, был определен его стадиаль
ный уровень.

В целом, однако, обобщающего исследования о бурят
ском шаманизме, его структуре, сущности и роли в исто
рико-культурном и идеологическом процессах создано не 
было; история этого духовного феномена п ее основные 
этапы остаются невыясненными, хотя накоплен огромный 
п разнообразный фактический материал.

Проблема шаманизма сложна и многогранна. Естест
венно, что в ходе ее решения выявлялись различные точки 
зрения, возникали споры. Творческие поиски продолжают
ся. Усилия советских ученых и собирателей, направлен
ные на разрешение указанной проблемы, не прошли да
ром, они подготовили — и это главное — хорошую основу 
для обобщающих трудов.
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2. ОБЗОР ИСТОЧНИКОВ

Источников для изучения бурятского шаманизма мно
го, и они весьма разнообразны. Мы разделяем их на 
следующие виды: литературные, вещественные, архивные, 
фольклорные, лингвистические и материалы собствен
ных полевых исследований.

Литературные источники

К данному виду мы относим опубликованные истори
ческие летописи и хроники, рассказы, описания, записки, 
ясачные кпиги, скаски и другие документы, составлен
ные китайскими, монгольскими, переднеазиатскими, за
падноевропейскими, русскими и бурятскими учеными, 
путешественниками и служилыми людьми в различные 
периоды истории, начиная с конца I тыс. до н. э. и кон
чая сегодняшним днем.

Литературных источников также немало, и они, 
в свою очередь, требуют определенной систематизации.

Китайские, мопгольские и переднеазиатские истори
ческие хроники и летописи, сочинения западноевропей
ских путешественников X I I —X IV  вв. Прямыми письмен
ными источниками, из которых можно было бы извлечь 
данные о религиозных представлениях древних бурят, 
мы не располагаем. Однако имеются источники, относя
щиеся к хунну, сяньбп, жужаням, древним тюркам п 
монголам, сыгравшим очень важную роль в этнокультур
ном процессе в Прибайкалье и Забайкалье. Мы имеем в 
виду прежде всего сочинения древнекитайских историков 
Сы-ма цяня (Шп-Цзи), Бань Гу, Сюй Тяпьминя п других, 
изданные в переводе Н. Я. Бичурина 122.

В «Собрании сведений...», содержащем огромный ма
териал по истории народов Средней и Центральной Азии, 
Маньчжурии и Восточного Туркестана, Южной Сибири 
п Дальнего Востока, для нас важны: 1) тексты, по
вествующие о хуннах, сяньби, жуань-жуанях, тюрках- 
тугю, хойху и киданях, центром образования и обитания 
которых были в основном Монголия и Южное Забайкалье;

122 Бичурин II. Я. (Иакинф). Собрание сведений о народах, 
обитающих в Средней Азпп в древние времена, т. 1—3. М.— Л., 
1950— 1953. В дальнейшем: Бичурші Н. Я. Собранно сведений...
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2) извлечения, касающиеся собственно истории народов 
и племен СССР, а именно сведения о дин-линах, гяпь- 
гунях (Южная Сибирь), тугю, хойху (уйгур), хакас-кыр- 
гызах, байегу (байырку), а также сведепия о Бэйхай 
(Байкале).

В трудах Н. Я. Бичурина наряду с описаниями хозяй
ства, быта, обычаев, традиций имеются сведения о веро
ваниях народов: о почитании неба и небесных тел, свя
щенных скалах и пещерах, поклонении духам предков и 
различным тотемам, обычаях и т. д. В совокупности они 
представляют большую ценность для решений вопросов 
о религиозных представлениях и обрядах указанпых эт
носов, о миграциях и взаимовлияниях религиозных сю
жетов и образов, обычаев и традиций, для сравнительного 
анализа идеологии прибайкальских племен и народов и их 
соседей в Южной Сибири и Центральной Азии.

Монголоязычные племена в средние века имели много 
общего в хозяйственной и культурпой жизни, поэтому 
сведения о собственно монголах могут быть распростра
нены и на ближайших их собратьев — предков бурятских 
племен, обитающих в Предбайкалье и Забайкалье.

Одним из наиболее важных источников по истории 
монголов ранпего средпевековья является, как известно, 
«Сокровенное сказание»123 — монгольская хроника, со
ставленная в 1240 г. Значепие этого выдающегося исто
рического памятника общепризнано, и потому пет необ
ходимости специально остапавливаться па его характери
стике. Кратко же отметим, что в «Сокровенном сказании» 
наряду с другими очень важными сведениями содержат
ся даппые о многих сторопах религиозной жизни средне
вековых монголов, например о наличии служителей куль
та — шамапов, о различных божествах, шаманистичсских 
обрядах, жертвоприношениях, почитании неба, солнца и 
луны и т. д. Чрезвычайно интересно упоминание, в част
ности, о том, что в стране Баргуджин-Тукум было мпого 
шаманов, что предводители ряда лесных племен выпол
няли функции жреца.

По своему значению близко к «Сокровснпому сказа
нию» сочинение Лубсана Данзана «Алтай тобчи» (Золо
тое сказание), описанное в X V II в. и содержащее изло

123 Козин С. А. Сокровенное сказание. М,— Л., 1940.
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жение большей части «Секретной истории монголов» 
(т. е. «Сокровенного сказания»)І24.

Другой, тоже очень важный, источник — это «Сборник 
летописей«125 персидского ученого Рашид-ад-дина, жив
шего в 1247—1318 гг. Автору данного сочинения, осно
вывающегося на многочисленных показаниях монголь
ских предводителей, а также на пе дошедшем до нас 
монгольском сочинении «Алтай дэбтэр», удалось дать 
замечательную по своим подробностям картину кочевого 
быта монгольских племен. В создании этой картины от 
внимапия ученого не ускользнула такая важная сторона 
жизни номадов, как религия.

Много сведений, чрезвычайно важных для нашей те
мы, содержится в описаниях западноевропейских путе
шественников X I I —X IV  вв. Плано Карпини, Вильгельма 
Рубрука и Марко Поло, совершивших специальные по
ездки в ставки монгольских хан овІ26. Они подробно 
рассказали и о почитаемых монголами божествах и 
духах, характере обрядов и жертвоприношений, служите
лях культа.

Из письменных источников по верованиям монголов 
(в определеппой мере и предков бурят) заслуживают 
внимания извлечения из монгольских сочинений «Жем
чужное ожерелье», «Цаган тухэ»' (Белая история) и 
«Алтай дэбтэр» (Золотая книга), написанных, по-видимо
му, во времена царствования Хубплая и хранящихся в 
Ордосе, в ставке Чингисхана І27. В них содержатся цеп
ные данные не только о верованиях, но и о некоторых 
сторонах средневековой истории монголоязычпых наро
дов, в частности об отношениях между собственно монго
лами и различными племенами Прибайкалья, описаны

т  Данзан Л. Алтай тобчи (Золотое сказание). Перевод с мон
гольского, введение, комментарии и приложения Н. П. Шастиной. 
М„ 1973.

125 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1. М,— Л., 1952; т. 2. 
М,— Л., 1960; т. 3, М,— Л., 1946.

126 На русском языке имеются издания последних лет: Путе
шествия в Восточные страны Плано Карпипи и Рубрука. Редак
ция, вступительная статья и примечание Н. П. Шастиной. М., 1957; 
Книга Марко Поло. Перевод И. П. Минеева, редакция и вступи
тельная статья И. П. Магпдовича. М., 1956.

127 Жамцарано Ц. Культ Чпнгиса в Ордосе. Из путешествия в 
Южную Монголию в 1910 г ,— Central Asiatic Journal, Wiesbaden, 
1961, voL VI, N 3, p. 194—234.
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шаманские обряды и жертвоприношения, ежегодно со
вершаемые в честь Чингисхана южпыми монголами.

Для изучения эпохи среднего и позднего средпеве- 
ковья монгольского общества (X V —X V II вв.) немалое 
значение имеют собственно монгольские исторические 
сочинения, к которым относятся феодальные хроники и 
летописи: «Эрдэпийн-тобчи» Сапап Сэцэиа, «Алтан тоб- 
чи» неизвестного автора, «Шара Туджи»128. Но в этих 
сочинениях, паписанных под сильным влиянием будди
зма и зачастую служителями желтой веры, нетерпимо 
относившихся к шаманской религии, сведений о добуд- 
дийской вере монголов очень мало.

Для периода с X IV  до середины X V II в. никаких 
письменных источников по истории бурят нет. О жизни 
предков бурятского народа, о верованиях в этот период 
мы можем судить только по фольклорным н археологиче
ским даппым, а также по пекоторым шаманистским 
изображениям на скалах, найденным на Байкале, в вер
ховье Лены, на горе Манхай и другпх местах. Скудность 
материалов о верованиях бурят дорусского периода при
ходится восполнять данными о позднейшем шамани
зме — второй половины X V II и последующих веков.

Документы по истории Бурятии, сведения русских и 
западноевропейских ученых и путешественников X V II и 
X V I I I  вв. Характеристика бурятского шаманизма за пе
риод после вхождения Бурятии в состав России — одна 
из основных задач нашего псследованпя. В целом источ
ников по этому периоду немало, но явно недостаточно 
письменных сведепий X V II в. К последним относятся 
отписки, грамоты, челобитные, скаски, ясачные книги и 
другие служебные документы русских землепроходцев, 
опубликованные в разных изданиях. Нами использованы, 
в частности, документы, изданные Г. Н. Румянцевым и
С. Б. Окунь, а также материалы ЦГАДА и Архива Ле
нинградского отделения Института истории АН СССР129.

128 На русском языке есть перевод Татаурова под пазванием 
«Выписки из монгольской истории, сочиненной Сьщмп Санаии» 
(Азиатский вестник, 1825, япв.— июнь, с. 381—390; июль — дек., 
с, 356—364); Гомбоев Г. «Алтан тобчи», мопгольскан летопись.— 
ТВОРАО, Спб., 1858, ч. VI; Шара Туджи. Монгольская летопись 
X V II в. Сводный текст, перевод, введение и примечание Н. П. Ша
стиной. М,— Л., 1957.

КЗ Документы по исторпп Бурятии. XV II в., вып. 1, Улан- 
Удэ, 1950.
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В этих документах, содержащих материалы об обще
ственных отношениях, хозяйстве и быте бурят, встреча
ются отдельные сведения о их верованиях, служителях 
культа, о жертвоприношениях, языческих клятвах.

В число источников X V II в. входят также записки 
западноевропейских путешественников Избранта Идеса и 
Адама Бранда, о которых уже говорилось выше.

Источников X V III в. значительно больше. Это сочине
ния Белла, Ланге, Гмелина, Миллера, Крашенинникова, 
Татаринова, Репье, Палласа и Георги. Поскольку речь о 
них шла выше, нет необходимости повторяться. Отметим, 
что все эти сочипення являются не только первыми 
исследованиями по истории и этнографии бурят и вообще 
сибирских пародов, но одновременно и источниками.

Бурятские летописи п обычное право. Для характери
стики бурятского шаманизма большое значение, как ис
точники, имеют бурятские летописи п материалы по обыч
ному праву 13°. В этих летописях-хрониках, при составле
нии которых использованы авторами прежние историче
ские записи и хроники, документальные материалы 
архивов степных дум, пародные предания и рассказы о 
прошлом, в той или иной мере повествуется о шаманской 
вере, исповедовавшейся забайкальскими бурятами до 
принятия буддизма. По полноте шаманистских материа
лов и их ценности из всех перечисленных работ выгодно 
выделяются хроники Вандана ІОмсунова и Тугултур То- 
боева. В них мы находим перечень почитавшихся хорин- 
цами божеств, сведения о предметах культа, гаданиях, 
онгонах, о значении религий в жизни бурят.

Нормы обычного права бурят стали записываться еще 
в X V II в. в донесениях служилых людей московскому 
правительству. В X V III и особенно в первой половине 
X IX  в. эти нормы записывались в ответах бурятских 
нойонов па запросы царских чиновников о вероисповеда
нии, управлении и юридических обычаях бурят. Материа- * бо

130 Летописи хоринских бурят. Вып. 1. Хроники Тугултур То- 
боева и Вандана Юмсунова,— ТИВАН АН СССР. М — Л., 1935, 
вып. IX; Летописи хоринских бурят. Вып. 2. Хропикп Шпраб-Ним-
бо Хобитуева. Текст издал В. А. Казакевич.— Там же. Летописи 
хоринских бурят. Хроника Тугултур Тобоева и Вапдан Юмсуно
ва.— ТИВАН АН СССР. М,— Л., 1940, X X X III ; Румянцев Г. Н. Бар- 
гузинская летопись. Улан-Удэ, 1956.
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лы по обычному праву бурят опубликованы в ряде 
изданий 131.

В них приведены сведения об отношении к служите
лям культа, об оплате их труда, о правилах наказания 
шаманов и шаманок за их антиобщественные действия, 
об участии шаманов в различных бытовых обрядах, 
о правилах шаманских присяг, о значении культовых 
мест в разбирательстве тяжб и т. п.

Особенно интересным и ценным является свод за
конов кударинских бурят, единственный в своем роде, 
призванный утвердить шаманизм в качестве официально
го вероисповедания. В главе первой «Об обязанностях в 
отношении веры» предъявляется требование «исполнять 
в точности без лганостп и уклонения» обряды шаманской 
веры, оказывать шаману «должное почтение и уважение 
как лицу духовному»... «Виновные же в помешательстве 
отправления богослужения, насмехательство пад религией 
и совершением богослужения отсылаются к суду по об
щим законам Империи»132. В «Положении о степных за
конах...» выделен специальный раздел «О совершении 
божбы ,илн шахан орюн», в котором определены формы 
божбы и обстоятельства, по которым совершаются прися
ги. В ряде других глав и параграфов предусмотрены на
казания в духе шаманских традиций за нарушение тех 
или иных норм семейного и общественного быта 133.

Энтографические материалы дореволюционных и со
ветских ученых. Источники по шаманизму бурят X IX  и 
X X  вв. рассеяны в многочисленных изданиях в виде книг, 
статей, заметок и приложений. Сведения источникового 
характера мы находим в названных уже работах В. Пар
шина, Н. Щукина, Ф. Бюлера, В. Раева, Н. Агапитова, 
Н. Потанина, К. Стукова, Я. Чистохина, И. Подгорбун- 
ского, Н. Затопляева, Ц. Жамцарано, П. Кулакова,

131 Самоквасов Д. Я. Сборник обычного права сибирских ино
родцев. Варшава, 1876; Рязановский В. Д. Обычное право монголь
ских племен, ч. 2. Чита, 1921; Хангалов М. II. Юридические обы
чаи у бурит.— В кп.: Хангалов М. Н. Собр. соч., т. 1; Цыбиков Б. Д. 
Обычное право селенгинскпх бурят. Улан-Удэ, 1970; Положение о 
степных законах и обычаях между пнородцами Забайкальской 
области Кудырппского племени существующих.— В кн.; Исследо
вания и материалы по истории Бурятии,— ТБИОН, Улан-Удэ, 
1968, вып. 5.

132 Положение о степных законах..., с. 178.
133 Там же, с. 191, 199, 200.
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М. Хангалова и других дореволюционных исследователей.
В совокупности эти труды содержат материалы по 

многим вопросам бурятского шаманизма рассматриваемо
го периода. Особенно много материалов о таманском 
пантеоне, онгонах, камланиях, шаманпстских жертвопри
ношениях, культе и фольклоре.

Из всех имеющихся материалов по шаманизму бурят 
конца X IX  — начала X X  в. исключительными по своему 
богатству и разнообразию являются, несомненно, мате
риалы, собранные М. Н. Хангаловым. О том, какую роль 
сыграл этот ученый-этнограф в изучении шаманистской 
религии бурят и каковы особенности его работ по данной 
проблематике, уже говорилось выше. Можно еще раз 
повторить, что специальные работы М. Н. Хангалова по 
шаманству носят описательный характер (что неодно
кратно подчеркивалось им самим), и потому их ііеточнн- 
ковое значение трудно переоценить.

Для данного вида источников дореволюционного пе
риода характерен один существенный недостаток — сла
бая паспортизация материалов, а порой полное ее отсут
ствие, что затрудняет установление ареала распростране
ния тех или иных культов, обрядов и религиозно-мифоло
гических сюжетов и обрядов, особенностей шаманистского 
комплекса у различных этнических групп.

В качественном отношении заметно отличаются мате
риалы, изданные в советский период. Это публикации 
Б. Э. Петри, П. И. Баторова, П. И. Хороших, Г. Д. Сан- 
жеева, С. П. Балдаева п других, о чьих исследованиях 
велась речь выше.

Среди письменных источников особняком стоят «Мон
гольские „шаманские" рукописи Института востоковеде
ния»134. Они включают в себя рукописи, собранные из 
различных мест Халхи, Чахара, Ордоса, Забайкалья и 
Предбайкалья. Изучение этих рукописей убеждает, «что 
культ многих божеств, считающихся специфическими бо
жествами шаманского пантеона бурят, оказывается, изве
стен п южным монголам, ибо соответствующие рукописи 
были привезены из Ордоса, Чахара и т. д., где они очень 
широко распространены»135.

134 Поппе Н. Н. Монгольские «шаманские» рукописи Института 
востоковедения.— ТИВАН, Л., 1932, т. 2.

135 Там же, с. 154.
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Говоря о письменных источниках, невозможно умол
чать о шаманнстскнх материалах Ц. Жамцарано, опубли
кованных монгольским ученым Б. Ринченом в Висбадене 
в 1961 г. Характеристика этой публикации дана в первом 
разделе данной главы.

Периодическая печать. В  газетах дореволюционного 
и советского периодов временами публиковались статьи 
и заметки, так или иначе касающиеся вопросов шаманн- 
стской веры бурят. Нами использованы, в частности, 
«Иркутские епархиальные ведомости» последней четвер
ти X IX  и начала X X  в. В многочисленных отчетах мис
сионеров и миссий, в специальных статьях и заметках, 
а также в хроникальных сообщениях можно найти до
вольно богатые сведения о состоянии шаманизма в Буря
тии, о борьбе христианства и шаманизма, о распростране
нии православия среди шаманистов.

В отдельных номерах издававшихся в Иркутске газет 
«Амур», «Восточное обозрение» п «Сибирь» опубликова
ны статьи и заметки о бурятских шаманах и шаманист- 
скнх жертвоприношениях, о тарасунокурешш в связи с 
шаманизмом, об отходе бурят от традиционной религии 
и переходе в буддизм, о распространении христиан
ства и т. д.

В послеоктябрьский период, особенно с образованием 
Бурятской АССР, по проблемам религии бурят часто 
выступала периодическая печать. В издающихся в 20-е гг. 
газетах «Голос бурят-монгол» и «Красный бурят-монгол» 
обнаружены материалы о состоянии шаманизма на ме
стах и претерпевавшихся им изменениях.

Многочисленные сообщения о развертывании борьбы 
с религией, в частности с шаманизмом, о деятельности 
Бурятской областной организации Союза воинствующих 
безбожников, об антисоветской и антиколхозной деятель- 
иости шаманов, об отречениях шаманов от сана служите
ля культа содержатся в номерах газеты «Бурят-монголь
ская правда», начавшей выходить с 1923 г. и переимено
ванной в 1958 г. в «Правду Бурятии». Нами просмотрены 
номера газеты 20—30-х гг., когда велась исключительно 
острая борьба с религией и шел процесс массового отхода 
трудящихся от религии.

Кроме того, в качестве источников использованы от
дельные номера ряда районных и двух окружных газет — 
«Знамя Ленина» и «Агинская правда» 60—70-х гг.
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Вещественные источники

Под вещественными источниками мы подразумеваем 
археологические памятники и хранящиеся в музеях пред
меты религиозного культа.

Археологических памятников на территории расселе
ния современных бурят обнаружено множество. Они от
носятся ко всем эпохам — палеолиту, неолиту, бронзе, 
рапнему и позднему железному векуі Конечно, не все 
пх виды необходимы для нашего исследования. Историку 
религии прежде всего интересны предметы производ
ственно-магического и культового назначения, формы и 
характер погребений, а также первобытное искусство, 
в частности петроглифы.

К предметам производственно-магического назначения 
мы относим изображения рыб, животных и птиц из кам
ня, кости и бивня мамонта, скульптурные изображения 
людей, преимущественно женщин, бронзовые и железные 
атрибуты шаманов. Такие предметы и изображения, 
а также ритуальные захоронения животных и зверей, 
особый пабор и расположение их костей и черепов, нали
чие следов огня, трупоположение, формы п ориентировка 
погребений — все это позволяет установить различпые 
формы религиозных представлений.

Петроглифы — ценнейший исторический источник. 
Количество обследованных петроглифов на Лене, Ангаре,- 
Байкале и в Забайкалье составляет песколько тысяч. 
Многие из них имеют прямое или косвенное отношение к 
религиозно-магическим верованиям и датируются как 
эпохой палеолита и неолита, так и более поздними 
этапами.

Из огромного числа опубликованных и обследованных 
петроглифов нами изучепы четыре группы изображений.

Первая из них — изображения зверей, птиц и змей. 
Древнейшие жители Прибайкалья чаще всего изобража
ли мамонта, лося, бизона, диких лошадей, орла, лебедя и 
сцены охоты па них.

В таких петроглифах можно увидеть отражение, с од
ной стороны, тотемистических представлений, а с дру
гой — промысловой магии.

Вторая группа — изображения человеческих фигур в 
различпых позах и действиях, которые можно рассматри
вать как ритуально-магические.
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Третья группа — рисунки разнообразных фигур: кру
гов, полукружий с отходящими от них полосами, квадра
тиков (оград), полосок и т. д. Одни ученые видят в них 
отражение промысловой магии и культа местных духов- 
хозяев, другие связывают с охотничьей магией и тотеми
стическими верованиями. Многие, однако, считают эти 
круги и полукружья солнечными и лунными символами, 
отражением солярного культа.

И, наконец, четвертая группа — это рисунки, относи
мые к Глазковскому периоду и более поздним временам, 
на которых представлены люди в своеобразных позах, 
с рогами на голове, держащие в руках какие-то предме
ты наподобие бубпов. Такие рисунки принято считать 
изображениями шаманов и их ритуальных действий.

Особую группу источников, стоящую между археоло
гией и этнографией, составляют культовые места. Сюда 
относятся обо — священные скалы, пещеры, почитаемые 
камни необычного вида и пр. Нами посещены и обследо
ваны до сотни таких мест. Некоторые из них были осо
бенно популярны у шаманистов, и начало их почитания 
уходит в глубокую древпость. Таковы, например, знаме
нитые в Западной Бурятии Шаманская скала у истока 
Ангары, горы Байтог и Манхай в Эхирит-Булагатском 
районе, Хату-уула в Осинском районе, гора Ижимей и 
скала с пещерой на Ольхоне, горы Барагхан, Ухэр-шу- 
луун в Баргузине, скала Буха-нойона в Тунке, гора 
Алханай в Are. На некоторых горах и скалах (Байтог, 
Манхай, Заба) сохранились писаницы — зураг, которые 
шаманисты считают письмами бурхапов, т. е. богов.

Культовые места в большинстве своем являются свое
образными открытыми музеями, где можно увидеть ос
тавленные там предметы культа н следы жертвоприно
шений.

К вещественным памятникам относятся разнообраз
ные предметы религиозного культа: шаманские бубны, 
костюмы, головные уборы, трости, онгоны, предметы из 
камня, бронзы и железа, называемые шаманистами бу- 
удал. Многие из этих памятников хранятся в коллекциях 
музеев Москвы, Ленинграда, Иркутска, Улан-Удэ п Чи
ты, а также в некоторых сельских районах и двух окруж
ных музеях — Усть-Ордынском и Агинском.

Самый большой набор этих предметов находится в 
Иркутском краеведческом музее. Довольно богат, особен
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но опгонами, Музей этнографпп народов СССР в Ленин
граде. В краеведческих музеях Улан-Удэ и Читы их 
несколько меньше. В Кяхтинском, Усть-Ордынском и 
Агинском окружных музеях хранятся лишь отдельные 
предметы: шаманский костюм, трости и пр.

Остатки шаманских принадлежностей — зэлэ, стрела, 
кортик, колокольчики, трости, железный головной убор — 
обнаружены нами во время полевых исследований в Оль- 
хонском, Эхирит-Булагатском и Нукутском районах 
Иркутской области, в Курумканском и Тункинском 
аймаках Бурятской АССР.

Фольклорные источники

Фольклор — один из важнейших исторических и этно
графических источников. В  нем «сохраняются драгоцен
ные свидетельства о социальном строе, общественных ин
ститутах, верованиях, социальной п с и хо л о ги и  и  матери
альной культуре прошлых эпох, не зафиксированные в 
источниках иного рода — письменных документах и л и  
археологических памятниках»135 136. Фольклор был «интег
рирующей частью обрядов», причем обрядов самых раз
личных — и производственных (охотничьих, рыбачьих, 
скотоводческих, земледельческих), и семейно-родовых 
(родильных, инициационных, свадебных, похоронных)137.

Значение фольклора в разработке проблем бурятского 
шаманизма огромно. Из всех существующих у бурят 
фольклорных жанров в первую очередь использованы на
ми героический эпос, мифы и обрядовая поэзия, легенды, 
предания и рассказы шаманистского содержания.

Произведения героического эпоса — улигеры — фун
даментальные памятники духовной культуры, в которых 
показана народная жизнь определенной эпохи во всех ее 
проявлениях. В них нашли отражение мировоззрение и 
верования далеких предков бурят. Улигеры, как уже го
ворилось, хорошо изучены. Тонкие наблюдения, ориги
нальные замечания и выводы Ц. Шамцарано, М. Забано- 
ва, Г. Санжоева, А. Уланова, Н. Шаракшиновой и других

135 Чистов К. В. Фольклор п этнография.— В нп.: Фольклор и
этнография. М., 1970, с. 3.

137 Там же, с. 2.
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специалистов относительно отражения в эпосе древних 
народных верований использованы памп максимально. 
Кроме того, нами в определенном плане изучены 16 ули- 
геров, изданных в 50—70-х гг.

Мифы бурят относятся к числу довольно развитых и 
богатых по содержанию и разнообразию сюжетов. Ми
фы — один из древнейших жанров. Для пас источпиковой 
базой послужили: 1) мифы о тэнгэрпнах и их детях — 
хатах, о разделении тэнгэринов на два лагеря и борьбе 
между ними; 2) генеалогические мифы, т. е. мифы о пра
родителях бурятских племен и родов, в частности Буха- 
нойоне, Булагате, Эхирите и Хоредое; 3) мифы о почи
таемых животных и птицах — медведе, волке, быке, 
лебеде, орле и т. д.; 4) мифы космогонические; 5) мифы 
о происхождении различных вещей и ремесел, об их 
эжинах, т. е. хозяевах; 6) мифы о первых шаманках и 
шаманах, о происхожденпп шаманства.

Большую ценность, как источники, представляют рас
сказы анимистического содержания. В них речь пдет о 
душе, смерти и потустороннем мире, о духах гор, лесов, 
рек, о кознях злых духов, о нечистых местах, об оборот
нях, о живых шаманах и шаманках и т. д. Шаманисты 
верили в реальность этих рассказов и подкрепляли свою 
веру совершением обрядов.

Мифы и рассказы анимистического содержания вы
полняли «теоретические» функции: объясняли происхож
дение богов и обрядов; являлись своеобразными концеп
циями мироздания, жизни и смерти людей. Большое 
количество их опубликовано в трудах Г. Н. Потанина, 
М. Н. Хангалова, И. Подгорбунского, П. П. Баторова, 
С. П. Балдаева, Н. О. Шаракшиновой и других. Немало 
их и в рукописях различных архивов.

О многих бурятских божествах, особенно об эжинах 
различных местностей, гор и лесов, отраслей человече
ской деятельности, о заянах, онгонах, о зпаменитых ша
манах и шаманках созданы интересные легенды и преда
ния. Часто говорится о происхождении шаманских родов 
(.утха), о борьбе между шаманами, об испытании силы и 
способностей шаманов официальными властями, о пре
следовании шаманов служителями буддийской и христи
анской церкви. Произведений этого жанра зафиксировано 
множество, и они рассеяны по многочисленным изданиям 
п рукописям,
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Обрядовая поэзия — своеобразный источник. Для нас 
представляют интерес те ее словеспые формулы, которые 
связаны с различными обрядами. Мы выделяем три груп
пы обрядности: 1) производственная обрядность; в нее 
входят обряды охотничьи, рыбачьи, скотоводческие, зем
ледельческие, кузнечные; 2) семейно-родовая обрядпость, 
которая включает в себя родильные, инициационные, по
хоронно-поминальные, свадебные и другие бытовые об
ряды; 3) лечебно-магическая обрядность, состоящая нз 
обрядов, совершаемых по случаю различных заболеваний.

Почти каждый обряд сопровождался в прошлом ка- 
кими-пибудь словесными формулами — молитвами, закли
наниями, благопожеланпями, харалами (проклятиями) и 
т. д. В целом материалов по обрядовой поэзии бурят соб
рало пемало.

Пословицы и поговорки — признанные образцы пароднон 
философии, вершина позитивного философского мышле
ния трудящихся масс. В них нашли отражение, в частно
сти, отпошспие к религии, к служителям культа, антнша- 
майские мотивы. Основным источником для нас служила 
книга И. И. Мадасоиа «Пословицы и поговорки бурятско
го народа»13̂ / В ней, в разделе «Религия», насчитано на
ми около трех десятков пословиц и поговорок антиша- 
манского, антирелигиозного содержания.

Антирелигиозные, антишаманские мотивы бурятского 
парода отразились и в некоторых сказках.

И наконец, своеобразный фольклорный источн ик  —  
это произведения «чисто» шаманского происхождения: 
гимны и призывания шамапов, шаманские клятвы и най- 
гурские песни. Нет надобности возвращаться к специаль
ной характеристике этих видов источников, потому что 
они рассмотрены, по сути, в тех разделах, где речь идет 
о литературных и рукописных материалах дореволюци
онных и советских этнографов.

Лингвистические источники

Язык — не только средство общения, по и неисчерпае
мый кладезь человеческих знанпй и опыта. В нем полу
чает отражение как история общества в целом, так и 
история религип в частности. 138

138 Мадаеон П. Н. Пословицы и поговорки бурятского народа. 
Ш а бурятском языке). Улан-Удэ, 1960.
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В бурятском языке обнаруживается большое чпсло 
терминов и выражений, которые имеют прямое отноше
ние к шаманизму. Установление их семантики и этимоло
гии, внутренняя реконструкция некоторых из них позво
ляют выяснить многое по генезису и эволюции религиоз
ных верований, прийти иногда к важпым и неожидан
ным выводам. Автор постарался использовать максимум 
таких терминов и выражений, чтобы выяснить проис
хождение и эволюцию ряда шамапских явлений, культов, 
обрядов, а также проследить миграцию и заимствования 
религиозпо-мифологических сюжетов, образов, влияние 
шаманизма одних народов на шаманизм других.

Большую цепность представляют топонимы, особенно 
географические пазвания религиозного происхождения. 
Установление их семантики и происхождения, а также 
ареала распространения специфических топопимов позво
ляет в известной степепи определить этническую принад
лежность прежних насельпиков Прибайкалья, характер 
их верований, преемственность религиозных традиций 
и обрядов. В этом плане нами использовапы работы 
М. Н. Мельхеева 139 и других.

Архивные материалы

Огромный фактический материал по шаманизму бу
рят хранится в архивах и рукописных фондах различных 
научных учреждений центра и периферип, а также 
в частных собраниях. Эти документы мы классифицируем 
следующим образом.

Документы губернских к центральных государствен
ных учреждений, бурятских степных дум и ведомств. 
В Центральном государственном историческом архиве 
(ЦГИА) в Ленинграде нами просмотрены фонды депар
тамента духовных дел иностранных исповеданий Мини
стерства внутренппх дел. По отделу буддийской и язы
ческой религии изучены отчеты о количественном составе 
ламаистов и шаманистов в Иркутской губернпп за различ

139 Мельхеев М. Н. Происхождение теографпческпх названий 
Иркутской области. Иркутск, 1964; Он же. Топонимика Бурятии. 
Улан Удэ, 1969; Он же. Географические пазвания Восточной Си
бири. Иркутск, 1969.
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ные годы, о культовых сооружениях (мольбищах), а так
же о шаманах.

Здесь же имеются документы конца X IX  — начала 
X X  в., в которых говорится о состоянии религий у бурят, 
об общественных приговорах различных ведомств, об от
ходе населения от шаманизма и переходе его в буддизм.

В Государственном архиве Иркутской области, в фонт 
дах Главного управления Восточной Сибири, хранятся 
документы о распространении христианства среди бурят 
за 1843—1860 гг., отчеты о миссионерской деятельности, 
в которых так или иначе рассматриваются шаманистские 
верования. В документах отражены взаимоотпошепия 
между крещеными и шаманистами, позиции бурятских 
нойонов и богачей в деле распространения христианства 
среди бурят, многочисленные жалобы-прошения, связан
ные с вероисповеданием, меры против шаманизма в тех 
или иных ведомствах, заявления некоторых бурятских 
нойонов о переходе в православие.

В Центральном государственном архиве Бурятской 
ЛССР, где сосредоточены фонды степных дум и инород
ческих управ и ведомств X V III — начала X X  в., нами вы
борочно изучены документы, касающиеся состава населе
ния по вероисповеданию, численности шаманов, распро
странения христианства, шаманских жертвоприношений.

Очень ценны для нас архивные материалы, опубли
кованные В. П. Гирченко ,40. Первая из этих публикаций 
содержит два документа: один из них — приказ админи
страции Восточной Сибири верхоленскому тайше, запре
щающий бурятам устраивать шаманистские обряды по 
каким бы то ни было причинам, второй — приказ той же 
администрации тому же тайше, отменяющий предыдущий 
приказ, как реально невыполнимый. Указанные доку
менты интересны в том отношении, что констатируют 
попытку восточносибирской высшей администрации унич
тожить шаманизм «одним росчерком пера».

«Кудннекие тайлаганы» содержат дело «о существо
вании общественных тайлаганов в Кудинском инородче
ском ведомстве», составленном в 1885 г. в ответ на за- 140

140 Гирченко В. П. Материалы по истории хозяйства и родо
вого управления добайкальских бурят во второй половине XVIII 
п пачале XIX в.— Бурятиеведение, 1926, № 2; Он же. Кудипские 
тайлагапы,— Там же, 1927, № 3-4.
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прос иркутского окружного исправника дать сведения об 
общественных жертвоприношениях — тайлаганах — с объ
яснениями, когда, кем и в каких случаях они устраива
ются, какие расходы сопряжены с ними, какие сборы 
в связи с тайлаганами производятся, существуют ли от
четы о собранных деньгах. В деле даются сведения о тай
лаганах, проводившихся в 14 бурятских родах.

Документы партийных и советских органов, Бурят
ской областной организации Союза воинствующих без
божников (СВБ) и Бурятской организации общества 
«Знание». Характеристика шаманизма в послеоктябрь
ский период, процессов преодоления шамаинстских обыча
ев и традиций, организации научно-атеистической пропа
ганды в бурятских улусах и развития массового атеизма 
у бурят невозможны без анализа соответствующих доку
ментов партийных и советских органов, организации 
СВБ и общества «Знание». При анализе шаманизма в со
ветский период нами извлечены данные из материалов 
партийных конференций, пленумов и совещапий, док
ладных записок, отчетов и информаций партийно-совет
ских органов, планов работ и протоколов заседаний анти
религиозных комиссий Бурятского обкома КПСС. 
В Центральном государственном архиве Бурятской 
АССР сосредоточены фонды Бурятской организации Со
юза воинствующих безбожников (20—30-х гг.) и общест
ва «Знание» (1958—1970 гг.). В этих фондах собраны до
кументы о деятельности названных общественных орга
низаций, о состоянии религий и религиозности масс в 
республике, о развертывании борьбы с религией и цер
ковью, в том числе с шаманизмом.

Рукописные материалы разных исследователей и со
бирателей. Источников данного вида — целый океан, ох
ватить который, конечно, невозможно.

Большое количество материалов о верованиях бурят 
сосредоточено в архивах научных учреждений Ленингра
да: Академии наук СССР, Института востоковедения, Го
сударственного музея этнографии народов СССР, Музея 
истории религии п атеизма, Русского географического об
щества и др. По объему и богатству содержания первое 
место здесь занимает, безусловно, фонд М. Н. Хапгало- 
ва, состоящий из 55 тетрадей крупного формата (более 
1500 л.); 38 тетрадей конца X IX  — начала X X  в. посвя
щены шаманизму бурят. Перечисление одних названий
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рукописей заняло бы много места, и поэтому ограничим
ся общей характеристикой.

i Материалы М. Н. Хангалова, собранные почти во всех
i бурятских ведомствах Предбайкалья, охватывают все сто

роны бурятского шаманизма: пантеон, онгопы, обряды и 
традиции, посвящения в шаманы, шаманские аксессуары, 
частные и коллективные жертвоприношения, погребаль
ный обряд, фольклор и т. д. Они хорошо паспортизи
рованы.

Столь же объемны и содержательны рукописные ма
териалы Ц. Жамцарано, датируемые началом X X  в. 
В них даны характеристика состояния шаманизма у ку- 
динских, ольхонских, аларских, верхнеудинскнх, хорин- 
скпх и агинскпх бурят, описания онгонов, шаманских ат
рибутов, сведения о взаимоотношениях шаманизма и ла
маизма, о религиозном движении в бурятских улусах. 
Особую ценность представляют записанные Ц. Жамцара
но тексты шаманских гимнов, призываний, пайгурских 
песен, мифов, легенд и преданий, которые составили бы 
несколько томов.

К числу интересных и ценных относится рукопись 
В. Михайлова «Религиозная мифология», состоящая из 
137 л. большого формата и датируемая началом второго 
десятилетия X X  в. В. Михайловым подробно описаны 
школа подготовки шаманов и посвящения в них, иерар
хия шаманства, классифицированы шаманские жертво
приношения. Особую ценность составляют мифы о тэнгэ- 
ринах и ханах, небесных светилах, мироздании, подзем
ном царстве, великих эжинах.

Довольно обширные сведения содержатся в рукописи 
И. 3. Хамаганова «О бурятском шаманстве» (139 л. тет
радного формата, конец X IX  — начало X X  в). Выходец 
из байкало-кударинских бурят, сын тайши, учитель, со
вершивший в научных целях поездки по западнобурят
ским улусам, он привел в определенную систему и опи
сал шаманистские божества, онгоны и обряды жертво
приношений, зафиксировал тексты шаманских произве
дений.

В фонде Д. А. Клеменца обнаружены нами шаманист- 
скне предания и призывания. Оригинальны «Материалы 
по истории шаманства у агинских бурят» А. Макаренко 
и «Культ заяши, заянов и онгонов у северо-байкальских 
бурят» Т. А. Земляницкого, написанные в 20-е гг. в ре-
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зультате Полевых последований. К этому же времени от* 
носятся рукописи «О сущности шаманства» Г. Д. Сан- 
жеева и «Устная поэзия бурят-монголов» А. Хамга- 
шалова (в которой дана характеристика шаманской 
поэзии).

В архивах РГО и Музея истории религии и атеизма 
нами изучены работы миссионера Туманова «Буряты» 
(1880) и студента Казанской духовной академии В. Ко
пылова «Северо-байкальские буряты» (1904), отдельные 
главы которых посвящены бурятскому шаманизму, рас
пространению христианства среди бурят-шаманистов, 
взаимоотношениям между шаманистами и православны
ми в бурятских улусах.

В Государственном архиве Иркутской области нами 
изучены рукописи П. П. Баторова, М. Н. Барбеева и 
М. Н. Хангалова. В двух небольших работах П. П. Бато
рова и М. Н. Барбеева описаны онгоны Бурто-убугун, Зу- 
рахта, Уету, Хунерту и др., даны отрывки шаманских 
призываний и легенда о шамане Тунхэ.

«Материалы по шаманству 1917 г.» М. Н. Хангало
ва (8 тетрадей канцелярского типа) содержат описание 
шаманских коллекций, собранных у балаганских бурят, 
характеристику шаманства бурят и тупгусов Забайкаль
ской области и Верхоленского уезда Иркутской губер
нии. Особый интерес представляет рукопись «Женская 
общипа и шаманка» на 43 л. большого формата, датиро
ванная 1916 г.

В  Рукописном отделе Якутского филиала Сибирского 
отделения АН СССР нами просмотрен фонд якутского 
ученого Г. В. Ксенофонтова и бурятского этнографа-соби
рателя П. П. Баторова, в котором шесть единиц хранения 
(52, а—е), 570 л., имеют общее название «О бурятах» и, 
по сути, полностью посвящены шаманизму: описание 
тайлганов, онгонов, обрядов посвящения и похорон ша
манов, тексты шаманских призываний, легенд, преданий 
и мифов, рисунки онгонов. Материалы относятся к ша
манской религии аларских и балаганских бурят.

Очень интересны «Материалы по шаманскому культу 
у северо-байкальских бурят (Эхирит-булагатов). Бурят
ские тексты», содержащие 24 призывания в объеме око
ло 2500 строк, записанные Г. В. Ксенофонтовым у зна
менитого эхирит-булагатского шамана М. Степанова в 
1926 г.
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Обширны и уникальны материалы по бурятскому ша
манизму, сосредоточенные в Рукописном отделе Бурят
ского института общественных наук Бурятского филиала 
Сибирского отделения АН СССР.

Описание каждого фонда, использованного нами, за
няло бы много места, поэтому считаем более приемлемым 
дать общую характеристику. Всего нами изучены более 
30 единиц хранения различных по объему и содержанию. 
Авторами этих записей являются А. Алексеева, С. Бал- 
даев, А. Бальбуров, А. Богданов, Е. Болдонов, Т. Болдо- 
нова, Б. Дамдинов, С. Иванова, И. Мадасон, К. Хадахнэ, 
П. Хаптаев, А. Шадаев и другие.

В целом в рукописях перечисленных ученых и соби
рателей имеются данные почти по всем разделам бурят
ского шаманизма. Датируются рукописи (за исключени
ем работы Е. Болдонова) советским периодом, с 20-х по 
60-е гг.

Богатством и разнообразием сведений выделяются 
рукописи С. П. Балдаева, составляющие несколько боль
ших томов. Уникальны собранные К. Хадахнэ и Т. Алек
сеевой тексты, содержащие тысячи строк шаманских гим
нов и призываний, записанных у кахинских, бильчирских 
и готольских шаманов. К. Хадапхэ собирал материалы 
в 20-е гг., а Т. Алексеева — в годы Великой Отечествен
ной войны.

Всего в Рукописном отделе Бурятского института об
щественных наук, по нашим приблизительным подсче
там, сосредоточено более 10 тыс. строк шаманской 
поэзии.

Материалы полевых 
этнографических исследований автора

Изучение современного состояния шаманизма, быту
ющего в пережиточных формах,— дело большой полити
ческой и научной важности. «Исследование пережит
ков,— подчеркивал известный английский этпограф
0. Тэйлор,— имеет немаловажное практическое значение, 
так как большая часть того, что мы называем суеверия
ми, относится именно к пережиткам. Кроме того, как ни 
незначительны большей частью сами по себе пережит
ки, изучение их в такой мере способствует выявлению хо
да исторического развития, что приобретение ясного воз-
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зрения на природу пережитков является одной пз жиз- 
пепных сторон этнографического исследования»141.

Наши первые этнографические поиски в области ша
манских верований бурят были начаты еще в студенче
ские годы — во второй половине 40-х гг. Но только 
с 1960 г. они приобрели систематический и целенаправ
ленный характер. С этого времени (с перерывами в от
дельные годы) полевые исследования проведены нами 
почти во всех районах расселения бурят — в Бурятской 
А (ХБ, Иркутской н Читинской областях. Многие районы 
посещены неоднократно. В общей сложности охвачены 
обследованием более 100 улусов, около 200 культовых 
мест; состоялась встреча со многими знатоками старины; 
описаны современные коллективные и частные молеб
ствия. В 1968 г. проведено конкретно-социологическое 
исследование в Тушшпском аймаке.

1 Іо характеру документации и оформления материа
лы нолевых исследований могут быть классифицирова
ны на следующие виды: а) записи непосредственных на
блюдений (описание различных обрядов, жертвонриношс- 
іііііі); б) описание культовых мест {обо, бариса, шаман
ских рощ, мест захоронения шаманов и т. и.); в) описа
ние предметов религиозного культа; г) материалы, 
полученные от информаторов; д) данные анкетирования; 
е) тексты шаманского фольклора; ж) фотоснимки.

I Го своему содержанию материалы, собранные во вре
мя экспедиций, состоят из следующих разделов: 1) про
исхождение и локализация тех или иных культов, обря
дов, этническая характеристика пантеона, деятельность 
шаманов, социальная роль шамаішзма, начало падения 
шаманизма; 2) преодоление шаманизма в годы социали
стического строительства (конкретные факторы п меха
низмы отяшвапия шаманских представлений, нзмепеппя 
в деятельности шаманов, модернизация учения и культа); 
.'!) современное состояние шаманизма, характер н формы 
проявления шамашістскнх пережитков, современные ве
рующие, причины живучести шаманизма, состояние ан
тирелигиозной работы па местах.

Мы охарактеризовали довольно широкий и разнооб
разный круг источников по теме нашего исследования. 111

111 Тейлор Э. Первобытная культура. М., 1039, с. 10.
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Круг этот, безусловно, не может считаться исчерпываю
щим. Изучение всех видов источников, как этого требует 
марксистская методология, долито осуществляться па
раллельно и в сравнительном плане. Только при таком 
подходе возможна взаимопроверка материалов, значи
тельно дополняющих друг друга. Слабое место многих 
исследований по шаманизму бурят (и других народов Си
бири) заключается в ограниченности материалов, в не
критическом или пристрастном их использовании. От 
критического анализа источников, от умения их правиль
но оценить и использовать зависит успех исследования. 
Только ознакомившись с источниками, выяснив себе их 
значение, зная их объем и содержание, мы можем соста
вить себе более или менее точпое представление об исто
рических фактах и явлениях.
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Г л а в а  II

ДРЕВНЕЙШИЙ ЭТАП 
ШАМАНИСТСКИХ ВЕРОВАНИЙ 

НА ТЕРРИТОРИИ БУРЯТИИ

1. РАННЕРОДОВОЕ ОБЩЕСТВО 
И ИСТОКИ ШАМАНИСТСКИХ ВЕРОВАНИЙ

О религиозных верованиях прибаіікальцев, да и вооб
ще древних людей, определенно можно говорить лишь 
начиная с эпохи верхнего палеолита. И не только пото
му, что именно в этот период сформировался человек сов
ременного типа, homo sapiens, но и потому, что на терри
тории по обе стороны Байкала самыми древними из до
стоверно изученных памятников являются стоянки и пет
роглифы названной эпохи.

К настоящему времени на территории Предбайкалья 
и Забайкалья обнаружено свыше 100 палеолитических 
памятников О географии распространения памятников 
палеолита интересующего нас региона можно судить хо
тя бы по следующим давно известным, а также вновь от
крытым памятникам: Мальта и Сосновый Бор на р. Бе
лой, Буреть и Красный Яр на Ангаре, Макарово в вер
ховьях Лены, Ошурково и Усть-Кяхта на Селенге, Сан
ный Мыс и Варварина Гора в системе р. Уды, Купален 
и Толбага на р. Хилок, Студеное и Чнткан на р. Чикой, 
Сохатнно возле Читы, Чидант и Амагалои па р. Онон. 
И если до недавнего времени древнейшими из этих па
мятников считались всемирно известные Мальта и Бу-

1 В работе II. А. Береговой «Палеолитические местонахожде
ния СССР» (МИА СССР, М.— Л., 1960, № 81, с. 8 4 - 9 2 ,  9 4 -1 0 1 )  за
фиксировано 87 палеолитических памятников на территории рассе
ления бурят. В 60—70-е гг. обнаружено около 30 стоянок, сведения 
о них разрбросаны по различным изданиям, часть которых см, в 
следующей ссылке.
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реть, возраст которых 15—25 тыс. лет, то возраст целого 
ряда изученных позднее, а также вновь открытых стоя
нок, таких как Сосновый Бор, Макарово III , Санный 
Мыс, Варварина Гора, Сохатино, оценивается в 30 и бо
лее тысяч лет 2.

Данные археологии позволяют установить некоторые 
черты хозяйственной деятельности, общественных отно
шений и идеологий древнейших обитателей.

Основным занятием палеолитических жителей была 
охота на мамонта, носорога, оленя, антилопу, дикую ло
шадь. Коллективная охота п собирательство являлись 
одним из главных способов добывания пищи. Убежища
ми нм служили пещеры, места, защищенные от холодных 
ветров. Обитатели открытых пространств умели строить 
жилища, используя для этого камень, дерево, кости и 
шкуры крупных яшвотных. Такие жилища обнаружены 
в Мальте, Бурети и па Санном Мысе. Вероятно, перво
бытные охотники н собиратели объединялись в производ
ственную группу, состоящую из нескольких десятков че
ловек. 4

Общественный строй представлял собой матриархаль
ную родовую общину 3.

Эпоха палеолита сменилась новокаменпым веком — 
неолитом примерно 7—6 тыс. лет тому назад. Климати
ческие условия этого времени приблизились к современ
ным, фауна и флора заметно изменились. Появились ти
пичные лесные животные — благородный олень, лось, ка-

2 История Сибири, т. 1. Л., 196S. с. 37—72; Очерки истории 
культуры Бурятии, т. 1. Улан-Удэ, 1972. с. 11— 16; Кириллов И. И., 
Рижский М. И. Очерки древней истории Забайкалья. Чита. 1973, 
с. 12—43; Кириллов II. И., Константинов М. В. Палеолит Восточ
ного Забайкалья в свете новых археологических исследований.— 
В кн.: Соотношение древних культур Сибири с культурами сопре
дельных территорий, Новосибирск, 1975, с. 76—87; Медведев Г. И. 
Археологические исследования многослойной палеолитической сто
янки Красный Яр на Ангаре.— В кн.: Отчеты археологических 
экспедиций за 1963— 1965 годы. Иркутск, 1966, с. 5—25; Он же. Но
вые данные о палеолите и мезолите Верхнего Приангарья,— В кн.; 
Археологические открытия 1971 года. М., 1972, с. 254—255; Оклад
ников А. И. Многослойное поселение Санный Мыс на реке Уде, 
в 35 км ниже Хорннска, Бурятской АССР,— В кн.; Материалы по
левых исследований Дальневосточной археологической экспедиции, 
вып. II. Новосибирск, 1971, с. 7—86.

3 История Бурят-Монгольской АССР, т. 1. М., 1954, с. 13.



бан, кабарга, медведь, рысь, волк, лисица, белка, выдра 
и т. п., а также боровая и водоплавающая дичь водились 
в изобилии; реки и озера тоже изобиловали рыбой.

В эпоху неолита материальная и духовная культура 
далеко шагнула вперед.

Согласно периодизации, разработаппой Л . П . Оклад
никовым 4, самый ранний этап неолита — хипьский поч
ти соответствует поздней поре мезолита и датируется 
Y  тыс. до н. э. Затем следует псаковский этап, датируе
мый IV тыс. до н. э. В нсаковское время произошел рез
кий сдвиг в культуре и экономике: появились керамика, 
лук и стрелы, в изготовлении орудий труда стал исполь
зоваться принципиально новый метод обработки — шли
фование 5. Люди Исаковского времени оставались охот
никами, рыболовами и собирателями, по имели более бо
гатый опыт хозяйственной жизни и развитые формы от
ношений. Памятники этого периода обнаружены на бере
гах Ангары, Лены, в низовьях Селенги.

Полного расцвета неолитическая культура жителей 
Прибайкалья достигла на серовском этапе — в первой по
ловине III  тыс. до и. э. Основой экономики серовцев по- 
прежнему была охота. Усилия серовцев, как и их пред
шественников, направлялись на усовершенствование ору
дий труда іт способов добывания пищи. Серовцы изобре
ли лук с костяными пластинками, усовершенствовали 
наконечники стрел и копий, ножи, клинки, рыболовпую 
снасть. В серовское время была приручена собака, иг
равшая важпую роль в хозяйственной деятельности, рас
ширился источник пищевых запасов.

«Серовское время в Прибайкалье является временем 
расцвета родового строя, основанного па материнском 
праве»6. Материалы археологических раскопок стояпок 
палеолита и неолита с использованием этнографических 
данных позволяют ретроспективным путем определить 
характер религиозных представлений прибайкальцев эпо
хи материнского родового строя и утверждать, что эти 
представления и обряды были не так уж просты и при
митивны.

4 Окладников А. П. Неолит п бронзовый век Прибайкалья, 
ч. 1-2. М., 1950 (МИА, № 18); Ч. 3. Глазковское время. М.— Л.,
1955 (МИА, № 43).

6 История Сибирп, т. 1, с. 107. 
г 6 Там же, с. 111.
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Учеными установлено, что еще в начальной стадий 
развития человеческих коллективов определялась извест
ная избирательность охотничьей деятельности: из всего 
разнообразия окружающего зверья и дичи люди охоти
лись преимущественно на одних и тех же животных. 
Поэтому, как утверждает ІО. И. Семенов, жизнь каждо
го коллектива и всех его членов была теспо связана с жи
вотными определенного вида. Эта объективно существо
вавшая связь человека и животного не могла но осозна
ваться людьми. Возникает убеждение, что человеческий 
коллектив и связанный с ним вид животных образуют 
общность, члены которой, несмотря па все различия, 
в сущности тождественны друг другу, представляют еди
ное целое. С закреплением такого убеждения слово, обо
значающее вид животных и каждое животное, принад
лежащее этому виду, стало одновременно обозначать 
человеческий коллектив н каждого из его членов, стало 
чувственным, наглядным воплощением общности челове
ческого коллектива1.

Так возникло то верование, которое в этнографической 
литературе получило название «тотемизм». По мнению 
ІО. И. Семенова, тотемизм первоначально не включал в 
себя веру в сверхъестественную силу и поэтому в исход
ной форме не может считаться религией. Религией он 
стал в последующем развитии, когда на первоначальное 
ядро наслоилась, в частности, вера в тотемных предков7 8.

Нам трудно судить, как именно и какие тотемистиче
ские представления возникли у палеолитических прибай- 
кальцев и какое развитие получили они в неолите. Од
нако одно несомненно, что в рассматриваемый период то
темизм уже существовал. В искусстве палеолита немалое 
место занимает образ мамонта — самого могучего зверя 
того времени, игравшего важную роль в хозяйстве. Изо- 
бражение мамопта на пластинке из бивня мамонта най
дено, например, в Мальте. По-видимому, существовали 
особые магические обряды, связанные с охотой па пего.

Па Шпшкннских скалах в верховьях Лены изобра
жены жившие в верхнем палеолите дикие лошади, папо- 
мшіающие лошадь Пржевальского. Там же найдено изо
бражение вымершего быка — бизона.

7 Семенов ІО. II. Как возникло человечество. М., 19GG, с. 331.
8 Там же, с. 333, 330.
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Б палеолитическом искусстве изображались и другие 
животные, звери, птицы и змеи, представлена также 
сложная орнаментика. По предположению специалистов, 
это было связано с уже развитой мифологией, с представ
лениями о небе, земле, стихиях природы 9.

По археологическим данным А. ГГ. Окладникова, 
в производственном культе серовцев, в их веровашіях и 
обрядах центральное место занимал лось. Вкушение мя
са лося или оленя совершалось в соответствии с тради
ционными правилами, оно имело характер ритуального 
акта. Кости животного после трапезы хоронили по особо
му ритуалу и тщательно оберегали от осквернения 10. 
Исаковцы и серовцы, по-видимому, по-особому относи
лись к медведю, волку, собаке, лебедю, некоторым видам 
рыб и, возможно, именно медведя считали своим тотемом.

Археологические материалы сопрягаются с этнографи
ческими данными — реликтами древнейших веровании, 
обнаруживаемых в религии дореволюционных бурят. По 
сведениям этнографии, буряты называли медведя не его 
собственным именем, а другими, табуированными: хара 
гурѳѳйэн (черная косуля), хаан-х^н (царь-человек), да- 
хатай чбгэн (старик в дохе). Медведя представляли себе 
человеком, охотником и шаманом11. Особенно опасным 
считалось убивать беременную медведицу: с семьей охот
ника якобы могло случиться большое несчастье. Обу син
ение охотники, найдя медведя в берлоге, вырубали стяги 
и бросали в берлогу, произпося следующие слова:

Тулашн 'угэіі 
Дал ерэбди 
Тулаши чгэіі 
Сэрэг ерэбди 
Хашыигта х^ 
Хурибша хадалга! 
Хадагта номо 
Хадага хуря!12

Неисчислимые 
воевать пришли. 
Неисчислимые 
воины пришли. 
Человек-жепщипа, 
Спрячь наперстки! 
Лук со стрелами 
В колчан убери!

9 Окладников А. П. Итоги и узловые проблемы изучения па
леолита в СССР за 40 лет,— СА, 1957, № 4, с. 20; Абрамова 3 . А. Па
леолитическое искусство Сибири. Иркутск, 1960, с. 5 —7.

10 Окладников А. П. Неолит и бронзовый век Прибайкалья,
ч. 1-2, с. 2 8 5 -2 8 6 .

11 Баторов П. П. Белкованье у аларских бурят и народные по
верья,— Бурятиеведение, 1925, № 1, с. 10— 12.

12 Хангалов М. Н. Собр. соч., т. 2. Улан-Удэ, 1959, с. 52—54. 
(Бурятский текст в записи Хангалова дан без изменения, пере
вод наш — Т. М .).

72



Слова эти произносились, чтобы медведица тайно 
спрятала, выпув из утробы, своих детей. Здесь нельзя 
не увидеть осколок древнейшего представления о том, что 
медведь — это человек, сородич, что убивать детенышей — 
значит убивать сородичей. Древним отголоском этого яв- 
лепия служит, в частпости, тот факт, что тункипские 
буряты (хонгодоры) в своих призываниях утверждают, 
что их предком был медведь, а дух шаманки ПТулуун- 
тээби сравнивают с четырехгодовалой медведицей 13. По 
представлениям ольхопских бурят, па Ольхоне есть са
мая высокая гора — Ижимей, на которой якобы живет в 
цепях бессмертный медведь. На эту гору нельзя поды
маться: табу 14.

Существовали особые правила свежевания медведя. 
Сперва вынимали осторожпо глаза, чтобы пе повредить, 
обертывали травой и клали па дерево. Глаза называли 
хоёр одой  (две звезды). Голову отрезали вместе с хурай, 
т. е. с горлом и осердием. Когда сваривалось мясо, дела
ли обряд «дээши бариха» («поднимать выше»). Кости го
ловы с дыхательным горлом, сердцем и легкими оберты
вали березовыми ветвями — что называлось «гурэлхэ 
(«сплетать») и ставили, прпелопившп к березе15. В неко
торых случаях обглодаппые кости складывались на кры
ше юрты, а череп хранился в юрте как оберег от злых 
духов.

Известно, что в прошлом у бурят были широко рас
пространены медвежий онгон и медвежья игра (баабгайн 
онгон и баабгайн паадан), описанные М. Н. Хангало- 
вым І6.

Думается, что далекие предки бурят, как и предки 
эвенков, остяков и других сибирских народов, устраива
ли медвежий праздник. С появлением и развитием ското
водства, а затем земледелия культ медведя утратил свое 
значение, но многие его элементы сохранились в охот
ничьем промысле. Постепенно медвежий праздник транс
формировался в одну пз игр охотничьего происхождения.

13 Герасимова К. М. Культ обо как дополнительный материал 
для изучения этнических процессов Бурятии.— Этнограф, сб., Улан- 
Удэ, 1969, вып. 5, с. 114— 115.

14 Потанин Г. II. Очерки Северо-Западной Монголии, вып. IV. 
Спб., 1883, с. 215.

15 Хангалов М. II. Собр. соч., т. 2, с, 30, 53—55.
16 Там же, т. 1, с. 481—482.

73



К числу тотемов относился волк. Раньше буряты, сс- 
ли убивали волка, пролитую кровь забрасывали снегом 
или землей, считая, что в противном случае будет ла
да  — ветер со снегом или дождем. При свежевании дела
ли хурай — голову снимали вместе с дыхательным гор
лом и осердием. Волк у бурят считался пебесной соба
кой — тэнгэриин нохой. Если он задирал домашнее жи
вотное, люди не выражали ему обиду или злость, считая 
это указанием неба. У  аларских бурят клятва иногда да
валась путем жжепия жил волка; вора, обвинявшегося в 
воровстве, в доказательство невиновности заставляли 
жечь жилы волка І7.

У  бурят существуют роды mono ц иохой  («волк» и «со
бака»). По сообщению И. Любимова, эхнриты якобы яв
ляются потомками мальчика Чопы, выкормлоппого вол
ками, почему они и получили имя чонородскнх, т. е. ро
да волка 18.

Ц. Б. Цыдепдамбаев, исследуя генезис хорипских и час
ти эхирит-булагатских родов, установил, что происхожде
ние некоторых из них: галзууд, шоно, ш арапууд и др. — 
носит тотемистический характер. Но его миопию, племя, 
положившее начало возникновению бурят, относилось 
к тем протомонголам, которые почитали тотем ш оно, чо- 
по (волк) и потому назывались чипосцами. В следующий 
период — период господства тюрок — они стали двуязыч
ными, перевели свой тотем чино па тюркский язык {бу
рю или буре) со зпачеппем «волк»19.

Пебезынтереспо папомпнть, что ханский род монголов 
(род Чингисхана) вел свое происхождение от бурге чопо 
(волка).

Род галзут хорипского племени получил свое название 
по названию «собака» (похой). По всей вероятности, на
звание галзуд  произошло от эпитета тотемпого животно
го галзуд нохой (яростная, или бешеная, собака). Тотем 
«собака» забыт хоршіекішп галзутами, но сохрапился в 
термине нохой урук 20. В Эхиритах галзутов называют

17 Баторов П. П. Белковапье у аларских бурят..., с. 8; Хап- 
галов М. Н. Собр. соч., т. 3. Улап-Удэ, 1960, с. 69—70.

18 Любимов И. Из бурятских народных сказании.— Спб. архив, 
1912, X I, с. 9 0 1 -9 0 2 .

19 Цыдендамбаев Ц. Б. Бурятские исторические хроники и ро
дословные. Улан-Удэ, 1972, с. 277—278.

20 Там же, с. 195— 196.
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нохой i/рук, т. с. людьми рода «собака». Нотой у рук, по 
предположению Ц. Б. Цыдендамбаева, отделились от ос
новной массы галзутов тогда, когда хоринцы но были 
обурячены, т. е. оставались протомоиголами. Нохой 
у рук — одна часть хоро-монголов — осела среди эхіірп- 
тов, другая часть вошла в контакт с якутами и смо
талась.

Год шарат племени хори тоже происходит от тотема 
ш ара нотой (желтая собака)21.

Из эпохи тотемизма дошло до нас особое отношение 
к собаке: нельзя выгонять собаку на улицу, бить у две
ри, прижать дверью, иначе — грех. Грех убивать собаку. 
Убивший собаку считался нечистым — буртаг, поэтому 
не допускался и на религиозный обряд «сасали»22. У  бу
рят существовала легенда о собачьем царстве 23.

О том, что культ собаки у бурят восходит к палеоли
ту и неолиту, свидетельствуют археологические данпые. 
Так, па ангарских неолитических поселениях найдены 
ритуальные захоронения собак в очагах. Собаке, утверж
дает А. Л. Окладников, принадлежало важное место в 
жизни н религии ангарских племен, такое же, как у 
позднейших палеоазиатов Северо-Востока 24.

Пережитком эпохи тотемизма является почитание бу
рятами соболя, который имел табуированное название 
хуииуун («уважаемый, ценный зверек»), В прошлом бу
рятские охотники, убив соболя, немедленно клали его в 
шапку н совершали обряд «хурылга», заключающийся в 
том, что этой шапкой с соболем делали несколько круго
образных движений но солнцу, выкрикивая: «Хурый! 
Хурый! Ай хурый! Баян-Хаигай, еще и еще подавай!» 
Затем охотник, сунув шапку с соболем за пазуху, спешно 
направлялся к стоянке. Бри виде охотника без шапки 
сторож стоянки іотокшн) стелил белый потник на почет
ном месте и встречал его с низким поклоном, подавал са- 
гаа  (молочную пищу), как дорогому гостю. Возвращаю
щимся охотникам отокши объявлял, что пожаловал до
рогой гость. Все радовались и устраивали пирушку. ІІІкур-

21 Там же, с. 1 9 6 -1 9 7 .
22 Хангалов М. И. Собр. соч., т. 3, с. 67.
23 Там же, с. 360—364.
24 Окладников Л. И. Археологические паходкп па великих

стройках Востока.— Вести. АН СССР, 1961, № 18, с. 72.
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ку с соболя снимал один из лучших мастеров, другие го
товили из меха соболиное гнездо, куда клали ободранную 
тушку, придавая ей положение спящего соболя. При этом 
говорили: «Гостя уложили спать». Затем относили гиездо 
иа крышу зимовья или прикрепляли высоко на дереве 25.

У бурят в прошлом существовал булгата онгон  (он- 
гон-соболь), изображающий шаманку шарайтского рода. 
Делался он из соболиной шкуры.

По-видимому, соболь был тотемом каких-то групп древ
них прибайкальцев. Возможно, группа эта называлась 
булагачип  (люди рода (племени) «соболь»). Не отсюда 
ли произошло лесное племя булагачины (соболевщики), 
упоминаемое в «Сокровенном сказании» п «Сборнике 
летописей» Рашпд-ад-дина? Первоначальный тотем мог 
превратиться в родовой знак — клич « б у л гат , а затем 
в культ родовых предков — булагачинов, булагатов. На 
последующих этапах исторического развития тотем-пре
док получил антропоморфные черты и превратился в 
легендарного Булагата — прародителя племени булагатов.

С людьми рода булагап  могли соседствовать люди тоте
ма хэрмэн (белка). Хэрэмучины также упоминаются в 
сочинениях о монголах раннего средневековья. Видимо, 
в силу каких-то причин хэрэмучины растворились среди 
других родоплеменных групп или же утратили свой 
тотем. I

Следует напомнить, что в число бурятских опгонов 
входили соболь, белка, горностай, хорек и заяц, которые 
назывались вместе табак хушуута («пять почетных» 
или главных). Вероятно, эти онгоны — самые древние — 
первоначально посвящались непосредственно предкам- 
тотемам. Постепенно их функции изменились, и они 
стали производить,ся в иных целях (медицинских пдр.).

К числу тотемов первобытнообщинного строя следует 
отнести ряд птиц — лебедя, гуся, орла и др. На наскаль
ных рисунках, датируемых эпохой неолита, они зани
мают немалое место. В этнографическом плане известно, 
что хон-шубуун  (лебедь) пользовался почитанием у всех 
этнических групп бурят. Согласно мифам, Хон-шубуун — 
прародительница хоринских бурят, небесная жена ле
гендарного охотника Хоредоя. Буряты в прошлом не

25 Баторов П. II. Белкованье у аларских бурят..., с. 10.
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убивали лебеди, а воспой п осенью, во время прилета п 
отлета птиц, устраивали обряд в честь Хон-шубуун.

Янгутские буряты вообще не охотились на водопла
вающих птиц: у них существовал запрет. По преданию, 
род хухэнэй  связывает свое происхождение с гусями. 
Поэтому весной и осенью хухзнэйцы устраивали специ
альный обряд, посвященный прилетающим и отлетаю
щим гусям26.

Буряты улусов Купдои, Унета и Хурай Балагапского 
уезда, составляющие один род, почитали сороку кате 
свою родоначальницу, убивать ее строго запрещалось27.

Священными птицами у бурят считались коршун 
іэлеэ) и орел ібургэд). Особенно почитаемым был орел, 
наделенный титулами нойон, царь (шубуун-нойон, хаап- 
бургэд).

Археологами обнаружены каменные и наскальные 
изображения рыб (налима, тайменя и др.), которые, по- 
видимому, были тотемами. Согласно широко известным 
мифам, буряты эхиритского племени ведут свое проис
хождение от пестрого налима. Б Харанутском улусе Алар- 
ского ведомства чтили тайменя. Его нельзя было убивать 
и ость28.

О медведе, волке, собаке, лебеде, орле, налиме и дру
гих животных, птицах, рыбах у бурят бытуют многочис
ленные мифы. Происхождение их, несомненно, связано 
с эпохой раннего родового строя, когда мифологическое^ 
мировоззрение определяло первобытное сознание.

«Тотемизм есть первая форма религиозного сознания? 
родственных отношений... Тотемистический предок есть 
персонификация, впрочем, никогда не принимающая' 
строго персональной формы, коллектива в зверино-ми
фологическом образе»,— делал вывод А. М. Золотарев29, 
изучая пережитки тотемизма у пародов Сибири.

В ходе истории, еще в исаковское и серовское вре
мена, если не раньше, одни тотемистические предки за-

26 Манжпгеев И. Л. Япгутский бурятский род. Улаи-Удэ, 1960, 
с. 79.

27 Косоков II. К вопросу о шаманство к Северной Азии. М., 
1930, с. 30.

28 Зеленин Д. Культ опготюв в Сибпрн. М,— Л., 1936, с. 187.
23 Золотарев А. М. Пережитки тотемизма у пародов Сибири. Л., 

1934, с. 6.
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мопялпсь другими. Причины здесь могли быть разные: 
объединение родовых групп, изменение образа жизни, 
появление более «лучших» тотемов. Тотемы медведь, 
волк, собака, соболь, белка, лебедь, орел, наііим и др. 
были первоначальными, исконными в Прибайкалье и во
обще па обширных просторах сибирской тайги и лесостепи. 
Па поздних этапах они трансформировались, сохраняясь 
в иных формах.

Позднее указанных тотемов возникли, очевидно, тоте
мы или онгоны бык, копь, козел, и это обусловливалось 
началом перехода к скотоводству. Такой вывод сделан, 
в частности, М. Д. Хлобыстинон30.

Другой распространенной формой верований древних 
племен Прибайкалья был культ женщины-прародитель
ницы, чадородия и материнского начала. Об этом свиде
тельствуют многочисленные изображепня ікенщпц на ска
лах, статуэтки из камня и кости. Фигурки женщин обна
ружены на стоянках в Мальте и Буретп. Всего, по дан
ным 3. А. Абрамовой, в Мальте найдено 17 целых жен
ских фигур, б обломков, из них 3 законченные головки, 
и 5 заготовок подобных статуэток. В Буретп найдено 5 
аналогичных женских фигур; одна своеобразная, иначе 
трактованная фигурка обнаружена на позднепалеолити
ческой стоянке Красный Я р 31.

В оценке палеолитических и неолитических изображе
ний женщин нет единого мнения. П. П. Ефименко и
А. Н. Рогачев считают эти фигурки образами жеііщнн-ро- 
доначальнпц, типичными для материнско-родовой органи
зации и отражающими ее идеологию. С. А. Токарев видит 
в них образы хозяйки очага32. Однако большинство уче
ных уверено, что в образе женщины выражены различ
ные идеи — культ плодородия, жриц и прародительниц, 
культ очага и его хозяйки. 3. А. Абрамова, основательно 
изучившая палеолитическое искусство Евразии, в том

30 Хлобыстипа М. Д. Культовая символика петроглифических 
рисунков в культуре раішеіі бронзы Южной Сибири.— СА, 1971, 
№  1. с. 80.

31 Абрамова 3. А. Палеолитическое искусство Сибири, с. 10.
32 Ефименко П. П. Первобытное общество. З-о изд. Киев, 1953, 

с. 401—404; Рогачев А. ГГ. Задачи изучения палеолита русской рав
нины,— КСИА, 1976, вьш. 92, с. 6; Токарев С. А. К вопросу о зпа- 
чении женских изображений эпохи палеолита.— СА, 1961, № 2, 
с. 1 9 -2 0 .
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числе изображения жспщии в Прибайкалье, утверждает, 
что «в женских палеолитических изображениях сочетает
ся песколько признаков: неразрывная связь с домашним 
очагом, влияние на благополучие рода и плодовитость ро
да, охрана детей»33.

Археологические и другие источники позволяют ут
верждать, что культ огпя восходит к эпохе палеолита. 
Огонь, игравший огромпую роль в жизни первобытных 
людей, дававший тепло и свет, защищавший от нападе
ния диких зверей, должен был пользоваться особым по
читанием. Отголоском почитания огпя в период матриар
хата является обычай некоторых групп бурят делить огонь 
(галаа хубааха) при свадебпых обрядах. Так, например,, 
у упгипских бурят огонь делила мать жепиха: она от
правлялась в юрту молодых и разводила новый очаг с по
мощью огпя, прппосеішого из родительской юрты 34.

В палеолите и неолите люди уже выработали пред
ставления о жизпи и смерти, о судьбе умерших —, загроб
ном мире и об обязанностях живых по отношению к 
мертвым сородичам. О развитии анимистических пред
ставлений свидетельствуют особые формы захоронения, 
различные орудия, предметы домашнего и хозяйственного 
обихода и украшения, которыми снабжали умерших при 
похоронах. Умершие, по мнению древних, продолжали 
жить в загробном мире.

В связи с этим небезынтересно остановиться на одном 
старинном бурятском обычае — обычае добровольной смер
ти, который можно считать порождением идеологии на
чального периода родового строя. Суть этого обычая со
стоит в том, что дряхлые старики и старухи принимали 
смерть, пытаясь проглотить непомерно большие куски 
сала или мяса. Отголоском этого древнего обычая явля
ется пожелание: «Зуу хуржэ зубалгайп мяхапда хахажа 
рхээрэй!» («Дожив до 100 лет, подавись мясом!»). Впол
не возможио, в первобытпую эпоху, когда люди волн охот
ничий образ жизпи, они при передвижениях оставляли 
па произвол судьбы дряхлых и больных, и те умирали в

33 Абрамова 3. А. Изображение человека в палеолитическом ис
кусстве Евразии. М,— Л., 1966, с. 79.

34 Шаракшинова Н. О. К вопросу о пережитках матриархата 
в героическом эпосе бурятов.— В кн.: Филология и история мон
гольских народов. М., 1958, с. 190—191.
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одиночестве от голода и холода или же становились жерт
вой диких зверей. Эта вынужденная смерть сделалась 
нормой обычного права.

В дальнейшем, с переходом к скотоводству, по мере 
развития представлений о душе, смерти и загробной жиз
ни, прежняя традиция покидать старых и больных пре
терпела изменения. Как справедливо утверждал Д. К. Зе
ленин, для оправдания презрительного отношения к есте
ственной смерти стариков-мужчин было найдено анимис
тическое обоснование: умершие от болезни старики, но
сители демона болезни, стали считаться после их есте
ственной смерти демонами болезни. Эта анимистическая 
идеология настолько укрепилась, что вошла в медицин
скую практику: чтобы убить демона болезни, старика или 
больного убивали, причем ревнители традиций сами тре
бовали в таких случаях своей смерти35.

Впоследствии, читаем у Д. К. Зеленина, презрительное 
отношение к смерти превратилось в свою противополож
ность: достигшие глубокой старости старики становятся 
после своей смерти объектом родового культа предков36.

Одним из проявлений культа предков стало изготовле
ние изображений умершего человека: рисунки па скалах, 
статуэтка, куклы, каменные бабы, мумии и разные иад- 
гробпые памятники. В эти изображения должна была раз 
и навсегда перейти душа покойника. Напротив, умершие 
неестественной смертью стали позднее у бурят считаться 
злобными, блуждающими, мстительными, «безродными» 
духами — таковы бурятские муу-шубуун (худая, вредная 
птица), ада  (подобие черта), дахуул  или дахабари  (бук
вально: «преследующие», «гоняющиеся»),

Буряты-шамаписты считали, что жить долго — грех, 
что долгожители живут за счет своих внуков и правну
ков. Поэтому ревнители старинных традиций требовали 
«добровольной смерти»: когда рождался праправнук (гу- 
гаа])), прапрадеда или прапрабабку запирали в хотой 
(стайку), символизируя их уход или смерть. В древности, 
очевидно, это было не символическим, а реально совер
шаемым актом.

35 Зеленин Д. К. Обычай «добровольной смерти» у примитив
ных народов.— В юі.: Памяти В. Г. Богораза. М.— Л., 1937, с. 70.

36 Там же.
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О том, что у далеких предков бурят существовал обы
чай умерщвлять стариков и старух, говорят широко из
вестные мифы о шаманках Айсыхап и Хусыхаи, которых 
сородичи должны были умертвить из-за бездетности и 
дряхлости.

Обычай «добровольной смерти» стариков и старух пу
тем проглатывания кусков сала или мяса существовал у 
якутов. Он, по-видимому, идет у них от прибайкальских 
курыканов, имевших в свое время теснейшие контакты с 
предками бурят и частично даже вошедших в состав за
падных бурят.

Следы солярного культа встречаются с периода палео
лита. Символическое изображение солнца найдено на ска
лах Лены, Ангары, Байкала. Ориептировка неолитиче
ских погребений на северо-восток, восток и север, изобра
жение солнца на скалах свидетельствуют о своеобразном 
представлении о странах света, об особой роли солнца и 
вообще небесных светил.

В бурятских улигерах, происхождение которых отно
сится некоторыми исследователями к периоду разложения 
матриархата и становления патриархата, герои выступа
ют поклонниками солнца и лупы. При погребении умер
ших и в обряде их воскрешения героини обращаются к 
солнцу. С культом солнца был отчасти связан ёхор — рит
мические движения танца совершались по кругу, симво
лизировавшему движение солнца. Одним из реликтов древ
него почитания солнца являются медные круги, приве
шиваемые к оргою (костюму) бурятских и монгольских 
шаманов и означающие солнце. По-видимому, культ солн
ца и луны первоначально имел большее, чем в поздней
шие времена, значение.

В эпоху раннего родового строя природа и стихии оли
цетворялись в женских образах. По одному из вариантов 
мифов, эжшюм (духом-хозяшюм) опія у бурят считается 
Гал Галпхан (богиня Галихап), а по Сахяадай, сын Эсэ- 
гэ Милана. М.Н. Хаигалов и другие этнографы справед
ливо усматривали в образе Галихап древнейшее отраже
ние стихии огня. По традиционным представлениям бу
рят, эжмином солнца является Малхан ЮЬуруун хатан- 
тѳѳдэй (царица Малхан ЮЬуруун-бабушка), а лупы— 
Ьалхан ТОІіуруул хатан-тѳѳдэй (царица Халхан IOhyypy- 
ун-бабушка). На старинных онгопах солнце изображалось 
в виде вписанных друг в друга кругов с восьмью йогами,
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луиа — в виде девяти таких же кругов, с девятью ногами.
Следует особо остановиться па первобытной обрядно

сти. Едва ли приходится сомневаться в том, что в общем 
комплексе обрядов древнейших жителей Прибайкалья то
темистическая обрядпость была главной. Как утверждает
10. И. Семенов, признание убитого тотемного животного! 
членом человеческого коллектива было одним из основ
ных мотивов тотемно-оргиастического праздника, сопро
вождавшегося плясками, имитировавшими движения то
темного животного наряженными под него людьми. Цент
ральными объектами этого праздника были головы уби
тых животных, которым воздавались почести как члепам 
коллектива. Праздник становился и коллективным пир
шеством, важнейшим моментом которого было ритуаль
ное поедание мяса убитого тотемного животного, н по
минками умерших, и последовательностью магических 
обрядов, имевших целью обеспечить как размножение то
темного животного, так и удачу в охоте на него 37.

К этому многоплановому празднику генетически вос
ходит бурятский тайлган, или тахил,— общественное или 
коллективное жертвоприношение.

Бурятский тайлган, описанный многими этнографами 
дореволюционного и советского периода,— сложное и ин
тересное явление, в котором отразились черты различных 
исторических эпох. Примечательно, что древнейший пласт 
сохранился в нем во всей своей яркости и первоздашю- 
стп. Как и в глубокой древности, тайлганы дореволюцион
ного времени являлись многоплановыми мероприятиями, 
включавшими в себя: 1) магические действия в целях, 
обеспечения хозяйственного, семейно-бытового и другого 
благополучия (очищение огнем, подготовка и убиение 
жертвенного животного, обращение к богам с молитвами 
(призывания), угощение их вином, молочными и другими 
блюдами); 2) ритуальное поедание мяса убитых живот
ных с соблюдением определенных правил и традиций;
3) заботу об убитых животных — сжигание головы, ног, 
костей и осердня с дыхательным горлом или вывешива
ние зухли  — шкуры вместе с головой и конечностями на 
высоком шесте в сторону солнца; 4) всеобщее торжество, 
пиршество-выпивку, угощение друг друга, песни, пляски, 
танцы, спортивные состязания и т. д.

37 Семенов ІО. И. Как возникло человечество, сг439,
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Тайлгану предшествовал обряд «сасалп» (от слова са- 
Саха — «брызгать, окроплять»), устраиваемый утром на 
краю улуса или где-нибудь в другом месте по пути к 
месту праздника. Суть «сасали» заключалась в том, что 
разжигали костер, делали очищение всего того, что долж
но приноситься в жертву богам (вино, молочные блюда 
и т. п.); очищались огнем и все участники торжества), 
кропили вином богам, обращаясь к ним со словами мо
литвы. После «сасали», являвшегося как бы вступитель
ной частью тайлгана, продолжали путь к месту всеобще
го праздника.

В данном обряде можно усмотреть пережитки маги
ческих действий, совершавшихся перед охотой. По 
М. Н. Хангалову, все буряты-охотники по старипному обы
чаю производили перед выездом на охоту ритуальные 
кропления (тарасуном, молоком, саламатом) в честь так 
называемых зурактан (онгонов.— Т.М.)38. Уместно в свя
зи с этим вспомнить петроглифы Лены, Ангары, Байкала 
и Забайкалья, которые называются бурятами зурак  (пи
саницы) іі пользовались в прошлом почитанием. Места 
писаниц были, очевидно, религиозными центрами, где 
первобытные охотники устраивали свои магические обря
ды. Перед охотой совершали «сасали», прося удачи, а пос
ле сезона охоты собирались, чтобы поблагодарить богов, 
принести им жертвы. В доскотоводческий период, когда 
не было вина и молочных блюд, «сасалп» могли делать 
кусочками .мяса и кровью. Отношение к крови как к 
ритуальному напитку, надо полагать, было особенно бе
режным.

У бурят дореволюционного времени существовал обы
чай «мяхан сасалп» (разбрасывание мяса). Обряд прово
дили только девушки пли женщины. В дальнейшем, с раз
витием скотоводства, ставшего главной отраслью ироиз-< 
водственной деятельности людей, обряд «сасали» претер
пел изменения, сохранив в основе элементы охотничьего 
образа жизни.

Вернемся, однако, к тайлганам. Чтобы установить древ
нейшие основы бурятских тайлганов и их эволюцию, не
обходимо тщательно разобраться в структуре, элементах 
и символике всего тайлгашюго комплекса. Рассмотрим, 
некоторые из них.

38 Хангалоп М. II. Собр. соч., т. 2. Улап-Удэ, 1959, с. 20.
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Одно из непременных правил на тайлгане — располо
жение участников лицом на юг, в сторону солнца, что 
связано, безусловно, с солярным культом. Впереди, на 
южной стороне, ставились туургэ (березовые ветки или 
молодые березки), разводились костры, сооружались шэ- 
рээ (возвышения из деревьев для сжигания головы и кос
тей жертвенных животных).

Т у у р гэ39 ктуру — мировое дерево) — один из обяза
тельных компонентов в тайлгаиной и вообще шамашіет- 
ской обрядности, символизирующий пробуждение, воз
рождение. Его обязан был установить каждый глава 
семьи. При освящении туургэ главы семей становились в 
ряд лицом к югу, затем, делая возлияние вином, произ
носили дурдалга  (молитвы) в честь эжннов. Чужеродные 
па обряд «Туургэ» не допускались и вообще па тайлгане 
имели ограниченные права. Возможно, па ранних этапах 
развития члены одного тотемного коллектива так обра
щались к предку-тотему.

Другое главнейшее правило — особый способ свежева
ния туши убитых животных. Убивали их так, чтобы ни 
одна капля крови не была пролита. Для этого разрывали 
аорту, просунув руку в подрез на груди. Шкура снима
лась вместе с головой и конечностями. Иногда голова 
отделялась вместе с дыхательным горлом и осерднем 
(курай). При разделке туши кости отделялись по суста
вам, рубить или ломать их категорически воспрещалось. 
Считалось, что при таком свежевании сохраняется душа 
убитого животного, что после совершения обряда «хурай» 
со временем убитое животное возродится вновь.

Сваренное в котлах и отделенное от костей мясо по
лучало название шуладНан. Для угощения богов выделя
лись куски, которые имели специальные наименования, 
а остальное мясо делилось между всеми участниками тай- 
лгана по числу семей, внесших свою долю для покупки 
жертвенных животных. Жертвенное мясо и бульон не со
лили, считая, что в противном случае убитые животные 
не возродятся.

Центральный момент всей тайлгаиной обрядности — 
обращение к бога.м с призываниями, угощение их мясом,

39 Значение слова туургэ остается невыясненным. Основой 
«суургэ», «туруу», видимо, является корень «тур»; Турзхз — родить
ся, появиться» (прим. авт.).
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бульоном н вином. Обряд этот назывался «хурай» и со
вершался следующим образом. Распорядитель (шаман) 
тайлгапа, стоя у главного шэрээ н держа в руках чашу 
с впном, обращался к богам с просьбой принять жертву 
и ниспослать всяческие блага. Помощники, держа в ру
ках корытца с мясом (ш уладкан), повторяли призывание 
распорядителя и время от времени бросали кусочки мяса, 
разбрызгивали бульон. В определенный момент вслед за 
шаманом кидали вверх и вперед чаши с возгласом. 
«Тѳѳрэк!» гадая, будет ли удача. Если чаши падали вверх 
дном, это означало неудачу, и поэтому бросали до тех 
пор, пока не достигали желаемого.

В заключительной части обряда «хурай» все участни
ки-хозяева (главы семей), получив свой пай (хуби), ста
новились в ряд у шэрээ для освящения мяса и исироше- 
нпя благодати. В это время распорядитель со своими по
мощниками вновь призывал богов. Участники тайлгапа, 
размахивай ведром с мясом, вслед за распорядителем 
громко восклицали «Ли, хурый!», «Ай, хурый!», «Ай, ху- 
рый!». После этого освященное мясо получало название 
даланга.

Второй очень важный момент в тайлганном комплек
се — особый ритуал сжигания голов, костей и осердия 
жертвенных животных. Для этого па каждом шэрээ рас
ставляли кости животных, образуя как бы скелет в рас
пластанном виде со Всеми конечностями. Несколько чело
век во главе с шаманом брали в руки голову, осердие с 
дыхательным горлом и шкуру в развернутом виде и, гля
дя на юг, возносили молитвы богам, благодаря за ми
лость, просили ниспослания новых успехов и счастья и 
через определенное время восклицали «Ай, хурый!». Воз
глас подхватывался всеми присутствующими. Кончив мо
литвы, голову с осерднем и с дыхательным горлом и кос
ти торжественно сжигали па ш эрээ, а шкуру натягивали 
па длинный шест. Считалось, что при исполнении этого 
обряда животные возродятся, умножатся.

После обряда «хурай» и сжигания костей, головы н 
осердня убитых животных начиналось всеобщее пиршест
во, сопровождаемое песнями, ёхором (хороводом), состя
заниями в борьбе, скачках и т. д.

Для понимания сущности и генезиса тайлгапа очень 
важен анализ обрядов «хурай» и слов хурый , хурылха, 
тайлган. В свое время интересные мысли в этом плане
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высказал Г. Д. Сапжооп. В работе «О сущпостп шаманст
ва» он писал: «„Хурай” — наименование осердия с дыха
тельным горлом, в котором пребывает так называемая 
парциальная душа. „Хурылха” означает „осердцевать” в 
смысле „водворить душу в сердце", „Ай, хурый!“— воск
лицательное обращение іс душе, обитающей в оссрдпн с 
дыхательным горлом. Таким образом на тайлагапо нрін 
зывали душу (парциального порядка) животного или то- 
тема-бога водвориться к божественной силе тотема. Тай- 
лаганы, следовательно носят в себе элементы очень древ
ней формации, института тотемофагии (пли теофагии), 
т. е. тотемопоедания»40.

Тайлганы были одновременно и благодарственными) 
актами. М. Н. Хангалов но без основания связывал про-і 
похождение тайлгана с эпохой зэгэтэ-аба. Он писал, что 
все участники перед охотой снимали оружие и делали 
обряд «сасалн бариха», молились н гадали: бросали
ипвѳрек. Вечером или же после охоты вообще, собрав добы
тых зверей, сортировали их, делили на части. Здесь выс
тупали главные шаманки и шаманы, чтобы продолжить 
утреннее «сасали бариха». Если охота была удачной, то 
благодарили богов. Тайлган — благодарение, чествованію 
богов41. Слово тайлган (тайлга, тахил, тайх), известное 
тюркоязычным народам, озпачает «чествование», «прино
шение жертвы».

Тайлганы в ходе исторического развития претерпели 
эволюцию. Одни структурные части сохранились почти 
в неизменном виде, другие трансформировались, третьи, 
надо полагать, исчезли совершенно. По-видимому, в древ
ности составной и очень важной частью тайлганного ком
плекса был ёхор, известный нам хоровод. Он являлся 
іритуальной пляской, имитирующей облавную охоту, и 
преследовал цель привлечь охотпичыо добычу и повлиять 
на исход охоты в будущем. Па поздних стадиях он от
делился от тайлгана, став самостоятельным действием 
по случаю всякого веселья и тоожества. О том, что ёхои 
когда-то был ритуальной пляской и восходит к эпохе 
раннего родового строя, в какой-то мере свидетельству
ет тот факт, что в старину у бурят ёхор начинали почтен-

40 Санжеев Г. Д. О сущности шаманства.— АЛОАН, ф. 282, 
юп. 1, д. 66, л. 1—5.

41 Хангалов М. II, Собр. соч., т. 1, с. 66, 70.



иыс люди из числа старух и стариков (твѳдэйпууд и 
убугэдууд).

К пережиткам первобытной обрядности относятся 
сохранившиеся у западных бурят женские тайлгаиы — 
тѳхѳрѳѳн или эзынхи-тайлган. По словам М. Ы. Хангало- 
ва, тѳхѳрѳѳн у всех этнических групп бурят проводился 
одинаково. У унгинских бурят он устраивался вечером 
в день мужского тайлгана, иногда на другой депь, если 
на то была причина. Обычно с утра, когда мужчины 
уезжали на тайлган, оставшиеся в улусе старухи и мо
лодые женщины собирали с каждого двора сметану, муку, 
молочную пищу и тарасуп. Старухи со стариками шли 
на место тѳхѳрѳѳна (где-нибудь в улусе или па краю его), 
молились, ставили туургэ. Потом одна из старух — стар
шая из всех — разводила огонь (гал абаха — «взять 
огонь»), делала возлияние молочной пищей, а затем ви
ном. Обряд назывался «сагаалха». Старики в совершении 
обрядов не участвовали, вели себя как гости. Собира
лись молодые женщины, которые варили саламат.

Пока ставились котлы и варился саламат, в стороне 
группа старух и стариков начинала охор, затем их за
меняли молодые. Сваренным саламатой угощали огонь и 
богов. Затем руководительницы старухи кропили вином 
в честь богов, прекращали пляску, начинали нить и есть. 
Большую часть саламата, тарасупа и молочной пищи 
оставляли до окончания мужского тайлгана как даланга. 
Молодые женщины уходили затем домой, чтобы занять
ся домашними делами, а пожилые оставались. Позднее, 
к вечеру, возвращались мужчины с тайлгана, собирались 
на тѳхѳрѳѳн,пели, плясали. Старухи руководители тор
жественно совершали обряд «далангаа дээшэ бариха» 
(вознесение, подъем, освящение даланга), снова угоща
ли огонь, но уже с даланга  и тайлгашіым мясом. Поело 
этого начиналось всеобщее веселье, пиршество. Старухи 
и старики через некоторое время уходили, а молодежь, 
оставалась до утра, продолжая веселье 42.

В описанном тѳхѳрѳѳне нетрудно увидеть древнейшие- 
реликты: 1) обычай ставить туургэ, 2) почитание огня и 
3) роль старых женщин в устройстве обряда. Можно 
предположить, что тѳхѳрѳѳн первоначально входил в об-

42 Хангалоп М. II. Женская община п шаманка,— ГЛИО, ф. 293, 
он. 1, ед. хр. 729, л. 37—39.
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щпй комплекс тайлгапа п преследовал те же цели: с од
ной стороны, вызвать удачу в охоте, с другой — поблаго
дарить богов за ниспослание успешной охоты. Очевидно, 
тѳхѳрѳѳн в древности устраивался оставшимися в стой
бище старухами и стариками, которые пе могли участво
вать в охоте, по могли совершать религиозно-магические 
действия.

Религиозная обрядпость первобытных жителей При
байкалья но ограничивалась тотемпо-оргаистическпми 
праздниками, т. е. тайлгапом и тѳхѳрѳѳном. Существова
ли другие магические обряды, которые должны были спо
собствовать размножению животных и зверей, получению 
хорошего урожая, поддеряшвать регулярную смену сезо
нов года. Видимо, во время этих обрядов отдельные участ
ники натягивали на себя шкуры животных, надевали мас
ки зверей п подражали их повадкам. У  бурят в прошлом 
бытовали различные игры, имитирующие охоту (глуха
риную, волчью, медвежью) и собирательную деятельность 
(сбор сараны и т. д.). Название и содержание этих игр 
указывают па их производственно-магическое и отчас
ти на тотемистическое происхождение. Надо полагать, ус
траивались и пекоторые другие обряды, связаппые, на
пример, с почитанием огня, рождением и воспитанием ре
бенка, лечением больных, и, наконец, погребальные.

Таким образом, можно утверждать, что в период ран- 
пего родового строя была выработана довольно сложпая си
стема религиозных представлений и обрядов, которая пред
полагает существование отправителей обрядов.

Вопрос о появлешти служителей культа и пх функ
циях — чрезвычайно важный и пршщнппальный для ре
шения проблемы происхождения шамапизма. Имели лл 
прибайкальские исаковцы и серовцы «специалистов» по 
религиозным делам? Источники позволяют дать утвер
дительный ответ. Но следует учесть, что древнейшие 
служители культа были вовсе нс такими, каких мы зна
ем в позднейшие времена, пх функции, права, характер 
действий были совершенно иными, примитивными.

В эпоху материнского рода организаторами и испол
нителями обрядов, блюстителями родовых порядков, обы
чаев и традиций могли выступать лишь женщины, при
чем наиболее опытные и деятельные.

Оригинальную мысль высказал в свое время бурят
ский учепый-востоковед Г. Ц. Цыбиков. В заметке «Культ
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огня у восточных бурят-монголов» он выдвинул гипотезу, 
что первыми жрецами были женщины, обязанные смот
реть за огнем и делать ему приношения. Свой вывод он 
построил на лингвистическом анализе термина утган 
(удагин , одёгон), который у тюрко-монгольских народов 
означает «шаманка». По Г. Ц. Цыбпкову, утган происхо
дит от древнетюркского ут (от) (огонь) и суффикса ган, 
употребляемого для образования имен женского рода. 
Утган — жрица огня, первая служительница культа. Сло
во ут (от), сохранившееся в тюркских языках, в мон
гольских исчезло, оно оставалось в корнях таких причаст
ных к огню слов, как утаан (дым) утха (происхождение 
от одного рода, очага), отхон (младший сын, наследую
щей отцовский дом, очаг)43 44.

Закрепление женщин в роли хранительниц домаш
него очага и домашних святынь было явлением универ
сальным. Об этом говорят археологические источники — 
изображения женщин на скалах, женские фигурки из 
камня, кости, бивня мамонта и т. д.

JY1. И. Хангалов, И. И. Агапитов и другие исследова
тели полагали, что н первобытных грубых фетишах — 
различных женских фигурах, надо видеть родоначаль
ницу, шаманку, что эти фетиши являются предшествен
никами опгонов пли самими опгонамн, от которых идут 
позднейшие бурятские онгоны, изготовленные женщина
ми. Об этом свидетельствуют и этнографические материа
лы. Еще в недавнем прошлом у ряда отставших в своем 
развитии народов женщины выполняли особые функции. 
У чукчей, например, женщина была хранительпицен се
мейного очага и домашних святыпь, в частности бубна4’.

Другим доказательством высказанной Г. Ц. Цыбико- 
вым гипотезы является наличие у бурят мифов о шаман
ках Айсыхан и Хусыхан, которые описываются как первые 
служители культа, предшественники шаманов, чудесным 
образом нашедшие первопредков бурятских племен Була- 
гата и Эхирнта. Происхождение этих двух мифических 
героев связано с тотемами: первого — с синим быком 
(Буха-нойопом), второго — с пестрым налимом. Таким об-

43 Цыбнков Г. Ц. Культ огня у восточных бурят-монголов,— 
Бурятоведчесшш сб., Иркутск, 1927, вып. 3-4, с. 63—64.

44 Богораз В. Г. К психологии шаманства у пародов Северо- 
Восточной Азии,— ЭО, М., 1910, ки. 1-2, с. 9.
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разом, история шаманок Айсыхап и Хусыхан имеет сво
им началом тотемистический период, т. е. ранний этап 
первобытнообщинного строя.

Многочисленные данные о шаманках в древности соб
раны М. Н. Хангаловым в его рукописной работе «Жен
ская община н шаманка» 45. У  бурят Балаганского и Ир
кутского уездов существовали мифы, согласно которым 
первой шаманкой была женщина, получившая дар ша
манства от орла46.

У  уиганских бурят покровительницей шаманского 
посвящения считалась(тѳѳдэй) Хан Лоіюр, которая яко
бы впервые устроила обряд посвящения шаманок п 
шаманов47. В числе онгонов у бурят был онгон Хатан 
Малган (царица Малгап). В призывании этой богине го
ворилось:

Ороп бчри пухэртэй, В каждой постели по мужу,
Огшип бури дорэтэй В каждой ложбипо по подушке.48

В лице Малган надо видеть не рядовую женщину, а 
царпцу-жрицу, имеющую множество мужей, что могло 
быть во времена матриархата.

В бурятской мифологии и героическом эпосе широко 
известен образ старушки Манзат-тѳѳдэй, которая высту
пает в роли самой старой богини в мире, матери всех 
тэнгэрішов (небожителей). Эпические герои и сами не
божители в трудные минуты обращаются к пей за по- 
мощиостыо в чем она никогда не отказывает.

Представляет интерес термин т ѳѳдэй  (бабушка), зву
чащий у некоторых групп бурят как утѳѳдѳй. Т. А. Бер- 
тагаев считал, что корнем этого слова является ут (от), 
что функции упгѳѳдэй  ц утгап почти равнозначны: обе 
они были призваны совершать обряды49.

У  некоторых групп бурят существовал обычай перед 
каким-либо религиозным обрядом выбрать туургэиш- 
х ат а н  или туургаши-ігамгап» (царицу т'уургэ или женщи
ну т'у'ургэ). Ею становилась уважаемая старуха, прожив-

45 ГЛІЮ, ф. 293, on. 1, ед. хр. 729.
40 Там жо, л. 8.
47 Там же.
48 Там же, л. 11 (перевод наш,— Т. М.).
49 Бертагаев Т. А. Космогонпческио представления л мифоло

гии монгольских племен.— В іш.: Исторнко филологические иссле
дования. М., 1971, с. 407—408.
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шан долгую жизнь, родившая много детеіі. Туургэши- 
хатаи сажали па почетное место, она руководила совер
шением обряда50. В этом обычае проступают древний 
культ женщины и ее роль в отправлении обрядов.

При решении вопроса о первых служителях культа 
нельзя не обратиться и к такому важному источнику, 
как героический эпос. Для бурятских улигеров харак
терно отсутствие в них шаманов, в то время как утгап 
фигурируют часто. Во многих улигерах душа противника 
героя хранится, как правило, у женщин, часто у шаман
ки 51. И это не только у бурят.

Эпические герои сибирских народов, в частности 
тюркских, в большинстве своем не знают шаманов, но 
часто имеют дело с шаманками. Примечательно, что ша
манки, владеющие искусством волшебства, оказываются 
бессильными против героев и рисуются в сатирическом 
плане — полоумными, уродливыми, пьяницами. В якут
ских олонхо встречаются отдельные положительные об
разы белых шаманок — небесных дев, которые сочувст
вуют эпическому герою и испрашивают для него по
мощь у высших богов. По наблюдению И. В. Пухова, 
в олонхо люди айыы  знают только шаманок, почти все 
наиболее могущественные женщины-богатырки или 
прямо называются шаманками, или имеют какие-нибудь 
шаманские атрибуты52.

Представляет большой интерес тот факт, что у яку
тов существуют олонхо о шаманках, например олонхо 
«Шаманки Уолумар и Айгыр». В начале олонхо эти 
женщины рисуются чистейшими шаманками, со всеми 
атрибутами, совершающими обряды или колдовские 
действия. Их «подвиги» основаны на шаманстве: своим 
волшебством они излечивают больных, посылают бо
лезни, похищают молодых людей. Но после того, как 
выходят замуж (или женят па себе молодых людей), опн 
теряют шаманское искусство и превращаются в обыкно
венных женщіш53.

50 Хангалов М. Н. Женская община и шаманка.— ГЛИО, ф. 293, 
он. 1. ед. хр. 729, л. 11.

51 Шаракшинова Н. О. Героический эпос бурят. Иркутск,
1963, с. 194.

52 Пухов И. В. Якутский героический эпос. Олонхо. М., 1962, 
с. 134.

53 Там же.
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Изложенное позволяет заключить, что в период зарож
дения героического эпоса у бурят и якутов были шаман
ки, но не шаманы, и что в героическом эпосе нашли от
ражение религиозные представления первобытного родо
вого общества, когда женщины продолжали играть веду
щую роль в некоторых областях жизни, в частности и 
религиозной.

О том, что у народов Сибири первыми служителями 
культа были женщины, говорили многие специалисты- 
этнографы. К. Рычков, обращая внимание па термин утган 
(удуган), общий для шаматток тюрко-монгольских паро
дов, полагал, что женщины играли большую роль в воз
никновении шаманизма54. IT. ІГ. Дырепкова, много лет 
посвятившая изучению алтайского шаманизма, сделала 
вывод: «Шаманство генетически связано с материнским 
родом. Очень возможно также, что первыми шаманами 
были именно женщины» 55. Крупный исследователь древ
ней идеологии сибирских пародов А. М. Золотарев утвер
ждал, что «шаманство возникло впервые именно как 
женское шаманство в условиях материнского рода». Це
лый ряд фактов, свидетельствующих о ведущей роли 
женщин в древнем культе якутов, эвенков и других па
родов, приводит в своей работе Л. Ф. Анисимов. С. ГТу- 
рэвжав, рассмотрев стадии развития древнемонгольского 
шаманизма, выделил в качестве первой стадии массовое 
жепское шаманство56.

Как видим, убеждение в том, что первыми служите
лями культа были женщины, высказывается целым рядом 
исследователей, п оно может быть обосновано многочис
ленными фактами из бурятской этнографии.

Каковы же были права п обязанности первобытных 
утган? По-видимому, положение прибайкальских утган 
ничем особым не отличалось от положения рядовых жеп-

54 Рычков К. Енисейские тунгусы,— Земледелие, М., 1922, 
№ 3-4, с. 103.

55 Дырепкова II . П . Пережитки идеологии материнского рода 
у алтайских тюрков.— В ни.: Памяти В. Г. Богораза. Л., 1937, 
с. 143— 144.

56 Золотарев Л. М. Пережитки тотемизма у народов Сибири. 
JL, 1934, с. 49—50; Анисимов А. Ф. Религия эвенков. М.— Л., 1958, 
с. 180— 184; Пурэвжав С. К вопросу о стадиях развития идеологи
ческих концепций древнемонгольского шаманизма.— В кн.: Труды 
монгольских историков (1960— 1974), Улан-Батор, 1975, с. 113.
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щин. Они, как обычные члены общины, пришедшие в 
дряхлость и в случае бездетности, могли быть умерщвле
ны. Такая участь ожидала, в частности, шаманок Айсыхан 
и Хусыкан, о которых говорилось выше.

О функциях и характере деятельности первобытных 
шаманок трудно судить со всей определенностью. Но одно 
несомненно, что их нельзя сравнивать с шаманками позд
нейших времен. Можно предположить, что в круг их обя
занностей входили: уход за огнем и соблюдение обрядов 
в связи с его почитанием; руководство тотемно-оргиасти
ческим праздником (тайлганом, сасали), выступление в 
роли туургэши-хатаи (haMzan); отправление обрядов, свя
занных с рождением и воспитанием детей; регламентация 
половых отношений, фиксация перехода из одной возраст
ной категории в другую; контроль за соблюдением обыч
ным норм, обрядов и традиций; распределение запасов пи
щи; отправление обрядов в связи с болезнью п смертью 
членов общины; изготовление и храпение предметов куль
тового назначения — фигурок, изображений и т. д.

Говорить о том, что шаманки периода палеолита и нео
лита проходили обряд посвящения, не приходится. Тако
го института не могло быть. Утган становились почти все 
опытные и умудренные жизнью женщины, знающие тра
диции п табу (зачатки обычного права). «Роль слова,— 
делает убедительный вывод Е. М. Мелетипскнй,— на пер
вых порах была ничтожна и целиком подчинена ритми
ческим и мимическим началам»57. Естественно, что ша
манских призываний, молитв в обычном попиманип не мог
ло существовать. Были, видимо, лишь отдельные, очень 
небольшие, формулы — обращение к огню, тотемам и т. д.

Надо полагать, что у шаманок существовал какой-то 
набор культовых предметов: необычные камни, части те
ла животных или зверей (череп с рогахш, зубы, лапы/, 
одеяния из шкур зверей, изображения из камня, кости н 
бивня мамонта. Жреческой наследственности как таковой, 
очевидно, не было. Но передача опыта, преемственность 
религиозных воззрений и обрядов, культовых предметов, 
словесных формул имели место, ибо в противном случае 
никакого развития религии не произошло бы.

Материнский этап родового строя был очень длитель
ным и охватывал несколько тысячелетни. По мере раз-

57 Мелетннскнн Е. М. Первобытные истоки словесного искусст
ва,— В кн.: Ранние формы искусства. М,, 1927, с. 153.
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вития общества развивались и религиозные верования, ус
ложнялись функции первобытных жриц.

Комплекс верований палеолитических и неолитических 
обитателей Прибайкалья нельзя назвать чисто шаманист- 
спим. Но в этом комплексе находились первобытные ис
токи шаманизма, и при рассмотрении происхождения и 
ранней истории шаманизма нельзя его сбрасывать со сче
тов. Ядро этого комплекса приобрело чрезвычайно важ
ное значение на последующих этапах развития религии 
патриархально-родового строя, которую уже можно наз
вать шаманской.

«Женское» шаманство не исчезло, божества-женщины 
и шаманки сохранялись па всем протяжении истории при- 
байкальцев. Объяснить это можно только тем, что боже
ства-мужчины, жрецы никогда но господствовали над все
ми сферами жизни людей, оставалось немало таких сфер, 
в которых было необходимо участие жриц. Вот почему 
женское шаманство дошло до наших дней.

2. ФОРМИРОВАНИЕ Ш АМ АНИЗМ А 
КАК РЕЛИГИИ ПАТРИАРХАЛЬНО-РОДОВОГО СТРОЯ

По археологическим данным, в поздненеолитический 
период (около 2500— 1700 лет до п. э.) создаются предпо
сылки зарождения новой культуры, в которой наряду с 
каменными орудиями появляются медные, а затем и брон
зовые58 59. Экономический уклад жизни населения в основ
ных чертах остается прежним. Его основу составляют охо
та и рыболовство. Однако соотношение между ними изме
няется: в хозяйстве возрастает удельный вес рыболовства. 
Техника изготовления орудий труда поднимается на но
вый уровень. Особенных успехов достигли поздненеоли- 
тнческие племена в обработке такого материала, как не
фрит. Появились и новые приемы обработки дерева.

Вместе со значительным усплешіем роли рыболовства 
возросло значение собирательства. В погребениях китой- 
ского времени впервые начинают встречаться в большом 
количестве орудия, пригодные для раскапывания земли,— 
кнрки пз рога и заступы из лопаток лосяБЭ.

58 История Сибири, т. 1, с. 113— 114.
59 Т а м  ж ѳ, с. 1 1 4 — 115.
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Заметные изменения претерпевают общественные оТ- 
ношения, о чем свидетельствует характер погребения. В 
одних погребениях обнаруживается богатый и разнообраз
ный инвентарь. В них, вероятно, хоронили выдающихся 
охотников, вождей плп шаманов. Некоторые захоронения 
оказываются парными, и это позволяет ду.мать, что вместе 
с умершим мужчиной в могилу клали его жепу, налож
ницу или раба, а иногда ребенка. Встречаются н бедные 
захоронения, лишенные порой всякого инвентаря. В них 
хоронили рядовых членов рода.

Таким образом, в поздненсолнтическое время начина
ется разложение родовых отношений, выделяется группа 
людей, занимающих особое место в родовом коллективе, 
усиливается власть вождя рода и племени60.

Новые общественно-экономические отношения, связан
ные с господством мужчины, полностью развертываются в 
следующий период перехода от каменного века к веку 
металла — Глазковскую эпоху (по периодизации Л. П. Ок
ладникова, X V III—X III  вв. до ii. э.)61. Эхо период сущест
венных изменений в общественном и культурном быте 
прибайкальских племен. Главным событием в их жизни 
стало открытие способов использования металлов — меди, 
а затем и бронзы. Основой хозяйства но-прежнему оста
вались охота, рыболовство и собирательство; прочно уста
новилось строгое разделение обязанностей между члена
ми трудового коллектива. Господство мужчин в основной 
сфере экономики определяло подчиненное положение жен
щин в семье, материнский род сменился отцовским.

Расцвет броизолитейного производства в Предбайкальо 
п Забайкалье приходится на X —V III вв. до и. э., когда по 
Южной Сибири распространялась так называемая кара- 
сукская культура. К этому времени слолшлся звериный 
стиль в искусстве: бронзовые понт, кинжалы и другие 
предметы украшались рельефными изображениями бара
нов, горных козлов и других животных.

К концу бронзового века в Забайкалье появляются 
так называемые плиточные могилы. Умерших снабжали 
всем необходимым, нарядно одевали, укладывали рядом 
орудия труда, личное вооружение, домашнюю утварі. и 
принадлежности туалета. Снабжали также бараниной, го-

60 Там же, с. 115.
61 Окладников Л. IT. Неолит п бронзовый веі: ІІрнбаіікалья. ч. 3.

9 5



вяДиной, дичью, рыбой, молочной и растительной пищей. 
Покойников боялись и, чтобы они «не тревожили» живых, 
их засыпали землей и плотно закладывали каменными 
плитами. Все это свидетельствует о прочном развитии 
культа предков, характерного для патриархального родо
вого строя62.

В эпоху становления и расцвета патриархального ро
дового строя в Прибайкалье серьезные изменения проис
ходят в формах общественного сознания, в том числе в 
религии. Имеющиеся археологические, фольклорные, этно
графические и другие материалы не позволяют нарисовать 
полную картину религиозного комплекса китойцев и глаз- 
ковцев, но они достаточны для того, чтобы определить 
основные направления, по которым развивались религиоз
ные идеи и обрядовая практика.

В новых условиях религиозные представления и обря
ды, возникшие в эпоху матриархата, постепенно трансфор
мируются, получают новое развитие. Возникают новые 
формы культа и обрядовых действий. «Осознание кровно
го родства,— отмечает А. М. Золотарев,— делает излиш
ним тотемистическое представление о родстве, и совмест
но с расцветом отцовского рода постепенно отмирает то
темизм» б3. По мнению С. А. Токарева, «на поздних ста
диях развития общинно-родового строя тотемистические 
верования и обряды сплетаются с другими формами ре
лигии: с промысловым культом, шаманизмом, с культом 
личных духов-покровителей... культом племенного бога»64.

Как сказано выше, в эпоху перехода от каменного века 
к бронзовому сложился развитый патриархальный семей
но-родовой культ предков, под которым понимается «по
клонение умершим прародителям и сородичам, и прежде 
всего семейно-родовые формы такого поклонения, т. е. 
вера в то, что умершие предки покровительствуют своим 
живым сородичам — потомкам, и умилостивительные об
ряды, устраиваемые в честыіх членами рода или семьи»65.

Культ предков выступал в двух формах — в виде куль
та тотемических предков и предков в настоящем смысле

62 Диков II. II. Бронзовый век Забайкалья. Улан-Удэ, 1958, 
с. 6.9-54.

сз Золотарев Л. М. Пережитки тотемизма у народов Сибири, с. 6.
64 Токарев С. Л. Ранние формы религии, с. 77.
65 Там же, с. 266.
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слова, т. е. как культ умерших. Между этими двумя груп
пами существовала идейная преемственность. В целом, 
говоря словами С. А. Токарева, идейными истоками се
мейно-родового культа предков служили, с одной стороны, 
древние мифологические образы тотемных предков, с дру
гой — анимизм.

Как показывают археологические материалы, культ 
священных птиц — лебедя, орла и др.— в глазковское вре
мя получил дальнейшее развитие, одновременно срастаясь 
с анимизмом. В наскальных рисунках бухт Саган-Заба 
и Ая на Байкале обнаружены изображения лебедей. Мож
но предположить, что в рассматриваемое время сложи
лись мифы о Хоридое и его небесной жене-лебедице Хун 
(Хон)-шубуун.

В многочисленных петроглифах Предбайкалья и Забай
калья, датируемых эпохами неолита и бронзы, немалое 
место занимают изображения рыб и змей. Специалисты 
полагают, что рисунки эти имеют ритуальный характер: 
змеи и рыбы считались священными66.

Рыба в древности была одним из главных видов пищи 
и предметом поклонения. Пережитками почитания рыбу 
бурят является обычай изображать их на онгонах, а так
же посвящать так называемым уйан-хатам (царям вод). 
Истоки его были связаны с древнейшими тотемическими 
представлениями. У  позднейших бурят существовали ми
фы о царстве рыб, во главе которого стояли уйан-хаты. Са
мым старшим из них считался уііан-хат Лоцсонхан. Имена 
уііан-хатов являются олицетворениями воды в различных 
ее свойствах или состояниях: спокойствие, ясность, игри
вость и прочее, например, Гэрэл-нойон и его жена Туя- 
хатан (Зеркальный нойон и Лучистая царица), Дош- 
кин-нойон и Дольё-хатан (Быстрый нойон и Волнистая 
царица) и т. д. Часть уЬан-хатов выступает покровите
лями рыболовных снастей: например, ІДрэпш-нойон — пок
ровитель гурэ (морды), Г^льмэши-хатан — покровитель
ница гульмэн (волосяной сети).

Во время обряда жертвоприношения уііан-хатам посвя
щали рыбу, чаще налима, подобно тому как быка, коня 
посвящали другим божествам — покровителям скотоводст- * 4

66 Окладников А. П. Петроглифы Байкала. Новосибирск, 1974, 
с. 78, 95; Он Же. Петроглифы Ангары. М,— Л., 1966, с. 121—122.
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ва, семьи, рода. Интересно, что древние буряты, по дан
ным М. Н. Хангалова, во время чествования уйан-хатов 
делали их изображения на скалах, что называлось «УЬан 
хаЬы Ь^рэг» («Изображение царей вод»). М. Н. Ханга- 
лов утверждал, что в период скотоводства буряты ушли 
из тех мест, где были расположены изображения. Жертво
приношения уЬан-хатам продолжались, но изображения 
теперь стали делать на материи. Так появились зу р а гр7.

Таким образом, открывается одна из тайн береговых 
наскальных рисунков эпох неолита и бронзы, устанавли
вается прямая связь онгонов уііан-хатов с петроглифами. 
Это обстоятельство позволяет проследить эволюцию бурят
ских онгонов вообще и охотничьих в частпости. Утверж
дение М. Н. Хангалова, поддержанное И. Н. Агапитовым, 
Б. Э. Петри, А. П. Окладниковым и другими, о культовом 
назначении наскальных рисунков неоспоримо. Именно 
эти и подобные петроглифы являются первоначальными 
формами онгонов бурят.

Броская и характерная черта писаниц Байкала — на
личие изображений змей67 68. В древности змеп пользовались 
большим почитанием, чем в последующие периоды. Но 
культ змей не исчез, он трансформировался, и отдельные 
его элементы стали составной частью позднейшего шама
низма. Изображения змей были обязательными атрибута
ми шаманских костюмов, онгонов и бубнов. У  бурят бы
товали мифы о подземном змеином царстве, во глайе кото
рого стоял Абарга Шара-могой (Желтый дракон-змей.) Поэ
тому древние мифологические представления о змеином 
царстве послужили отчасти идейными истоками аними
стического учения о подземном мире.

Распространение скотоводства и бронзолитейного про
изводства, коренным образом изменивших образ ж и з н и  и 
социальный строй прпбайкальцев, не могло не найти от
ражения в религиозной идеологии, не породить новый, ка
чественно отличный комплекс иллюзорных идей, культов 
и обрядов. Вполне естественно, что прпбайкальцы должны 
были создать новых богов — покровителей скотоводства, 
кузнечного ремесла, эжинов новых видов болезней, э пизо
отий  и т. д. Развитие скотоводства породило культ быка

67 Хангалов М. Н. Собр. соч., т. 1, с. 114, 121.
68 Окладников А. П. Петроглифы Байкала — памятники древ

ней культуры пародов Сибири. Новосибирск, 1974, с. 82.
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ц коня, культ белого цвета и белой пнщи (сагаан эдеэн), 
культ сэргэ (коновязи), а также целую систему соответст
вующих обрядов и запретов. Кроме того, пантеон должен 
был пополниться духами, обеспечивающими обилие кор
мов, хороший травостой, умножение приплода. Возможпо, 
некоторые прежние духи, наделенные охотничьими функ
циями, приобрели новые, скотоводческие, качества. О та
кой трансформации свидетельствует, в частности, культ 
yhaii-хатов. Ранее связанные только с водной стихией и 
рыболовным промыслом, в период скотоводства опи долж
ны были еще снабжать влагой степи и долины. Когда же 
у бурят распространилось хлебопашество, на уііан-хатов 
возложили новые дополнительные обязанности — обеспе
чивать хороший урожай. Тайлганы этим божествам устраи
вались в начале лета, после посевной.

По-впдимому в глазковское время, в Прибайкалье на
чалось формирование мифического образа быка-прароди- 
теля бурятского народа — Буха-нойона, оказавшегося чрез
вычайно устойчивым в последующие исторические перио
ды. Бычьи фигуры занимают важное место в петроглифах 
Прибайкалья того времени. Подобные же процессы про
исходили на Енисее, в Минусинской котловине и на Томи, 
где бычьи фигуры заменили «идущих лосей». Такую пе
ремену М. Д. Хлобыстина объясняет особой ролью, отводи
мой быку в идеологии южносибирских племен эпохи ран
ней бронзы. Опа пишет, что «в образе быка и, в частности, 
в петроглифических вариантах этого образа, были сфоку
сированы и органически переплетены некоторые ведущие 
религиозно-культовые представления племен ранней Ми
нусинской бронзы, связанные с культом солнца, культом 
плодородия. Формирование образа быка-тотема можно 
связь с процессом проникновения на сибирско-азиат
скую периферию из областей Среднего Востока в I I I  тыс. 
до н. э. одомашненных животных, коров и овец». Культ 
быка, по ее мнению, распространялся параллельно рас
пространению меди, «солнечного металла», перекликаясь 
с почитанием солнца. Образ быка становится одной из ве
дущих фигур потроглифики племен II тыс. до и. э.69

69 Хлобыстина М. Д. Культовая символика петроглифических 
рисунков в культуре ранней бронзы Южной Сибири,— СА, 1971,
V: 1, с. 7G.
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Развитие скотоводства и металлургии сказалось на 
расселении людей, формах жилищ. Соответственно изме
нилась география культовых мест: некоторые культовые 
центры охотничьего периода по-прежнему сохраняли свое 
значение, другие, вероятно, были преданы забвению; од
новременно с этим возникали новые центры около рек, 
озер, на вершинах гор, на местах кочевий или перегона 
скота.

С переходом к скотоводству и изобретением вина про
изошло еще одно крупное изменение в обрядности: отны
не в жертву духам стали приносить вино. Очевидно, вина 
вначале изготовлялось мало, и его вкушали лишь отдель
ные люди — старейшины, служители культа, знаменитые 
охотники, стрелки, богатыри.

В изобразительном искусстве лесных племен Сибири, 
в том числе Прибайкалья, эпохи неолита и ранней брон
зы немалую роль играют скульптурные изображения чело
века, вырезанные из кости, рога и камня. «В этих фигур
ках,— пишет С. В. Студзпцкая,— обнаруживаются истоки 
того специфического культового искусства населения лес
ной зоны, которое доживает до X V III—X IX  вв.» Проана
лизировав изображения человека, найденные в Прибай
калье, она сделала заключение «о существовании в При
байкалье уже вначале II  тыс. до н. э. сложного культа, 
связанного прежде всего с анимистическими представле
ниями, которые составляют характерную особенность ша
манизма» 70.

Как уже сказано в предыдущем разделе, в эпоху мате
ринского рода представления о душе и смерти, одухотво
рение сил природы и стихий достигли высокого развития. 
Однако эти анимистические представления во многом 
уживались с аниматическими. Постепенно, с установле
нием патриархально-родовых отношений, с развитием про
изводительных сил и умствеппой деятельности людей, ани- 
матизм вытеснялся анимизмом. В развитом отцовском 
роде природа не казалась уже живой, отдельные ее объек
ты утратили видимость самостоятельности, складывается 
более стройная и сложная космологическая система, со
гласно которой вся природа и ее объекты управляются ка-

70 Студзнцкая С. В. Изображение человека в искусстве Прибай
калья в эпоху неолита и раппей бронзы. (Мелкая пластика).— СА, 
1070, № 1, с. 3 0 - 3 3 .
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кпмп-то сверхъестественными силами. «Женские образы 
культа природы и стихий вытесняются постепенно обра
зами мужскими»71. Весь мир оказывается населенным 
многочисленными духами, каждый объект, каждая мест
ность, каждый предмет не просто одухотворепы, а имеют 
своего духа-хозяина (эжина). По исследованиям Б. Э. Пет
ри, у неолитических жителей стоянки Улан-Хада на Бай
кале «все решительно имело душу, даже топоры, гарпуны, 
иглы, стрелы, положенные в могилу покойппка, „умирали" 
и следовали в загробный мир, который в сущности ничем 
не должен отличаться от этого мнра. Видимым миром уп
равляли всевозможные духи-хозяева отдельных мест — 
гор, лесов, озер, рек... от их благорасположения зависело 
благосостояние и благополучие человека. Как рыбаку, ему 
важно было получить расположение водяного хозяина, 
так как он являлся даятелем рыбы (хозяином, с одной 
стороны, рыбы, а с другой — человека). Вот почему его 
онгон делался то в виде рыбы, то в виде человека с рыбь
им хвостом. Таких онгонов найдено значительное коли
чество в разных местах Прибайкалья и Прнангарья»72.

Надо полагать, что в период становленпя патриархаль
ного рода у отдельных групп прибайкальских жителей на
чал складываться образ Сахяадай-убугуна — эжина огня, 
младшего сына Эсэгэ Малана-тэнгэри. У  некоторых бурят 
эжином огня по-прежпому считалась Гал Галихан, в ко
торой усматриваются черты женского божества, более 
древнего, чем Сахяадай.

Наглядным примером идеологической ревизии матри
архата патриархатом в условиях Прибайкалья (возможно, 
и Центральной Азии) служат разные варианты мифа об 
эжине земли. У  аларских бурят хозяйкой земли — газар 
(орон) дэлхэйн эжпн считалась Этуген — старуха, живу
щая внутри земли. У  кудинских бурят, выходцев их пле
мени Эхирит, хозяйкой земли считают Ульген-эхэ — Уль- 
гэн-мать. У  тюркоязычных народов Саяно-Алтайского на
горья Ульгеп выступает в роли верховного божества, твор
ца мира. Образ Ульгэн-матери, надо полагать, древнее 
Ульгена-творца, и он у некоторых групп предков бурят

71 Анисимов А. Ф. Этапы развития первобытной религии. М,— 
Л., 1967. с. 103.

72 Петри Б. Э. Далекое прошлое бурятского края. Иркутск, 
1922, с. 1 5 -1 6 .
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не успел трансформироваться в мужское божество, как 
это произошло у алтайцев, хакасов и др. У  балаганских 
бурят эжпном земли считается Дабан Сагаап-нойон (жена 
его — Дэлэнтэ Сагаан-хатан).

Следует заметить, что, по древним представлениям на
родов Центральной Азии и Южной Сибири, земля всегда 
считалась женским пачалом, а небо — мужским. Поэтому 
и божество земли выступало в женском образе — Этуген- 
мать. Появление Дабан Сагаан-нойона в качестве хозяи
на земли у балаганских бурят — явление позднее, не по
лучившее широкого распространения.

Прибайкальские китойцы и глазковцы и носители куль
туры плиточных могил Забайкалья имели развитое пред
ставление о странах света, о солнце, луне и других не
бесных телах, о строении Вселепной73. Земные порядки пе
реносились ими на небо, а небожители наделялись типич
но патриархальными чертами. Иллюстрацией такого про
цесса являются позднейшие бурятские мифы об Эсэгэ Ми
лане и других небожителях. Эсэгэ Малан-баабай — глав
ный персонаж в шаманском пантеоне бурят. В древней
ших мифах он вовсе не верховный и всемогущий бог, не 
деспот и не властитель, а скорее старейшина; рисуется 
он добрым, мирным, выражающим волю Вечпого Синего 
Неба. Он совсем тте мудрец, в ряде житейских дел прояв
ляет беспомощность и потому обращается за советами к 
своей матери Маизан Гурмэи — самой старой богине, ко
торая первоначально управляла всеми тэнгэрипами.

О том, что образ Эсэгэ Малана и других пебожите- 
лей — порождение формировавшегося патриархально-ро
дового строя, свидетельствуют следующие бурятские мифы. 
Согласно одному из них, когда Эсэгэ Малан женил сына, 
он отвез его по традиции к его невесте. Но сын не стал 
там жить и пришел домой. Тогда по совету мудрого Заряа 
Азарга (Ежа) Эсэгэ Малан привез невесту к жениху74— 
сыну и устроил свадьбу. Невеста после этого стала жить

73 Окладнпкор А. П. Неолит тт бронзовый век Прибайкалья, 
ч. 1—2, с. 399—411; ч. 3, с. 319—343; Днкпв II. Н. Бронзовый век 
Забайкалья, с. 63—64.

74 Жених, по-бурятски х у р гэ н , от слова х у р гэ х э  (отвозить, про
водить). Х у ргэн , означает «отвезенный». Здесь нетрудно увидеть 
отражение обычая эпохи матриархата, когда женпхи уходили в 
общину невесты. (П р и м . в е г ) .
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у мужа. С того времени установился обычай, по которому 
жены стали жить у мужей75.

По другому варианту мифа, Эсэгэ Малан решил женить 
младшего сына Сахяадая и посватал дочь умного эжина 
тайги, хитрого Баяп-Хангая. Тот потребовал за дочь солн
це и луну. Эсэгэ Малан согласился и остался без солнца 
и луны, пользуясь днем свечами, а ночью огнем из огни
ва. Замучившись вконец, он начал думать, как вернуть 
отданное. Чтобы получить умный совет, отправил посыль
ного к Заряа (Ежу). Тот не пришел, решив, что его при
глашают забавлять ребятишек Эсэгэ Малана. Второй по
сыльный вернулся, ничего не добившись. Третий посыльный 
еле уговорил Заряа, сказав, что Эсэгэ Малан наказал де
тям не смеяться при виде гостя. Но те не послушались и 
сразу же засмеялись, увидев приглашенного. Заряа, не 
успев снять шапку, обиженный, вернулся обратно.

Эсэгэ Малан опять задумался. Тут появился заяц и 
предложил свои услуги — подслушать, что говорит Заряа. 
Однажды он услышал, как Заряа шепчет про себя: «Из 
ума выживший Эсэгэ Малая, будучи тэнгри, не сумел вос
питать детей, научить их. Если бы был умный, его не 
обманул Баян-Хангай, а наоборот, Эсэгэ Малан потребовал 
бы дэлхэйеэ ж эрэлгэ, yhanaa миралга (переливов земли, 
воздуха, ряби воды). Что бы тогда сделал Баян-Хангай? 
Как бы он собрал их?»

Заяц немедленно доложил об услышанном Эсэгэ Мала- 
ну. Тот не поверил и поочередно отправил колонка, коз
ленка, белку и горностая, которые подтвердили слова зай
ца. Удостоверившись наконец, Эсэгэ Малан отправился 
к Баян-Хангаю, который устроил большой многодневный 
пир. Кончив пировать, Эсэгэ Малан спросил Хангая: «Ну, 
сват, в инжи (приданное), что дашь своей дочери?» «Что 
ты хочешь?»,— спросил тот. «Дай мне дэлхэйеэ ж эрэлгэ, 
yhanaa миралга»,— сказал Эсэгэ Малан. Баян-Хангай зая
вил: «Забирай солнце и луну, пусть останусь без калыма, 
только инжи у меня пе проси». Эсэгэ Малап, получив 
солнце и луну, обрадовал всех тэнгэринов.

Впоследствии Сахяадай, как младший сын — отхои, 
сделался хозяином огня75, его жена, дочь Баян-Хангая, * 70

75 Хангалов М. II. Женская община и шаманизм.— ГАИО,
ф. 293, on. 1, ед. хр. 329, л. 1.

70 Поппе Н. Н. Бурят-Монгольский фольклорный и диалекти
ческий сборник. М,— Л., 1936, с. 156—157.
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получила титул Сахала-хатап. В данном мифе песпроста 
фигурируют заяц, колонок, козленок, белка и горностай. 
Именно за заслуги перед Эсзгэ Маланом-тэнгэри они удос- 
стоились быть почетными онгонами у бурят, быть в чис
ле пяти хуш уун ,— гласит другой миф.

Эсэгэ Малап-тэнгэри первоначально яе выступал как 
персонифицированное божество, и его имя не было соб
ственным именем. Под Эсэгэ Малан понималось само не
бо (тэнгэри). Поскольку небо считалось мужским нача
лом, дарующим жизнь, оно считалось н отцом — эсэгэ. 
Небо представлялось высшим существом, наделенным 
мудростью и способностью творить — заяха. Поэтому сло
во малан (бур. малаан) означает не «плеш ивый», как пе
реводят в бурятоведческой литературе, а «мудрый», «ге- 
ниалъппый». Эсэгэ Малан-тэнгэрн — это «мудрый отец- 
пебожитель». У бурят существовало выражение малаан 
толгойтон (буквально «плешивоголовые», «лысые»), прак
тически означающие «мудроголовые», «знающие» «ум
ные». Этим эпитетом награждали почтенных, многоопыт
ных стариков.

По мере развития религиозной идеологии и усложне
ния общественных отношений патриархальный образ Эсэ
гэ Малана, старейшины, претерпевал дальнейшее измене
ние, приобретая черты земного владыки, царя. В шаманиз
ме позднейшего времени он уже глава небожителей, кото
рому подчиняются божества всех рангов: он стоит неизме
римо выше Баян-Хапгая, когда-то почти равного ему и 
пытавшегося его обмануть.

О процессе персонификации сил природы и стихий 
свидетельствует немало фактов. Так, в шамашістском пан- 
тсопе бурят одним из ярких и деятельных небожителей 
выступает громовержец Хвхѳѳдэй-жэртэл. Монгольское 
Коке (Х вхэ) некогда имело значение «небо», а Х ѳхѳ-дей  
у мопголов было названием созвездия Пса. Слово Х ѳхѳ- 
дей, по анализу Т. Л. Бертагаева, морфологически рас
падается на корневой элемепт х ѳ ^соответствую щ ий сло
ву хѳхѳ  (небо), и аффикс -дэй {-дай) («имеющий отно
шение к чему-пибудь», «обладающий каким-либо свойст
вом»)77. Слово мэргэп  означает в переводе «стрелок»,

77 Бертагаев Т. А. Внутренняя реконструкция и этимология 
слов в алтайских языках,— В кн.: Проблемы общности алтайских 
языков. Л., 1971, с. 100.
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«меткий». Следовательно Хѳхоѳдэй-мэргэн значит «Не
бесный стрелок». Как и образ Эсэгэ Малана, образ 
Хѳхѳѳдэя первоначально был абстрактно-нарицательным 
п лишь в последующие периоды, а именно в развитом 
родовом обществе, приобрел антропоморфные черты и 
оброс соответствующими мифами.

В настоящее время не представляется возможным уста
новить, каким представляли себе глазковцы небесный мир, 
существовали ли для них те многочисленные тэнгэрины, 
которые известны нам из позднейшего шаманизма. Однако 
же, прослеживая эволюцию ряда шаманистсішх богов, ре
конструируя их древние названпя и функции, исходя из об
щепринятого положения о том, что в развитом родовом 
обществе одухотворялись не только предметы, но и сти
хийные силы, можно с определенной вероятностью утверж
дать, что в пантеоне китойцев и глазковцев существовали 
эжины дождя, снега, тумана и т. д., местопребыванием 
которых считалось небо. Назывались ли эти эжины тэн- 
гэринами? Вполне возможно. Но одно несомненно, что вся 
природа, все стихии представлялись в «лицах», щ конкрет
ных образах существ, равных по положению. Однако де
ление этих сверхъестественных сил на добрые и злые мог
ло уже существовать, ибо понятие о добре и зле, об их 
носителях в родовом обществе, как правило, достигает вы
сокого развития.

Космология глазковцев включала в себя учение о за
гробном мире, который считался продолжением земной жиз
ни. Умерших снабжали необходимыми предметами быта, 
оружием, пищей. Характер погребений, ориентировка, по
гребальный инвентарь, положение трупа — все это сви
детельствует о том, что погребальные обряды являли со
бой сложную систему, в основе которой лежали анимис
тические представления78.

Как показывают археологические и другие источники, 
анимизм в рассматриваемый период составлял одну из 
важнейших частей или элементов религнозпого комплекса. 
Он все больше и больше подчинял себе другие формы ре
лигиозных представлений — тотемизм, фетишизм, магию 
и т. и., образуя как бы основной стержень или ядро всего 
комплекса верований. * ч.

78 Окладников А. П. Неолит и бронзовый век Прибайкалья,
ч. 3, с. 303—355.
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О срастании с аминизмом тотемистических представле
ний и обрядности уже говорилось выше. Обратим теперь 
внимание на фетишизм, истоки которого уходят в эпоху 
аниматизма,т. е. в ранний период родового строя. Как счи
тает А. Д. Сухов, «количество фетишей, находившихся 
„на вооружении11 первобытных племен, было поистине не
исчислимо» 79. Так ли обстоит дело у наших первобытных 
предков Прибайкалья? По-видимому, фетишей у них было 
немало, если понимать под ними различного рода камен
ные и костяные фигурки, части тел животных, птиц и 
рыб, необычные кампи, отдельные орудия и предметы 
быта. По мнению специалистов, фетишизация предметов 
или объектов — живых и неживых, как и тотемизация, 
была характерна для мыслительной деятельности людей 
первобытного общества. По мере развития анимизма фети
шистские представления утрачивают свою самостоятель
ность и срастаются с ним. Фетиши одухотворяются, ста
новятся амулетами, идолами и другими предметами почи
тания, а также предметами культовой принадлежности80. 
Судя по героическому эпосу бурят, древние люди фети
шизировали стрелу, кожемялку, волосы коня, кнут и т. д.

Магические представления, сложившиеся у палеоли
тических и неолитических людей, в эпоху отцовского рода 
сомкнулись с анимизмом, стали одним из элементов ре
лигиозного комплекса; магия переросла в представление 
о том, что не только люди магическим путем могут воз
действовать на души, духов, но и, наоборот, эти сверхъ
естественные существа могут в свою очередь оказывать 
влияние на людей.

«Теоретические» положения верований людей кптой- 
ского и глазковского времен выражались в виде мифоло
гии — сложного проявления духовной жизни, ибо различ
ные феномены природы, общества и сознания могли на
ходить преимущественно религиозно-мифологическое объ
яснение. Масштабы и глубина таких объяснений увели
чивались по мере развития анимизма. За явлениями окру
жающего мира все чаще и чаще видели сверхъестествен
ные силы — эжинов, небожителей и т. п.

79 Сухов А. Д. Философские проблемы происхождения рели
гии. М., 1967, с. 158.

80 Там же, с. 156— 159; Францов Г. ГГ. Научный атеизм, М., 
1972, с. 127, 235.
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Безусловно, в настоящее время невозможно восстано
вить тот круг мифологических воззрений, который был 
выработан древними прнбайкальцами. Многие дошедшие 
до нас мифы претерпели, очевидно, изменения, другие, 
возможно, были заимствованы у соседних народов и пле
мен. Но тем не менее попытаемся их рассмотреть81.

Древнейшие мифы воспевают простейшие орудия 
труда: разные палочки, шерстобойный прутик, кожемял
ку, камни, придают им чудесные свойства, делают их по
слушными воле человека, способными усмирять стихии, 
открывать проходы в морях, строить мосты, побеждать 
чудовищ.

К таким мифам относятся мифы о животных, на кото
рых охотились далекие предки бурят. В этих мифах не
редко родословная некоторых зверей н птиц ведется от 
людей. Например, медведь якобы был прежде очень силь
ным человеком. Бог, видя, что люди не могут с ним 
справиться, отрубил ему большой палец, чтобы силы ста
ло меньше, и обратил в зверя. Верблюд когда-то был ша
манкой. Однажды шаманка отрезала своп груди, прикле
ила их на спине и в таком виде явилась к богу, чтобы на
пугать его. Тот рассердился и навсегда ее сделал верб
людом.

Некоторые мифы повествуют о травах, деревьях, жи
вой воде, которые делают человека сильнее прежнего, чу
десным образом восстанавливают силу, оживляют умер
шего. Так, Ворон пьет Вечную Черную Воду (М'унхэйн 
хара уііан), отчего и бывает долговечен.

Распространенными являются мифы о пропсхождении 
различных вещей, ремесел, о завоеваниях культуры. Мно
гие из ннх посвящены огню. Прежде, повествует миф, ог
ня не было. Ударил гром, и старик Сагаадай (Сахяадай) 
взял от молнии огонь. По другому мифу, когда-то люди на 
земле ходили нагие, а впоследствии, начав носить одеж
ду, не могли согреться. Тогда стали думать, каким обра
зом добыть огонь, и был созван съезд всех небожителей. 
На съезде ничего не могли придумать и решили пригла
сить Ежа, который считался умным и изобретательным.

81 Анализируемые ниже материалы по мифологии взяты из 
работ: Сказания бурят, занисаппые разными собирателями.—
ЗВСОРГО по этногр., Иркутск, 1890, т. 1, вып. 2: Хангалов М. Н. 
Собр. соч., т. 3; Уланов А. И. Древний фольклор бурят. Улан-Удэ, 
1974, с. 5 - 1 1 ,  136— 148.
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Но тот, обиженный насмешками женщин, ушел, не ра
скрыв секрета огня. Придя домой, он сказал жене: «И 
глупые же эти тэнгэрпны — не умеют добыть огонь. А де
ло-то совсем простое: нужно лишь взять кусок железа и 
камень, а с березы сорвать губку, положить ее на камень 
и тереть железом, вот и получится огонь». Один из тэн- 
гэрннов, специально посланный подслушать, воротившись, 
рассказал услышанное от Ежа. Так люди научились до
бывать огонь.

В ранних мифах огонь рисуется переносным; герой, 
отправляясь на охоту, в поход, берет его с собой д хранит 
на протяжении всего пути. В более поздних мифах огонь 
выступает как существо антропоморфное: дух-хранитель, 
хозяин. На высшей ступени развития фигура хозяина ог
ня выросла до божества, занимающего особое место в пан
теоне. В большинстве бурятских мифов таким божеством 
является Сахяадай-убугун, младший сын Эсэгэ Малана- 
тэнгэри (его жена — Сахала-хатан).

Огонь приносит людям не только благо, но и вред: 
сжигает леса, уничтожает растительность, угоняет зве
рей. Отсюда и бытование мифа о страшном чудовище 
Гал-Дулэн (Огненное пламя) с одним глазов на лбу.

Большой цикл составляют мифы космологические и 
этимологические. Прежде, говорится в них, земли не су
ществовало, а была одна вода. В это время жил бурхан 
(бог) по имени Сомбол. Он захотел сотворить землю. Уви
дев птицу ангата с 12 птенцами, бурхан попросил ее ныр
нуть и принести со дна землю. Ангата нырнула и принес
ла па носу черную землю, а в лапках красную глину. 
Сомбол взял сначала красную глину и разбросал по воде, 
а потом разбросал черную глину. Тогда образовалась зем
ля, а на ней выросли травы и деревья.

В мифе о Млечном Пути рассказывается, как богиня 
Манзан Гурмэп-тѳѳдэй, о которой говорилось выше, на
цедив своего грудпого молока, пролила его вокруг. Это 
молоко и стало Млечным Путем, по которому ходят 
бурханы.

В большинстве мифов творцами Вселенпой, людей и 
животных выступают то птицы, то боги или богини. По 
одним мифам, солнце и луна рождаются из золотого чре
ва женщины, по другим — от Счастья, которое лежало 
на некой «нижней плоскости». Общим в космогонических 
мифах является представление о первобытном хаосе, из
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которого постепенно сложились земля, небо и живые су
щества, а также боги и богини.

Следует выделить мифы героические — о предках, ро
доначальниках, о «первых людях», героях, которые в 
трудной борьбе со стихийными силами, с чудовищами, 
утверждают существование рода, племени, народа. В наи
более архаических мифах повествуется обычно о главен
ствующей роли богини-матери. В этой связи интересен 
образ Манзап Гурмэп. Как сказано выше, она — самая 
старая в мире, родоначальница богов. Она все знает, у 
нее есть книга судеб, волшебный прутик — Ііабаа, волшеб
ные камни — задай шулуун. Живет она в покое на небе, 
в стороне от споров и столкновений. В критические мо
менты небожители обращаются к ней за советом и помо
щью, и она помогает людям, когда узнает о их бедствиях.

В мифах периода патриархата жепщипе-родоначаль- 
нице отводится уже второстепенное место; богини либо 
отходят на задний план, либо выступают в качестве до
полнения к мужским божествам в роли их жен: у Эсэгэ 
Малапа-тэпгэри жена — Эхэ Юурэн, у Буха-нойона — 
Будан-хатан и т. д.

Чрезвычайно интересны мифы о прародителях бурят — 
Буха-нойоне, Булагате, Эхирите и Хоредое. Эти мифы — 
наиболее полные и красочные из серии генеалогических 
мифов. В ппх происхождение отдельных родов и племен 
связано с тотемными животными, птицами, рыбами. Так, 
в мифах о Хоредое говорится, что он однажды бродил по 
о-ву Ольхон и увидел, как слетали с неба три лебедя. 
Они опустились на берег и, превратившись в трех девиц, 
стали купаться. В это время Хородой похитил одежду 
одной из них. Две небесные девицы, испугавшись, снова 
превратились в лебедей и улетели, а третья, не найдя свою 
одежду, не смогла улететь и осталась, став женой Хоре- 
доя. От нее Хоредой имел И сыновей, которые сделались 
родоначальниками И хоринских родов.

Хоредой у бурят не просто мифический предок, но он 
занимает одно из почетных мест в шаманистском пантео- 
пе. Ему специально посвящался онгон.

В мифах о Буха-нойоне, одном из наиболее распрост
раненных и почитаемых в прошлом богов, помимо глав
ного героя, часто фигурируют два мальчика. От этих двух- 
мальчиков произошли племена Эхирйт и Булагат. Об Эхи- 
рнте говорится, что его отец — пестрый налим, а мать —
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береговая Щель. Отцом Ііулагатга считается Буха-нопон, 
или сіівыіі бык, а матерью — дочь Тайджи-хана, которая 
забеременела от одного взгляда па небесного быка.

В генеалогических мифах, являющихся одновременно 
и теогоническими, деяния свои герои обычно совершают 
вокруг Байкала, на Ольхоне, в районе Саяпскпх гор, Ан
гары, Иркута и Лены. Локализация этих событий или 
действий в какой-то мере указывает на аборпгонность ча
сти предков современных бурят и па местное происхож
дение рассмотренных мифов, ставших составной частью 
бурятского шаманского фольклора.

В древпих мифах образы богов или духов довольно 
просты. Небожители ведут такую же жизнь, что и обыч
ные охотники, рыболовы и скотоводы. Они еще не могу
щественны, ссорятся, пьяпствуют, вовсе не мудры, забыв
чивы, обманывают друг друга, без своей матери Манзап 
Гормэн беспомощны в трудных ситуациях. Многие небо
жители не получили еще антропоморфные черты, остава
ясь олицетворениями стихийных сил природы. Таковы, 
например, Манан-тэнгэри (Туман-тэнгэри), Сэгзэн Сэб- 
дэг-тэнгэри (Белый оледенелый тэпгэри) и др.

Изложенное в данном разделе подводит нас к вопро
су о служителях культа и их атрибутах и функциях. Ста
новление и расцвет отцовского рода не могли не отразить
ся на обрядовой деятельности людей. В некоторых погре
бениях, найденных в устье Уды при впадении ее в Ан
гару и у д .  Аносовой на Ангаре и датируемых глазковским 
временем, обнаружен специфический набор инвентаря. 
Он состоит из охотничьих антропоморфных изображений 
из рога или мамонтовой кости, амулетов из челюстей щу
ки или клюва крупной птицы и даже колотушки из ро
га, применявшейся при обряде камлания. Весь этот набор 
рассматривается А. П. Окладпиковым как атрибуты ша
манов 82.

На Шишкпнских скалах обнаружена группа рисунков, 
сходных с дискообразными антропоморфными идолами из 
Нижне-Илимска, Киренска и других мест Восточпой Си
бири, изображающими шамапов. Сравнительное изучение 
шишкпнских рисунков и апгаро-лепских бронзовых идо
лов привело А. П. Окладникова к выводу, что между ни- * ч.

82 Окладников А. П. Неолит и бронзовый век Прибайкалья.
ч. 3, с. 3 4 4 -3 5 2 .
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мп существует тесная связь, что те и другие наполнены 
одним содержанием — шаманпстским83.

К эпохе бронзы относится часть рисунков с Болыпеку- 
динских порогов па Оке. На этих рисунках видны такие 
же предметы, как и у современных шаманов, такая же 
шамапская одежда, ритуальное облачение. Сюда отно
сятся крупное изображеппе настоящего шаманского буб
на и фигуры шаманов в их характерном одеянии, с кистя
ми и подвесками, с рогатым головпым убором, а может 
быть и пышной короной из перьев. Одна из этих фигур 
держит в руках бубен. Шаманы молитвенно воздели руки 
к небу84.

Аналогичные рисунки с изображениями шаманов пай- 
депы и исследованы А. П. Окладниковым на берегах 
Байкала и в Забайкалье. Он обратил внимание па одну 
очень характерную черту рисунков — на позу человечков, 
изображенных в бухтах Саган-Заба и Ая. Человечки по
казаны исполняющими ритуальный танец. Исходя из то
го, что культовое значение танца в бурятском шаманизме 
было очень велико, А. П. Окладников, вслед за Б. Э. Пет
ри, полагает, что в древности существовал не столько ин
дивидуальный, сколько коллективный шаманский танец — 
определенные ритуальные действия. Дополняя Б. Э. Пет
ри и А. П. Окладникова, можно сказать, что в глазков- 
ское время тотемно-оргиастическая обрядность, существо
вавшая у исаковцев и серовцев Прибайкалья, претерпела 
определенные изменения, а ритуальная коллективная 
пляска, названная нами первобытным ёхором, усовершен
ствовалась и начала сопутствовать другим обрядовым 
действиям, а не только охотничьим.

На байкальских писаницах парисованы фигуры тан
цующих шаманов, у которых треугольное туловище, со
гнутые ромбом ноги и рогатая голова. Такие фигуры об
наружены на Ангаре, вблизи с. Мальта на р. Белой, на 
болынекадинских писаницах на Оке.

По мнению А. П. Окладникова, еще одним веским 
аргументом в пользу интерпретации антропоморфных изо
бражений в Саган-Заба и Ая как фигур шаманов служат

83 Окладников Л, IT. Шшпшшскио писаницы. Иркутск, 1959, 
с. 1 0 3 -1 0 7 .

84 Окладников А, П, Петроглифы Ангары. М.— JI., 1969, 
с. 1 3 6 -1 3 7 .
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кружочки: в них следует видеть шаманские бубны85. По
добные же кружочки-бубны имеет фигура с рогами на 
голове, обнаруженная на Тальме (притоке Куленги). Эта 
фигура датируется бронзовым веком — начало I тыс. до 
н. э. Кружки-бубны обнаружены у фигурок болыиекадин- 
ских изображений.

На петроглифах Байкала немало рисунков змей, ко
торые, как известно, присущи шаманским костюмам, буб
нам и опгопам. Змен — символы подземного мира.

В атропоморфпых петроглифах Байкала, Ангары и Ле
ны, по мысли А. П. Окладникова, отчетливо проявляется 
обширный комплекс идей, связанных с обрядами 
шаманов, с получением шаманского дара. «Все эти 
изображения — фигуры шаманов в их специфическом ша
манском облачении в рогатом головном уборе и с бубна
ми»,— пишет он86.

Эти факты позволяют датировать оформление сложно
го комплекса шамапского ритуала и представлений уже 
бронзовым веком, по крайней мере I тыс. до п. э. Истоки 
же данного комплекса следует искать еще раньше,— су
дя по некоторым глазковским погребениям Прибайкалья, 
во II тыс. до и. э.87

Изучая многочисленные археологические находки с 
привлечением этнографических материалов, А. П. Оклад
ников еще в 1955 г. сделал вывод, что «шаманы как спе
циалисты, монополизирующие культовую и в соответствии 
с этим создающие сложную обрядность, специальную 
культовую одежду, разрабатывающие дальше соответ
ственные шаманские мифы и легепды, молитвеппые тек
сты н заклинаппя, впервые появились на территории При
байкалья, если не раньше, то во всяком случае и не поз
же глазковского времени, времепн больших изменений во 
всех областях местпого населения.

Появление шаманов — последний и вполне закономер
ный штрих к ретроспективно восстановленной нами об
щей картине общественного уклада и культуры глазков
ского времени, так как выделение подобных специалистов 
культа должно было иметь своей основой усложнение

85 Окладников А. П. Петроглифы Байкала. Новосибирск, 1974, 
с. 61.

86 Там же, с. 84.
8f Там же, с. 84, 99— 100,
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структуры общества п так или иначе находиться в связи 
с нарастанием элементов новых общественных отноше
ний, с ростом имущественного и социального неравенст
ва внутри первобытной общины, с началом ее разло
жения»88.

Впоследствии А. П. Окладников углубил свою концеп
цию. Подкрепив ее целым рядом новых доказательств, он 
пришел к еще одному важному и принципиальному вы
воду большого масштаба — к выводу «об автохтонпости 
происхождения шаманства в Сибири как исходной систе
мы верований и культа сибирских народов»89.

Петроглифы прибайкальских племеп по основному их 
содержанию являются шаманскими. Главпоѳ в них — это 
представление о шаманах как посредниках между мирами 
духов и людей 90.

Шаманистский комплекс в целом, с его ритуалом и 
мифологией, представлял собой в рассматриваемое время 
стройную и сложную систему, имеющую свою специфику, 
выраженную локально.

К вопросу о времени зарождения и идейных истоках 
шаманизма в Прибайкалье А. П. Окладников возвраща
ется постоянно, каждый раз внося коррективы в свои изы
скания. Первоначально, па основе исследований петрогли
фов и бронзовых шамапистских изображений, он устано
вил наличие шаманов и шаманистского культа в бронзо
вом веке — в пределах I тыс. до н. э. Глазковские погре
бения в Усть-Уде и Аносове позволили ему раздвинуть 
хронологические рамки этих явлений до II тыс. до и. э. 
В одной из своих последних работ, написанной в резуль
тате исследования погребения № 12 в серовском могиль
нике, А. П. Окладников предлагает искать истоки шама
низма в серовском времени, т. е. по крайней мере па две 
тысячи лет раньше глазковского. При этом он исходит из 
установленного радиоуглеродным анализом возраста по
гребения китойского времени в Хужире па Ольхоие — 
самое начало IV  тыс. до н. э.91

88 Окладников А. П. Неолит и бронзовый век Прибайкалья,
ч. 3, с. 3 4 9 -3 5 2 .

89 Окладников А. И. Петроглифы Байкала, с. 84.
90 Там же, с. 99.
91 Окладников А. П. Неолитические памятники Нижней Анга

ры. Новосибирск, 1976, с. 9,
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Л. П. Окладников справедливо замечает, что древних 
шаманов как жрецов и деятелей культа нельзя сравни
вать с жрецами в классовом обществе, что первые были 
членами своих родовых коллективов, занимая в общине 
видное и ответственное по социальным нормам того вре
мени место92.

Шамапизм в Прибайкалье, как и в Восточной Сибири 
вообще, возник на почве родового быта и охотничьего 
уклада жителей тайги и лесостепья. Шаманистские пред
ставления и обряды не сменили и не вытеснили более 
древпий пласт верований, в основе которого лежала охот
ничья магия, направленная на размножение и умерщвле
ние зверей, культ страдающего, умирающего и воскреса
ющего зверя. Они впитали все эти аборигеппые охотни
чьи элементы, свойственные мировоззрению палеолитиче
ских и неолитических эпох, явились их дальнейшим раз
витием на новом историческом этапе в бронзовом веке. 
А. П. Окладников утверждает, что «из каменного века 
идут представления о шамане, как существе смешанной 
природы — наполовину птицы или лося, медведя, изюбря. 
Из палеолита и неолита происходят представления о т а 
манском покровителе — „Мать звере*1 — как зооморфном 
двойнике шамана и его души»93.

О том, что идейными истоками шаманизма послужили 
более древние тотемистические верования п охотпичья ма
гия, свидетельствуют этнографические данные и мифы.

Мы уже говорили о бурятских тайлганах, их первона
чальных функциях и элементах. В период отцовского ро
да тайлганы не исчезли, а получили дальнейшее разви
тие. Причем многое из первоначальной обрядности оста
валось без изменения как нерушимый закон. Правила рас
становки участников торжества, свежевания жертвепных 
животных, принесения жертв богам или духам, распреде
ления мяса, совершения обрядов «даланга» и «хурылга» 
п т. п. были незыблемы. В новых условиях приносили в 
жертву не зверей, как это было в эпоху охоты и собира
тельства, а домашних животных (копей, овец), обраща
лись уже к новым божествам с просьбами, связанными с 
новым укладом жизни. В тайлганпой обрядности произо
шло одно чрезвычайно важное измепеппе — женщпны пе-

92 Окладников А. П. Неолитические памятники Нижней Анга
ры, с. 9—10.

93 Окладников А. П. Петроглифы Байкала, с. 100,

1 1 4



рестаяи принимать участие в торжествах, а начали устра
ивать свои тайлгаи — тѳхѳрѳѳн на месте стоянки. На са
мом тайлгане распорядителями стали не утган, а старей
шины рода, знатоки родовых обычаев и традиций, наибо
лее почетные, обладающие какими-либо выдающимися ка
чествами люди.

Интересные мысли в этом плане высказаны Т. А. Бер- 
тагаевым, предпринявшим внутреннюю реконструкцию и 
этимологический анализ ряда шаманистских терминов ал
тайских языков. Разбирая слово коке (Х ѳхѳ) означавшее 
у древних монголов «небо» (у древних тюрок «кок тэн- 
гри» означало «голубое или священное небо»), Т. А. Бер- 
тагаев обратил внимание на бурятские слова хѳгіиѳн («ста
рая», «старый», а в некоторых говорах «муж», «супруг» — 
в смысле «старший в семье»), хѳгш ѳрѳхѳ  (стариться), 
хѳгш ѳд-haudyyd  («старшие», «лучшие», «возглавляющие 
род (клан), лучшие люди»). У  многих групп бурят, согласно 
древним традициям, шаманы никакой роли на тайлганах 
не играли, а становились рядовыми участниками. Все об
ряды жертвоприношепия совершали старшие, знающие 
правила люди — хѳгш ѳд-ѳвгѳд . По предположению 
Т. А. Бертагаева, в древние времена, в дотюрко-монголь- 
скпй период, когда существовала протоалтайская языковая 
общность, служителями культа (служителями неба,) вы
ступали хѳгш ѳд-ѳвгѳд  (старшие в роде), и терминов кам 
и бѳѳ, означающих у тюрко-монгольских народов «ша
ман», не было. Подлинные служители культа — камы и 
бѳѳ — появляются поздпее, когда якобы устанавливаются 
семейно-родовые отношения, исчезает промискуитет94.

Культовая функция хѳги іѳдѳ-вгвд  в условиях родово
го строя становится более понятной, если учесть, что они 
оыли главными в роде, общине, пользовавшимися поче
том и уважением и паделепньши судебно-мировой властью. 
Такими прерогативами обладали бурятские родовые ста
рейшины X V III—X IX  вв. Старшие в роде и их тччргэ на 
тайлгане всегда стояли первыми справа, первыми про
износили молитвы и первыми получали жертвеппое мясо. 
Они же, старшие в роде, заранее решали вопросы устрой
ства тайлгана, определяли его сроки.

91 Бертагаев Т. А. Внутренняя реконструкция и этимология 
слов в алтайских языках, с. 100— 101.
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Утверждение Т. А. Бертагаева, хотя п приемлемое, не 
решает до конца проблему служителей культа в период 
становления п расцвета патрпархального родового строя. 
На наш взгляд, развитие культовой деятельности в китой- 
ское и глазковское времена шло по двум линиям. Во-пер
вых, одна часть обрядов, а именно общеродовые, коллек
тивные жертвоприношения, находилась в ведении родо
вых старшин, заменивших матриархальных утган и 
пгввдэй . Традиция эта оказалась очень устойчивой и дошла 
до наших дней. Во-вторых, с усложнением пантеона, с по
явлением множества духов-хозяев, олицетворявших при
роду, стихии, различные отрасли человеческой деятельнос
ти, возникла необходимость специализации в духовной 
жизни, т. е. выделения особых служителей культа — жрецов. 
Хѳгшѳд-ѳвгѳд и жрецы-специалисты дополняли друг дру
га, имели как общие, так и своп особые функции, Одно
временно в одном лице могли сочетаться функции старей
шины, главы рода, вождя рода, племени, хѳгшѳд-ѳвгѳд, с 
одной стороны, и функции жреца-специалиста, посред
ника между сверхъестественными силами и рядовыми 
людьми,— с другой. В истории пародов Сибири, стоявших 
на различных уровнях социального развития, известно не
мало фактов, когда в роли вождя или главы родо-племен
ных коллективов выступали деятели культа.

В период отцовского рода утган, провоначальные жре
цы огня, пе сошли с арены. Они уступили хѳгш ѳд-ѳвгѳд  
некоторые своп общественно-регулятивные функции, но 
приобрели фупкции общения с новыми многочисленными 
духами, усилилась их специализация. Вероятно, на на
чальных этапах патриархального родового общества утган 
было больше, чем жрецов-мужчин.

Проводимая нами схема эволюции древнейших отпра
вителей культа (утган в матриархате — хѳгш ѳд-ѳвгѳд  
в переходный период — шаманы в патриархате) должна 
рассматриваться лишь в самом общем и упрощенном пла
не. В действительности опа выглядела несколько иначе и 
сложнее. Появление шаманов не заменило утган и хѳш гѳд- 
ѳвгѳд, а расширило круг служителей культа, явилось еще 
одпим актом усилившейся специализации общественно
духовной жизни.

Вопрос о том, как назывались шаманы у прибайкаль
ских китойцев и глазковцев,— пе принципиальный, хотя 
интересный и важный. Данных о существовании у них



терминов бѳѳ  или ком, означающих шамана у поздней
ших монгольских и тюркских народов, нет. Но не прихо
дится сомневаться в наличии каких-либо названий, кото
рые у разных этнических групп могли быть разными.

Как заметил А. Д. Сухов, профессиональных служите
лей первобытного религиозного культа в литературе при
нято называть шаманами, колдунами, заклинателями ду
хов, знахарями и т. п. По его мнению, основные катего
рии среди них составляют шаманы, занимающиеся обще
нием с духами, и колдуны, специализирующиеся на ма
гии; остальные «специалисты» религиозных культов так 
или иначе тяготеют к этим двум категориям. Разница 
между этими двумя основными «специальностями» также 
весьма условна н относительна. Деятельность первобыт
ных служителей культа строилась в соответствии с суще
ствующим религиозным мировоззрением, которое включа
ло в себя, в частности, и веру в духовные сущности, и 
магические представления95.

Различные названия, утверждающиеся за служителя
ми культа разных народов, в какой-то мере объясняют
ся литературной традицией. А. Д. Сухов предлагает «на
зывать профессиональных слулштелей первобытного ре
лигиозного культа шаманством (этот термин, применяв
шийся первоначально в отношении народов Сибири, стал 
в настоящее время универсальным). Соответственно это
му, представления первобытной религии, которые связа
ны с шаманством, мояшо рассматривать как шаманизм»9'5.

В начальный период отцовского рода шаманизм но
сил семейно-родовой, а не индивидуальный характер, т. е. 
шаманить могли в каждой семье или общипе. Каждая 
семья или группа родственных семей владела определен
ным набором культовых вещей — бубнов, онгопов, толи и 
т. п. Об этом косвенно свидетельствует ряд фактов. На
пример, па бурятских тайлганах и «сасали» старший в 
семье ставил свой туургэ и делал очищение огнем и воз- 
лияпие богам. В бурятских семьях имелись свои святыни — 
онгопы, haxwyhau (caxioyhau) — тнпы амулетов, оберегов. 
Старшие, дедушка или бабушка, зналп определенны)! 
комплекс традиций и обязаны былп периодически или в 
зависимости от сложившихся обстоятельств совершать не

“5 Сухов А. Д. Философские проблемы происхождения религии. 
М., 1967, с. 184.

Там же, с. 185.
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обходимые обряды: кормить онгопов, установить табу if 
т. д.. Х ѳгиіѳд-ѳвгѳд  руководили всеми религиозными обря
дами на свадьбах, похоронах, при рождении детей, об
новлении юрты.

Герои бурятских улигеров не прибегают к помощи 
шаманов, а сами совершают обряд, произносят молитвы 
или заклинапия, непосредственно обращаются к богам, в 
частности к тэнгэрипам. Они нередко считаются детьми 
богов пли их посланниками на землю. В улигере «Алтан 
Дуурай мэргэн» двое сыновей героя устраивают тайлган 
божеству Эсэгэ Малану и его жене Эхэ Юурэн, принося 
в жертву множество баранов, чтобы получить боевое ору
жие, доспехи и коня. В другой раз они устраивают тайл
ган, чтобы Эсэгэ Малан оживил их погибшего отца.

Эпические герои — своего рода избранники, обладаю
щие особыми качествами, способные совершать обряды, 
заколдовать человека или предмет. Но у них, в отличие 
от шаманов, пет шаманских доспехов и других предметов 
культа. Они напоминают людей, стоящих на том уровне 
социального и духовного развития, когда шаманить мог
ли все или многие, как, например, у чукчей, эскимосов 
и других палеоазиатских народов эпохи прихода русских 
в Сибирь. Герои эпоса далеко не шаманы, они — явление 
более раннее, чем шаманы-профессионалы, другого соци
ального предназначения.

Таким образом, бурятские материалы подтверждают 
высказывания этнографов п религиеведов о том, что пер
воначальная форма шаманизма имела семейный характер. 
По В. И. Иохельсону, такая форма преобладала у коря
ков. У  якутов, по данным В. Ф. Трощанского, в древнее 
время жреческие обязанности исполнялись главами се
мей. Такая же форма шаманизма существовала у юкаги
ров и чукчей. У чукчей, по наблюдениям В. Г. Богораза, 
почти каждый мог выступать в роли шамана97 98.

Эту стадию развития профессионалов религиозного 
культа В. Г. Богораз определял как простую и прими
тивную, называл ее семейным шаманизмом, противопо
ставляя ее индивидуальному. По В. Г. Богоразу, семей
ный шаманизм постепенно развивался в индивиду
альный 9Я.

97 Богораз В. Г. К психологии шаманства у народов северо- 
восточной Азии,— ЭО, М., 1910, № 1-2, с. 7—8.

98 Богораз В. Г. Чукчи, ч. 2. Л., 1939, с. 105.
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Становление, расцвет п поздн ий  период отцовского ро
дового строя — это разные этапы исторического развития. 
Каждый из этих этапов по-своему отразился в религиоз
ной идеологии, в эволюции культовой деятельности людей.

Уже в начальном периоде родового строя существо
вала общественно-должностная деятельность, заключав
шаяся в регулировании охоты, рыбной ловли, собиратель
ства, в распределении между члепами общины добытой 
пищи, в отправлении обрядов и т. д. В развитом и позд
нем периоде родового строя общественно-должностная 
деятельность приобретает новые фупкции, расширяется 
спезиалпзация, которая впоследствии становится наслед
ственной. Как показали археологические исследования, 
в неолите формируется новая социальная общность — пле
мя, объединение родовых общип. Появляются вожди и 
совет племени. В конце второй стадии, т. е. развитого ро
дового строя, «намечаются первые признаки выделения 
и обособления племенного вождя и вождей родовых об
щип, превращения родовых различий в различия сослов
ные и кастовые»99.

На заключительном этапе первобытнообщинного строя, 
который пришелся на поздний неолит п век раннего ме
талла, усиливается общественное разделение труда, выде
ляется ремесло, развивается обмеп, образуется прибавоч
ный продукт. Все это вызывает к жизни частную собствен
ность, имущественную и социальную дифференциацию, 
выделение и обособление правящей верхушки, появление 
зависимых. Религиозно-магические обряды становятся в 
руках общипно-родовой знати одним из важнейших 
средств угнетения, насилия 10°.

Если в родовой общине каждый мог стать главой, вож
дем, то теперь они выбираются из определенных семей. 
С возникновением отцовского права должность передается 
по наследству. «Закладываются,— как говорил Ф. Эп- 
гельс,— основы наследственной королевской власти и на
следственной знати»101.

На наш взгляд, именно в этот период зародились ша
манская наследственность и институт посвящения в слу-

99 В утином If. А. Первобытнообщинный строй,— В кн.: Пробле
мы истории докапиталистических обществ, кн. 1. М„ 1968 с. М3

100 Там же, с. 145, 148.
101 Маркс К,, Энгельс Ф. Соч., т. 21, с. 164.
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жители культа. Касаясь этого вопроса, уместно привести 
следующее высказывание И. И. Зибера: «Самая наслед
ственность должностей в значительной степени обуслав
ливается чисто экономическими причинами, какова, на
пример, сравнительная недостаточность производительной 
силы труда на ранних этапах развития, которая дает воз
можность покрывать расходы на содержание и подготовку 
к общественной деятельности лишь небольшого числа 
племени, составляющих особый класс. Нельзя также от
рицать и того обстоятельства, что наряду с наследствен
ностью должности, специальный характер воспитания и 
среды создает также и наследственность способностей, 
требуемых отправлением должностей деятельности»102.

Должность служителя культа у глазковцев и ее на
следственный характер (хотя и примитивный) нельзя 
понимать слишком упрощенно. С одной стороны, как и 
все члены общества, служители культа занимались темп 
же хозяйственными делами — охотой, рыболовством и дру
гими делами, как, например, бурятские шамапы X V III— 
X IX  вв,— скотоводческим хозяйством. «Власть» шаманов 
и шамапок была слабее, чем в позднейшие времена, и ха
рактеризовалась полным подчинением общественному 
мнению. Но все же служители культа отличались от дру
гих членов общины определенными качествами: большим 
знанием мифов, обрядов, владели особыми «секретами».

Обязанностей или функций глазковских служителей 
культа было пемало. Они — посредники между сверхъес
тественными силами и членами родового коллектива, от- 
правители религиозных служб. Как таковые они должпы 
обладать определенным кругом «теоретических» знаний 
и правил жертвоприношений. Кроме того, они выступают 
в качестве толкователей явлений в природе и обществе, 
спа и сповидений, «философов», рисующих мироздание в 
религиозно-мифологпческом духе, занимаются гадапием и 
врачеванием, сочетают в себе качества поэтов, певцов и 
артистов. В их обязанность входит знание родословий, 
обычаев и традиций, норм обычного права, и в этом плане 
они, наряду с родовой верхушкой, старейшинами, явля
ются блюстителями порядков, «прокурорами и судьями». 
Они вмешиваются в дела «международные», угадывают во

102 Зибер II. И. Очерки первобытной экономической культуры. 
Спб., 1899, с. 465.
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лю сверхъествепппых сил, «санкционируют» (освящают) 
военные набеги, которые порой не отличаются от охоты.

С началом эпохи металла и возникновением скотовод
ства повышается подвижность населения, формируются 
крупные этнические единицы — племена и объединения 
племен. Становятся обычными похищение и угон скота, 
борьба за богатство, столкновения и войны. Главы, вожди 
родо-племенных коллективов, отдельные предводители- 
воины играют все более важную роль. Появляются боже
ства — защитники па войне. Очевидно, души умерших 
знамепитых воинов становились духами-покровителями 
ратного дела. Служители культа в ряде случаев могли 
выполнять функции военных предводителей или советни
ков в решении «международных» вопросов.

С. В. Иванов в одном из своих исследований, посвя
щенном шаманскому одеянию народов Сибири, установил 
связь между некоторыми частями шаманской одежды и 
военной панцирной одеждой, распространенной в средние 
века и в более раннее время на огромных просторах 
Центральной Азии и в Южной Сибири. Он предполагает, 
что различные железные, костяные и кожаные пластинки 
па шаманском костюме являются частью военной или за
щитной одежды, что шаманы у многих народов участво
вали в военных операциях, а иногда стояли во главе 
военных отрядов 103.

Древние бурятские легенды и предания нередко по
вествуют о шаманах-предводителях, об участии шаманов 
в различных столкновениях. М. Н. Хангалов в своих ра
ботах об эпохе зэгэтэ-аба, основываясь на целом ряде 
этнографических и фольклорных данных, высказывал ут
верждение о существовании шаманской аристократии, ее 
активной руководящей роли в обществе облавщиков. Ко
нечно, М. II. Хангалов преувеличивал эту роль. Но, с дру
гой сторопы, было бы неверным полностью ее отрицать. 
Сказанное М. Н. Хангаловым не может быть относимо 
к начальному периоду «мужского» шаманства. Однако при

103 Цвапов С. В. Элементы воеппой (защ и той ) одежды в ша
манских костюмах народов Сибири,— В кп.: Краткое содержание 
докладов годичной сессии Института этнографии АН СССР. 1971 ѵ. 
Л., 1971, с. 47—48; Он же. Элементы защитного доспеха в шаман
ской одежде народов Западной и Южной Сибири,— В кн.: Этногра
фия народов Алтая и Западной Сибири. Новосибирск, 1978, 
с. 1 3 6 -1 6 8 .
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всем том шаманов раннего времени, в частности собствен
но глазковского, нельзя сравнивать с таковыми поздней
ших эпох: их деятельность, естественно, была более при
митивной.

* *

*

Изложенное в данной главе позволяет сделать следу
ющие выводы.

Начальный этап истории религиозных верований на 
территории Предбайкалья п Забайкалья восходит к эпо
хам палеолита и неолита, когда охота, рыболовство и со
бирательство были основными средствами добывания пи
щи, а общественные отношения людей матриархально-ро
довыми. В целом имеющиеся и ст о ч н и к и  дают возможность 
утверждать, что у палеолитических и неолитических при- 
байкальцев имелся целый комплекс религиозных пред
ставлений — тотемических, фетишистских, анимических и 
других, что отправление обрядов было прерогативой 
утган, обладавших определенным набором культовых пред
метов в виде необычных камней, костей животпых и зве
рей и т. п. Этот комплекс нельзя считать шаманистским, 
но в нем коренились первобытные истоки шаманизма, и 
поэтому он не может не учитываться при рассмотрении 
вопроса о происхождении и начальной истории шама
низма.

Новый этап связан с периодом натрнархально-родового 
строя (середина I I I  — конец I тыс. до н. э.). С дальнейшим 
развитием социалыю-экопомических отношений, появле
нием скотоводства и распространением меди и бронзы 
происходят существенные изменения в идеологиях, в том 
числе в религии. Анимизм все больше смыкается с други
ми формами религиозных представлений, становясь как 
бы цементирующим элементом во всем комплексе веро
ваний. Мир уже одухотворен, каждое явление природы, 
каждая местность (леса, горы, реки) имеют своего хозяипа 
(эжина), появляются обряды, связанные с новыми фор
мами хозяйства, и новые виды предметов культа, отправ
ление службы становится прерогативой мужчин, хотя ут
ган  не сошли со сцены. Культовая деятельность осуществ
лялась как старейшинами (хѳгшѳд-ѳвгѳд) родового кол
лектива, так и специалистами {утган, шаманами).
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Весь комплекс религиозных верований и обрядов древ
них племен Прибайкалья не был конгломератом различ
ных по содержанию и формам культов и представлений — 
тотемизма, фетишизма, магии, культа предков и т. д. Все 
эти формы или элементы развивались не изолированно 
друг то друга, а в тесном взаимодействии, составляя части 
единого целого. Появление шаманов стало лишь одпой 
стороной общего развития религии, и его нельзя тракто
вать упрощенно, представлять как мгновенный процесс. 
Деятельность и функции шаманов на разных этапах патри
архального родового строя были различны, осуществляясь 
по линии усложнения, расширения, дальнейшей специа
лизации. Институт шаманов — это лишь элемент религии, 
и его нельзя рассматривать вне связи с общим комплек
сом верований.

Сравнивая древнюю историю Южной Сибири с истори
ей сопредельных регионов догунно-сарматского времени, 
С. В. Киселев писал: «Скифы на западе, савроматы По
волжья и Южного Приуралья, массагетосакский мир Сред
ней Азии, дип-лины — майэмирские и тагарские племена 
Саяно-Алтая, население Прибайкалья, Монголии и Ор- 
доса пользовались одним орудием, одинаковой конской 
сбруей, сходными украшениями и увлекались одними об
разами и настроениями в искусстве. Их различали мест
ные особенности. Но это не могло ослабить исключитель
ной близости их культуры»104.

В свете этого высказывания правомерно считать, что 
формирование шаманизма как формы религии в Прибай
калье в кптойско-глазковское время не является специфи
ческим и локальным явлением. Исследования целого ряда 
ученых показывают, что подобный же процесс эволюции 
религиозных верований происходил на всем пространстве 
степей и лесостепей Евразии.

А. Н. Липский считает неоспоримым вопрос о суще
ствовании развитого шаманизма на Енисее в карасукское 
время (X II—V III  вв. до н. э.). Н. Л. Членова на основе 
изучения оглахтинских изображений, датируемых V I— 
V вв. до н. э., пришла к выводу о наличии шаманов и 
шаманизма на Енисее в татарскую эпоху (V II—I вв. до
іі. э.). Она утверждает, что зарождение шаманистских

10,1 Киселев С. Б. Древняя история ГОжпой Сибири. М., 1951,
с. S6.
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верований в Средней Азии п Сибири восходит по крайпей 
мере к скифской эпохе, если пе к еще более ранней.
A. И. Мартынов, пазывая все открытые у тагарцев рели
гиозные культы таманистскими, утверждает, что в татар
скую культуру шамапизм выступает уже как целая си
стема вполне сложившихся взглядов п обрядов. По его 
мнению, «шамапизм людей татарской культуры оказал 
большое влияние па идеологию тюркских народов Южпой 
Сибири и финноугорскпх народов Западной Сибири»105.

Аналогичный комплекс верований устаповлеп
B. В. Волковым у племен Северной Монголии I тыс. до 
и. э. Он не пазывает его шаманпстским, но видит в пем 
вполне развитый политеизм. Монгольский историк С. Пу- 
рэвжав полагает, что развитый мужской шаманизм по
явился у древнемонгольских племен во II  тыс. до н. э., 
когда среди них начался процесс классообразованпя 106 * 108.

Не все специалисты определяют религию I I — I тыс. до 
н. э. как шаманистскую. Но дело не в термине. Ее можно 
назвать языческой, натуральной, политеистической и еще 
как угодно, а суть остается неизмепной — перед нами оп
ределенная система религиозных представлений и обрядов 
на ранних этапах своего развития.

За неимением другого более удачного термина мы поль
зуемся словом «шамапизм» в качестве технического тер- 
мппа для обозначения религиозных верований как древ
них племен Сибири и Центральной Азпн, так и племеп 
последующих эпох.

105 Лппекнй А. Н. Афапасьевское в карасукской эпохе и ка- 
расукское у хакасов,— В кн.: Материалы и исследования по архео
логии, этнографии и истории Кпаспоярского края. Красноярск, 1963,
г. 86, 88—89; Членова II. Л. О связях племеп Южной Сибири и 
Средней Азии в скифскую эпоху,— В кн.: Доклады и сообщения 
археологов СССР. ѴІТ Международный копгресс доисториков и про- 
топсториков. М., 1966, с. 196—197; Мартынов А. II. Некоторые чер
ты мировоззрения людей татарской культуры и его влияние на 
духовную жизнь народов Сибири и Восточпой Европы.— В кн.: Ма
териалы конференции «Этпогепез пародов Северпой Азии», вып. 1.
Новосибирск, 1969. с. 77.

108 Волков В. В. Бропзовый и ранний железный век Северной 
Монголии. Улан-Батор, 1967, с. 96—100; Пурэвжав С. К вопросу 
о стадиях развития идеологических концепций древнемонгольско
го шаманпима, с, 123—144.



Г л а в а  III

ЭВОЛЮЦИЯ ШАМАНИЗМА 
В ПРЕДБАЙКАЛЬЕ И ЗАБАЙКАЛЬЕ 

В ПЕРИОД РАЗЛОЖЕНИЯ 
ПЕРВОБЫТНООБЩИННОГО СТРОЯ 

И ОБРАЗОВАНИЯ
РАННИХ ГОСУДАРСТВЕННЫХ ОБЪЕДИНЕНИЙ

(конец I тыс, до н. э. — I тыс, н. э.)

1. СОЦИАЛЬНО-ЭКОНОМИЧЕСКИЕ 
И ЭТНОКУЛЬТУРНЫЕ ПРОЦЕССЫ В ПРИБАЙКАЛЬЕ

Начиная с I II  в. до п. э. среди племен Восточной Си
бири, Забайкалья и Центральной Азии наблюдается ин
тенсивный процесс дальнейшего разложения первобытно
общинного строя. Межплеменные войны становятся по
стоянным промыслом ради грабежа. Появляется военная 
дружина 1.

К сожалению, этнический состав населения Восточной 
Сибири, Забайкалья и Монголии для времени с III  в. до 
н. э. и до II  в. и. э. при современном состоянии науки 
пе может еще быть обрисован с достаточной полнотой и 
точностью.

На территории современных Черемховского, Нижне
удинскою (Иркутская область) и Канского (Красноярский 
кран) районов обитало население, отличавшееся относи
тельно высокой культурой. По свидетельству китайских 
летописей, оно занималось скотоводством и, отчасти, 
земледелием, жило в деревянных юртах, крытых берестой. 
Последними представителями этих племен были арины 
н котты2.

К востоку от них, в горнотаежных районах у берегов 
Байкала, жили предки эвенков. В долинах рек Лены и 
Витима, так же как и в Забайкалье, обитали дин-лнны3.

1 История Бурят-Монгольской АССР, т. 1, Улан-Удэ, 1954, с. 29.
2 Там же, с. 30.
3 Там же. В некоторых исторических трудах места обитания 

дин-лнпов указаны западнее, в пределах южной части современ
ного Красноярского края и в Тувинской ДССР.
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Южными и юго-восточиымн соседями дин-липов, в сте
пях Северной Монголии и Западной части Маньчжурии, 
были хуйну. Впоследствии, в связи с установлением свое
го господства, хуйну продвинулись до Байкала, оттеснив 
часть дин-линов.

Хуннское господство в Забайкалье продолжалось до 
II в. н. э. и оказывало большое влияние на развитие куль
туры последующих этнических групп. Вещественные па
мятники хупнской культуры широко распространены в 
южных районах Бурятии, особенно в районе Кяхты, на 
Джиде и Чикое, вплоть до Улан-Удэ. Наибольшей извест
ностью пользуются Иволгинское городище в устье
р. Иволги и крупное кладбище хунну в Ильмовой пади на
р. Судже, около Кяхты 4.

Установлено, что в II — I вв. до н. э. в Забайкалье хун- 
нская культура была преобладающей и для своего времени 
очень высокой. Раскопки Ю. Д. Талько-Грынцевича, 
Г. И. Сосновского, А. П. Окладникова, А. В. Давыдовой, 
П. Б. Коновалова, дополняемые материалами монгольских 
археологических исследований, позволяют считать хун
нское общество Забайкалья и Северной Монголии полу
кочевым. На основании систематизации и тщательного 
изучепия погребальных сооружений, обрядов захоронения 
и инвентаря могильников П. Б. Коновалов сделал вывод 
об удивительном сочетании элементов скотоводческой, 
земледельческой, оседлой и строительной культур север
ных хунну: «Совершенство выделки изделий из железа, 
бронзы, кости, рога, дерева, глины, камня и других мате
риалов свидетельствует о высокой культуре производства. 
Приемы и навыки строительства деревянных сооружений, 
а также утонченное плотническое мастерство, обнаружи
ваемое в погребениях, никак не согласуется с представ
лением о примитивном кочевом быте, связанном только 
с войлочной юртой и не знавшем оседлости. Великолепной 
выделки достаточно крупные и порой огромных размеров 
плоскодонные глиняные сосуды, по-впдимому, не совме
стимы с постоянным кочеванием пх владельцев; содер
жавшееся в них просо прямо доказывает существование 
земледелия, требующего оседлости, пусть даже частич
ной, сезонной. В то же время обилие костей домашних 
животных и конского снаряжения говорит об основном

4 История Бурят-Монгольскои АССР, т. 1, с. 30.
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богатстве п главных занятиях хунпу — скотоводстве п, 
в особенности, коневодстве» 5.

Основываясь на материалах археологических раскопок 
неолита и бронзы, проведенных Л. II. Окладниковым, 
Ii. II. Дпковым и другими, П. Б. Коновалов заключил, что 
материальное производство, ремесло u культура забай
кальских хунпу возникли пе па пустом месте, что их кор
пи уходят в предшествующие эпохи, что заслуга хунну 
состоит в расширении и усовершенствовании различных 
отраслей хозяйства своих предшественников.

Многочисленные аналогии хуннским вещам, отмечен- 
пые в других археологических памятниках до- и после- 
хуннского времени, убедительно говорят об общих чертах 
материальной культуры степных племен Монголии, За
байкалья, Тувы, Алтая и Минусинской котловины, свиде
тельствуют о том, что в целом «культура хунну по своему 
облику органически вписывается в круг одновременных 
и предшествующих ей степных культур Центральной 
Азии, Южной Сибири п Средней Азии»6.

Северные хунпу (как и южные) вели постоянные вой- 
пы со своими соседями, которые по уровню своего со
циального и культурного развития не уступали им. Бай
кал не служил препятствием для сношения обитателей 
его берегов (западных и восточных). Ангаро-ленские дин- 
лины, как свидетельствуют древнекитайские источники, 
входили в число тех народов, которые нападали на хун
ну, захватывая людей и скот. В одном из исторических 
сочипений говорится, что дин-лнны три года кряду про
изводили набеги на земли хунпу, убили и увели в плен 
несколько тысяч человек, угнали множество лошадей и 
рогатого скота7.

Летом 46 г. н. э. северные хунну были разбиты ухуань- 
цамп и оттеснены на север на несколько тысяч ли, в за
падную половину современной Иркутской области8. К со
жалению, источники умалчивают о дальнейшей судьбе 
хунну, оказавшихся в стране дпн-линов. Ко II в. н. э. 
хупнская держава распалась. Можно предположить, что

5 Коновалов II. Б. Хунну в Забайкалье. Улан-Удэ, 1977, с. 209.
6 Там же, с. 213.
7 Бичурин Н. Собрание сведений о народах, обитавших в Сред

ней Азии в древние времена, т. 1. М,— Л., 1950, с. 84.
8 Там же, с. 145— 146.
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хушіу Забайкалья и хунну, попавшие в приангарско-лен- 
ские края, не исчезли бесследно. В последующие времена 
они способствовали образованию новых этнических ком
бинаций, оказали безусловное влияние на развитие куль
туры и идеологии, в частности религии, в этом обширном 
регионе.

Характеристика религии хунну, особенно забайкаль
ских (или северных), имеет непосредственное отношение 
к нашему исследованию, поэтому мы и останавливаемся 
на ней.

Согласно китайским источникам, хунну поклонялись 
светилам и приносили жертвы предкам, небу, земле и 
духам. Шаньюя величали «Рожденный небом и землею, 
поставленный солнцем и луною». Утром они молились 
восходящему солнцу, вечером — луне. Важные дела начи
нались и свершались «по положению звезд и лупы»9.

Одним из объектов поклонения хунну был космос, 
у них существовали идолы, изображающие космос. Хунну 
верили в загробную жизнь, умерших хороиили пышно; 
если умирал шаньюй или вельможа, в жертву воинам 
(предкам) приносились пленники из числа самых 
храбрых 10.

В обществе хунну, разделенпом на различные социаль
ные слои, были волхвы, гадатели, специальные служите
ли культа — шаманы. «Хунны,— пишет древнекитайский 
историк,— перед приходом китайского войска на всех до
рогах и при реках, где надлежало проходить ему, велели 
шаманам зарыть барапов и волов с заклинанием на китай
ское войско. Шаньюй . . .  велел шаманам производить за
клинания над связанной лошадью. Это есть заклинание 
иа войско»11.

Хуину воздвигали специальные храмы 12.
Археологические раскопки в Забайкалье и Монголии 

не только подтверждают сведения китайских историков о 
быте и веровапиях хунну, но значптельпо дополняют их. 
Забайкальские хунну, как и хунну Центральной Азии, 
почитали небо, землю, у них существовал развитый культ 
предков и вождей, умерших снабжали многочисленными

9 Бичурин Н . Собрание сведепий о пародах, обитавших в Сред
ней Азии в древние времена, т. 1, с. 49-50.

10 Гумилев Л. Н. Хунну. М., 1960, с. 99.
11 Цит. по ки.: Бичурин Н. Собрапие сведений..., т. 2, с. 202.
12 Там же, т. 1, с. 70.
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предметами вооружения, хозяйственного обихода и укра< 
шениями. При совершении жертвоприношения и поми
нального обряда в основном использовали крупный и мел
кий рогатый скот, чаще всего коз. Так, например, в за
хоронениях в Черемуховой пади обнаружены кости 
7 коров и быков 21 козы 13. Приносились в жертву со
баки, дикие животные; вместе с умершими погребали 
рабов. И наконец, хунну Забайкалья и Монголии соору
жали грандиозные склепы для умершей знати. Таковые 
раскопаны в горах Нонн-Ула на севере Монголии и в 
Ильмовой падп на юге Бурятии 14.

Итак, данные китайских исторических сочинений и но
вейших археологических исследований позволяют пред
ставить общую картину религиозных верований северных 
хунну. У них существовали:

1. Сложный комплекс религиозных представлений, 
в который входили культ неба, культ земли, почитание 
космических тел, умерших предков и вождей-лредводите- 
лей. Существенными элементами в общей структуре рели
гии были тотемистические, фетишистские и анимистиче
ские представления.

2. Довольно развитая система обрядовых действий и 
традиций, кровавых и бескровных жертвоприношений, 
культовые деревья, магические заклинания, гадания перед 
военно-политическими акциями, сложная и дорогостоящая 
погребальная обрядность, склепы, идолы.

3. Служители культа — волхвы, знахари, гадатели, 
колдуны и шаманы. По-видимому, одно лицо нередко ис
полняло многие магические функции.

В религии хунну уже ярко проявляются социальные 
мотивы, что видно хотя бы из того, что шаныой объяв
лялся рожденным небом н землею, поставленным солнцем 
и луною. Это было идеологическим обоснованием власти и 
действий главы государства.

Мы далеки от того, чтобы выводить шамапистскне ве
рования бурят из религии хунну. Но закономерно считать, 
что их религиозные традиции, как и материальная и ду-

13 Коновалов П. Б. Хунну в Забайкалье, с. 209.
14 Козлов П. К. Северная Монголия. Ноин-Улпыские памятни

ки.— В кн.: Краткие отчеты экспедиции по исследованию Север
ной Монголии в связи с Монголо-Тибетской экспедицией П. К. Коз
лова. Л., 1925, с. 7— 12; Коновалов П. Б. Раскопки в Ильмовой па
ди.-— В кп.: Археологические открытия 1079, г . м ., 1973, с. 218 -2 2 0 .

5 т . М. Михайлов 1 2 9



ховная культура, не исчезли бесследно. Многое из этого 
сохранилось, трансформировалось и живет в религиях поч
ти всех тюрко-монгольских народов, ибо культура и 
идеология последних выросла не на пустом месте, они 
вс 'рал и в себя многое из наследия предшествующих эпох, 
в том числе и хуннской. Поэтому установление отголос
ков хуннских религиозных культов и традиций в религии 
позднейших народов Сибири и Центральной Азии, с одной 
стороны, и поиски в религии хунну истоков целого ряда 
шаманистских явлений и фактов тюрко-мопгольских наро
дов, с другой — дело вполне правомерное.

После падения хуннской державы господствующее по
ложение в Центральной Азии перешло к племенам сянь
би. Сяиьби в период своего владычества занимали Восточ
ную Монголию, долины по Онону, Керулену, Аргуни, 
а также обширные территории южной части современных 
Иркутской области, Красноярского края и Забайкалья 15.

Цо мнению Г. Сухбаатара, основательно изучившего 
китайские источники и критически разобравшего труды 
ученых-китаеведов, хунну и сяньби были одним этносом; 
не все хунну после своего поражения переселились на 
запад, как считают некоторые историки, но многие оста
лись на прежней территории, присоединившись к сяньби 
и приняв этноним «сяиьби». Г. Сухбаатар полагает, что 
язык сяньбийцев был одним из древнемопгольских языков, 
однако в состав сяньбийцев входили и тюркоязычные пле
мена 16.

Сяньби, как и хунну, в основном были кочевнпкамд- 
скотоводами, занимались охотой и частично земледелием, 
имели развитое ремесло. Веровапия их были сходными с 
религией хуппу. Таншихай, при котором началось возвы
шение сяньби, считался сыном неба. Согласно генеалоги
ческим преданиям, он родился от градинки, упавшей с не
ба в уста одной княгини 17.

В конце IV в. в степях Монголии образовался новый 
военно-племенной союз под эгидой жужапсй, владения ко
торых в момент наивысшего могущества простирались на

15 История Бурят-Монгольской АССР, т. 1, с. 36.
16 Труды монгольских историков (1960—1974). Улан-Батор, 

1975, с. 1 4 5 -1 4 7 .
17 Бичурин Н. Собрание сведений..., т. 1. М.— Л., 1950, с. 154.
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севере до Байкала. В  подчинении жужаней находились 
тюркские племена Саяно-Алтайского нагорья.

Жужани, по-видимому как и сяньбийцы, были монго
лоязычными, занимались кочевым скотоводством, имели 
высокоразвитую культуру, что подтверждается археологи
ческими раскопками монгольских ученых.

В религиозном отношении жужани принадлежали к 
шаманистам, хотя к пим уже начал проникать буддизм. 
Китайские источники сообщают, что в жужанской ставке 
жила 20-летняя шаманка Дэухунь Дивань. «Она лечила и 
волховала, т. е. шаманила силою духов, и Чеуну (жужан- 
ский хан,— Т. М.) всегда имел веру к ней ... Чеуну очень 
любил и уважал ее и, поступая по ее советам, привел го
сударственное управление в запутанность»18 19. В ставке 
возникла оппозиция фаворитке, и в 520 г., во время от
сутствия Чеуну, ее убили 1Э.

Не характеризуя подробно религию жужапей, можно 
утверждать, что она представляла собой дальнейшее раз
витие религиозной системы предшествовавших племен и 
пародов — хунну и сяпьби. Характерно, что служители 
культа в этот период играли важную роль в общественной 
жизни, выступая даже в роли ханских советников. Обра
щает на себя внимание и другой факт: функции служите
ля культа выполняла женщина. Значит, развитие шама
низма не обязательно связывается с деятельностью только 
мужчин-шаманов.

В 552 г. восставшие тюрки уничтожили жужапский 
союз и создали собственное государство с центром па 
р. Орхон. Хотя тюрки нападали на своих северных со
седей, территории Предбайкалья и Забайкалья, по пред
положению Г. Н. Румянцева, не входили в их владения20.

Китайские исторические сочинения и тюркские эпи
графические памятники позволяют составить некоторое 
представление об этническом составе населения Предбай
калья и Забайкалья в IV —IX  вв.

В таежных районах бассейна Ангары и Лены и к севе
ру жили племена узюй и увань — предполагаемые предки 
эвенков-оленеводов. У восточных берегов Байкала, на тер-

18 Бичурин Н . Собрание сведений..., т. 1, с. 197.
19 Там же, с. 198.
20 Румянцев Г. Н . Происхождение хорпнских бурят. Улан-Удэ, 

1962, с. 107.
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ритории современных Баргузинского п Прибайкальского 
районов Бурятской АССР, обитали племена байегу, или 
байырку, которые считаются предками монгольского пле
мени бурят, жившего в тех же местах в X I—X II вв. Ки
тайские источники относят байегу к одному из 15 уйгур
ских (хойхуских) поколений, ведущих свое происхож
дение от хунну21.

Байегу неоднократно поднимались против тюрок. Они 
занимались скотоводством, охотой и земледелием, были 
превосходными кузнецами. Материальная культура байс- 
гу мало отличалась от курыканской22.

Общественный строй байегу характеризуется довольно 
глубокой социальной дифференциацией. Глава племени 
пазывался «великим иркином» (от монгольского егкіп — 
главный). То, что вождь союза носил монгольский титул, 
свидетельствует о принадлежности байегу к монгольским 
племенам.

В 656—660 гг. байегу восстали против Китая, по были 
подавлены. Орхонскпе тюрки неоднократно предприни
мали против байегу походы, стремясь подчппить их. Байе
гу сохранили свою независимость и в последующие пе
риоды, в частности в эпоху господства уйгур в IX  в.23.

От эпохи байегу сохранились многочисленные археоло
гические памятники на восточном побережье Байкала, 
в долине р. Баргузин, в низовьях Селенги, в пределах 
современных Кабапского и Прибайкальского районов. Так 
же, как и в Продбайкалье, здесь остались следы скотовод
ства, земледелия и ирригационной системы. Е. А. Хам
зина, исследовав ряд байегуских памятников в Баргузине, 
пришла к выводу, что парод, оставивший эти памятники, 
в частности «Баянголт.скнй могнльпик, был близок куры- 
канам этнически, имел сходную культуру, но в то же 
время развивался самостоятельно»24. По ее предположе
нию, баянгольская культура ведет свое происхождение от 
плиточных могил, самая северпая группа которых нахо
дится в Куйтупекой степи, близ Баянгола. Этим якобы 
объясняется сходство вещей Баянгольского могильника

21 Бичурин Н. Собрание сведешш..., т. 1, с. 301.
22 История Бурят-Мопгольской АССР, т. 1, с. 42—43.
23 Там же, с. 103.
24 Хамзина Е. А. Археологические памятники Западного За

байкалья. Улан-Удэ, 1970, с. 103,
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с вещами пз южных групп памятников Западного Забай
калья 25.

К югу от байегу, по берегам рек Хилок и Чикой, жили 
племена хусйе26. Еще южнее, между Орхоном и Селенгой, 
коневалн племена тупло (тонгра). К северо-востоку от 
тунло, в верховьях Онона, обпталп пугу (бугу).

Все этп племена были разного происхождения — дрсв- 
немопгольского, тюркского и др.27 По-впдимому, какие-то 
группы этих племеп позднее вошли в состав бурят.

В Забайкалье, от берегов Байкала до верховьев Амура, 
обитали многочисленные племена огуз-татар (т. е. «трид
цать татар»), которые находились в постоянной вражде 
с орхонскими тюрками. Предполагается, что эти огуз-та- 
тары являются предками тех монгольских племен, кото
рые позднее, в X II I  в., составили ядро монгольской 
империи 28.

Значительные этнические группы в южной и юго-за- 
падпой части Забайкалья составляли уйгуры — потомки 
гаогюйцев. Оип, после падения Восточно-Тюркского кага- 
пата в 40-х гг. V III в., создали свою державу, которая 
была уже феодальным государством с сильными пережит
ками родо-племенных отношений. В период своего могу
щества уйгуры занимали территорию от Алтайских гор 
па западе до Хингана на востоке, от Гоби на юге до 
Саянских гор на севере. Основная масса уйгур обитала 
в бассейне Селенги, в пределах современных Монголии и 
Южной Бурятии.

Уйгуры были кочевыми скотоводами, занимались так
же охотой и земледелием, обладали высокой культурой, 
развивали монументальное строительство, ремесло, тор
говлю, имели свою письменность.

Религиозные верования уйгуры восприняли от гаогюй
цев — их этнических предшественников. Гаогюйцы, буду
чи шамаппстами, верили в духов, почитали небо. По сооб
щению китайского летописца, «они любят громовые удары. 
При каждом громовом ударе производят крики и стреляют 
в небо, потом оставляют это место и расходятся. В сле
дующем году осепью, как лошади пожиреют, опять схо-

25 Там же.
26 Бичурин Н. Собрание сведений..., т. 1, с. 349.
27 История Бурят-Монгольской АССР, т. 1, с. 43
28 Там же, с. 44.
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дктся на место громового удара, зарывают барапа и за
жигают светоч с ножом. Шаманка читает молитвы... 
Толпа мужчин на верховых лошадях делают множество 
кругов вокруг этого места; потом мужчина берет пук иво
вых или осокоревых ветвей, ставит комлем вверх и обли
вает кумысом»29.

По Джувейни, уйгуры знали «науку колдовства» и спе
циалистов в этой области называли «шамапы». Влияние 
камов было огромным, так как они лечили больных, га
дали, причем последняя фупкция делала их советниками 
хана и князей30. «Это классическая форма шаманизма, 
хорошо изученная и неоригинальная»31,— определяет 
Л. Гумилев.

В середине V III в., в связи с усилением феодальпых 
отношений и развитием социальных институтов, уйгуры 
в качестве государственной религии приняли манихей
ство. Но шаманство «продолжало сохраняться у парода. 
Люди по-прежнему почитали духов, приносили им жерт
ву, чтили предков, боялись грома»32.

В 840 г. уйгуры были разбиты енисейскими кыргыза- 
ми, граница государства которых простиралась до Байка
ла. Следствием этого явилась миграция уйгур по разным 
направлениям, главным образом на юг и юго-запад. По 
сведениям китайских историков, одпим из главных на
правлений уйгурской миграции стали районы Забайкалья, 
занятые народом «большие шивэй»33. По некоторым дан
ным, часть уйгур в курыканское время проникла в Пред- 
байкалье, па Верхнюю Лену, а затем в Якутию34.

В этой связи небезынтересно, что в бурятских шаман
ских призываниях упоминаются духи уйгурского проис
хождения. Так, например, у эхирит-булагатского шамана 
М. Степанова записано призывание, в котором, в частно
сти, говорится:

29 Позднеев Д. Исторический очерк уйгуров. Спб., 1899, с. 127—
128.

30 См.: Гумилев Л. Дровтше тюрктт. М., 1967, с. 383.
31 Там же.
32 Тихонов Д. П. Хозяйство и общоствоппый строй уйгурского 

государства в X —XIV  вв. М,— Л„ I960, с. 223.
33 Малявкіш Л. Г. Материалы по истории уйгуров в IX —XT I вв. 

Новосибирск, 1974, с. 7.
34 Окладников А. П. Петроглифы Забайкалья, ч. 2. JI., 1970, 

с. 160.
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ЛляадаЬан дайда, 
Шулууіхата далаіі. 
ШугуйЬата Ьогот.
Абай болдог наадан, 
Алтай нарап бариса, 
Газар дороор г^йдэл, 
Гахай (З'уд'у'ун Іюбойтоп, 
Н^хэн дороор гуйдэл, 
Ногол бчдтчп Ьобойтон, 
Уйгар caraau  хэлыэн.

Земля, где росли,
Море с каменистым дном, 
Хогота с чащобами,
Место охоты для игр, 
Золотая священная сосна 
Бегущие под землею, 
Клыкастые, как кабаны, 
Роющиеся в ямах 
С хитрыми клыками 
Светлые уйгуры 35.

i Следами пребывания уйгур в Забайкалье являются 
«Суджинская надпнсь» — рунический текст, расшифро
ванный С. Е. Маловым, и монументальные надгробные 
сооружения, известные в литературе как херексуры, или 
«киргизские могилы». Херексуры — большие каменные 
курганы — были погребениями тюркских аристократов, 
могилами представителей социальной верхушки селенгнн- 
ских племен, с которыми вели борьбу орхонские тюркн36.

По Селенге, в местах расселения уйгур, найдены также 
многочисленные рядовые захоронения того же времени37. 
Уйгуры оставили в Сарбадуе на Джнде свои наскальные 
рисунки, родственные по стилю, содержанию н технике 
исполнения курыканским писаницам на Л ене38. Фраг
менты уйгурских сосудов с характерным штамповым ор
наментом найдены на Большом Ушканьем острове и 
о-ве Долгом на Байкале, на стоянках в долине Бар
гузина 39.

Дальнейшая судьба забайкальских уйгур и уіігур, по
павших в Предбайкалье, не прослеживается. Вероятно, 
какая-то их часть смешалась с местными племенами, ас
симилировалась и в этой новой этнической комбинации 
вошла в состав древних бурят. От уйгур передались бу
рятам отдельные культы и обряды, в частности культ 
Писоп-тэнгэрн, о чем подробно будет сказало ниже.

35 Архив ЯФ СО АН СССР, ф. 4, on. 1, ед. хр. 52а, л, 78 (пе
ревод наш.— Т. М .).

36 Окладников А. П. Древнее Забайкалье.— В кн.: Быт и куль
тура русского населения Восточной Сибири. Ч. 2. Забайкалье. Но
восибирск, 1975, с. 17.

37 Там же, с. 17—18.
38 Окладников А. П. Петроглифы Забайкалья, ч. 2, с. 100— 103.
39 Свпнин В. В. Периодизация археологических памятников 

Байкала.— ИВСОГО, Иркутск, 1976, с. 170.
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В IV —X  вв. в Прибайкалье самым многочисленным и 
сильным народом были курыканы (гулпгань, по китай
ским сообщениям), носители так называемой курумчпн- 
ской культуры. Памятники этой культуры — поселения, 
городища, могильники, стоянки, наскальные рисунки, 
культовые места — распространены на обоих берегах Бай
кала: в низовьях Селенги, долине Баргузина, Тунке,
Приангарье и Кудинско-Лейском крае.

Письменные и вещественные памятники свидетель
ствуют, что курыканы занимались скотоводством, разво
дили превосходных лошадей, были знакомы с земледели
ем, в совершенстве знали кузнечное ремесло. Охота и ры
боловство занимали важное место в их хозяйственной 
деятельности.

Курыканы поддерживали тесные связи с соседними 
государствами н пародами, в частности с Китаем, играли 
довольно важную роль в больших политических событиях 
того времени, в первую очередь в борьбе между Китаем 
и орхоискими тюрками40.

Курыканские вожди носили титул «сыгинь». В китай
ских документах сказано, что у курыканов «два сыгння 
имеете живут». По мнению А. П. Окладникова, у них 
существовал своеобразный вариант двоевластия, харак
терного и для других народов, например древпих уйгур 
или хазар, у которых было два главы народа. Один из 
них являлся реальным правителем, другой — сакральным 
царем, т. е. жрецом41.

Страна курыканов «вовсе не была глухим и диким 
захолустьем своего времени: культурный пульс ее бился 
в унисон с культурной жизнью других ее тюркских сосе
дей, это был форпост передовой для той эпохи в Сибири 
культуры»42.

Культура курыканов, генетически связанная с пред
шествующей ей культурой бронзового и раннего железного 
веков Прибайкалья, развивалась не изолированно от 
культуры других народов Северной и Центральной Азии. 
Историками установлены тесные этнокультурпые связи

40 Окладников А. П. Шишгашские писапицы. Иркутск, 1950,
с. 136.

41 Там же, с. 144.
42 Окладников А. П. История и культура Бурятии. Улап-Удэ, 

1976, с. 142.
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курыканов с енисейскими кыргызами и алтайскими тюр
ками на западе, не говоря уже о связях с племенами 
Забайкалья и Центральной Азии. Древнекитайские исто
рики считали курыканов (гулпгань), как и байегу, одним 
из уйгурских (хойхусскпх) поколений43.

Для характеристики культурного уровпя курыкапов 
особенно показательно наличие у них письменности. Об 
атом свидетельствуют рунические надписи, найденные в 
долине Куды, близ Байкала, на Шпшкинскпх скалах око
ло Верхоленска, а также знаки, вырезанные па дне гли
няной посуды, роликах веретеп и т. д. Всего в Западном 
Прибайкалье найдено восемь надписей на древнетюркском 
языке, выполненных орхоно-енисейским руническим 
шрифтом44. Этот факт подтверждает принадлежность ку
рыканов к числу тюркских, а не каких-либо иных народ
ностей Сибири.

Курыкапы имели оригинальное и по-своему богатое 
искусство. К сожалению, об этой форме их духовной жиз
ни мы знаем только по одним лишь наскальным изобра
жениям, обнаруженным на Лене, на горах Кундинской 
долины, на Ольхоне, на побережьях Ангары и Байкала. 
Изображения эти дают представление о хозяйственном и 
общественном быте курыканов, их материальной культуре 
и социальном строе, в них пашли отражение мифы и ве
рования. А. П. Окладников, капитально исследовавший 
культуру курыканов, особенно писаницы, пришел к вы
воду, что курыкапское искусство по своему содержанию 
и стилю являлось как бы самым северным ответвлением 
западнотюркского — пышного и красочного искусства 
тюрок Алтая и Минусинского края и развивалось на об
щей с ними основе45.

Высокому уровню социально-экономической и культур
ной жизни курыкапов соответствовал и характер рели
гии — шаманизм с развитым политеизмом и сложной куль
товой системой. Об этом ярко свидетельствуют петрогли
фы, могильники, сохранившиеся культовые места и дру
гие археологические памятники.

Исследование этих памятников показывает, что куры- 
капы имели развитую космогонию, почитали природу,

1,3 Бичурин Н. Я. Собрание сведеппй..., т. 1, с. 301.
44 История Сибпрп. т. 1, с. 295.
45 Окладников А. И. История и культура Бурятии, с. 32—33.
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небесные тела, умерших предков-предводителей, орла, ле
бедя, в их веровании значительное место занимали культ 
коня н знамени, кузнечный культ, жертвоприношения, 
связанные с хозяйственной деятельностью, перекочевкой, 
общественной жизнью, военными делами и т. д. Служи
тели культа — шаманы и шаманки — играли в их обще
стве важную роль, выполняя порой функции сакрального 
царя-жреца.

Курыканскиѳ погребения дают основания считать, что 
они представляли себе загробный мир как продолжение 
земной жизни. Так, могилы они строили в виде юрт (жи
лища для умерших). Вместе с покойниками в могилу 
клали личное оружие, некоторые предметы быта, погреба
ли рядом с ними коней, иногда и рабов.

Имеются данные о том, что культовыми (одновремен
но и общественными) центрами у курыканов служили 
писаные скалы. Тіо исследованиям А. П. Окладникова, 
таковыми были, например, Шишкинские скалы на Лене, 
которые считались священными и у позднейших бурят. 
Культовое значение имели горы Байтог, Укыр-Манхай и 
другие в Кудинской долине. Надо полагать, что таких 
центров у курыканов было немало. Некоторые из них, 
как будет показано ниже, прямо вошли в число бурятских 
святынь. Буряты унаследовали многие курыканскиѳ ми
фы, обычаи и традиции.

В исторической науке прочно утвердилось мнение, что 
курыканы, переселившись в Якутию предположительно в 
X —X II вв., образовали ядро якутской народности.

Но переселение курыканов на севере не было всеоб
щим; какая-то пх часть осталась на месте и с течением 
времени растворилась в массе пришлых монгольских 
племен, оказав влияние на развитие их культуры. В ре
зультате взаимодействия двух групп племеп образовались 
в дальнейшем бурятская народность и ее культура46. Вот 
почему необходимо сравнительное изучение шаманизма 
бурят и якутов, выявление в нем общего корпя. Это тем 
более важно, что исторические условия благоприятствова
ли сохранению у якутов весьма архаических особенностей 
прибайкальского шаманизма.

С IX — X  вв. начинается широкий выход монголоязыч
ных племен на историческую арену, продвижение их на

46 История Якутской АССР, т. 2. М — Л., 1949, с. 333.
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север, в районы Прибайкалья. В X I —X II вв. земли, при
легающие к Байкалу, были уже заселены монголоязыч
ными племенами47. С этого времени начинается новый 
этап в истории Предбайкалья и Забайкалья, который соот
ветственно отразился в дальнейшей эволюции религии в 
этом крае.

Таким образом, период, рассматриваемый в данной 
главе, охватывает не менее 13 столетий. Изучая этот 
очень интересный и богатый событиями исторический пе
риод, необходимо учитывать по крайней мере два важней
ших явления.

С конца I тыс. до н. э. территории вокруг Байкала 
вошли в зону бурных и грандиозных по масштабу собы
тий, развернувшихся в Центральной Азии. Здесь, как 
уже сказано, сложилось раннее кочевое государство под 
главенством хунпу с довольно сложной, отнюдь не при
митивной, как это представлялось ранее, общественной 
организацией и культурой. Надежной базой хунну было 
Южное Прибайкалье, их шаыьюи подчиняли себе и на
селение Саяно-Алтайского нагорья48.

Хунпу, по утверждению С. В. Киселева, .способствова
ли развитию в Южной Сибири своеобразных вариантов 
сармато-гуннского стиля в искусстве, сменившего «скиф
ский» па огромных пространствах от Дуная до Желтой 
реки и Селенги. Они строили свою культуру на основе 
достижений своих предшественников скифо-тагарского 
периода и одновременно обогатили ее. Благодаря хуннско- 
му государству возникла политическая система, впослед
ствии надолго ставшая характерной для истории Цент
ральной Азии. В хуннокие объединения включались са
мые разнообразные области с различными общественными 
и культурными особенностями. Эти особенности, несмотря 
на условность централизации, сливались, и на данной ос
нове образовывались новые формы культуры и обществен
ных связей. Одновременно экспансия хунну способство
вала появлению у соседних с ними племен и народов 
многих обычаев, принятых в хуннской среде49.

47 История Бурят-Монгольской АССР, т. 1, с. 47.
48 Киселев С. В. Древняя история Южной Сибири. М., 1951, 

с. 325.
49 Там же.
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Весь этот сложный процесс не мог не найтп отраже
ния в формах идеологии, в том числе и в религии народов 
и племен огромного региона, включая и Прибайкалье. 
С хуішского господства в Центральной Азии и Южной 
Сибири начинают складываться специфические формы ре
лигиозных культов и традиции, которые получили даль
нейшее развитие в эпоху владычества синьби и жужанеп.

Таким образом, в течение многих веков формировались 
условия, в которых зародился так называемый древне
тюркский мир — уже совершенно новый в истории Цент
ральной Азии п Южной Сибири.

Хронологические граиицы древнетюркского господства 
охватывают период с V I по первую четверть X  в., т. е. 
эпоху существования не только могущественных кагана
тов тугю, но и гросударств уйгур и енисейских кыргызов. 
Древние тюрки, происхождение которых может быть от
несено ко времени не позднее I тыс. до и. э., «наиболее 
ярко претворили в жизнь те начала степной культуры, 
которые зрели еще в хуннское время»50.

А. Д. Грач считает, что государства тюрок не пред
ставляли собой пестрые конгломераты, временные и не
прочные военно-административные объединения. Эти 
объединения существовали веками, в них входили круп
ные и сравнительно устойчивые этнические группировки. 
Дробление этнической карты произошло значительно 
позднее, главным образом в связи с монгольскими завое
ваниями и междоусобицами51. «В историко-хронологиче
ском отношении древпетюркское время характеризуется 
возникновением и бытованием на очень широких терри
ториях и у разных этнических образований общих черт, 
проявляющихся очень наглядно в материальной культу
ре — в форме оружия, бытовых предметов, воинской 
сбруи, украшений, сосудов. Важнейшими моментами 
общности древнетюркской культуры являются древне
тюркская руническая письменность, погребальный обряд, 
особенно погребение с конем»52.

50 Гумилев Л. Древние тюрки, с. 6.
51 Грач А. Д. Хронологические и этпо-культурныо границы 

цревнетюркского времени.— В кн.: Тюркологический сборник. М., 
1966, с. 189.

52 Там же, с. 188— 189.
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Развивая положение А. Д. Грача, нужно сказать, что 
общие черты древнетюркского быта и культуры нашли 
отражение в религии, что именно в древнетюркское время 
па огромных просторах J Центральной Алии н Южной Си
бири сложились те формы представлений, культов, обря
дов п традиций, которые стали характерными для тради
ционной религии народов последующих эпох — тюрок н 
монголов.

Изучая шаманизм народов Саяно-Алтайского нагорья, 
Л. П. Потапов установил его прямую преемственную 
связь с верованиями древнетюркских племен. По его на
блюдениям, исключительное сходство религиозных пред
ставлений, обрядов и обычаев у тувинцев, алтайцев и ха
касов, бытовавших в X IX  в., и у древних тюрок распрост
раняется даже па мелкие поверья и приметы53.

Такая же картина обнаруживается в шаманизме бу
рят (и монголов). И это вполне закономерно, нбо наследие 
древнетюркского мира не исчезло бесследно, оно в опре
деленной мере досталось предкам современных монго
лоязычных пародов н в различных формах дошло до на
ших дней. Нельзя забывать того факта, что Прибайкалье 
представляло собой одну из зон древнетюркского мира, 
что в формировании бурятской народности кроме тюрко- 
ялычпых курыканов приняли участие другие тюркские 
племена — уйгурские, киргизские, сартульскне и т. д. 
(об этом см. ниже).

Как видно, изучение шамаішстского комплекса бурят 
с неизбежностью выдвигает вопросы этнического субстра
та и ассимиляции. Отсюда — необходимость глубоких 
поисков па широком сравнительном фоне.

Мы специально не останавливаемся на характеристике 
религии древних тюрок54, а в соответствии с нашими 
конкретными задачами рассматриваем ее в плане уста
новления общих черт и корней в шаманизме бурят и их 
соседей, попутно касаясь ряда вопросов тюрко-монголь
ского шаманизма в цело.м.

53 Потапов Л. П. Полевые исследования Тувинской археолого- 
этнографической экспедиции,— Тр. Тув. комплекс, арх.-этн. экспе
диции, вып. 2. М.— Л., 1966, с. 7.

54 Религия древнетюркских племен изучена довольно обстоя
тельно. Большой вклад в это дело внесли С. Е. Малов, А. И. Берн- 
штам, С. В. Киселев, Л. II. Потапов, А. П. Окладников, И. В. Стеб
лова и другие.
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2. СРАВНИТЕЛЬНО-ИСТОРИЧЕСКАЯ ХАРАКТЕРИСТИКА 
ТРАДИЦИОННЫХ ВЕРОВАНИЙ 

ТЮРКО-МОНГОЛЬСКИХ НАРОДОВ 
И ПРОБЛЕМА ЦЕНТРАЛЬНОАЗИАТСКОГО Ш АМ АНИЗМ А

Изложенные в предыдущем разделе сведения о веро
ваниях прибайкальских племен довольно скудны и отры
вочны, а по некоторым этническим группам вовсе отсут
ствуют. Поэтому цельного представления о состоянии ре
лигии в Прибайкалье и ее эволюции не создается.

Но имеющиеся материалы позволяют в плане ретро
спективного анализа и реконструкции в какой-то мере 
воссоздать общую картину изучаемого явления в обозре
ваемый период. Расшифровка религиозного содержания 
археологических источников идет успешно тогда, когда 
она основывается на материалах этнографии по ранним 
формам религии. Именно поэтому сравнительно-истори
ческий анализ древних шаманских реликтов, а затем 
ретроспективная увязка корреспондирующими им но 
содержанию археологическими и отчасти письменными 
памятниками позволяет протянуть нити связи из XX в. 
в хуштское время. Еще Л. Я. Штернберг подчеркивал 
важность сравнительной обработки материалов о верова
ниях и культах сибирских народностей, позволяющей от
ветить на целый ряд историко-культурных вопросов55.

Сравнительное изучение шаманизма бурят предприни
малось еще в дореволюционное время. Интересные на
блюдения и замечания в этом плане можно обнаружить 
в трудах Г. Н. Потанина, Л. Я. Штернберга, Д. К. Зеле
нина, Г. В. Ксенофонтова и других. Из современных ис
следователей немало ценного в этот вопрос внесли
С. А. Токарев, С. В. Иванов, Е. Д. Прокофьева, А. И. Ок
ладников. Серьезную попытку выяснить общие черты 
шаманизма бурят и якутов предпринял в последние годы 
якутский ученый Н. А. Алексеев56.

Рассматриваемый ниже сравнительный материал по 
шаманизму бурят и тюркских пародов Сибири (отчасти 
монголов и среднеазиатских тюрок) отнюдь не является

55 Штериберг Л. Я. Первобытная религия в свете этнографии, 
с. 111.

56 Алексеев Н. А. Традиционные религиозные верования яку
тов в X IX  — начале X X  в. Новосибирск, 1975.
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исчерпывающим; мы постарались отобрать наиболее важ
ные и характерные, на наш взгляд, факты и явления из 
множества сведений, накопившихся в литературе о ша
манизме, и на этой основе попытаться реконструировать 
религиозно-мифологическую систему древних прибайкаль- 
пов и их соседей.

Сравнительная характеристика древних культов, 
пантеона и мифологии

1. Небо и небожители (тэнгэри и тэнгэрнны). В ша
манском пантеоне бурят и монголов Вечному Синему Не
бу, Х^хэ М'унхэ-тэнгэри, принадлежало в прошлом едва 
ли не самое главпое место. Оно считалось верховным су
ществом, мужским началом, дарующим жизнь, рассмат
ривалось одновременно и как особый мир, где существует 
своя жизнь, обитает много тэнгэршюв, из которых одни 
считались добрыми, светлыми, а другие — злыми, 
темными.

Культ неба (якут, тангара, тангри, хак., тув. ы алт. 
тэнгри) был широко распространен у тюркских народов 
Сибири и Средней Азии. Тюркоязычные племена степей 
Евразии V I—V III вв. от Монголии до Поволжья и дунай
ской Булгарин небо и бога называли тэнгри, тэнгрпхан, 
тамгра, тура57. И. В. Стеблева не без основания относит 
tanri в значении «небо» и «бог» к высшему уровню древ
нетюркской мифологии58. Почитание неба, как уже сказа
но выше, существовало у хунну, усуней, сяньби, жужа- 
ней, гаогюйцев, ухуаньцев, т. е. во всей Центральной и 
Восточной Азии.

Относительно генезиса культа неба В. В. Бартольд 
приводил высказывание Ахмеда Бешик-паши о том, что 
этот культ имеет китайское происхождение59. По 
С. М. Абрамзону, культ неба сложился в той среде, в ко
торой происходило формирование древнетюркскпх пле
мен 60. По его мнению, у древних тюрок понятие tanri

57 Антонов Н. К. Материалы по исторической лексике якутско
го языка. Якутск, 1971. с, 124.

58 Стеблева И. В. К реконструкции древпетюркской религиоз
но-мифологической системы.— В кн.: Тюркологический сборник. М., 
1972, с. 213-214.

59 Бартольд В. В. Соч., т. V. М., 1968, с, 612.
00 Абрамзон С. М. Киргизы и их этпогепетпческпе и историко- 

культурные связи. М., 1971, с. 290.
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включало н себя нечто большее, чем только божество не
ба. Оно выступало как бы в виде синтеза всех остальных 
представлений и было адекватно понятию «Вселенная». 
В значении божества tanri прилагалось не только к небу, 
но и к солнцу, іі к лупе, и к земле одновременно, свиде
тельствуя о синкрстичпости этого божества пеба и земли61.

Т. А. Бертагаев полагает, что подобная же неразделен- 
постъ культа пеба и светил имела место и у предков бурят 
и монголов62.

Н. К. Аптонов считает термин и культ тэпгэри исконно 
тюркскими и потому монголо-бурятское тэпгэри-тэпгри 
относит к заимствованиям из древпеунгурского. Монголь
ский ученый С. Пурэвжав утверждает, что культ пеба 
вообще и культ 99 тэнгэринов в частности возникли в хуп- 
пской среде. М. П. Хомопов убежден, что термин и культ 
тэпгэри образовались в период общности алтайских язы
ков. Пытаясь установить этимологию этого слова па ос
нове бурятского произношения, он расчленяет его на два 
компонента: тэн (свод, арка, столбы в юрте) н гэр  (юрта, 
дом, жилище)63. Когда же произошло слияние этих двух 
компонентов, каково общее значение термина «тэпгэри» — 
ответы па эти вопросы М. П. Хомонов не дает.

Культ неба универсален. Однако у народов с разными 
системами хозяйства п общественных отношений (папри- 
мер, у земледельцев и скотоводов) он проявлялся в раз
личных формах. Соответственно его происхождение у тех 
или иных групп пародов имело свои особенности.

Вопрос о происхождении почитания неба у земледель
ческих народов, в частности у древних славян, интересно 
раскрыт Б. А. Рыбаковым. Он пишет, что еще в неолите 
и энеолите, в связи с переходом к производящему хозяй
ству, т. е. к земледелию, важнейшим фактором стала вода. 
Вода для посевов означала дождь. Благополучие людей

61 Лбрамзоп С. М. Киргизы и их этпогепетические и историко- 
культурные связи. М., 1971, с. 290.

г’2 Бертагаев Т. Л. Космогонические представления в мифоло
гии монгольских племен.— В кн.: Историко-филологические иссле
дования. М., 1975, с. 407—408.

<;з Антонов ТТ. К. Материалы по исторической лексике..., с. 124; 
Пурэвжав С. К вопросу о стадиях развития идеологической кон
цепции древнемонгольского шаманизма,— В кн.: Труды монголь
ских историков (I960— 1974). Улан-Батор, 1975, с. 123— 124; Хо
монов М. П. Бурятский героический эпос «Гэсэр». Улан-Удэ, 1970, 
с. 55.
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стало зависеть от небесной влаги, от природы, точпео — 
от неба. «Поэтому вся сила человеческого воображения 
устремилась еще в камеппом веке к небу, где человек 
поселил грозное и капризное божество, управляющее ми
ром и самым главным в мире — теплом и влагой. Все ма
гические обряды земледельцев с глубокой древности свя
заны с умилостивлением неба, выпрашиванием пебеспой 
воды, отвращением грозы»64. Вера в это божество, под
черкивает Б. Л. Рыбаков, прошла через тысячелетия.

Подобная же ситуация существовала у древних племен 
Центральной Азии и Южной Сибири, у которых переход 
к скотоводческому хозяйству начался еще в неолите. 
Древние скотоводы, как и их современники-земледельцы, 
нуждались в тепле и влаге, были бессильны против сти
хий природы, полностью зависели от неба. Их изображе
ние тоже должно было устремиться к небу, которое вос
принималось одновременно и как всесильное капризное 
божество, и как существо материальное, а магические 
обряды превратились в умилостивление неба-тэпгри, вы
прашивание небесной воды, отвращение мороза, гололе
дицы, обильного снегопада, эпизоотии и т. д. Со временем 
представления о небе расширились, усложнились, опо 
стало рассматриваться как особый мир, где обитает мно
жество богов, обладающих определенными качествами и 
функциями, по подобных людям. «...Верное отражение 
природы  — дело трудное, продукт длительной истории 
опыта. Силы природы представляются первобытному че
ловеку чем-то чуждым, таинственным, подавляющим. На 
известной ступени, через которую проходят все  культур
ные народы, оіі осваивается с ними путем олицетворения. 
Именно это стремление к олицетворению создало повсюду 
богов»65,— находим у Ф. Энгельса.

Главные же из этих богов у древних центрально-ази
атских номадов должны были превратиться в покровите
лей скотоводов. Таково, например, божество агинских 
бурят по имени Ата-тэнгэри, являвшееся одним из глав
ных и считавшееся покровителем табунов. Другое боже
ство агинских же бурят — З^нэй ■ ухэрэп боомо-тэнгэрп * 6

G4 Рыбаков Б. Л. Задачи изучеппя славянского языческого ми
ровоззрения.—В кн.: Методологические вопросы общественных па
ук. Изд. МГУ, I960, с. 378.

6-Маркс К., Энгельс Ф. Соч., т. 20, с. G39.
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(восточный бог скотской новы) — относился к числу по
кровителей рогатого скота. Скотским же божеством был 
Гужир-тэнгэри66.

В  пантеон небожителей у бурят входили долоон х^хэ- 
тэнгэри (семь синих тэнгэрпнов), ведавшие небесной 
влагой, дождем; Мэндэри-тэнгэри —божество грома; гур- 
баи эмээршэн-тэнгэри (три бога ветров) — покровители 
только южных ветров; Хожиринги долоон-тэпгэри (семь 
богов Хожирииги) — насылателп всевозможных болезней, 
э п и з о о т и и  и т. д.67

Эпоха господства хуппу, сяньби, жужаней и древних 
тюрок — это их героическое время, когда мужество счи
талось первой добродетелью номадов. Поэтому в пантеоне 
последних соответствующее место должны были запять 
боги-богатыри, воители. Возможно, к этому времени от
носится появление Багатура-тэпгэри (бога храбрости), 
Дайчин-тэнгэри (бога-воителя), Кисагапа-тэнгэри (покро
вителя воинов) и других, которые занимали почетное 
место на монголо-бурятском Олимпе68.

По-видимому, у разных групп пародов Центральной 
Азии и Южной Сибири I тыс. и. э. перечисленные выше 
тэнгэрипы фигурировали под разными названиями, а их 
фупкции по были всюду одинаковыми. О вере в существо
вание этих тэнгэрпнов или же им подобных в рассмат
риваемое время говорит ряд обстоятельств.

В первую очередь основанием для такого утверждения 
служит героический эпос тюрко-монгольских пародов, 
наличие которого в середине I тыс. и. э. не вызывает 
сомнения ученых. Так, например, в монголо-бурятских 
улигерах герои живут и действуют в мире, управляемом 
небом и небожителями; упоминаются Эсэгэ Малан, Хормус- 
та, Ата, западные, восточные и другие тэнгэрипы.

Во-вторых документально (па основании уйгурских и 
других сочинений) установлено, что племена Центральной 
Азии и Южной Сибири IV —X I вв., в частности уйгуры, 
были знакомы с такими божествами, как Хормуста и Эр- 
лпк. Надо полагать, эти божества не были единственными 
в общем их пантеоне.

66 Поппе Н. II. К вопросу о происхождении скотоводства у мон
голов.— В кн.: Домашние животные Монголии. М.— Л., 1936,
с. 429—430. (Труды монгольской комиссии, № 22).

67 Хангалов М. Н. Собр. соч.. Улан-Удэ, 195S, т. 1, с. 404—417.
58 Башаров Д. Собр. соч. М., 1955, с. 77.
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В свете сказанного представляет большой интерес бу
рятское божество Писон сагаан-тэнгэри (Писон — белый 
небожитель), которое упоминается, кроме того, в эпосе 
«Гэсэр»69. На монголо-бурятской основе слово «Писон» не 
этимологизируется.

Между тем в уйгурском языке имеется числительное 
pison  — 50. Мы полагаем, что «писон сагаан тэнгэри» вос
принято бурятами от тюркоязычных предков (или сосе
дей), точнее — от уйгур, у которых оно означало 
«50 светлых небожителей». Мы уже говорили о том, что 
какие-то группы уйгур после падения их могущества бе
жали в Прибайкалье. С точением времени они, надо по
лагать, омоиголились (обурятились), сохранив в числе 
других культ писон-тэнгэри, т. с. 50 небожителей. По
степенно тюркское (уйгурское) значение названия куль
та утратилось, и оно стало собственным именем тэнгэри 
в шаманистском пантеоне бурят.

Приведенные выше примеры о тэпгэрипах и вообще 
мифология тюрко-монгольских народов позволяют ду
мать, что в древнетюркское время у народов Центральной 
Азии существовало представление о множестве, о несколь
ких десятках, тэнгэрипов. Число последних в разные пе
риоды и у разных этнических объединений могло быть 
различным. Отражением этого факта является наличие 
у монголов и бурят (частично и у южносибирских тю
рок) представлений о 33, 44, 55, 77 и 99 тэнгэринах, каж
дая группа из которых имеет своего старейшину, пред
водителя.

Как и вследствие чего образовались именно эти груп
пы небожителей, вопрос пока неразрешимый. По-види
мому, здесь сыграло роль влияние других религий: ин
дуизма, буддизма, зороастризма и пр. Например, в поли
теистической религии арийцев древней Индии насчиты
валось, по некоторым данным, 33 бога, но в Ведах есть 
упоминание о 3399 богах70. Числа 33 и другие фигуриру
ют в буддизме71.

69 Хангалов М. II. Собр. соч., т. 1, с. 408; т. 2. Улан-Удэ, 1959, 
с. 230—237.

70 Токарев С. А. Религия в истории народов мира. 2-е изд. М„ 
1965, с. 308.

71 Ковалевский О. II. Буддийская космогония. Казань, 1837: 
Васильев В. П. Буддийский терминологический лексикон.— Ле- 
нингр. отд-пие архива АН СССР, ф. 475, on. 1, д. 9— 10, с. 435, 488.
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Влияние других религий на культ неба и небожителей 
в Центральной Азии проявилось в наличии богов ино
земного происхождения. Согласно бурятским мифам, за
фиксированным М. Н. Хангаловым, первоначально 99 тэн- 
гэринов составляли единый лагерь во главе с Асаранги- 
тэнгэри. Когда же умер Асаранги, два тэнгэрина, Хор- 
муста и Ата-Улан, заспорили между собой о том, кому 
из них быть старшим среди прочих тэнгэринов. В резуль
тате между п о с л р д н п м п  произошел раздел на 55 западных 
но главе с Хормустой и 44 восточных во главе с Ата- 
Уланом. Между этими двумя лагерями установилась по
стоянная вражда, ставшая позднее непримиримой.

Но другим вариантам мифов, западные и восточные 
тэигэрипы стали враждовать из-за приграничных терри
ториальных объектов, в частности из-за Сэгээн сэбдэг- 
тэнгэри — Бледно-голубого прозрачного неба, находяще
гося на границе этих двух лагерей. Каждая — и западная 
и восточная — группа небожителей считала, что оно при
надлежит ей72.

Асарапгн (Асранг, Асруа, Асара), на наш взгляд, яв
ное заимствование. Имя божества на монголо-тюркской 
основе не объясняется. По всей вероятности, оно имеет 
иіідо буддийское происхождение и является собиратель
ным именем асуров-асруа, т. с. особой категории сверхъ
естественных сил, существовавших якобы наряду с бога
ми. Согласно индусской мифологии, изложенной в одном 
из текстов упанишад, однажды вспыхнула борьба богов 
и асуров. Последние потерпели поражение73. В «Алтай 
тобчи» упоминается Эсруа-тэнгрп74. Н. П. Шастина по 
этому поводу пишет, что Esru-a (от уйгурского Azrua) — 
монгольское название брахмы, высшего божества в пан
теоне индусов75. Не является ли бурятский миф о смерти 
Асаранги искаженным вариантом индусского мифа?

Любопытно, что Асаранги, будучи главой небожителей, 
умирает (а другие — вечны, бессмертпы) и что в связи с

72 Бертагаев Т. А. Космогонические представления в мифоло
гии монгольских народов, с. 412.

73 Сыркин А. Я. Некоторые проблемы изучения упанишад. М., 
1971, с. 126.

74 Данзан Лубсан. Алтай тобчи (Золотое сказание). М., 1973, 
с. 67._

75 Там же, с. 315 (комментарий Н. П. Шастиной).
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его смертью тэнгэрины Хормуста и Ата начинают борьбу
за главенство.

Хормуста-тэнгэрн — тоже иноземное явление в Цент
ральной Азии и Южной Сибири. В Средневековой Мон
голии божество ото было возвышено до царя неба, главы 
33 тэнгэринов. Зачастую Хормуста представлялся и как 
бог неба, и как само Вечное Синее Небо — X"fxo м^нхэ- 
тэнгэри. У бурят он считался главой 55 западных тэн- 
горипов и отцом эпического героя-нолубога Госэра. У па 
родов Саяно-Алтайского нагорья он известен как Корбу 
стаи или Хан Куриустоп и относится к числу могуще
ственных богов.

В востоковедческой литературе (в трудах Шмидта, 
Фуше, Д. Банзарова, В. Бартольда, Б. Владимирцева) 
давно уже признано, что тюрко-мопгольекое божество 
Хормуста-Корбустан является древнеперсндским боже
ством Ормуздой или же Агура-Маздой, культ которого 
занесен в Центральную Азию не позднее VI в. н. э. 
В маздаизме (зороастризме) Агура-Мазда (Ормузда) счи
тался главным божеством, стоявшим во главе светлых 
духов, создателем всего светлого, чистого, разумного, по
лезного для людей. С периода персидских ахеменидов 
Агура-Мазда становится божеством, покровительствую
щим царю. Культ этот призван был в первую очередь 
освятить религиозным ореолом царскую власть и с тече
нием времени был введен во всех ираноязычных стра
н а х 76. В связи с установлением господства исламской ре
лигии Агура-Мазда оказался «низложенным». В Цент
ральной Азии он «вступил» в битву богов за верховную 
власть н занял одно из ведущих мест в пантеоне цент
ральноазиатских народов. Здесь он, по существу, со
хранил свои прежние функции — функции бога-царя, 
покровителя, вождя, хана, став во главе 33 небожителей 
или же 55 западных светлых тэнгэринов.

Появление Хормусты в Центральной Азии н Южной 
Сибири, надо думать, объясняется культурными связями 
иранских и тюркских народов, связями, которые уходят 
корнями в глубокую древность.

Как видно из изложенного, в древнетюркскую эпоху 
идеи о верховном божестве имели уже развитую форму.

76 Токарев С. А. Религия в истории народов мира. 2-о изд. М.,
1965, с. 379.
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Но возникновение таких идей обусловлено существовав
шим ранее политеизмом и потому хронологически долж
но относиться к более древним временам — к эпохе хун- 
нского господства. В своем развитии они испытали влия
ние других, более развитых, систем религии. Об этом го
ворят примеры с Лсаранги-тэнгэри и Хормустой.

Однако же у определенных групп пародов Централь
ной Азии существовали и развивались «свои» представ
ления о верховном божестве. В предыдущей главе упо
миналось бурятское божество Эсэгэ Малан-тэнгэрц. В ней 
говорилось, что в древнейших мифах он наделен чертами 
патриархального главы, все еще связанного со своей ма
терью Манзаи Г'урмэн-тѳѳдэй, что он не так уж свеси- 
леп и мудр. В более поздних мифах и бурятских улигерах 
он рисуется уже другим, более деятельным: он — творец 
людей и главнейший среди других тэнгэринов. В улиге
рах он энергично вмешивается в дела людей, эпические 
герои часто обращаются к нему в трудные минуты и 
призывают его как своего небесного отца. Бездетные об
ращаются к нему с мольбой даровать им детей77.

В ряде мифов Эсэгэ Малан считается отцом Хорму- 
сты, старейшиной, руководящим надзвездным собранием 
небожителей78. В свою очередь он представляется сыном 
Вечного Синего Неба. Обычно он изображается величе
ственным старцем, мудрым, живущим в прекрасном двор
це в окружении множества слуг и помощников.

Эсэгэ Малан-тэпгэри — бояшство центральноазиатского 
происхождения, он одинаково хорошо известен не только 
бурятам, но и другим народам Южной и Севериой Мон
голии. Вероятно, в древности у разных народов и племен 
Центральной Азии и Южной Сибири он фигурировал под 
разными именами. В этом плане почти одинаковыми вы
глядят алтае-саянский небожитель Ульгэн и якутский 
Юрюнг-айыы-тойон (Светлый создатель-господин). Подоб
но Эсэгэ Милану оба эти божества относятся к числу 
главнейших, считаются творцами людей и Вселенной. 
По сути, Эсэгэ Малан, Хормуста, Ульгэн и Юрюпг- 
айыы — ипостаси одного и того же божества.

77 Забавой М. II. Бытовые черты в эпических произведениях 
эхнрпт-булагатов. Верхпеудинск, 1929, с. 51—52.

78 Уланов А. И. Іі характеристике героического эпоса бурят. 
Улап-Удэ, 1957, с. 12— 13.
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Есть основание полагать, что Эсэгэ Малан был изве
стен некоторым древнпм тюркам, в том числе и прибай
кальским. У  бурят полные имена этого божества п его 
жены звучат как Эсэгэ Малаан-баабай, Эхэ ГОурэн-ппбия, 
что буквально означает «Отец Малаан-отец, Мать Юурэн- 
мать». Повторение слов «отец» и «мать» объясняется тем, 
что слово эсэгэ  является монгольским со значением 
«отец», баабай  — тюркским, с тем же значением. Точно 
так же эхэ — монгольское «мать», иибии — тюркское 
«мать».

По-видимому, имена Эсэгэ Малаан-баабай, Эхэ 
Юурэп-ипбпп являются следствием былого тюрко-мон
гольского двуязычия в Прибайкалье.

Историко-генетическое описание всех известных нам 
тэпгэринов невозможно, да и в этом нет особой необхо
димости. Ограничимся следующим обобщением.

Тэнгэрпны — привилегированный слой, стоящий па 
самой верхпей ступепи таманского Олимпа центрально
азиатских племен и пародов. Их жизнь похожа па жизнь 
богатых и властвующих на земле людей, опп пмегот жеп 
и детей, владеют богатством, веселятся, пьют и каприз
ничают. Каждое пз этих божеств или группа пх имеет 
свое назначение п обычно выступает в роли эжина. Однп 
из них олицетворяют явления природы и атмосферы 
(Будуургуу сагаап-тэпгэри — божество снега, Хухэрдэй- 
мэргэн — божество грома), другие олицетворяют страсти 
и способности людей, болезни, а также выступают покро
вителями ремеслепппков и т. д. (Дайчин-тэнгэри — бог 
войны, Гужпр-тэнгэри — покровитель скота, Галзу-тэнгэ- 
ри — божество бешепства, Дархан-тэпгэрп — бог кузне
цов, Бѳѳлуур сагаан-тэпгэри — бог шаманов).

Плюрализация и дробление тэнгэринов, распадение 
их па группы или лагери, возглавляемые старшими тэн- 
гэрипами, постояппая пх борьба, образ жизпи п деятель
ности — все это удивительно напоминает общество древ
них кочевников, в котором проходил процесс расщепле
ния, выделения господствующих слоев, родо-племеппой 
знати во главе с вождямн-каганамп. В связи с этим 
уместно привести следующее высказывание Г. В. Плеха
нова: «Боги, бывшие когда-то простым олицетворением 
сил природы, становятся покровителями и даже вообра
жаемыми творцами того или иного впда собствеппостп, 
семьи, государственного устройства и международных
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отношений. Когда между людьми возникает борьба,— 
скажем, из-за той или иной формы семейного быта,— 
языческие боги также начинают ссориться между собой, 
становясь одни — на сторону охранителей старины, а дру
гие — па сторону новаторов»79.

Культ пеба п небожителей в Центральной Азии и 
Южной Сибири в I тыс. и. э. представлял собой уже вы
сокоразвитое идеологическое явлепие, имевшее яркую 
социально-классовую окраску. В эпоху становления фео
дальных отношений он приобретает характер феодальной 
идеологии, становится орудием в руках господствующих 
классов. В «Истории Казахской ССР» правильно отмече
но, что «тюркские каганы поддерживали культ тэпгэри, 
превращая его в государственную монотеистическую ре
лигию (Кок-тэпгэри)»80.

2. Хайрхан (Кайракаи). В некоторых шаманских ми
фах и призываниях бурят упоминается некий Хайрхан 
или Ээ Хайрхан. Г. Н. Потанин отмечал, что близ туран- 
ского минерального источника в Тупке почитают Хайрха- 
па, имеющего золотисто-солового коня81. Как нам удалось 
выяснить во время полевых исследований, Г. Н. Потанин 
имел в виду известного Хан-Шаргая, спустившегося яко
бы с неба для защиты бурят. Ц. Жамцарапо, будучи у 
ольхонских бурят, установил у них наличие культа како
го-то великого Хайрхапа, который будто бы создал мир 
и богов и является отцом Эсэгэ Малан-тэнгэрп. Хайрхану 
ольхонские буряты при всяком обряде приносили жертвы 
кусочками мяса82. Автор этих строк неоднократно слы
шал имя этого божества в призываниях байкало-куда- 
рннских шаманов.

Согласно Г. Н. Поташшу, выражение «Э, Хайрхан!» 
существует у монголов. Хайрханами в Монголии часто 
называются высокие горы. Для отличия одного хайрхана 
от другого к нарицательному «хайрхан» прибавляют 
собственное имя: Дзуп-хайрхан, Батор-хайрхан, Баин-

79 Плеханов Г. В. О религии и церкви. М., 1957, с. 90.
80 История Казахской ССР, т. 1. Алма-Ата, 1957, с. 103.
81 Потанин Г. Н. Очерки Северо-Западной Монголии, выл. IV. 

Спб., 1883, с. 126.
82 Жамцарано Ц. Дневник, веденный в 1903 г., II тетр,— АВ 

ЛОИВАН, ф. 62, он. 1, ед. хр. 40 (2), л. 35.
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хайрхап и т. д. Хайрхан как пазваппе горы встречается 
в Западной Монголии, в Хангас и на Алтае83.

Хайрхан (тюрке, кайракан) широко известен саяно- 
алтайским народам. У алтайцев Кайракан поминается, 
когда гремит гром или случилась беда; ему делают спе
циальное возлияние вином. В мифах, записанных 
Г. Н. Потаниным, Кайракан предстает то охотником, 
умершим и похоропенпым па Чулышмане, то могуще
ственным шаманом с бубпом84. У  урянхайцев па Улугхс- 
ме, в Туве, существовали два Кайракана: один небесный, 
производящий гром,— это Кайракан Кудай, другой, жи
вущий на земле, в лесу,— медведь. Великий Кайракан 
Кудай обитал якобы на небе вместе с солнцем и луной85.

У  алтайцев иногда Кайраканом назывался Эрлик — 
глава подземного царства. Г. Н. Потанин считал его гро- 
мовником, творцом жизни86.

Кайракан, по-видимому, божество какого-то древне
тюркского племени, обитавшего в районе Саяно-Алтай
ского нагорья. В связи с установлением тюркского гос
подства в Центральной Азии объектом этого культа стали 
некоторые священные горы, где совершались жертвопри
ношения. После падения тюркского каганата в монголо- 
язычной среде так почитались священные горы и абст
рактное божество. В Бурятию культ Хаирхана занесен, 
очевидно, какими-то тюркоязычнымп группами, которые 
постепенно ассимилировались в повой среде. Моглн зане
сти его п монголы, воспринявшие этот культ от древних 
тюрок. В период же после монгольского владычества 
представления о Хайрхане в разных регионах претерпели 
изменение. Якутам это божество неизвестно.

3. Ульгэн. По данным М. Н. Хапгалова, у верхолен- 
ских бурят во время посвящения шамана делали специ
альный обряд — «Хурай Ульгэни эжинде» («хурай» хо
зяйке Ульгэн). В другом месте он приводит отрывок из 
шаманского призывания, в котором говорится:

83 Потанин Г. II. Громовпик по поверьям и сказаниям племен 
Южной Сибири и Северной Монголии,— ЖМНП, Спб., 1882,
ч. ССХІХ, япв., с. 117— 119.

84 Потанин Г. Н. Очерки Северо-Западной Мопголии, вып. IV,
с. 3 2 7 -3 2 8 .

85 Там же, с. 65—77, 691.
89 Потанин Г. П. Громовпик...— ЖМИП, 1882, ч. ССХІХ февр.,

с. 3 1 7 -3 2 5 .
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Дэлгэн байха Ульгэн-эхэ, Расстилающаяся мать Ульгэн,
Дэлэы байха ^ндэр-тэнгэрп Открывающееся небо

высокое 87.

У  обурятившихся тунгусов Забайкалья мать Ульгэн 
именовалась царицей земли, и ей посвящали сивую ко
з у 88 89. В ряде бурятских улигеров Ульгэн упоминается в 
сочетании со словом дэлхэй (земля, простор) — Ульгэн- 
дэлхэй.

Из этих примеров можно заключить, что Ульгэн у бу
рят выступает как мать-земля, богиня земли.

Ульгэн у саяно-алтайских народов считается муж
ским божеством, верховным, сотворившим мир и людей. 
Согласно мифу, он живет за месяцем н солнцем, выше 
звезд, имеет дворец с золотыми воротами, восседает иа 
золотом троне. Ульгэн рисуется в образе человека, имею
щего сыновей и дочерей, которые, в свою очередь, наде
лены определенными функциями8Э.

По-видимому, бурятская Ульгэн — пережиток более 
древних представлении, относящихся к матриархату. 
Постепенно, по мере развития патриархальных отноше
ний у общих предков монголов и тюрок, это божество 
приобрело мужские черты и было наделено иными функ
циями. В Прибайкалье, в силу своеобразных этнокуль
турных процессов, в роли верховного выдвинулось другое 
божество — Эсэгэ Малан-тэнгри. Основные носители 
культа Ульгэн остались в пределах Саяно-Алтайского на
горья, по-своему развивая представление об этом 
божестве.

4. Культ земли-воды. Почитание земли н воды — рас
пространенное явление у тюрко-монгольских народов. По 
одному нз вариантов мифа, наиболее распространенному 
у бурят, монголов н южносибнрских тюрок, духом или 
богиней земли считается Этугеп. У якутов существовало 
несколько названий духа земли: Аан Аалай-хатуи, Ала 
Малах-сын и т. д.90 Но везде хозяйка земли — персонифи
цированный образ землн-матерд.

87 Хангалов М. Н. Материалы по шаманству,— ГАИО, ф. 293, 
он. 1, д. 733, тетр. 17, л. 175 (перевод наш,— Т. М .).

88 Там же, тетр. 4, л. 105— 106.
89 Анохин А. В. Материалы по шаманству у алтайцев. Л., 1924, 

с. 9 - 1 2 .
90 Эргпс Г . У. Очерки по якутскому фольклору. М., 1974, с. 117.
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Культ земли-воды (йер-су) был одним из главных в 
религии древних тюрок. Древность этого культа под
тверждается китайскими историческими сочинениями, 
в которых сообщается о поклонении земле у хуйну в по
следние века до н. э.91

Социально-исторические основы происхождения куль
та земли-воды в свое время достаточно убедительно рас
крыты Л. Я. Штернбергом92, и потому мы не останавли
ваемся здесь на этом вопросе.

И. В. Стеблева относит культ земли воды (йер-су) к 
третьему уровню древнетюркской религиозно-мифологи
ческой системы (после культа неба п богини Умай). На 
основании орхонских рунических текстов она наделяет 
ее функциями: а) благодетельной, б) карающей93.

Культ земли-воды сохранялся у тюрок Средней Азии 
и Южной Сибири до недавнего времени. Культ этот су
ществовал у предков бурят, о чем свидетельствует ряд 
фактов. В прошлом (да и сейчас кое-где) буряты-шама- 
нисты ежегодно в начале лета устраивали газар-уйани 
тайлга — тайлган земли-воды, который считался одним 
из главных в общей системе годовых коллективных мо
лебствий. Формула

Даб гомэ дайда мапай, Земля родная, по которой
шагаем,

Далай гзмэ уЬаи макай! Воды наши,
Подобные морю!

была началом всех призываний, произносимых на этих 
тайлганах. Главная цель празднования — испрошение у 
неба и земли обильной влаги, хорошего травостоя и уро
жая, обеспечение благополучия в скотоводческом 
хозяйстве.

Культ земли-воды у бурят, как и у других тюрко-мон
гольских народов, постепенно приобрел многоплановый 
характер, сомкнулся с рядом других религиозных явле
ний, r  частности с культом плодородия и производитель
ности, с культом предков и умерших выдающихся людей.

91 Бичурин II. Я. Собрание сведений..., т. Г  с. 49, 114.
92 Штернберг Л. Я. Первобытная религия в свете этпографии, 

с. 275, 3 8 3 -3 8 6 .
93 Стеблева И. В. К реконструкции древнетюркской религиозно

мифологической системы,— В кн.: Тюркологический сборник. 1971. 
М„ 1972, с. 2 1 5 -2 1 6 .
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Обряд поклопепия духам земля я воды совершался перво- 
начальпо без участня шаманов, т. е. родовымя старей
шинами — хугшэд-убгэд. В условиях классового общества 
шаманы постепенно взяли его в своя руки.

5. Этуген (Otiikan). С культом земли тесно связана 
богиня Этуген, известная бурятам, монголам п тюркам 
Снбири п Средней Азии в качестве хозяйки пли божества 
земли. Как убедительно доказал Л. П. Потапов, культ 
Otiikan (название горного лесистого хребта в верховьях 
Енисея и в Туве) в период тюркского господства распрост
ранился в Центральной Азии. Otiikan была родоплемен
ной покровительницей древних тюрок. В новых условиях, 
когда центр тюркского государства переместился в Мон
голию, реально существовавший священный горный хре
бет Otukan постепенно стал осознаваться не как конкрет
ный горный хребет, а как абстрактное тюркское божество 
земли. Известно, что в этногенезе монголов приняли 
участие некоторые древнетюркские племена и роды, кото
рые постепенно ассимилировались в монголоязычпой 
среде. Эти отдельные тюркские племепа, став монголами 
по языку, внесли в монгольскую среду различные элемен
ты своей культуры и традиций, в том числе и религиоз
ные культы И обряды, тюркское происхождение которых 
со временем было забыто94.

Бурятская Этуген, очевидно, монгольское заимство
вание.

Совершенно в ином плапе изображается Otiikan в 
якутских мифах, в которых опа называется Кэтит Эту- 
геп — Широкая Этюген, Пес Этуген — медлительная 
ІОтюген. Этот эпоним у якутов является названием ниж
него или подземного мира. Г. У. Эргис не без основания 
утверждает, что в создании образа преисподней у древ
них тюрок свою роль сыграла какая-то реальная далекая 
страна, населенная враждебными тюркам племенами. 
Представление о такой стране, пройдя обработку многих 
поколений, потеряло реальпые черты и превратилось в 
фантастический образ. Когда конкретное представление 
об Ютюгене стерлось, название его перешло в мифологию 
и стало названием чуждой, враждебной страны95.

94 Потапов Л. П. Новые данные о древнетюркском Otiikan.— 
Советское востоковедение, 1957, № 1, с. 113—117.

95 Эргис Г. У . Очерки по якутскому фольклору, с. 137— 138,
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6. Умай. В бурятском шаманизме Умай выступает в 
неясных формах. В обычном понимании — это утроба,) 
чрево матери, послед, в шаманских призываниях — некое 
божество. Культ матери Умай — один из древнейших у 
тюркоязычных пародов Южной Сибири и Средней Азии. 
По А. Н. Бернштаму, Умай — женское божество, покро
вительница домашнего очага, хранительница потомства. 
У  киргизов Умай — покровительница детей, у шорцев и 
телеутов — добрый дух, хранитель детей. Как утверждает 
С. М. Абрамзон, Умай — одно из наиболее ранних бо
жеств, связанных с культом плодородия, который являет
ся самостоятельной формой религии, присущей народам 
с самыми различными формами хозяйства. Культ плодо
родия зарождается на заре истории, своеобразно развива
ется у разных народов. Родина Умай — Центральная 
Азия, культ этот возник в матриархате96. Г. В. Длужпев-і 
ская считает Умай универсальным женским божеством, 
выступающим в роли покровительницы детей, домашнего 
очага и воинов97. По ее мнению, Умай изображена на из-1 
лестном «кудыргииском валуне», где она предстает взору 
в богатом одеянии, с серьгами в ушах, с тиарой на голо
ве. Образ ее, возможно, является заимствованием у иран
цев или у согднйцев, связи древних тюрок с которыми 
хорошо известны 98.

Бурятская Умай — осколок глубокой старины, мифы 
о ней забыты. Отголоском древнего ее почитания в При
байкалье являются выражения «Умай-эхэ» — мать Умай, 
«эхын алтан Умай» — «матери золотая утроба». В неко
торых призываниях, посвященных прародителю бурят 
Буха-нойону, говорится:

Буха поиоп-баабай, Бык-господип-отец,
Будап хатан-ппбип, Будап-царпцу-мать,
Умай барпжа дурдааб. Держась за Умай,

призываю.

7. Культ орла. Универсальность этого культа у паро
дов Сибири отмечена Л. Я. Штернбергом, написавшим 
специальную работу, в которой ои на большом сравни
тельном материале впервые попытался объяснить проис-

96 Абрамзон С. М. Киргизы..., с. 275—279.
97 Длужневская Г. В. Еще раз о «кудыргииском валуне»,— 

Тюркологический сборник. М., 1974, с. 231—237.
98 Там же.
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хождение и сущность данного религиозного явления5Э.
Не останавливаясь на характеристике культа орла, 

в соответствии с нашей задачей отметим следующее.
Орел — почитаемая тюрко-монгольскими народами 

птица. В бурятских мифах и шаманских текстах он пред
ставляется царем птиц, первым шаманом на земле и на
делен титулами «хан», «нойон», «владыка». Он великий 
и грозный хозяин Ольхона на Байкале. Имя его — Хотой. 
У бурят-шаманистов существовала целая система табу и 
обрядов жертвоприношений, связанная с почитанием 
этой птицы. Культ орла был особенно развит у ольхон- 
ских, кудинских и верхоленских бурят, относящихся к 
племени Эхирит, в состав которого входили роды и груп
пы тюркского происхождения І0°.

Примечательно, что образ орла буряты и якуты трак
товали одинаково. Как и буряты, якуты считали орла 
царем птиц, хозяином и повелителем солнца и огня, родо
начальником шаманов, его так же называли Хотой, неко
торые якутские роды признавали его своим перво
предком 99 * 101.

Из сказанного можно заключить, что орел, Хотой, был 
одним из главных божеств в пантеоне древнего населения 
Прибайкалья — курыканов, что культ орла и мифы о нем 
дошли до нас почти в неизмененном виде.

Орел почитался народами Саяно-Алтайского нагорья. 
В тюрко-монгольских языках название этой птицы зву
чит одинаково: бургэд  — б о р г е д —м ѳр гвд . О древности 
культа орла п мифов о нем свидетельствуют петроглифы 
Байкала, Лены п Забайкалья, датируемые эпохами нео
лита и бронзы и детально изученные А. П. Окладнико
вым 102. У  некоторых огузских племен онгоном-тотемом 
был орел103.

99 Штернберг Л. Я. Культ орла у сибирских народов,— Сб. МАЭ, 
М,— Л.. 1925, т. V, вып. 2, с. 717—740.

іо» Хангалов М. Н. Собр. соч., т. 1. с, 315, 316, 485, 486; т. 2, 
с. 216, 217; т. 3, с. 30, 31; Баторов II. П. Культ орла у северо-бай
кальских бурят,— Бурятиеведепие, 1927, № 3-4, с. 79—81.

101 Алексеев Н. А. Традиционные религиозные верования яку
тов..., с. 36—39; Эргис Г. У . Очерки по якутскому фольклору, 
с. 145— 146.

102 Окладников А. П. История и культура Бурятии, с. 195— 196. 
ІИ Рашид-ад-дпн. Сборник летоппсей, т. 1, кн 1. М.— Л., 1952,

с. 8 8 -8 9 .
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8. Культ лебедя. Лебедь относится к числу свящеппых 
птиц тюрко-монгольских народов. В ряде бурятских ге
неалогических мифов красочно рассказывается о том, как 
небесная птица лебедь — Хон (Хул)-шубуун была пойма
на метким охотником Хоредоем, стала его женой и роди
ла от него 1і сыновей, от которых произошли буряты 
хоринского племени. В шаманских призываниях хори- 
бурят Хон-шубууп именуется праматерью; в прошлом у 
них существовала целая система обрядов и табу, связан
ных с культом лебедя.

Известно, что в состав якутской народности вошли 
многочисленные монголоязычные хори (хоро), прибывшие 
из Прибайкалья в Якутию, по-видимому, в период мон
гольских завоеваний. Поэтому не случайно некоторые 
якутские роды чтили лебедицу как свою прароди
тельницу 104.

У  народов Саяно-Алтайского нагорья лебедь счита
лся священной птицей, ее не убивали и подобно бурятам 
и якутам называли Хун-хуу (куу); существовали различ
ные поверья и приметы, связанные с этой птицей. В Туве 
есть род куу (хуу), что значит «лебедь». В генеалогиче
ской легенде о происхождении некоторых групп древне
алтайских тюрок, зафиксированной в китайских истори
ческих сочинениях, содержатся тотемистические элемен
ты, в том числе лебедь Іо5.

Изображения лебедей найдены на скалах в бухтах 
Ая и Саган-Заба на Байкале. Они датируются эпохой 
бропзы и перекликаются с мифами о происхождении хо- 
рипских бурят І0°.

9. Культ быка-предка.
Считается, что тотемом шаныойского рода хунну был 

бы к107. Хупнские мифы не могли исчезнуть бесследно, 
они в трансформированном виде продолжали жить в фольк
лоре многих народов Евразии. Так, с быком связывали 
свое происхождение некоторые тюркские племена, напри
мер огузы (в том числе уйгуры), которые сохранили в 
качестве этнонима имя тотема — «бык» в виде слова

104 Алексеев Н. А. Традиционные религиозные верования яку
тов..., с. 37—40.

105 Потапов Л. П. Из истории ранних форм семьи п религиоз
ных представлений — СЭ, 1959, № 2, с. 280.

106 Окладников А. II. Петроглифы Байкала, с. 77—78, 88—92.
107 Бернштам А. Н. Соцпальпо-экопомический строй орхопо- 

енпсейсішх тюрок V I—VIII веков. М.— Л., 1946, с. 84.
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«огуз». У  бурят существует целый цикл мифов о тотем
ном предке-быке Буха-нойоне. В шаманском пантеоне 
этому образу отводится одпо из выдающихся мест.

Буха ноііоп-баабаіі Нойон-отец Буха,
Будан хатан-шібіш Госпожа-мать Будап,
Булгад х'уіиі гарбали, Прародители булагатов,
Буряад х"(іш утха... Корень бурятского паро

да 108 —

говорится в шаманских призываниях в честь Буха-нойона.
Не разбирая содержание существующих у бурят ми

фов об этом божестве, отметим ряд моментов. Во-первых, 
обращает на себя внимание тот факт, что Буха-нойон в 
виде голубого (небесного) или сивого быка пришел отку
да-то с юга, от Байкала, по-видимому из Монголии, что
бы помериться силой с другим быком, принадлежащим 
Тайджи-хану в Тунке. Здесь он вступил в связь с доче
рью хана и после некоторых приключений превратился 
в каменного быка. От него родился сын, получивший имя 
Булагат и ставший прародителем булагатского племени. 
Таким образом, выясняется, что культ Буха-пойона — 
привнесенный в Прибайкалье культ.

Во-вторых, интересна следующая деталь. Буха-нойон 
называется у бурят отцом, но при этом употребляется 
тюркское слово «баабай», а не монголо-бурятское «эсэгэ>>. 
Будан-хатан-пибии — жена Буха-нойона. Данный эпоним 
состоит из тюркских слов budun (народ, тюркский на
род), «qatun» (госпожа, вельможпая дама) и «ііЬіі» 
(мать, бабушка). Budun qatun iibii означает «госпожа- 
мать тюркского происхождения»109. Таким образом, в ге
незисе культа Буха-нойона прослеживаются тюркские 
основы. Возникает ряд вопросов: когда п как появился 
этот культ в Прибайкалье? Каким путем Буха превратил
ся в прародителя Булагата и всех бурят? и т. д.

Мы уже говорили, что культ быка восходит к эпохе 
позднего неолита и его происхождение связано с появле
нием и развитием скотоводства. По данным археологиче
ских памятников, в идеологии южно-сибирских плсмеп 
ранней бронзы быку отводилась особая роль, что объяс-

108 Перевод наш,— Т. М.
109 Цыдендамбаен Ц. Б. Бурятские исторические хроники и ро

дословные. Улан-Удэ, 1972, с. 480- 482.
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пяется прежде всего тем, что бык считался тотемным 
прародителем ряда племен 110.

Мы также говорили о том, что в первобытную эпоху 
в Прибайкалье могло обитать племя с тотемом «Булаган» 
(соболь). Возможно, в связи с переходом к скотоводству, 
изменением этнической картины, тотем «соболь» превра
тился в тотем «бык». По-видимому, у разных этнических 
групп существовали своп названия быка — сивый, пест
рый и т. д. В связи с поражением и бегством уйгур опре
деленная их группа могла вторгнуться в Прибайкалье, 
в Тунку, и осесть здесь. Она же принесла особой тотем— 
сивый, небесный (священный) бык, который постепенно 
распространялся на местные племена, в том числе на 
племя, тотемом которого был волк (бюрю — 6"fpe).

Культ быка был известен якутам. У  некоторых групп 
якутов бык с голубыми пятнами олицетворял зиму111. 
У  момских якутов бытовал обычаи в первый день рож
дества или пасхи есть коровью или бычью голову. По 
описаниям И. А. Худякова, они, вставши утром, отреза
ли с этой головы ноздри и клали их на тарелку на перед
ний стол перед образами. Когда голова бывала съедена, 
они молились богу и делили ноздри быка на всех присутст
вующих. Эти ноздри назывались «доля нашего господа»112.

Якуты иногда посвящали быку «ысыах»113. В Эльге- 
цах богом считался белый бык, якобы вскормивший одно
го мальчика, ставшего родоначальником114. Этот рассказ 
почти совпадает с бурятским мифом о небесном (голубом) 
быке (т. е. Буха-нойоне), который воспитал мальчика Бу- 
лагата, предка булагатского племени.

Из этих факторов видно, что предки якутов, курыка- 
ыы, были знакомы с культом быка. На севере, в новых 
условиях, в иных этнических процессах, культ быка не 
получил того развития, какого он достиг у бурят.

10. Культ коня. Эта форма культа имеет распростра
нение у многих народов мира. Однако, как отмечает

110 Хлобыстнна М. Д. Культовая символика петроглифических 
рисунков в культуре ранней бронзы Южной Сибири.— СА, 1971,
№ 2, с. 75.

111 Эргнс Г. У . Очерки по якутскому фольклору, с. 123— 124.
112 Худяков И . А. Краткое опнсапие Верхоянского округа. Л., 

1969, с. 237.
113 Там же, с. 265.
114 Там же, с. 272.
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Л. П. Потапов, культ коня особенно ярко проявляется у 
скотоводов-кочевпиков Центральной Азии и в прилежа
щих к ней районах, что связано, несомненно, с огромным 
значением коня в их хозяйстве, культуре и быте115. 
Культ коня у бурят, монголов и тюркских народов Сиби
ри существует в одинаковых формах, хотя и с некоторы
ми особенностями. Так, буряты приносили коней в жерт
ву, посвящали их определенным божествам, у них были 
боги-покровители коней. Отношение к посвященному 
коню было везде почти идентичным. Особое значение 
придавалось масти приносимых в жертву и посвященных 
коней. В прошлом конь погребался вместе с умершим 
человеком. Погребенный конь или конь, на котором везли 
умершего шамана или человека, убитого молнией, одина
ково назывался хойлго. Подобно всем тюркам буряты 
воспели коня в героическом эпосе, в котором конь, наря
ду с богатырем, являлся одним из центральных персо
нажей.

Культ коня — один из древних, возникший в период 
развития скотоводства. Он был известен хунну, а у древ
них тюрок засвидетельствован письменно116. О наличии 
культа коня у прибайкальских курыкаиов свидетельству
ют археологические памятники (петроглифы, могильники 
с погребенными конями), а также бурятские и якутские 
этнографические и фольклорные материалы.

11. Культ белого цвета. Почитание белого цвета рас
пространено не только у бурят и якутов, но у всех наро
дов Азии, особенно Центральной и Средней. Буряты, 
монголы и тюркские народы Сибири до недавнего време
ни в особых случаях приносили в жертву богам живот
ных белой или светлой масти.

Белый цвет — олицетворение всего чистого, священно
го, возвышенного, благородного. Посадить человека на бе
лый войлок значило у бурят пожелать ему благополучия. 
Лица знатного происхождения считали себя белокостны
ми — сагаан ясу. В знак принадлежности к белой кости 
богачи устанавливали юрту из белого войлока. У  бурят 
шаманы «белого» происхождения (сагаани утха) носили 
одежду белого цвета, ездили на лошади белой масти. * 113

115 Потапов Л. П. Конь в верованиях и эпосе народов Саяно-Ал- 
тая,— В кн.: Фольклор и этнография. Л., 1977, с. 164.

113 Там же, с. 173.

162



Культ белого цвета, падо думать, возшш в глубокой 
древности, в связи с развитием скотоводческого хозяй
ства, а в последующие периоды он трансформировался, 
получил социальную окраску. Социалыю-пспхологические 
аспекты возникновения этого культа довольно убедитель
но раскрыты Л. Я. Штернбергом 117

Во времена господства тюрок в Центральной Азии и 
Южной Сибири культ белого цвета имел уже развитую 
форму. В орхонских письменах часто говорится о белых 
конях, па которых ездили и сражались каганы. Июль 
Тегпн, например, имел белого жеребца из Байырку (При
байкалья) и погубил его в битве с киргизами. На белом 
же коне он сражался с тюргешами, карлуками и другими 
народами118. Очевидно, белые лошади Тетина были по
священными — сэтэр, ыдык, ытык, онгон.

С культом белого цвета связано так называемое «бе
лое» и «черное» шаманство у бурят, якутов, алтайцев и 
других народов.

12. Культ огня. Культ этот универсальный. Не каса
ясь его сущности и происхождения, мы подчеркнем одну 
только деталь — исключительное сходство взглядов бурят 
и тюркских народов Сибири па огонь, а также на соответ
ствующие обряды и запреты. Общим является термин, 
которым обозначается огонь: от іут). Во второй главе 
сказано, что у бурят слово от (ут) в значении «огонь» не 
сохранилось, но опо осталось в дериватах этого слова: 
утаан (дым), утха (происхождение от одного очага), от
гон  (самый младший сын — наследник отцовского дома).

У  бурят хозяином огня считается младший сын Эсэгэ 
Малана-тэнгэри Сэхяадай ^бгэн, у якутов — младший 
сын Белого господа бога — Тангха Асалараксы. Оба эти 
духа рисуются седовласыми старикамп-дедутнкамп, доб
рыми, светлыми, покровителями семьи, защищающими 
от козней злых духов. Как у бурят, так и у якутов огонь 
пользовался исключительно большим почетом. К его по
мощи прибегали постоянно, его угощали вином, жиром, 
мясом, молоком — при родах, при постройке дома пли 
юрты, на охоте, на тайлганах и па ыысых. В огонь нельзя

117 Штернберг Л. Я. Первобытпая религия в свете этнографии, 
с. 300, 415, 416, 431, 506.

118 Айдаров Г. Язык орхонских памятников дровпе-тюркской 
письменности V III  века, Алма-Ата, 1971, с, 296, 300, 301, 302,
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было бросать мусор, плевать, кидать острые предметы. 
У  бурят самая страшная клятва звучала так: «Пусть по
тухнет мой очаг!»119. У  якутов же существовало самое 
жестокое проклятие: «Пусть потухнет твой огонь!»120 121.

Подобное почитание огня и подобные же обряды п 
запреты по отпошению к нему существовали у алтайцев, 
хакасов и тувинцев. Но у хакасов дух огня, от ичче, 
представлялся в образе старой женщины со множеством 
косичек; жертвы огню у них приносили обычно женщины. 
Ю. А. Шибаева справедливо усматривает в этом пережи
ток древнейшего культа богини огня, покровительницы 
домашнего очага ш . У  кумандинцев дух-хозяин огня {от 
эзи) тоже мыслился в образе женщины и назывался от 
эне, т. е. мать-огонь 122, у казахов — от ана 123.

13. Культ обо (она). В монгольских языках обоо 
іовоо, ова) означает: 1) куча, груда, насыпь, курган; 
2) сопка, где совершается религиозный обряд 124. В этно
графическом плапе, по определению Ф. Я. Кона, обо — 
это алтарь хозяина места, духа, владеющего данной мест
ностью 125. Н. Л. Жуковская характеризует обо как «при
митивные святилища в честь духов-хозяев местностей, 
сооружавшиеся в виде куч кампей па вершинах гор, на 
перевалах, па берегах озер, в степи»126. У  мопголов, бу
рят и тюркских народов Южной Сибири обо имели раз
личные формы: из груды камней с воткнутым в них шес
том, на который навешивались лоскутки ткани; в леси
стых местах — из кучи деревьев в виде чума; на берегах 
рек и озер — из веток, сложенных наподобие шалаша, ку
да приносили камни, тряпочки, конский волос и пр.

119 Очерки истории культуры Бурятии, т. 1. Улап-Удэ, 1972, 
с. 153.

120 Хѵдяков П. Л. Краткое описание Верхоянского округа, 
с. 284.

121 Шибаева Ю. Л. Пережитки этохп матриархата у хакасов,— 
СЭ, 1948, № 1, с. 204.

122 Сатлаев Ф. Кумандинцы. Горно-Алтайск, 1974, с. 148— 149.
123 Валиханов Ч. Собр. соч., т. 1. Алма-Ата, 1961, с. 711.
124 Бурятско-русский словарь. М., 1973, с, 348; Краткий мон

гольско-русский словарь. М., 1947, с. 152; Калмыцко-русский сло
варь. М., 1977, с. 391.

125 Кон Ф. Я . За пятьдесят лет, т. 3. М., 1934, с. 33—34.
126 Ж уковская II. Л. Ламаизм и ранние формы религии, М., 

1977, с. 195,
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Термин обо в различных вариантах (оба, ова, опа, 
ува , ови) встречается во многих тюркских языках Сиби
ри, Средней и Центральной Азии 127. Обо в форме опа со 
значением «жертвенная груда камней» упоминается в 
древнетюркской рунической надписи, найденной в 1932 г. 
в долине р. Талас в Киргизии. Памятник, переведенный 
С. Е. Маловым, датируется примерно V II в .128. В «Древ
нетюркском словаре» содержится слово ovuz (возвышен
ность, бугор) 129. Э. В. Севортян, вслед за Д. Банзаровым, 
Л. 3. Будаговым и Г. Рамстедтом, признает возможность 
монгольского происхождения термина обо (оба), но, ис
ходя из наличия этого слова в тюркских языках, предла
гает иное направление для этимологических поисков 13°. 
По-видимому, обо (ова, оба) является общим для тюрко
монгольских языков термином. Общность термина и сход
ство форм сооружения обо и комплекса ритуальных дей
ствий, связанных с ним, позволяют судить, что культ 
обо — один из древних. Л. Я. Штернберг и Е. Г. Кагаров 
слишком неопределенно понимали это религиозное явле
ние и связывали его происхождение с почитанием кам
ней 131. В. П. Дьяконова считает, что культ обо в своем 
генезисе восходит к древним дошаманистским представ
лениям, относящимся к почитанию природы, в том чис
ле к культу гор, скал, рек п т. д., что в прошлом культ 
обо носил родовой характер І32. Н. Л. Жуковская в куль
те обо у монголов и бурят усматривает «несколько напла
стований, каждое из которых отражает определенную 
социальную, а соответственно и религиозную эпоху... Са
мый ранний пласт в культе обо — это культ хозяина мест
ности, ландшафтного божества, как правило, обитавшего 
в самой характерной точке окружающей местности» І33.

127 Севортян Э. В. Этимологический словарь тюркских языков.
М , 1974, с. 3 9 8 -3 9 9 .

128 Малов С. Е . Памятники древнетюркской письменности Мон
голии и Киргизии. М ,— Л., 1959, с. 63—68.

123 ДТС, с. 312.
130 Севортян Э. В. Этимологический словарь..., с. 399.
131 Штернберг Л. Я. Первобытпая религия..., с. 381—382; Кага

ров Е . Г . Монгольское «обо» и их этнографические параллели.— 
СМАЭ, 1927, т. V I ,  с. 1 1 5 -1 2 4 .

132 Дьяконова В. П. Религиозные культы тувинцев,— В кн.:
Памятники культуры народов Сибири и Севера. Л., 1977, с. 188— 
189. (СМАЭ, вып. X X X III) .

133 Жуковская Н. Л . Ламаизм и ранние формы религии, с. 35.
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«Культ обо,— пишет она далее,— сохраняелся в течение 
всего периода развития п расцвета шаманства, сосущест- і 
вуя рядом с ним, не мешая ему и не противореча осно
вам шамапского мировосприятия. В шамане как посред
нике между миром духов и людей он не нуждался» 134.

Детальное пзучепие соответствующих материалов по
казывает, что культ обо в Южной Сибири п Централь
ной Азии был явлением многоплановым, включавшим в 
себя идеи и представления, связапные с почитанием при
роды, гор, земли-воды, предков, умерших выдающихся 
шаманов и т. д. В структуре обрядового комплекса обо 
прослеживаются элемепты тотемно-оргиастической об
рядности раннего родового строя. Обо, как правило, пер
сонифицированы. Главное в культе обо — культ духов- 
хозяев, в честь которых сложены мифы, легенды, преда
ния, гимны, призывания. Функции хозяев обо — покро- 
вительствовапие даппой территории, обеспечение счастья 
в жизни, благоденствия народа, умножепие стад, увели
чение богатства, удаление злых духов, отвращепие болез
ней. Хозяева обо — это деятельные и зоркие часовые, од- 
нп из паиболее важпых и благодетельных богов и духов, 
в шамапском пантеоне они вовсе не стояли особняком.

Обо — не только место пребывания бога или духа, по 
и религиозный центр, храм, святыня в рамках определен
ной этнической пли адмпнистративно-территориальноіі 
единицы. Как храмы у оседлых народов, обо у кочевни
ков сооружалось не где придется, место для него выбира
лось «величественное, возвышенное, гористое, обильное 
травами и водой, большей частью при дорогах, для того 
чтобы всякий проезжающий мог положить на него ка
кую-нибудь вещь, например, волос из грпвы коня, как 
жертву богу, пребывающему в обо, чтобы снискать по
кровительство и в путешествии»135.

Молебствия на обо, как частные, так и коллективные, 
были неотъемлемой частью обрядовой системы шамани
зма. Неверно утверждать, что к шаманизму относятся 
только те обряды и действия, которые связаны с шама
нами и с их экстазами. Культовая система шаманистов 
включала в себя такие обряды и ритуалы, которые поси- 
ли торжественно-праздничный характер и не были сопря-

134 Жуковская Н. Л. Ламаизм и раппиѳ формы религии, с. 37,
135 Банзаров Д. Собр. соч., с, 67—69,
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жены с экстазом и беснованием шаманов. Д. Банзаров 
справедливо отмечал, что монголы в известное время го
да возле обо совершали торжественные жертвоприноше
ния, что распространение буддизма «не могло уничтожить 
жертвоприношений при обо, ибо это был род народных 
праздников»136.

Обо нуждались в шаманах, по в шаманах особого раз
ряда — не посвященных, не имеющих бубна, костюма и 
других атрибутов. Такие шаманы или специалисты на
зывались у бурят и монголов тайлгаши (тахшіай), бѳѳ 
или чбгэд, т. е. тайлганские шаманы или старики, или 
просто тахилша (тахилчп). Они, как правило, состояли 
из авторитетных и многоопытных стариков и тоже были 
посредниками между богами и верующими, знатоками 
определенного комплекса обрядов, традиций и правил, 
мифов, призываний и гимнов. Поскольку цели и харак
тер молебствий па обо были иные, чем при обычных, ча
стных жертвоприношениях, вызванных болезнью или ка
кой-либо другой бедой, тайлганскпм шаманам не было 
необходимости приводить себя в экстаз, пускать в ход 
трости, бубен и т. п. Хозяева обо не нуждались в этом, 
нбо традиционные формы общения с ними (торжествен
ная благодарность) — обильное угощение съестным и ви
ном, спортивно-культурные мероприятия (борьба, стрель
ба из лука, конные бега, хоровод и пр.) — были доста
точны для того, чтобы духи вняли голосу верующей 
массы.

Обо — явление центральноазиатское, обусловленное 
кочевым скотоводческим бытом, хотя в нем содержатся 
элементы древнейшей обрядности. Культ обо должен был 
сохраняться в течение всего периода развития и расцве
та шаманизма, ибо являлся его важнейшим компонентом. 
Исторически эволюция этого культа шла по линии по
степенной монополизации всего его комплекса, особенно 
обрядового, шаманами-ирофессионалами, а затем там, 
где утвердился буддизм,— ламами. Этому способствовали 
усиление феодализации кочевого общества, отмирание 
родо-племенных институтов и традиций, в частности ин
ститута хѳгш ѳд-евгѳд. Культ обо якутам не известен. 
Возможно, древние якуты знали его, но на новой родине, 
в силу специфики северного климата и ландшафта (оби

136 Там ?ке, с. 67—68.
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лия снега, долгих зим, сильных морозов, тайги и болот) 
они забыли обо, сохранив, однако, обычай приносить 
жертвы в тех пли ипых местах — привязывать ленточки, 
конский волос и пр.

14. Эрлен (Эрлик). В шаманском пантеоне бурят 
Эрлен считается владыкой подземного царства, имеющим 
многочисленный штат помощников — писарей, судей и
т. и., а также особых духов-посыльных (элыии-илыпи), 
которых отправляют за человеческими душами. В его ве
дении находятся 9 присутственных мест и 88 темниц, 
где томятся души приговоренных к разным наказаниям 
людей. Согласно мифам, Эрлен-хан имеет небесное про- 
исхождение, сын его женат на дочери прародителя бурят 
Буха-нойона.

Эрлен-хан (Эрлик-Ерлик) — божество, широко извест
ное пародам Южной Сибири и Центральной Азии — ал
тайцам, тувинцам, монголам и другим, и у  них он наде
лен теми же качествами и функциями, что и у бурят. 
О нем сложены многочисленные мифы. С ЭрленоМ связы
вали в прошлом самые тяжелые болезни, эпидемии, пред
ставления о том, что после смерти человека он или его 
посыльные берут душу и уводят в подземный мир, где 
творят суд над нею.

У  монголов и части забайкальских бурят представле
ние об Эрлике подверглось буддийскому влиянию, у юж
но-сибирских пародов — влиянию христианского учения 
о загробном воздаянии и зле.

В якутском шаманизме образ Орлена (якут. -  Эрлик) 
трактуется совершенно по-другому. Здесь он представля
ется небесным божеством, духом-хозяином голубой бес
предельности, а не главой подземного мира и грозным 
судьей137. По-видимому, в период переселения основной 
массы предков якутов па север представления об Эрлике 
в Прибайкалье были другими, менее сложными; Эрлик 
еще не «спустился» окончательно в подземное царство.

Судя по некоторым данным, древние тюрки знали Эр- 
лен-хана. В буддийских памятниках уйгур этим име
нем обозначается Яма (Jama), т. е. судья и владыка за
гробного мира. В Сутре «Золотой блеск» уйгурской ре
дакции X  в. упоминается Эрлен-хап. Согласно «Древне-

137 Алексеев Н. А. Традиционные религиозные верования яку
тов..., с. 116— 117.
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тюркскому словарю», Erkliq означает: 1) могущественный, 
имеющий власть; 2) правитель, властелин. Erkliq qan — 
бог, царь загробного мира в индуизме (санскрит. Jam a)138.

Некоторые исследователи полагают, что Эрлен проис
ходит от irkliq qan, т. е. сильный хан, что нынешняя 
форма Arlik (Эрлик) - - монгольское искажение, усвоен
ное позднее тюрками Сибири139. Т. А. Бертагаев произ
водит имя Эрлен от Эрлен или Эрлэг, корневая основа 
которого эр (мужчина), и эрлен , а особенно эрлэг озна
чает «проявляющий мужество для издевательства пад 
слабым, чтобы доставить им муки; мужчина, гордящийся 
своими силами перед слабыми и т. д.»140 141. Г. Н. Потанин 
установил, что полное название этого божества у бурят 
звучит как Эрлен иомон-хан, что алтайское эрлен {орлен ) 
значит «крыса», по-татарски ор л я н — «крот», по-чуваш
ски орлан. — «крот», по-монгольски номон (алтайское мо- 
мон) — «крот». Исходя из этого, Г. Н. Потанин полагал, 
что орлены , составлявшие войско Ерлика, возможно, от
носятся к имени этого хана примерно так же, как тэнг- 
рины — к имени «Тэнгри», хан пли кайракан — к имени 
Кайракан 14‘.

Развивая мысли Л. Н. Потанина, можпо сказать сле
дующее. В древности, согласно мифологическим воззре
ниям, все животные в мире имели своих владык, ханов: 
змеи — своего царя, кроты и крысы — своего и т. д. От
голосками такого представления являются бурятские ми
фы о царях птиц, зверей, рыб и т. д. По-видимому, царь 
кротов и крыс. Эрлен-номон, постепенно приобретая ан
тропоморфные черты, превратился в бога-человека с соб
ственным именем Эрлен (Эрлик). По мере прогресса об
щества у древних племен Центральной Азии представле
ния о подземном мире н царе крыс и кротов получили 
дальнейшее развитие, еще большую социальную окраску. 
В развитии культа Эрлена нашли отражение социальные 
отношения древнпх тюрок, монголо-ойратских ханств, а у 
сибирских аборигенов позднее — и русского государства.

138 ДТС, с. ISO.
139 Анисимов А. Ф. Общее н особенное в развитии общества и 

религии пародов Спбпрп, Л., 1969, с. 90.
140 Бертагаев Т. А. Космогонические представления в мифоло

гии монгольских племен, с. 417.
141 Потанин Г. Н. Очеркп Северо-Западной Монголии, вып. IV, 

с. 6 9 3 -6 9 4 .
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Монгольский ученый С. Пурэвжав не без основапия 
утверждает, что Эрлеп-хан имеет цептральноазиатское 
происхождение, что формирование этого культа связано 
с древпемонгольским шаманизмом І42.

15. Баян-Хангай, По шаманской мифологии бурят, 
Баяп-Хапгай (баян — богатый, хапгай  — обширный) яв
ляется хозяином тайги, имеет небесное происхождение и 
относится к числу высших, после тэнгэрпнов, божеств. 
В его ведении находится весь животный и растительный 
мир тайги. В мифах он рисуется очень богатым, добрым, 
помогающим в охотничьем промысле, любителем слушать 
улигеры. Чтобы была удача, охотники в старину посвя
щали ему специальные молебствия.

По В. М. Ионову, дух-хозяин леса у якутов — Бай- 
анай или Баай Байанай, т. о. всем богатый. Как и бурят
ские охотники, якуты перед выходом в тайгу и после 
удачпого промысла посвящали ему специальные обряды 
с заклинаниями1-3

Божества, подобные бурятско-якутскому Баян-Хан- 
гаю,— Байанаю, входят в паптеоп южлоспбирскпх тю
рок. Так, у алтайцев Пайна — добрый дух охоты, подчи
ненный Ульгеню І44, у шорцев Байпа — дух охоты !45.

Г. У. Эргис утверждает, что Байанай — исконный ми
фологический персопаж, созданный в древности, когда 
предки якутов жили в ближайшем соседстве с родствен
ными им по языку и культуре предками современных 
алтайцев, шорцев и хакасов. Образ хозяина леса вынесен 
древними якутами из первоначальной родины, сохранен 
и развит на Лене и Вилюе 145 146.

Н. К. Антонов считает якутского Байаная монголь
ским по происхождению 147.

На наш взгляд, культ Баян-Хангая — Байаная-Паіі- 
пы начал складываться еще в период охотничьего обра

142 Пурэвжав С. К вопросу о стадиях развития идеологических 
концепций древнемонгольского шаманизма, с. 114.

143 Понов В. М. Дух-хозяип леса у якутов,— СМАЭ, 1916, т. IV, 
чип. 1, с. 1—43.

144 Вербицкий В. Н. Словарь алтайского и аладагского наречии 
тюркского языка. Казань, 1887, с. 239.

145 Потапов Л. П. Очерки истории Горной Шории. М,— Л., 1936, 
с. 36.

146 Эргис Г. У. Очерки по якутскому фольклору, с. 119— 120.
147 Антонов Н. К. Материалы по исторической лексике якут

ского языка, с. 144.
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за жизни. Как и другие божества древнейшего населепия 
Южной Сибири и Центральной Азии, он постепенно ан- 
тропоморфизировался и в конечном итоге из абстрактно
го олицетворения тайги превратился в конкретное боже
ство. Баян-Хангай иногда упоминается в бурятских ули- 
герах. В «Гэсэре», например, говорится о тайлагане, уст
роенном Баян-Хангаем, на котором присутствовали Эсэгэ 
Малан-тэнгэри и хан Хурмаста148.

16. Ажарай (Ажирай-бухэ). У  бурят божество это счи
тается хозяином Лены, он наделен воинственными чер
тами. Согласно мифам-преданиям, Ажарай был предво
дителем дружины из эхиритских бурят, погиб в борьбе с 
какими-то врагами и похоронен около Шишкинских скал 
па Лене. С. П. Балдаев и И. А. Манжигеев утверждают, 
что Ажарай вместе со своим сподвижником Харамцгаем 
Мэргэном совершал набеги в Монголию, уводил оттуда 
лошадей и рогатый скот и, преследуемый китайско-мон
гольскими феодалами, погиб на Лене 149. Для такого ут
верждения нет никакого основания.

Весьма интересно, что Ажарай хорошо известен яку
там, но в совершенно иной роли. У  них он представляет
ся главой злых духов верхнего мира, покровителей наи
более могущественных шаманов и отцом воронов 15°. По 
данным И. А. Худякова, в якутских молитвах одним из 
самых страшных дьяволов рисуется «восьмихптростнып 
восьминогий Адьарай Бёгё»151.

Якутский Аджарай — Адьарай, как и бурятский, наде- 
леи титулом б^хэ (бехе, бёгё), что значит «силач», и эпи
тетом «владеющий вороным конем» {бур. хара моритон); 
он считается отцом воронов І52.

Исходя из совпадения имени якутского главы злых 
духов верхнего мира с именем бурятского хозяина Лены 
и ряда черт этих персонажей, Н. А. Алексеев, считает, 
что у якутов представления о злых духах верхнего мира

148 Абай Гэсэр. Улап-Удэ, 1960, с. 67.
149 Балдаев С. П. Избранное. Улап-Удэ, 1961, с. И ; Манжи

геев И. А. Бурятские шаманистические и дошаманистические тер
мины. М., 1978, с. 14.

150 Алексеев Н. А. Традиционные религиозные верования яку
тов..., с. 112— ИЗ.

151 Худяков И. А. Краткое описание Верхоянского округа, с, 293.
152 Алексеев II. А. Традиционные религиозные верования яку

тов..., с. 112— ИЗ.
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во главе с Аджираем связаны с их южной прародиной и 
с культовым почитанием лепских писаных скал153 *.

В  сказанное Н. А. Алексеевым необходимо внести 
следующие уточнение и дополнение. Функции и общая 
характеристика бурятского Ажарая и якутского Аджирая 
существенно отличны, даже прямо противоположны. У 
бурят Ажарай не главенствует над злыми духами и отно
сится к числу наиболее почитаемых и полезно доброде
тельных.

Тщательное знакомство с имеющимися шаманско
фольклорными материалами бурят показывает, что Ажа- 
рай-б^хэ был реальным лицом, стоявшим во главе воин
ственной дружины, совершавшей набеги на якутские ко
чевья. В призывании в честь хозяина Лены, записанном 
у знаменитого кудинского шамана М. Степанова, упоми
наются Киренга (Киренск Иркутской области) как место 
жительства Ажарая, 40 вороных боевых коней, 40 воору
женных солдат, друг-сподвижник его Харамцгай Мэргэн, 
с которым они заняли Черную Лену. В этом призывании 
есть одно примечательное место:

Гушан губран хииренге — Тридцать трн Кнренгн — 
Н7 7 ДЭЛШНИ, кочевье твое,

Гурбан яхад —  Три Я кути и  — хождения-
ябадалшни. набеги твои ш .

Таким образом, Ажарай сталкивался с якутами, а не 
с китайско-монгольскими феодалами, и умер он от стрел 
якутских воинов, преследовавших его по Лене. После 
смерти, в соответствии с анимистическими воззрениями 
бурят-шаманистов, он был возведен в ранг выдающегося 
божества, покровительствующего ратному делу верхолен- 
ских нлп же эхиритских бурят. Со временем божество это 
стало общебурятским и было наделено новыми легендар
но-мифологическими чертами.

Личность реального Ажарая была хорошо известна 
предкам якутов, и последние тоже обожествили его, но 
наделили негативными чертами и функциями. И это впол
не понятно.

Определить время, в которое жил п погпб Ажарай, 
трудно. Одпако несомненно, что события, связанные с

153 Алексеев Н. А. Традиционные религиозные верования я ку - 
тов . с 112_113.

'54 Архив Я Ф  СО А Н  СССР, ф. 4, он. 1, ед. хр. 52а, л. 127— 128 
(перевод наш ,— Т . М .) .
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этой личностью, могли произойти уже в эпоху господства 
монголоязычных племен в Верхоленском крае, т. е. не 
раньше начала II тыс. п. э. Возможно, это было после 
бегства икиресов в Прибайкалье, потерпевших поражение 
в битве с Чингисханом.

17. Татай (Тотой). По сведениям В. Н. Вербицкого, 
алтайские роды мундус и тёёлёс почитали Тотой-Пая- 
иа — владыку града, грома и дождя155. У  киргизов су
ществовало восклицание (главным образом у женщин). 
«О, татай!» («Ох, страсти какие!»). С. М. Абрамзон пола
гает, что это восклицание когда-то было связано с отно
шением к божеству стихий156. Алтайцы, выгоняя духа 
узутэ из живота больного, восклицали: «Ай, татай!»157.

У бурят, обычно у женщин, нередко раздается во
склицание удивления, возмущения, страха: «А, татай!», 
«Татай ерхэ!». По-видимому, это восклицание у них, как 
и у киргизов, является осколком древнего отношения к 
божеству стихий Татаю (Тотою), почитавшемуся общими 
предками тюрок и монголов. Возможно, это было божест
во грома и молнии, замененное впоследствии у монголов 
и бурят Х^хэрдэй (Хѳхѳѳдэй)-мэргэном — более антро
поморфным и более «реальным» божеством.

18. Айсыхан (Айсыт). Согласно бурятским мифам, 
Айсыхан (по другому варианту — Айсухан) является пер
вой шаманкой. Она обычно фигурирует вместе с другой 
шаманкой — Хусыхан. Эти шаманки, обреченные на 
смерть из-за отсутствия детей, божественным путем наш
ли мальчиков Булагата и Эхирита и воспитали их. В бу
рятском шаманизме Айсыхан и Хусыхан как божества 
не фигурируют и им не делают жертвоприношений.

У  якутов существовало женское божество Айсыт, да
рующее ребенку душу. По якутским народным обычаям, 
на третий день после родов устраивали «проводы» Айсыт, 
в которых участвовали только женщины. Айсыт — созда
тельница, добрый дух зачатия, покровительница роже
ницы.

155 Вербицкий В. Н . Алтайские инородцы. М., 1873, с. 13G— 137.
156 Абрамзон С. М . Киргизы  и их этногенетнческие и историко- 

культурные связи, с. 298.
157 Анохин А. В. Д уш а и ее свойства по представлениям теле- 

утов,— Сб. МАЭ, Л., 1929, т. 8, с. 254.
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Обращает на себя внимание сходство имен бурятской 
мифологической шаманки и этой якутской богини. Допу
стимо считать, что оба эти персонажа являются отголо
сками одного культа, существовавшего у древнейших жи
телей Прибайкалья.

Айсыхан в древности, вероятно, была женским боже
ством, а затем в связи с установлением и развитием пат
риархальных отношений и появлением мужских божеств 
в Прибайкалье отошла на задний план и в конечном сче
те утратила свои функции. Предки же якутов, оторвав
шись от тюрко-монгольского мира, сохраняли древний 
образ Айсыт (Асыхан) и связанный с ним обрядовый 
комплекс.

19. Заян (дзая). В монгольских языках заян (дзая) 
означает творец, создатель, судьба, рок, земной дух, бо
жество 158. В якутском языке аналогичным монголо-бу
рятскому является айыы, образованного от глагола ай — 
творить, создавать, указывать, руководить. В других 
тюркских языках слова ай, айыы  употребляются с на
чальным й, ч , дъ  (алт. кюер йайа (творить создавать); 
йайан, йайачы, йайан (творец, создатель, бог), тув., хак., 
шор. чана (творить, создавать), чайаан, чайачы , чаяакчи  
(творец, бог))159 160.

Н. К. Антонов считает, что якутские ай и айыы  были 
исконными, что они были широко употребительны в язы
ке олонхо, происхождение которого восходит к эпохе ран
них кочевников Центральной Азии, т. е. к I тыс. до и. э. 
Эти же термины знали тюрки в V I—V III вв. в форме ай, 
айа. Алтайско-тюркские слова йай, чай  (творить созда
вать), йайаан, чайаан, дьяык (творец, бог) сохранили свои 
древние формы и значения. Древпемонгольское дъяйа 
(творить, создавать) является заимствованием из древне
уйгурского 16°.

Как видим, монголо-бурятские заян , дзая, дзаячи  
имеют общую основу с тюркскими ай  — айыы  — чайаан  — 
дьайыл. Мы полагаем, что в период господства древних 
тюрок существовали как сами эти термины, так и культ

158 Бурятско-русский словарь. М ., 1973, с. 254; К р а тки й  мои- 
гольско-русский словарь. М ., 1947, с. 102.

159 Антонов Н. К. Материалы по исторической лексике якутско 
го языка, с. 127.

160 Антонов Н. К. Материалы по исторической лексике я ку т 
ского языка, с. 127— 129.
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заян, чайаан, айыы. В послетюркские времена представ* 
ления об айыы  — заян  — чайаан  у разных групп племен 
Южной Сибири и Центральной Азии получили своо 
оформление и развитие, сохранив в шаманском пантеоне
определенное место.

Типологически монголо-бурятские заян , дзая, якут* 
ские айыы, южносибирские тюркские йайан, чайаан  от
носятся к одному разряду шаманского пантеона и по про
исхождению одновременны.

20. Эжин (эджин]. В монгольских языках это означает 
«хозяин», «владелец», «обладатель», в шаманском пони
мании — «дух-хозяин» местности, леса, горы, болезни, 
каких-либо явлений и т. д. О духах-хозяевах в верова- 
шгях неолитического населения Прибайкалья речь шла 
во второй главе. В данном случае преследуется цель 
рассмотреть эту категорию сверхъестественных сил в 
сравнительном плане.

Монголо-бурятское эжин {эджин) созвучно с тюрк
скими: якутское — иччи, тувинские ээзе, алтайское и ха
касское — эгзи , имевшими те же значения, что у монго
лов и бурят. В древнетюркском языке это слово звучало 
как idi (хозяип, владелец, обладатель, господин)161.

Институт эжинов в шаманизме тюрко-монгольских 
народов имеет, по сути, одни и те же формы и относится 
типологически к одному и тому же явлению. За длитель
ный период истории представления об эжинах претерпе
ли изменения и в конечном итоге у различных этниче
ских образований получили свое оформление и содержа
ние, сохранив общие черты. Т. А. Бертагаев считает, что 
появление эжинства (эджинства) связано с усложнением 
социальных отношений, с зарождением и развитием ча
стнособственнических устремлений. Оп же склонен воз
вести к монголо-бурятскому эжин {эджин) персидский 
и среднеазиатский термип джин (дух), считая, что на
чальная э, как это нередко случается в монгольских язы
ках, могла выпасть и что в некоторых диалектах разго
ворной речи так и произносится: джин 162.

21. Х^найэн (монг. с^нэс, с^нс). По суеверным и рели
гиозным представлениям бурят и монголов, слово

161 ДТС, с. 203.
162 Бертагаев Т . А . Космогонические представления в мифоло

гии монгольских племен, с. 416.
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Іі^нэкэп — с^нэс означает «душа». Термин этот как об
общающее понятие души (человека) встречается в тюрк
ских языках (алт., хак.— sime, тув,— siinezin) и имеет 
общеалтайское происхождениеІ63. В древних анимисти
ческих верованиях кочевников Южной Сибири и Цент
ральной Азии существовали представления о душе как 
о реально существующей субстанции, присущей челове
ку. Понятие души, судя по источникам, дифференциро
валось уже в глубокой древности, в зависимости от того, 
принадлежала ли душа живому человеку пли существо
вала самостоятельно, после смерти человека. Поэтому вы
работаны были определенные термины для обозначения 
различных состояний души: tun, qut, dinba, sur и другие, 
которые, как считает Н. А. Баскаков, являются общими 
для тюрко-монгольских языков 164.

Представления о душе, включающие в себя идеи о 
смерти и загробной жизни, составляли важнейший раздел 
анимистической идеологии, являющейся основой шаман
ского мировоззрения тюрко-монгольских народов.

22. Тама (там). В монгольских языках слово это оз
начает «ад», «преисподняя», «нижний мир». В древне
тюркском языке Іагаи — tamur имело то же значение. 
Термин этот встречается в «Словаре» Махмуда Кашгар
ского, в Гимне в честь М ани165. В тюркских языках Юж
ной Сибири существуют следующие варианты терминов: 
алтайский — таамы, тувинский — тома и т. д.

Представления об аде, нижнем мире составляли но- 
отт,емлемую часть космогонической теории шаманистов 
Южной Сибири и Центральной Азии.

Сравнительная характеристика 
обрядовой системы и терминологии

1. Тайлган. У  бурят, как сказапо в предыдущей главе, 
общественные молебствия при принесепип в жертву жи
вотных (обычно коней и овец) назывались тайлганом. 
Отметим, что и термин «тайлган», и весь ритуал жертво
приношения были едины у монголов и южпосибирских

163 Баскаков Н. А . Д уш а в древних верованиях тюрков Алтая,—  
СЭ, 1973, № 5, с. 108— 109.

164 Баскаков Н. А . Д уш а в древних веровапиях тюрков Алтая, 
с. 1 0 8 -1 0 9 .

165 ДТС, с. 531.
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тюрок. Например, лошадь убивалась путем удушения или 
же разрыва аорты. Шкура с оставленными на ней голо
вой и конечностями вывешивалась на шест. При освеже
вании животного туша разнималась по суставам (кости 
не ломали), мясо варили, а затем, разделив на особые ча
сти, приносили в жертву (угощали богов или духов) и 
раздавали участникам молебствия, кости в конце сжи
гались. Женщины на тайлганах не присутствовали. Су
щественной особенностью жертвоприношения было тре
бование, предъявляемое к масти жертвенного коня, а 
также к физическим качествам — не разбиты ли копыт_а, 
спина и т. д.

Термин «тайлган», в основе которого лежит глагол 
тай (приносить жертву), распространен в тюрко-монголь
ских языках. Моление с жертвоприношением животных 
у тувинцев называлось тайлган, у алтайцев — таиылга 166, 
у хакасов-качинцев и бельтиров — тайых167. В том же 
значении слово «тайлган» («тахил») бытует у монго
лов и калмыков.

Выше уже сказано, что тайлган (тайылга, тапх) — 
один из древнейших обрядов, уходящий своими корнями 
в начальный период родового строя, когда охота была 
основным способом добывания пищтт. В эпохи бронзы и 
металла, когда сложился скотоводческий образ жизни, 
тайлганы претерпели существенное изменение, сохранив, 
однако, многие формы и традиции предыдущих эпох. Из
менение коснулось прежде всего предметов жертвопри
ношения: отныне вместо диких животных приносятся в 
жертву домашние, в основном лошади и овцы. Об этом 
свидетельствуют многочисленные археологические дан
ные, а также фольклор. Изменились и цели устройства 
тайлгапов. Обеспечение хорошего травостоя, влаги п теп
ла, размножение скота, предотвращение болезней и на
падения хищных зверей, защита от не менее хищных со
седей — все это беспокоило кочевника и требовало от не
го религиозно-магпческих действий, способствующих яко
бы обеспечению благополучия. Тайлганы становятся од
ной из форм иллюзорного удовлетворения потребностей

16в Потапов Л . П. Очерки народпого быта тувинцев. М ., 1969, 
с. 362 .

167 Вяткина К. В. Очерки культуры и быта бурят. Л ., 1969, 
с. 26.
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людей, надолго сохранившейся в Центральной Азии и 
Южной Сибири.

Об обрядах, сходных с тайлганами, имеются сведопия 
в древних письменных источниках. В сочинении «Таншу» 
древнекитайского историка при описании быта тугю 
(предков тюрок) указывается, что опп «по принесении 
овец и лошадей в жертву до единой вывешивают их го
ловы па вехах»168. В бурятских улигерах нередко упоми
наются тайлганы, устраиваемые эпическими героями, а 
иногда н самими богами. Тайлганы у дровшіх тюрко-мон
гольских племен, надо полагать, устраивались в опреде
ленных местах, которые считались священными. Такие 
священные места, особенно горы, упоминаются в древпе- 
тюркских рунических памятниках, например в Большой 
надписи памятника Кюль-тегину 16Э.

В якутском языке слово «тайлган» («таих») не обна
руживается, но обряд молебствия под названием «ысыах» 
сохранился. «Ысыах» у них — большой кумысный празд
ник, справлявшийся в начале лета. Формы проведения 
этого праздника, ряд ритуальных действий и правил, со
блюдавшихся па нем, во многом были идентичны таковым 
на южносибирских тайлганах.

Обычай устраивать тайлган (таих) у монголов и юж
носибирских тюркских народов через тысячелетия дошел 
до наших дней.

2. Сасали (сасал). Под «сасали» буряты подразумевают 
обряд жертвенного окропления вином, молочным продук
том и чаем. В прошлом существовал обычай делать «мя- 
хан сасали» — разбрасывание кусочков мяса. Сасали  (са
сал) означает «окропление, обрызгивание, разбрызгива
ние». Такое же значение имеет начал ішачил) у тувин
цев и алтайцев. У  якутов обряд разбрызгивания, окроп
ления называется «ысыах». По словарю Э. К. Пекарско
го, ысыах (кропление) образовано от глагола ыс (разбра
сывать, прыскать, сеять, веять, кропить, брызгать) І7°, па
раллельного общетюркским айа, чач, сач, сас (рассеять, 
рассыпать, кропить, брызгать, делать возлияние), монго
ло-бурятскому цацах, сасах с темп же значениями171. В

168 Бичурин Н. Я. Собр. соч., т. 1, с. 230.
169 Цит. по кн.: Айдаров Г. Язык орхонских памятников древ- 

нетюркской письменности V III в. Алма-Ата, 1971, с. 300.
170 Пекарский Э. К. Словарь якутского языка, т. 3, стб., 3825.
171 Антонов Н. К. Материалы по исторической лексике якутско

го языка, с. 134.
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«Древнетюркском словаре» saciv sac означает «совершать 
жертвенное кропление», saciv tokiik— «жертвенное ок
ропление, возлияние»172. В древпсм фольклоре бурят, 
особенно в улигерах, довольно часто упоминается обряд 
окропления вином. Н. К. Аптонов считает монголо-бурят
ское цацах (сасах ) тюркским заимствованием 173. На наш 
взгляд, как сам термин, так и обряд окропления и раз
брасывания имеет центральноазиатское происхождение. 
В период кочевого скотоводства обычаи палеолитических 
и неолитических охотников Центральной Азии и Южной 
Сибири капать, брызгать кровью и разбрасывать кусочки 
мяса диких животных претерпел изменение: «сасали» 
стали совершать молочным продуктом, вином и чаем. 
Обычай этот у тюрко-монгольских пародов сохрапился 
до наших дней.

3. Хэрэг. В монгольских языках хэрэг — «дело», «нуж
да», «необходимость», в шаманской практике — частный 
или семейный обряд кровавого жертвоприношения с уча
стием шамана. Обычно при устройстве такого обряда 
шкуру жертвенного животного вместе с головой и конеч
ностями вывешивали на специальном шесте, т. е. справ
ляли «зухули» («зухли»).

Подобный обряд жертвоприношения у якутов называл
ся «кэрэх» (кэрях), у алтайцев и хакасов — «хэргэк», «кэ- 
рэк»174. В якутском языке кэрэк означает: 1) «нужный», 
необходимый»; 2) «кровавая жертва скотом, приносимая 
шаманом»; 3) «жертвенная шкура коня». В «Древнетюрк
ском словаре» кгрэк, к эр гэк — «нужный, необходимый 
необходимость»175.

Судя по общности терминов и комплекса ритуальных 
действий и правил, связанных с этим обрядом, «хэрэг» 
(кэрэк) отпостится к числу древнейших у тюрко-монголь
ских народов обрядов.

4. Зухэли. В бурятском шаманизме слово это означает 
«шкура жертвенного животного вместе с головой и но
гами, воздетая на длинный шест». «З'ухэли» совершали 
на тайлгане и во время обряда «хэрэг». В  зависимости 
от того, какому божеству посвящалось молебствие, з^хэли

172 ДТС, с. 479.
173 Антонов И. К. Материалы..., с. 135.
174 Там ж е, с. 131.
175 ДТС, с. 300.

179



ориентировали головой ь ту или ипую сторону. У  алтай
цев голову тюгели при посвящении Ульгеню направляли 
на восток, при посвящении Эрлику — па запад. «З^хэли» 
(«дзугели», «тюгели») было распространенным явлением 
у монголов и южносибирских народов. Говоря о хунну, 
мы приводили сообщение древнекитайского историка о 
том, что у тугю существовал обычай после принесепия 
животных в жертву небу н земле вывешивать всех их 
головы. Обычай водружения зухэли  упоминается в бурят
ских улнгерах. Отсюда можно заключить, что «зухэли» 
(«тюкели») как часть или элемент тайлганского комплек
са и как особый обряд является таким же древним, как 
тайлган, хэрэг и пр., уходящим своими корнями в эпоху 
начального периода родового строя или же алтайской 
общности языков.

5. Посвящение животных. Обычай посвящать живот
ных (преимущественно коня, быка и козла) какому-ни
будь божеству — распространенное явление у тюрко-мон
гольских народов. Посвященные животные у монголов и 
бурят и южных тувинцев назывались сэтэр 176, у алтай
цев, телеутов и киргизов — ыйык, у хакасов — ызых, у 
северных тувинцев, тофаларов и якутов — ыдык [ытык)177. 
Желтые уйгуры называли посвященных животных йызых.

Сравнительное изучение этнографических материалов 
показывает, что обряд посвящения и требования, предъ
являемые по отношению к сэтэр {ыйык, ыдык), везде бы
ли почти одинаковы. У  якутов, правда, существовали не
которые особенности. Однако сущность и первоначальные 
истоки этого обычая у перечисленных народов одни и 
те же. Родина его происхождения — Центральная Азия 
и Южная Сибирь.

У  бурят в прошлом существовал обычай посвящать 
богам рыбу, голубая и некоторых зверей и отпускать их 
па волю. По-видимому, в период первобытнообщинного 
строя такой обычай был более распространенным, а с по
явлением и развитием скотоводства вместо диких живот

176 У  этих же народов существовал еще другой термпн — о н го н  
для обозначения посвященных животных. Обычно слово это упот
реблялось вместе с другим, являясь определением по отношению  
к о  второму: о н го н  м о р и н  —  священный и л и  заонгоненный конь, 
онгон тэкэ —  посвященный к о з е л  (П р и м . авт.).

177 Севортян Э. В. Этимологический словарь тю ркскпх языков, 
с. 649.
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ных, зверей, птиц и рыб стали посвящать домашних жи
вотных.

У позднейших тюрко-монгольских народов обряд по
священия животных совершался с помощью шаманов.

6. Идыга (идыг, ытык). Так назывались священные 
горы у древних тюрок: тамар ыдыг, ытык Этуген и т. д. 
У тувинцев священные горы назывались ыдык-таг н су
ществовали моления горам с посвящением им идык, т. е. 
домашних животных178. У  якутов ытык означает: 1)
«жертва, жертвенный»; 2) «почитаемый, уважаемый, свя
той, священный»; 3) в соединении с другими именами 
употребляется как часть имени для выражения почтения: 
ытык х а й — «почитаемая гора»179. П словарю В. В. Рад- 
лова, ыдык — 1) «посланная от бога судьба»; 2) «послан
ный (богом), счастливый, благословенный, благой»180.

В Эхирит-Булагатском районе Иркутской области, не
далеко от окружного центра, р. п. Усть-Ордынский, есть 
бурятский улус Идыга и гора с одноименным названием. 
Топоним Идыга .па бурятской языковой основе пе подда
ется этимологизации. Его можно производить только от 
тюркского слова идыг (ытык), о значении которого толь
ко что сказано выше. Гора Идыга почитается местными 
бурятами, на ее вершине устраивались в прошлом еже
годные общественные жертвоприношения. Есть основание 
думать, что культ этой горы унаследован от тюркоязыч
ных предшественников — курыканов, причем с сохране
нном названия горы. Буряты постепенно забыли значе
ние слова ыдыг, итык, но обрядовый комплекс, связан
ный с ее почитанием, сохранили до наших дней.

7. Худай (Кудай), Байтаг, Манхай. В тюркских язы
ках Худай (Кудай) означает «бог», «божество»181. По 
К. К. Юдахипу, у киргизов тенгри и кудай означают од
но и то же, т. е. «божество»182. Подобное же явление об
наруживается и у алтайцев. В Южной Киргизии во вре-

178 Потапов Л . П . Очерки народного быта тувинцев, с. 357, 359.
179 П екар ский  Э. К . Словарь якутского языка, т. 3, стб.

3847— 3848.
180 Радлов В. В. Опыт словаря тю ркских наречий, т. 1, ч. 2. 

Спб, 1888, стб. 1381, 1382.
lei Русско-алтайский словарь. М ., 1964, с. 32; Русско-хакасский  

словарь. М., 1961, с. 65; Киргизско-русский словарь, М., 1965, с. 436; 
Радлов В. В. Опыт словаря тю ркских перечни, т. 2, ч. 2. Спб., 1889, 
стб. 173.

182 Ю дахин К .  К . Киргизско-русский словарь. М ., 1965, с. 436.
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мя засухи устраивался обряд «Кудайы»183. У якутов в 
сказаниях упоминается местность Кудай дойду, у них су
ществуют оз. Кудай Куолэ и населенный пункт Кодин 
хол 184. В Усть-Ордынском национальном округе Иркут
ской области протекает Куда — правый приток Ангары. 
Долина реки называется бурятами Худайн гол. Сущест
вующие варианты этимологизации топонима Куда неудов
летворительны 185. На наш взгляд, топоним этот связан 
с древнетюркским кудай (бог, божественный), а якутские 
кудай дойду, хадай куола являются отголосками воспоми
наний о первоначальной родине якутов — местах по Куде, 
Кудинской долине, всем кудинском крае, которые счита
лись когда-то священными, благословенными.

Кудипская долина в одном отношении действительно 
может считаться священной, божественной. Дело в том, 
что в ней находятся священные горы Байтаг, Укыр-Ман- 
хай и упомянутая уже Идыга. Топоним Байтаг легко 
этимологизируется: бай — тюркское слово, означающее
«богатый», таг— тюркское «гора», и Байтаг — «богатая 
гора». Байтаг — священная гора всех родов эхиритского 
племни. До революции здесь устраивались грандиозные 
жертвоприношения. Только на одном большом летнем 
тайлгане, на котором приносили в жертву до 100 лошадей 
и 300 овец, собирались тысячи людей; праздник сопро
вождался массовыми гуляньями, состязаниями в борьбе 
и конных скачках. Гора знаменита своими писаницами, 
датируемыми древнетюркской эпохой186. It сожалению, 
писаницы эти уничтожены в 50-х гг. в связи с добычей 
каменных плит для строительства. Между Байтагом и 
Идыгой расположена гора Манхай, или Ухэр Манхай. На 
ней найдены захоронения бронзового (плиточные могилы) 
и железного веков, а также рунические письмена древне
тюркского типа 187. В прошлом гора считалась святыней 
всего булагатского племени бурят, местом захоронения

183 Абрамзон. Киргизы..., с. 295.
184 Цыдендамбаев Ц. Б. Бурятские исторические хроники и ро

дословные, с. 205.
185 Мельхесв М. Л. Топонимика Бурятии. Улан-Удл, 1969, с. 136.
186 І’ыгдылон Э. Р., Хороших П. П. Новые рунические надписи  

и знаки Прибайкалья,— Тр. Б К Н И И . Сер. ист.-филол., вып. 6, 
Улап-Удэ, 1961, с. 2 0 3 -2 0 4 .

187 Там же.
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материнского последа — предка булагатов 188. В недале
ком прошлом булагаты, расселившиеся по Иде, Осе и 
другим местам Предбайкалья, ездили в долину Куды для 
принесения жертв на горе Манхай, считая ее обиталищем 
духа предков, т. е. близкой, родной, священной.

Название горы «Манхай» возводимо к тюркским язы
кам: основа ман означает «окружить забором, караулить, 
оберегать, охранять, загородок, загон для маралов»; а кай 
(бур. хай) — «скала, утес, гора»189 * *.

По-видимому, гора Манхай, как и Байтаг и Идыга, 
еще в дотюркское время служила местом охоты и тотем
но-оргиастического обряда — тайлгана. Эта традиция 
перешла к курыкапам, а от последних — к монголоязыч
ным булагатам.

Таким образом, имеются достаточные основания ут
верждать, что Кудинская долина была священной еще в 
глубокой древности. Для тюркоязычного населения — ку- 
рыканов опа, вместе с Мапхаем, Идыгой п Бантагом, была 
такой же родной, близкой, священпой, как и для последу
ющих его насельников — предков современных булагатов 
и эхиритов. Предки якутов, уйдя на север, не забыли 
свои прежние священпые места, сохранили их названия 
в языке, устном народном творчестве. В процессе «мон- 
голизации» Кудинского края, длившейся, вероятно, не од
ну сотню лет, бытовавшие прежде религиозные культы, об
ряды и традиции, вместе с мифологическими рассказами, 
не забылись, а были приспособлены к нуждам пришельцев. 
Постепенно, по мере формирования бурятской народности, 
значение тюркских апеллятивов «Кудай», «Манхай», 
«Идык» и «Байтаг» забылось местным населением, по 
сами эти слова сохранились как топонимы.

Изложенное позволяет сделать вывод, что в становле
нии и развитии бурятского шаманизма определенную роль 
сыграли культы древнетюркского населения Прибайкалья, 
в частности курыканов, и это подтверждается анализом 
топонимов.

8. Хкрэг (Ьѳрѳг) (монг. хѳрѳг). В монгольских языках 
это слово означает «изображение», «картина», «образ».

188 Балдаев С. П . Родословные предапия и логепды бурят. 
Улан-Удэ, 1970, с. 61.

189 Пекарский Э. К. Словарь якутского языка, т. 2, стб. 1513;
Баскаков II. Л. Географическая номенклатура в топонимии Гор
ного Алтая.™  В кн.: Топонимика Востока. М., 1969, с. 70.
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Буряты-шаманисты под хурэг понимали стариппые свя
щенные изображения на скалах, а иногда просто изображе
ния божеств — онгопы или зураг. М. Н. Хангалов зафик
сировал древний обычай, согласно которому буряты, со
вершая религиозные обряды yhan-хатам (царям вод), де
лали пх изображения на скалах, что называлось, yhaii- 
хаЬы х^рэг» («изображения царей вод»). По мнению 
М. Н. Хангалова, «в период скотоводства буряты далеко 
ушли от тех местностей, где были расположены хурэг. 
Поэтому хурэг стали делать па материалах, которые так
же назывались yhan-хайЬы зураг. Так появились пыпеш- 
нпе зураг»190.

Как установил Б. Я. Владимирцов, слово хурэг (ко- 
р у г) — тюркское. По своему морфологическому составу оно 
необъяснимо па монгольской почве, но легче определимо 
в тюркских языках как производное от глагольной основы 
кор (видеть, глядеть) 191.

Возможпо, наскальные рисунки Прибайкалья, имев
шие религиозно-магическое значение, назывались в куры- 
канское время хурэг. Буряты же сохранили как культ 
петроглифов, так и термин.

9. Хойлго. В современном бурятском языке слово это 
встречается как устаревшее, в значении «лошадь, пред
назначенная для отвоза умершего»192. В прошлом хойлго 
называлась лошадь, па которой везли умершего шамана 
и которую убивали для сопровождения покойника в за
гробный мир. Если умершего хоронили в земле, сжигали 
или поднимали па помост — аранга , то убитую лошадь 
оставляли на земле. У  поздпейшпх бурят-таманпотов па 
оставленном в живых хойлго запрещалось ездить па тайл- 
ган, свадьбу, в гости п т. д. Хойлго использовалось только 
на тяжелой работе 193.

Подобный же обычай существовал у монголов, и ло
шадь, убитую на похоропах, называли хойлган мори. Мя
со ее съедали, а кожу, набив чем-ппбудь оставляли па 
могиле 194.

ко Хангалов М . I I .  Собр. соч., т. 1, с. 114— 115.
Владимирцов Б. Я. Турецкие элементы в монгольском язы

ке ,—  ЗВОРАО, Спб., 1911. т. 20, вып. 2-3, с. 153— 184. 
ко Бурятско-русский словарь. М., 1973, с. 577.
193 Манжпгеев I I .  Л . Бурятские шамаппстические п дошамапис- 

тические термины, с. 86.
194 Гомбоев Г. О древпих монгольских обычаях и суевериях, 

описанных у  Плапо К арпи нп .— ТВОРАО, 1859, т. IV ,  с. 252.
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У  южных алтайцев лошадь, предназначенная для со
провождения умершего, называлась хойло-от195 196 197, у яку
тов — хойлуга  (хойлы га) 19е, у тувинцев — холъге, у ка- 
чннцев, бельтпров, сагайцев — к ой л а га|97. Следует под
черкнуть, что у дореволюционных бурят и тюркских наро
дов Сибири хойлго являлся обязательным компонентом 
погребальной обрядности шаманов и шаманок.

Обычай погребаііия умершего вместе с конем — харак
терное явление у тюрко-монгольскнх народов, о его древ
нем происхождении свидетельствуют археологические и 
фольклорные материалы.

10. Аранга. Обычно это слово в монгольском языке оз
начает «помост», «навес», «подмосткн», «вышка». В ша- 
манистской трактовке аранга  — это помост н вообще место 
воздушного захоронения шамана (человека, иногда и жи
вотного, убитого молнией). У якутов, эвенков н некото
рых других народов Сибири на аранга  складывали голову 
и кость убитого медведя, лося, которые пользовались осо
бым почитанием. Термин аранга  — общий для тюрко-мон- 
гольских языков, сходными у бурят и тюркских народов 
Сибири являются ритуальные действия н традиции, свя
занные с аранга. Следовательно обычай сооружать аран га , 
хоронить па нем умершего служителя культа или челове
ка, «избранного» небом (убитого молнией) — продукт тюр
ко-монгольского мира, возникший, вероятно, в период 
алтайской общности — пе позднее 1 тыс. до п. э.

11. Тэрээ. В шаманистской терминологии шэрээ — 
«стол», «престол», «жертвенник», «навес на четырех стол
бах или накрест сложенная куча дров для сжигания жерт
венных продуктов», «шаманский ящик». Как жертвенное 
место, алтарь для сжигания головы и костей жертвенных 
животных шэрээ имели различные формы. Они были 
постоянные н больших размеров до 1,5 — 2 м высотой, сло
женные из плиточных камней; другие, временные, дела
лись из свежесрублепных деревьев в виде навеса на четы
рех невысоких кольях. У  бурят, как и у монголов, алтай
цев п других народов, шэрээ могли представлять собой 
низенький столик с четырьмя ножками, на который ставп-

195 Потапов Л . П. Очерки по исторнн алтайцев, с. 147.
196 Попов В. М. К  вопросу об изучении дохристианских ве

ровании якутов,— Сб. М ЛЭ, 1918, т. V , вып. 1, с. 163.
197 Дьяконова В. II . Погребальный обряд тувипцев к а к  исто

рико-этнографический источник. Л ., 1975, с. 154.
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ли посуду с жертвенными продуктами, чаши для вина, 
огонь с арса  (можжевельником), зажженный на железном 
листе.

Термин шэрээ — общий для тюрко-монгольских языков.
12. Зэлэ. В обиходном значении зэл э^волосяная веревка. 

Веревочки из белых конских волос, украшенные лоскут
ками разноцветной материи, с привязанными к ним раз
личными предметами, играли в шаманской практике не
маловажную роль. Они употреблялись в различных рели
гиозно-магических целях. Зэлэ натягивали между берез
ками на тайлганах, обтягивали ими шаманский шалаш 
во время посвящения в шаманы, привешивали их перед 
дверями юрты или у входных ворот во дворе, если в доме 
появлялся новорожденный, чтобы избавить от влияния 
дурных людей п не допустить к нему злых духов.

Согласно шаманистским представлениям, зэлэ  обладал 
магической силой, его боялись злые духи. Как один из 
ритуальных предветов зэлэ  применяли якуты, алтайцы 
и другие сибирские народы.

Появление зэлэ, безусловно, связано со скотоводством 
в Центральной Азии и Южной Сибири.

13. Залма (залама) — лоскутки материи, лепты, при
вязанные к ветвям воткнутой в землю березки, к гриве 
посвященных богам лошадей, к рогам козлов и быков, к 
предметам шаманского снаряжения, а также сам обряд 
привязывания таких тряпочек к какому-либо предмету во 
время жертвоприношения. Обычай навешивания жерт
венных лент, косичек, лоскутков материи на священные 
деревья, животных и другие предметы существовал в 
прошлом у всех тюрко-монгольских народов. Якутское 
название этого предмета — салама, алтайско-хакасское — 
ялама, тувинское — чалам а198. Как видим, термин этот 
является общим у центрально-азиатских и южносибир
ских народов. Н. К. Антонов считает, что в термине йала- 
ма {салама, залама) основой является древнетюркское {шал) 
(грива), что первоначально в качестве йалама вешали пуч
ки волос конской гривы как символ жертвы коня. Поэто
му он уверен, что данный термин — исконно тюркского 
происхождения199.

198 Я кутско-русский словарь. М ., 1972, с. 311; Хакасско-русский  
словарь. М ., 1953, с. 308; Тувинско-русский словарь. М ., 1968, с. 513.

199 Антонов Н . К .  Материалы по исторической лексике..., с. 136.
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14. Дэлбэргэ. У  бурят это — 1) волосяпая веревка е 
белыми и черными миткалевыми лентами, натягиваемая 
па березовые шэрээ во время обряда омовения шамана, а 
на танлгане натягиваемая между березками, специально 
посаженными в землю 200; 2) осенний праздник жертвопри
ношения небожителям и духам гор и рек с участием жен
щин 201. У  якутов же существовал обычай в честь духа- 
хозяйки местности делать долбирта ідолдерга). Для этого 
устанавливали в условленном место семь молодых дерев- 
цев, между которыми привешивали семь пучков белых 
конских волос, три миниатюрных берестяных телячьих 
намордника, три берестяных турсучка, а затем лили в 
огонь масло, произнося гимн хозяйке местности 202.

У хакасов синие и белые лоскутки ткани, нанизанные 
на бечевку, назывались улдурбэ 203.

Бурятское дэрбэлгэ, якутское долбирга, какасское ул- 
дурбэ представляют вариации одного и того же термина. 
Как и залама (ялама) и зэлэ (сэлэ), дэлбэргэ имеет 
древнее происхождение и входит в число культовых пред
метов тюрко-монгольских народов.

15. Д'унг'кр. Бурятское д'упг^р (хэнгрэг или хэсэ), .мон
гольское дюнгур, якутское дюнгюр ітюнгюр), хакасско- 
алтайское тююр ітюнгюр), тувинско-тофаларское донкюр 
(тюнкюр) означают один н тот же предмет —• бубен, кото
рый был непременной принадлежностью шамапов и ша
манок Сибири и Центральной Азии. Бубен, по определе
нию Е. Д. Прокофьевой,— не только музыкальный и куль
товый инструмент, он в то же время л сложный символ, 
вещественное выражение шаманистской идеологии 204.

Изучая бубны Южной Сибири и Северной Монголии, 
Г. И. Потанин сделал вывод о тесной связи, существую
щей между бубном п громом. «Камлание,— писал он,— 
есть представление грозового явления, звуки бубна есть

200 Хангалов М . Н. Собр. соч., т. 1, с. 515—517; т. 2, с. 175— 177.
201 М анж пгеев И. А. Бурятские шаманистические и дошаманп- 

стичесіаіе термины, с. 47— 48.
202 Кулаковскпй А. А. Материалы для изучения верований я к у 

тов,— В кн.: Записки Якутского краеведческого географического 
общества, кп . 1. Я кутск, 1922, с. 99.

203 Натачаков К . М. Культура п быт хакасов. Абакан, 1958, 
с. 96.

204 Прокофьева Е. Д. Шамапскиѳ бубпы,— В кн.: Историко- 
Этцографический атлас Сибири, М.— Л., 1961, с. 435,
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подражание небесному грому»205. Мысли Г. Н. Потанина 
получили дальнейшее развитие у А. П. Окладппкова. «На
именование бубна,— утверждает оп,— тесно связано, на
конец, как один из составных элементов единого в основе 
семантического пучка, с обозначением неба, а также и 
преисподней —„нижпего пеба“»206. По мнению этого уче
ного, бубен и его животный мембрант в Южной Сибири 
возникли очень рано и, вероятно, задолго до оформления 
шаманизма 207. Во второй главе говорилось о том, что са
мые ранние археологические сведения о бубнах в При
байкалье датируются глазковскіш временем, т. е. концом 
неолита — началом бронзы.

Н. К. Антонов монгольское дунгур выводит от глагола 
дунгэнэх  (э), что значит «гудеть», «глухо греметь», «гулко 
раздаваться»208.

По классификации Е. Д. Прокофьевой, бубны алтай
цев, шорцев, хакасов, тувинцев, тофаларов и бурят со
ставляют единый тип — южносибирский. Характерные 
признаки бубнов этого типа: 1) круглая форма; 2) боль
шие размеры; 3) широкая обечайка; 4) отсутствие резона- 
торных щелей в обечайке; 5) рукоять деревянная, про
дольная; G) наличие одного или нескольких поперечных 
железных стержней; 7) наличие сложного рисунка, отра
жающего значение бубна как символа Вселенной 209.

Якутские бубны, по-видимому, являются эвенкийским 
заимствованием, поэтому вместе с последними, включая 
долганские и нганасанские, составляют другой тип — сред
несибирский. Но якуты в своих бубнах сохранили черты 
сходства с бубнами южпоснбирскпх тюрок и тюркское 
название бубна210.

Вопрос о том, когда определились характерные призна
ки бубнов южносибирского типа, довольно сложен. Если 
учесть, что совершенствование бубнов шло чрезвычайно 
медленно и что они передавались из поколения в поколе-

205 Потанпн Г. Н. Громовштк по поверьям и сказаниям племен 
Ю жной Сибири и Северной Мопголии.—  Ж М Н П , Спб., 1882, ч. X IX ,  
февр., с. 317.

206 Окладников А. П. Из областп древней культуры якутов,— 
СЭ, 1940, № 3, с. 120.

207 Там  же, с. 115.
гое Дитонов ГГ. К .  Материалы по исторической лексике..., 

с. 1 42 -1 4 3 .
209 Прокофьева Е . Д . Ш амапские бубны, с. 447,
210 Там же, с. 448.
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шіе почти в неизмененном виде, то, вероятно, в I тыс. 
н. э. данный тип бубнов уже существовал. Этнографиче
ские материалы сибирских народов показывают, что в ходе 
исторического развития бубны все больше сосредоточива
лись в руках служителей культа. У  народов, отставших в 
своем развитии (чукчей, эскимосов и др.), бубен имелся 
в каждой семье и был доступен почти каждому ее члену; 
у народов же Южной Сибири (включая якутов), наиболее 
развитых в социально-культурном отпошенни, бубны были 
прерогативой только шаманов и шаманок. Можно предпо
ложить, что первоначальная традиция иметь бубеп в каж
дой семье в Южной Сибири и Центральной Азии переста
ла существовать в I тыс. н. э., в период господства тюрок. 
В тгорко-мопгольских эпических произведениях, происхож
дение которых связапо с разложением родового строя и 
становлением общества кочевников-скотоводов, нередко 
упомнпаются бубны как принадлежность героев. Ударами 
в бубен герои эпоса созывают свой народ. Из письменных 
источников (китайских, уйгурских) явствует, что в I тыс. 
п. э., в частности во время господства тюрок, бубнами 
владели определенные люди — служители культа, сак
ральные вожди-предводители. В период возвышения мон
голов, в X I I —X III  вв., бубны уже стали собственностью 
только шаманов п шаманок.

16. Толи — бронзовые зеркала — в прошлом являлись 
непременной принадлежностью шаманов и шаманок тюр
ко-монгольских народов. У  тувинцев они назывались кю- 
зю н гю 2П. Термин толи, как и сам предмет, был распрост
ранен иа севере Сибири и на Дальнем Востоке среди 
эвенков, нанайцев, удэгэ и др. В Прибайкалье встречались 
нефритовые толи. По шаманистским представлениям 
монголов и бурят, толи изготовлялись небесными куз
нецами и сбрасывались на землю, и на них отражались 
грехи людей. Основное назначение данного предмета в 
более поздний период — ворожба посредством постукива
ния и вглядывания в него. У  бурят в старину при обряде 
посвящепия в шаманы ворожили посредством метания то
ли. Они употреблялись и для освящения воды. М. Н. Хаи- 
галов, тщательно изучив бропзовые зеркала бурятских и 
монгольских шаманов, установил их большое сходство211 212.

211 Вайнштейн С. И. Тувинское шаманство. М., 1964, с. 7.
212 Хангалов М. Н. Материалы по шаманству.— ГАИО, ф. 24, 

ОН. 1, д. 733, л. 303,
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О древнем происхождении бронзовых зеркал п их куль
товом пазпачешш свидетельствуют археологические ма
териалы. Производство таких зеркал в Южной Сибири 
возникло в середине II  тыс. до н. э. и в последующие пе
риоды (карасукский н татарский) продолжалось в больших 
масштабах 213. Судя по паходкам, зеркала в Сибири появи
лись значительно раньше, чем в Китае214. По данным 
Г. Г. Стратановпча, древпейшие находки китайских зеркал 
датируются V III в. до н. э.; особенно многочисленны зер
кала эпохи хапь; в СССР они найдены в Казахстане, Кир
гизии и Южной Спбпри215. Китайские бронзовые зеркала 
более поздних времен (Суй, Таи) найдены в Западной 
Сибири, в Туве, в Прибайкалье и Забайкалье. В набор 
атрибутов центральноазиатских и южносибирскпх шама
нов X IX  — начала X X  в. входили зеркала как привозные 
(китайские, маньчжурские), так и местного производства. 
В отличие от китайцев, использовавших зеркала в раз
личных целях, в том числе и в культовых, северные их 
соседи — тюрки и монголы по-своему понимали назначе
ние зеркала, и это понимание связывалось с нтамапист- 
кнми идеями. Служители культа включили данный пред
мет в свой пабор. Установить точно, когда это произошло, 
невозможно, можно предположить, что во времена хуппу, 
сяньби и жужапей различного рода гадатели и волхвы уже 
пользовались зеркалами.

17. Зада (яда). По суеверным представлениям шама
нистов, зада (яда )— это особые камни, обладающие магиче
ской силой вызывать бурю, сильный ветер со снегом. У 
якутов сата — камепь, который «находили» в желудке или 
печени крупных животных — копя, лося, коровы пли глу
харя; он якобы обладал свойством производить холод и 
ветер216. У  пародов Саяно-Алтайского нагорья и уйгуров 
такие камни назывались я д а 217, у киргизов — джайтас,
т. е. громовой камень, метеорит 218.

213 Лубо-Лесннченко E, М. Привозные зеркала Минусинской 
котловины. М., 1975, с. 8.

214 Там же.
215 Стратановпч Г. Г . Китайские бронзовые зеркала.--ТИ Э, М., 

19G1. т. X X III, с. 50.
2,6 Кулаковскпй А. Е . Материалы для изучения веровапия яку

тов. с. 59.
217 Малов С. Е. Шаманский камепь «яда» у тюрков Западпого 

К и т а я ,- СЭ, 1947, № 1, с. 1 5 7 -1 6 0 .
218 Валиханов Ч. Собр. соч., т. 1, Алма-Ата, 1961, с, 481,
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Вера в зада  (сата, яда) существует в Центральной Азии 
с глубокой древности. Эпические герои монголов и бурят 
рисуются иногда обладателями задай-шулуун. В ранних 
китайских и монгольских исторических сочинениях при
водятся примеры использования волшебных камней для 
вызывания непогоды во вред неприятельским войскам.

18. Айха — у бурят место шаманского захоронения, 
шаманская роща, в которой запрещается бывать женщи
не, рубить лес, пахать землю и т. д.219 Термин этот с теми 
же значениями встречается у тюркских народов Сибири. 
На наш взгляд, обычай хоронить умерших шаманов в 
особом месте — в лесу, на вершинах гор (как и установ
ление арапга  и использование хойлго) возник в древней 
тюрко-монгольской среде в период так называемой ал
тайской общности. Южные предки якутов, курыкапы, 
знали айха.

19. Сэргэ — коновязь. Сэргэ имеет распространение во 
всем тюрко-монгольском мире. Обычно делали ее нз дере
ва, по-видимому, в некоторых местах в прошлом бывали 
каменные коновязи. Формы и орнаментальное оформление 
сэргэ  у разных этнических групп были разные. Сущест
вовали специальные шаманские сэргэ , устанавливавшиеся 
во время посвящения шаманов. Сэргэ имела ритуальное 
значение и ставилась не только около каждого дома или 
юрты кочевпика, но и в других местах. Она считалась 
священной, ломать или  выкапывать ее категорически вос
прещалось. На обычных сэр гэ , поставленных возле дома 
(юрты), делались специальные зарубки (углубления) для 
привязывания коней шаманов. Простые люди не имели 
право привязывать коня на этой зарубке или выше ее.

Почитание сэргэ , полагаем мы, связано с древним куль
том коня, а происхождение его — с началом скотоводства.

20. Скапулимантия — гадание по лопаточной кости 
животного. Мантика, т. е. мнимое, воображаемое «искусст
во» или «умение» узнавать настоящее и будущее, отно
сится к числу древнейших профессий. У  народов Цент
ральной Азии п Южной Сибири в прошлом существовали 
различные способы гадания. Одним из наиболее распрост
раненных была скапулимантия. У тюрко-монгольских на
родов этим «искусством» владели в основном служители

219 Манжигеев И. А. Бурятские шаманистические и дошамипи- 
стические термины, с. 15.
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культа — шаманы, но были и особые специалисты — да- 
лачи. Гадание по лопаточной кости бытовало у эвенков 220.

Рихард Андре на основании собранных нм материалов 
пришел к выводу, что гадание по лопаточной кости воз
никло у номадов Центральной Азии. Г. М. Василевич, ис
ходя нз того, что скапулимантия характерна для охотни
чьих народов Сибири, считает необходимым происхожде
ние этого вида гадания искать не в скотоводческой, а в 
охотничьей культуре. Термин же дала  (далу ) восходит к 
урало-алтайской языковой общности221.

По-видимому, первоначально скапулимантия не состав
ляла прерогативы шаманов и шаманок, по по мере разви
тия религиозных идей и культовой системы постепенно 
превратилась в одну нз шаманских функций.

21. Ту^ргэ (туруу, туру). Обычно под этим терми
ном у тюрко-монгольскнх народов понимались молодые 
березки или березовые ветви, втыкаемые в землю во вре
мя обрядов жертвоприношений или посвящения шаманов. 
Туургэ (туру) могли быть особые деревья или обтесанные 
столбы нз отобранпых деревьев, воздвигаемые при таком 
посвящении. По мнению специалистов, туруу (туру) сим
волизирует мировое дерево, по которому шаманы или их 
молитвы восходят на небо, опускаются в нижний мир 
Широкое распространение обычая использовать шаман
ское дерево и идентичность его названия — туру, торо~- 
у разных народов отмечались в свое время Л. Я. Штерн
бергом222. Кроме тюрко-монгольских народов, туру извест
но тунгусам, нганасанам, долганам, гольдам и др.

Касаясь происхождения Термина туру, Л. Я. Штерн
берг считал его, как и термин «шаман», заимствованием 
из Индии, «где dru, tam в санскритском означает дерево 
и где каждый Будда, а еще раньше, надо думать, каждый 
духовдохновенный, имел, как каждый шаман в Сибири, 
свое особое дерево, с которым связана его сила, так назы
ваемое bodhi taru — дерево мудрости, ведовства. Из Ин
дии же, но-видимому, идет легенда о том, что на мировом 
дереве росли шаманские принадлежности»223.

с.

220 Василевич Г. М. Эвенки. Л., 1964, с. 242—243.
221 См.: Василевич Г. М. Эвенки, с. 242—243.
222 Штернберг Л. Я. Первобытная религия в свете этнографии, 

1 2 2 -1 2 4 .
223 Там же, с. 124.
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22. Арса (можжевельник). У  тюрко-монгольских наро
дов растение это играло большую роль в культовых от
правлениях. Ему приписывали очистительные и предохра
нительные свойства; оно якобы оберегало людей, скот, 
имущество, жилище от воздействия злых существ. Арса 
старались иметь в каждом доме или торте. Термин арса 
у разных народов имеет разное звучание: якутское — 
арчы, тувинское — артыш, алтайско-хакасское — арчин, 
киргизско-татарское, туркменское, уйгурское — арча, ка
ракалпакское — арша, древнетюркское — artuS zartiz, 
азербайджанское — ардыч, письменно-монгольское — ар
са, монгольское — арц, калмыцкое — arts 224.

Л. Б. Дмитриева и С. Севортян считают данный фе- 
топим иранизмом (иранск. aris — можжевельник), Г. Дер- 
фер видит в нем тюркское начало (arca <  ari «очищать
ся»), Р. Рахмати относит его к исконно монгольской лек
сике.225 Трудно отдать предпочтение какой-либо из этих 
точек зрения, по важно, что термин арса  имеет широкое 
распространение, что само растение используется в куль
товых целях с глубокой древности. В том, что прибай
кальские курыкапы и их соседи в V I—V III вв. знали 
арса  и обычаи курения и очищения им, едва ли следует 
сомневаться. В условиях севера, где пе растет это расте
ние, предки якутов перенесли название арсы  (як. арчи) 
на пучок лучин, сделанных из осколков дерева, разрушен
ного молнией 226.

23. Сѳѳк! (цэк!) (алт.-хак.— чок-шёк) — шаманский 
возглас, раздающийся во время обряда жертвоприпоше- 
нпя. У бурят, алтайцев и хакасов шаманы или шаманки 
восклицали «сѳѳк!,» «чок!» как после чтения какой-либо 
части молитвы (призывания), так и после всего текста 
одновременно с разбрызгиванием жертвенного випа. Эти
мология данного выражения неясна. Специалисты по-раз- 
ному объясняют его смысл: по П. ГГ. Баторову, «цэк!» — 
«воспрянь! вознесись!»; по А. Михайлову,— «склонись!»; 
по И. А. Манжигееву,— «принимай призыв!», «принимай

224 Дмитриева Л. В. Фетонпмы и фетошшическая терминоло
гия. общие для тюркских и монгольских языков.— В кп.: Пробле
мы адтаистпки и мопголоведения. Вып. 2. Сер. лингвистики. М.,
197Л. с. 130-132 .

225 Там же.
226 Кулаковекин А. Е. Материалы для изучения верований яку

тов, с. 58.
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жертву!»227. Мы предполагаем, что восклицание сѳѳк!, 
чок! имеет древнее происхождение и первоначальный его 
смысл утрачен.

В шаманизме тюрко-монгольскпх пародов оно сохра
нилось как необходимый элемент.

24. Ай, хуруй! Хурый! Уруй! — возглас, раздающийся 
но время обряда жертвоприношения — тайлгала («таих», 
«сасали», «начал», «ысыах»), повторяющийся несколько 
раз всеми присутствующими во главе с шаманом. Этно
графы по-разному объясняют значение или смысл этого 
возгласа. По Д. Банзарову, бурятское «хурый!» — «покло
няемся!»; по Потанину,— «приди!»; по Порядину, якут
ское «уруй!» — «подай!», «ниспошли!»228. В. Л. Сероптев- 
скип считал якутское «уруй!» — кличем во время священ
нодействия и молитв, а также во время боя. Это, с ого точки 
зрения, знак радости, призыв, угроза 229 *. М. Г. Рабинович 
относит якутское «уруй!» к числу уранов тюркских 
племен 23°.

На наш взгляд, убедительная трактовка этого возгла
са дана Г. Д. Санжеевым, о чем уже говорилось во вто
рой главе. Чтобы не повторяться, отметим следующее. Про
исхождение обычая восклицать «Ай, хурый! хурый! уруй!» 
восходит к эпохе раннего первобытнообщинного строя и 
связано с тотемно-оргиастической обрядностью.

25. Тѳѳрѳк! (як. туорогЛ, алт., хак. торэкі; тув. те- 
рек\). В тюрко-монгольских языках это слово означает: 
1) восклицание во время жертвоприношения; 2) особый 
способ гадания. У  южносибпрских пародов шаман после 
произнесения молитв богам или духам кидал вверх впе
ред чашу с вином, сопровождая это возгласом "Тѳѳрэк!" 
Если чаша падала дном вниз, т@ѳрек считался хорошим, 
счастливым (в смысле ожидания будущего); если чаша 
падала дном вверх, т ѳѳрэк  «предвещал» несчастье (беду). 
У  якутов во время «ысыах» тоже бросали чаши с возгла-

227 Баторов П. П. Аларские тайлагапы,— ИВСОРГО, 1926, т. 51, 
с. 111; Манжигеев II. А. Бурятские шамапистііческне и доптамаші- 
стические термины, с. 68.

228 Цит но кп.: Потанин Г. Н. Очерки Северо-Западной Монго
лии, вын. IV, с. 669.

229 Серошевский В. Л. Якуты, т. 1. Спб.. 1896, с. 469—471.
239 Рабинович М. Г. Боевые кличи — «урапы»,— В кн.: Исто

рия, археология, и этнография Средней Азии. М., 1968, с. 202.
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сом «туорок!». Многие для гадания бросали колотушку 
от бубна, кумысный ковш, ложку, шапку и т. п.231

Существуют разные объяснения возгласа «тѳѳрѳк!» 
Некоторые осмысляют его как «вознесись!». ГТо Ф. Копу, 
тувинское «тэрэк!» означает «к благополучию!». Г. Б. Ксе
нофонтов якутское «туорек» переводил как «жребий», 
«гадание» (тюёрэктээ — «гадай», «бросай жребий»), а бу
рятское «тѳѳрэк!» считал заимствованием из тюркского 
языка 232. Т. А. Бертагаев возводит это слово к монголь
скому «тѳѳрѳ-г» (т&гѳрѳл), что значит «счастье», «уда
ча», «судьба», «предопределение», «жребий». По его мне
нию, оно происходит от глагола т еѳрихѳ (т ѳѳрѳх), озна
чавшего вначале «кружиться на одном месте», а восклн- 
дание «тѳѳрѳг!» означало «пусть вращается, пусть кру
жится» (при бросании чашка должна вращаться по солн- 
ЦУ — круг и окружность для шаманистов имели магиче
ское значение). Это первоначальное значение в монголь
ских языках утрачено, и впоследствии «тѳѳрѳг!» стало 
употребляться в значении: «удача», «счастье», «предоп
ределение», «благополучие»233.

26. Удаган (утган). Во второй главе уже говорилось 
о шаманках эпохи родового строя, о происхождении тер
мина удаган {утган) и его общности для тюрко-монголь
ских языков. Там же отмечено, что утган, выступив на 
историческую арену в период патриархально-родовых от
ношений, продолжали функционировать на протяжении 
всей последующей истории прибайкальских племен.

Источники свидетельствуют, что в период разложения 
первобытнообщинного строя и образования ранних госу
дарственных объединений в Центральной Азии и Южной 
Сибири институт утган получил дальнейшее развитие: 
возросла роль шаманок в жизни кочевников и охотников, 
изменился и расширился круг их функций, значительно 
пополнился набор атрибутов. В I тыс. н. э. появляются 
первые письменные сообщения (китайские хроники) о 
шаманках в Центральной Азии. Мы уже приводили прп-

231 Кулаковскпй А. Е. Материалы для изучения верований яку
тов, с. 83.

232 Кои Ф. За пятьдесят лет, т. 3, с. 83; Ксенофонтов Г . В. 
Хрестос. Шаманизм и христианство. Иркутск, 1929, с. 3.

233 Бертагаев Т. А. К эмитологии некоторых слов в монголь
ских языках,— В кн.: Исследования по восточной филологии. М., 
1974, с. 31—33. Кон Ф. Экспедиция в сойотию, с. 84.
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мер о шаманке, жившей во дворце жужаньского госуда
ря и игравшей там активную роль.

В I тыс. н. э. утган, наряду с мужчинами-камаыи, ве
роятно делились на какие-то разряды, проходили обряд по- 
священия, пользовались правом шаманской наследствен
ности— утха («корень», «происхождение»), а после смер
ти погребались особым образом и в специальных местах. 
Они, надо думать, вместе с шаманами развивали религи
озное «учение», создавали новые обряды и правила.

Из сказанного следует, что неверно строить теорию о 
происхождении, сущности и эволюции шаманизма на ос
нове фактов и явлений, связанных только с личностью 
шаманов, с их деятельностью и психическим состоянием. 
Шаманки и шаманы на протяжении десятков веков шли 
рядом, занимаясь, по сути, одним и тем же делом, г не
которых случаях роль утган была более активной, нежели 
роль шаманов. В специфических условиях скотоводческо- 
іо быта, когда сохранялись многие традиции родо-иле- 
менных отношений и институтов, шаманы и шаманки не 
составляли и не могли составить противоборствующие 
группы, они, более того, поддерживали друг друга, их 
сближало право шаманской наследственности.

Сказанное отнюдь не противоречит тому факту, что 
развитие шаманизма у тюрко-монгольских пародов шло 
по линии усиления роли шаманов в обществе, все боль
шего сосредоточения в их руках культовой специализации.

27. Кам, ойун, баксы, боѳ. Общеизвестно, что в тюрко
монгольских языках имеются различные названия для ша
мана (шор., алт., хак., тув., тофалар.— кам, як.— ойун , 
каз., кирг., турки.— баксы (бакши), монг., калм., бур.— 
бѳѳ). По-видимому, в далеком прошлом существовало еще 
большее разнообразие обозначений служителей культа. 
Так, например, в древнетюркском языке священнослужи
телей называли tangrici 234, у предков монголов н бурят, 
по утверждению Т. А. Бертагаева, отправлением обрядов 
в общине занимались хѳгш ед-ввгѳд, Наличие разных на
званий шаманов, на наш взгляд, можно объяснить тем, 
что шаманы — явление более позднее, чем утган, точнее 
говоря, шаманы вышли на историческую арену в период, 
когда началось уже формирование различных тюрко- и 
монголоязычных этносов.

234 ДТС, с. 544.
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Тюркское название служителя культа — кам впервые 
встречается в Тан-шу, где говорится о шаманизме у кир
гизов: «Шаманов называют гань»235. В. В. Бартольд и 
С. В. Киселев видят в этом слове китайскую передачу 
енисейского «кам», до сих нор обозначающего на Алтае 
и в Саянах шамана 236, Вероятно, во времена господства 
тюрок на Орхоне и Алтае термин «кам» был наиболее рас
пространенным в тюрко-монгольском мире.

Якутское название шамана — «ойун», по верному за
мечанию Л. П. Потапова, стоит особняком в перечив на
именований шаманов в Сибири и Центральной Азии. Тер
мином «ойун» обозначается шаманское камлание у кир
гизов, узбеков Хорезма и уйгур Восточного Туркестана. 
В этом факте специалисты видят этнографический сиг
нал, отражающий роль ранних и средневековых уйгур в 
этногенезе ряда тюркоязычных народов, в том числе яку
тов 237. Выше было сказано, что какие-то группы уйгур 
после падения их могущества переселились в страну ку- 
рыканов.

Н. К. Антонов считает термин «ойун» исконно тюрк
ским, связанным с глаголом ой (ойна) — «играть», «пры
гать», «камлать»238. В послекурыканский период этот тер
мин в Прибайкалье не сохранился.

Термин «баксы» («башни») в значении «шаман» рас
пространен среди среднеазиатских тюрок — киргизов, ка
захов и др. Уйгуры называли грамотных «бахши», турк
мены так звали своих певцов 239. В монгольских языках 
багши  означает «учитель, наставник». В «Древпетюрк- 
ском словаре» отмечено, что Bagsi является китайским 
словом боши (Bag-si) (учитель, наставник)240. Вопрос о 
том, когда среднеазиатские тюрки перенесли этот термин 
на своих шаманов, остается пока открытым. Можно лишь 
предполагать, что это произошло в период тюркского гос
подства в Центральной Азии.

235 Бичурин Н. Я. Собрание сведении..., т. 1, с. 353.
236 Бартольд В. В. Соч., т. 2, ч. 1. М., 1963, с. 496; Киселев С. В. 

Древняя история Южной Сибири. М., 1951, с. 614.
237Лбрамзон С. М. Киргизы и их этнографические и историко-

культурные связи, с. 314—315.
238 Антонов Н. К. Материалы по исторической лексике якут

ского языка, с. 131.
239 Вал и ханов Ч . Собр. соч., т .1, с. 473.
240 ДТС, с. 82.
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Специалисты по-разному объясняют монголо-бурят
ский термин «бѳѳ». Г. В. Ксенофонтов выводил бѳѳ 
(монг. письм. бу го) от Буга (буха) (бык-производитель) 341. 
С. Козип и чехословацкий ученый Поух считают бѳѳ  
іб^гэ) производным от тюркского бугу (мэргэн, зайран) 
в значении «мудрый шаман»241 242. Монгольский историк 
Ч. Далай придерживается этого же мнения и добавляет, 
что монголы и тюрки заимствовали это слово друг у дру
га (?)243. Действительно, в древнетюркском языке обнару
живается термин B o g ii, означающий «мудрый», «муд
рец»244. Считали ли древние монголы своих шаманов муд
рецами? Если да, то почему и когда стали называть их 
тюркским BOgli! Вопросы эти остаются пока открытыми.

Г. И. Михайлов в своей статье о словах «бѳѳ» и «уд- 
ган» утверждает, что «бѳѳ» не всегда означало «шаман», 
что в современных монгольских языках оно утратило свое 
первоначальное значение. По его мнению, «в древности 
каждый человек, наделенный какпмп-нибудъ необычнымп 
качествами или умевший производить соответствующий 
эффект, именовался бѳѳ»245. С таким взглядом трудно со
гласиться, ибо необычными качествами или умением про
изводить эффект могли обладать люди, стоящие далеко 
от культовой деятельности.

Самые ранние письменные сообщения о термине «бѳѳ» 
содержатся в «Сокровенном сказании», написанпом, как 
известно, в X II I  в. Это вовсе ис значит, что до того вре
мени монголы не употребляли данное слово.

На наш взгляд, ближе всех к истине подошел П. Ка- 
фаров, видевший в монгольском «бѳѳ» китайское «ву» 
(«у») («гадатель, священнослужитель», «кудесник»).

Еще до монголов у киданей служителей культа звали 
«ву» («у»), Б «Истории и древности Восточной части 
Средней Азии» находим: «В первое число первой луны 
государь (киданъский.— Т. М.) делал катышки... Но если 
выходило печетпое число, то музыка не играла, а призы
вали 12 человек шаманов (у), которые обходили извне

241 Ксенофонтов Г. В. Хрехтес. Шаманизм и христианство, с. 113.
242 Ц ИТі п о  КП і. Д а л а й  і р  Монголын бѲѲ ГИ ІІН  МѲрГѲЛИЙН ТОВЧ

туух Улаалбаатар, 1959, с. 10.
243 Там же.
244 ДТС, с. 116.
245 Михайлов Г. И. Некоторые замечания о монгольских сло

вах бѳѳ и удгап,— Хэл зохиол судлал, Улааибаатар, 1975, т. X , 
боть 9, с. 89.
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кругом палатки, потрясая колокольчиками, держа в ру
ках стрелы и крича во все горло...»246.

П. Кафаров в своих примечаниях к «Старинному мон
гольскому сказанию о Чингисхане», касаясь древних на
звании служителей культа, писал: «Ву: тот, кто пмеет 
сношение с духами. В древности, в Китае, так назывались 
девицы-шаманки, чествовавшие духов пляскою; впослед
ствии, это имя осталось за шаманами. У монголов были 
„ву“ обоих родов, мужчины и женщины; по Дэнь Тань би 
Цзю (сочинение времен династии Мин.— Т. М.) первые 
назывались „бо“, другие „идуань"»247.

В эпоху Инь и Чжоу у китайцев в числе разных чи
новников были «бу» (гадатель) и «у» (кудесник). Эти 
люди имели авторитет и влияние не вследствие того, что 
обладали большой властью, а потому, что служили по
средниками между небом и его сыном — правителем на 
земле, угадывали волю неба и вообще богов, без чего не 
начиналось ни одно важное дело 248.

Хунну, сяньби, жужанн и кидани, имевшие тесные 
связи с китайцами, подражали им, многое заимствовали у 
них из области культуры, быта, административного 
устройства. Надо полагать, китайское влияние коснулось 
и религиозной жизни.

Возможно, под влиянием китайцев предки монголов — 
сяньби, тоба и жужани перенесли китайское «ву» на сво
их гадателей, священнослужителей, и этот термин, с не
которыми фонетическими изменениями в соответствии с 
особенностями монгольских языков, приняли кидани и 
средневековые монголы (по исследованиям лингвистов, в 
заимствованиях из китайского языка краткий гласный «у» 
в монгольском языке нередко переходит в долгий «уу» 
или в «уу»249. Например, бу (пу) — буу (ружье), ву (у) - - 
бѳе — (шаман)).

216 См.: Васильев В. П. История и древность Восточной части 
Средней Азии от X  до Х Ш  века, с приложением перевода китай
ских известий о Киданях, Джуржитах и Монголо-Татарах,— ЗАО, 
Спб., 1859, т. X III, с. 187.

247 Палладий. Примечания к «Старинному монгольскому ска
занию о Чингисхане».— В кн.: Труды членов Российской духовной 
миссии в Пекине, т. IV. Спб., 1866, с. 237, прнмеч. 511.

248 Ян-юн-го. История древнекитайской идеологии. М., 1957,
с, 21—22.

249 Цыдендамбаев Ц. Б. Бурятские исторические хроники п ро
дословные, с. 493.
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В числе китайских заимствований в монгольских язы
ках особую группу составляют титулы высокопоставлен
ных особ, названия должностных лиц и вообще слова, 
связанные с административным управлением: хуанди.
(император), тайжи (царевич), тайши (родовой правитель, 
очень крупный вельможа), ван  (князь), гун тайжи (сын 
князя, князь), сан(г) (награда)250. Мы не отрицаем того 
факта, что наиболее благоприятными временами для про
никновения китанзмов в монгольские языки были: 1) пе
риод царствования монгольских ханов в Китае (1260— 
1368 гг.); 2) период зависимости Монголии от Китайской 
империи (1 6 6 0 - 1911 гг.). Однако китаизмы могли про
никать в языки центральноазиатских народов и гораздо 
раньше — в эпоху хунну, сяньби, жужаней, тюрок и кп- 
даней. К числу таких ранних заимствований относится, 
вероятно, бѳѳ. Может быть, на каких-то этапах истории 
предшественников чппгисхаповских монголов бѳѳ (ву) бы
ло особым титулом, присваиваемым служителям культа 
аристократических родов и племен, прошедших обряд по
священия, и этот титул постепенно распространился на 
монгольских шаманов вообще, а древнее исконно монголь
ское (или монгольско-тюркское) название шаманов вы
шло из употребления. Под влиянием средневековых мон
голов тюркоязычное население Прибайкалья в процессе 
ассимиляции утратило слова «ойун» и «кам».

Нечто подобное произошло, как мы видели, у средне
азиатских тюрок: у них вместо ” б«ѳ” («ву») заимство
ванным оказался другой китайский термин — «бакши» 
(«баксы»), который распространился на их шаманов.

Таким образом, кам, ойун, баксы и бѳѳ — это разные 
названия одних и тех же лиц — религиозных деятелей, 
шаманов. Судя но этнографическим материалам, всюду в 
Южной Сибири и Центральной Азии их функции были 
одинаковыми, они обладали примерпо одними и теми же 
атрибутами, в одинаковых формах осуществляли культо
вую деятельность, сходными средствами и приемами воз
действовали на массы. Южноспбирские камы, якутские 
ойуны, среднеазиатские баксы, монголо-бурятские бѳѳ — 
все они явление одного типологического порядка, порож
дение определенных социально-экономических условий, 
существовавших в лесостепных зонах Центральной Азии.

250 Цыдендамбаев Ц. Б. Бурятские исторические хропнкн и 
родословные, с. 489—490.
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Мы изложили довольно обширный материал для срав
нительного изучения шаманизма бурят и реконструкции 
верований прибайкальских племен конца I тыс. до н. э.— 
I тыс. н. э. Однако выводы, вытекающие из изложенного, 
затрагивают более широкую проблему, выходящую за рам- 
кн данного исследования.

Прежде всего, шшрашивается вывод о наличии в ша
манизме бурят it тюркских народов Сибири (а также мон
голов и среднеазиатских тюрок) общих черт и исключи
тельного сходства не только в основных элементах, но и 
в деталях. Они заключаются:

1) в представлениях о сверхъестественных силах, в 
структуре и содержании пантеона и мифологии, в частно
сти в культах неба и небожителей, земли и воды, обо, 
онгонов, в почитании волка, быка, коня, лебедя и орла, 
в космогонии, в названиях и функциях богов Хормусты, 
Ульген, Умай, Этуген, Кайракана, Эрлика, Баян-Хангая 
(Байаная) и др.;

2) в культовой системе и терминологии: в формах и 
характере коллективных и частных жертвоприношений, в 
обычае посвящать богам животных, в приемах и средствах 
гадания, в использовании в культовой практике предме
тов одинакового типа, в погребальной обрядности, в на
званиях обрядов и предметов религиозного назначения 
(тайлган — тахил — таих, хэрэг — кырык, зухэли — тюке- 
ли, аранга — арангас, TXfPTTf — туру, обо — ова, толи, хойл- 
го, дунгур — тюргур, шэрэ, арса — артыш и т. д.), в вос
клицаниях — призывах (Ай, хурый! Уруй! Тѳѳрѳк! Сѳѳк! 
Чоок!);

,3) в положении и деятельности служителей культа: в 
школе подготовки и посвящения шаманов и шаманок, в 
их функциях и иерархии, в шаманских атрибутах, в при
емах камлания, в учении о шаманской наследственности, 
призваниях и т. д.

Вполне понятно, что эти общие черты и сходные яв
ления не могут быть объяснены распространением их от од
ного народа путем заимствования. Точно так же они не 
могут быть результатом простой конвергенции. Поиски в 
историко-генетическом плане приводят пас так или иначе 
ие к одному какому-то локальному региону, а к обширной
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территории Центральной Азии с прилегающей к ней Юж
ной Сибирью, где, как уже отмечалось выше, с конца нео
лита начал складываться примерно одинаковый хозяй
ственно-бытовой уклад, основанный на кочевом и полуко
чевом скотоводстве, и развивались специфические общест
венные отношения, сложившиеся в своих основных чер
тах в скифо-тагарское и гунно-сарматское время.

«История,— по определению К. Маркса,— есть не что 
иное, как последовательная смена отдельных поколений, 
каждое из которых использует материалы, капиталы, про
изводительные силы, переданные ему всеми предшеству
ющими поколениями; в силу этого данное поколение, с 
одной стороны, продолжает унаследованную деятельность 
при совершенно изменившихся условиях, а с другой — 
видоизменяет старые условия посредством совершенно из
мененной деятельности»251. Действие закономерностей 
исторической преемственности в кочевых обществах Цент
ральной Азии имело свои особенности, но в целом па
роды и племена этого огромного региона не топтались па 
месте, а поднимались со ступени на ступень по лестнице 
исторического прогресса. При этом они создавали свою 
материальную и духовную культуру, включая и рели
гию, не каждый раз заново, а на базе ранее достигнутых 
результатов. Специфический тип хозяйства и обществен
ных отношений кочевников, господствовавший и развивав
шийся в течение примерно двух с половиной тысячеле
тий, начиная с племен эпохи бронзы и кончая древними 
тюрками и киданями, должен был породить и породил в 
действительности специфические формы культурно-идео
логических явлений.

Одним из крупнейших культурно-исторических собы
тий, связанных с указанной ситуацией, явилось возникно
вение так называемого звериного стиля в искусстве, на 
основе которого выросло в последующем «скифо-сибир
ское» искусство Алтая, Забайкалья и Центральной Азии. 
Именно в это последпее уходят своими корнями многие 
мотивы и традиции искусства современных тюркоязыч
ных народов Сибири, а также и бурят 252.

251 М аркс К ., Энгельс Ф. Соч. 2-е изд., т. 3, с. 44—45.
252 Окладников А. П . Петроглифы Сибири и Дальнего Востока 

как источник по этнической истории Северной Азии.—В кп.: Ма
териалы конференции «Этногенез народов Северной Азии»), вьш. 1. 
Новосибирск, 1969, с. 23—26.
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Другой характерной и очень яркой формой идеологи
ческого и художественного отражения центральноазиат
ской действительности I тыс. до н. э.— I тыс. н. э. явился 
героический эпос. Как отмечает Е. М. Мелетинский, 
«героические поэмы о степных конных богатырях с их 
специфической структурой являются наследием основ
ного ядра скотоводческих племен — тюрок и монголов — 
н сложились в своих основных элементах в степях Цент
ральной Азии в условиях скотоводческого быта и тесных 
исторических связей с тюркскими и монгольскими пле
менами» 253. Эпос тюрко-монгольских народов отличается 
чрезвычайным богатством, большим объемом, ярко вы
раженным героическим содержанием и отчетливо сло
жившейся эпической системой, в то время как у тунгус
ских, палеоазиатских и угро-самодийских народов имеют
ся только зачатки героического эпоса 254.

Произведенное нами сравнительно-историческое изу
чение показывает, что кочевые народы Центральной Азии 
и Южной Сибири наряду со своеобразным искусством и 
богатым героическим эпосом создали не менее своеобраз
ную и оригинальную религию, которую можно назвать 
центральноазиатским шаманизмом или шаманизмом тюр
ко-монгольских народов. Судя по источникам, эта рели
гия к концу I тыс. н. э. представляла развитый полите
изм с явными признаками верховного божества в образе 
Голубого Неба — Кок-тэнгэри, к ней восходят почти все 
основные элементы н многие детали шаманизма поздней
ших тюрко-монгольских народов Сибири и Центральной 
Азии.

Характерные признаки центральноазиатского шама
низма— это его основные структурные элементы: 1) раз
витый политеизм, сложное иерархическое построение пан
теона, в котором наряду с бесчисленными духами (демо
нами) действуют божества, распределившие между собой 
все сферы земной н космической жнзнп, наделенные оп
ределенными функциями и социальными атрибутами, диф
ференцированные на верховных и подчиненных, главных 
и второстепенных; 2) широко и детально разработанная 
культовая система, открытые нлп естественные культовые

253 М елетпнекпй Е. М. Происхождение героического эпоса. М., 
1963, с. 2 4 8 -2 4 9 .

254 Там же, с. 256.
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центры (обо, скалы, родники и т. п.), использование в ре- 
лигнозно-магических целях специфических предметов 
(зэлэ, залама, туру, арса), подчиненность основной линии 
обрядовых действий целям кочевой скотоводческой жиз
ни; 3) высокий профессионализм служителей культа, слож
ная школа их подготовки и посвящения, деление шама
нов и шаманок па «белых» и «черных», высших и ннз- 
щих, специфические их аксессуары, активное участие 
во всех сферах быта и в общественной жизни, вплоть до 
выступления в некоторых случаях в роли вождя или пред
водителя рода, племени, политического советника в госу
дарственных делах.

Не удивительно и то, что центральноазиатский шама
низм имеет очень богатую и многожанровую устную ли
тературу (частичпо и письменную) — мифы, предания, ле
генды, генеалогии, гимны, призывания, в которых отра
жены его история и «теория»255. Для шаманского миро
воззрения тюрок и мопголов характерен ярко выражен
ный скотоводческий дух; небо у них наполнено стадами, 
табунами, богами-воителями. В мировоззрении же тунгус
ских, палеоазиатских и угро-самодийских народов отра
зился дух охотников тайги или морских зверобоев; звезд
ное небо у них связано с охотой, оленеводством, морской 
стихией и рекой.

Центральноазиатский шаманизм испытал влияние не
которых религий Южной и Передней Азии — индуизма, 
буддизма, зороастризма и др. Судя по тем некоторым 
данным, которые рассмотрены нами, влияние это ощуща
лось и в I тыс. н. э.

В свою очередь центральноазиатский шаманизм, вый
дя за пределы своего первоначального распространения 
или же тюрко-монгольского мира, оказал влияние на ве
рования других народов Азии, особенно Сибири, стояв
ших на более низкой ступени социально-экономического 
и культурного развития.

Общеизвестно, что тюркские и монгольские экспанспп, 
начиная с хунну, сыграли большую роль в этнических и 
историко-культурных процессах на огромных территори-

255 Об этом свидетельствуют шаманистские материалы, запи
санные Г. Н. Потаниным, М. Н. Хапгаловым, Ц. Жамцарано, В. Вер
бицким, А. В. Анохиным, Н .А. Виташевскпм, Г. В. Ксепофонтопым, 
А, А. Поповым, Н. Н. Поппе, Б. Ршічнпо п многими другими.
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ях Евразии, расширили зоны распространения централь
ноазиатских культур и традиций. В рамках только Вос
точной Сибири это можно проиллюстрировать па примере 
тюркоязычных курыканов и монголоязычных хори (хоро) 
Прибайкалья, которые переселились в Среднее Прилепье, 
где образовали впоследствии якутскую народность, оказав
шую немалое влияние на народы Крайнего Севера — дол
гая, эвенов, чукчей и др.— н распространили целые ком
плексы культов, обрядов и обычаев южного происхожде
ния, в том числе іі шаманские.

В распространении элементов и традиций централь
ноазиатского шаманизма в Сибири и па Дальнем Восто
ке исключительно большую роль сыграли тунгусские пле
мена, формирование которых проходило в ПреДбайкалье 
и Забайкалье начиная еще с эпохи неолита и бронзы. 
Древние и средневековые тунгусские этнические группы 
находились в тесных контактах со своими соседями — 
тюрко-монгольскими скотоводами-кочевниками. Выход 
тюркоязычных скотоводов в степи Прибайкалья—Приа
мурья в начале I тыс. н. э. послужил толчком для рассе
ления тунгусов на запад и восток 256. Продвижение тун
гусских племен на север, распространение их культуры 
было связано с распространением в сибирской тайге тран
спортного оленеводства 257. С конца I тыс. н. э. начинает
ся передвижение монголоязычных племен с востока к 
Байкалу. С подъемом монголов тюрки Прибайкалья выш
ли на среднюю часть Лены, и это заставило одних тун
гусов передвинуться па запад и восток, а других — всту
пить во взаимные связи с пришельцами. На Лене эти 
тунгусы приняли якутский язык. На западе группы тун
гусов вступили в связи с енисейцами (коттами, аринцами, 
кетами), па северо-западе — с самодийскими группами. 
Такие контакты оказали свое влияние на образование 
местных говоров и на появление новых элементов куль
туры у отдельных этнических групп 258.

Такое же интенсивное этническое смешение с абориге
нами происходило у тунгусов северо-востока Сибири и 
Дальнего Востока.

256 Василевич Г. М. Эвенки, с. 40, 260.
257 Левин М. Г. Этническая антропология и проблемы этиоге 

пеза народов Дальнего Востока. М„ 1958, с. 193—205.
258 Василевич Г. М. Эвенки, с. 41.
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Влияние тюрко-монгольских кочевников тунгусы ис
пытывали в течение всего периода I —II тыс. н. э. Это 
влияние, происходило и в области идеологии и культов. 
Например, среднеамурские эвенки заимствовали из мон
гольских языков (бурятского, дагурского и собственно 
монгольского) коневодческую и скотоводческую термино
логию и всё, обусловленное этими видами хозяйства. В их 
язык вошли отдельные слова пз общественно-политичес
кой, шаманистской н ламаистской терминологии 259. За- 
байкальско-омукские конные тунгусы, перенявшие у мон
голов скотоводство, подвергшиеся сильной монголизации, 
переняли у монголов отдельные шаманистские культы, 
шаманистскую погребальную обрядность 26°.

Шаманизм эвенков хорошо изучен. О том, что он име
ет немало общего с шаманизмом тюрко-монгольских наро
дов п испытал влияние со стороны последнего, свидетель
ствуют хотя 'бы следующие терминологические парал
лели 26 *:

эвенкийские тюркские монголо-бурятские
Чолпоп (Венера) ЧО Л И О Н Солбон
бурхап бурханы бурхан
Эджи ээзи эжип
Байанай Байанай-Паііна Баян Хапгай
Тапара Тапгара-тэпгрн тэнгэри
Ытык (священ

ный)
ытык-ыдык —

удагап удаган удаган-одегон
абасы (духи) абасыы —

барылак (амулет) барьнаах —

кут (душа) кут —

толп (зеркало) толи толи
оргоіі (плащ) оргой
ТУРУ туру П р и
хонлого хойлуга хойлго
арангас арангас арапга
мургу (молебен) — мургэл
далучи (гадатель) — далачи
арча артыш арса
УРУп! УРУй! хуруй! Ай, хуруй!

259 Василевич Г. М. Материальная культура среднеамурских 
эвенков.— В кн.: Материальная культура народов Сибири и Севе
ра. Л„ 1976, с. 120.

гео Туголуков В. А. Коппые тунгусы — В кн.: Этногенез и этни
ческая история народов Севера. М., 1975, с. 105—110.

261 Материалы для данного перечня взяты из указанных работ 
Г. М. Василевич, В. А. Туголукова а также Н. А. Алексеева («Тра-
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Туыгусоведы Г. М. Василевич, Е. Д. Прокофьева, 
С. В. Иванов, В. А. Туголуков и другие приводят немало 
примеров того, что у различных групп эвенков Сибири и 
Дальнего Востока шаманские бубны, костюмы, подвескп, 
изображения, некоторые культы, обряды и традиции или 
имели тюрко-монгольские происхождение, или же, гене
тически самостоятельные, подвергались влиянию тюрко
монгольского шаманизма.

О проникновении целого комплекса элементов и тра
диций центральноазиатского шаманизма (включая и ин
до-иранские влияния через посредство тюрко-монгольских 
и других народов) к народам Сибири и Дальнего Востока 
свидетельствует распространенность культа орла, мирово
го дерева (туру), ритуального предмета толи и пр. У дол
ган и эвенов многие божества, шаманские изображения и 
атрибуты (костюм, бубен и пр.) являются якутско-эвен
кийскими. Эвенкийское влияние сказалось на костюмах 
іі других принадлежностях чукотских шаманов. У наро
дов Приамурья, в частности у нанайцев, некоторые ша
манские предметы, онгоиы и части одеяния имели мон
голо-бурятское или тунгусское происхождение. У них 
также были в употреблении толи и туру.

Оленеводство, как полагают некоторые специалисты, 
имеет южное, саяно-прибайкальское или забайкальское, 
происхождение и возникло в первых веках нашей эры 
под влиянием скотоводства * 262. Есть основание предполо
жить, что древние оленеводы — тунгусские и самодийские 
племена — заимствовали у своих тюрко-монгольских со
седей религиозные обряды и обычаи, связанные с веде
нием скотоводческого хозяйства, и потому характер и 
формы принесения в жертву домашних оленей, посвяще
ние оленя небу и л и  какому-нибудь божеству, особое отно
шение к оленям белой масти, отдельные детали произ
водственно-магических действий у народов с оленевод-

діідиошіые религиозные верования якутов...»), Е. Д. Прокофьевой 
(«Шаманские костюмы народов Сибцрн».— СМАЭ, Л., 1971,
т. X X V II), С. В. Иванова («Материалы по изобразительному ис
кусству народов Сибири X IX  — начала X X  в.», М., 1954) и др.

262 Василевич Г. М., Левин М. Г. Типы оленеводства и их про
исхождение. -  СЭ, 1951, № 1; Вайнштейн С. II. Историческая этно
графия тувипцев. М., 1972, с. 99— 125.
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ческим хозяйством во многом сходны с обрядами жертво- 
IIриношений кочевников-скотоводов.

Занимаясь вопросами шаманизма сибирских народов, 
Л. Я. Штернберг отмечал «поразительное сходство не 
только в основных элементах, но и в таких деталях, ко
торые самостоятельным происхождением у отдельных на
родов объяснены быть не могут». По его мнению, «такие 
общие черты, вплоть до совпадення иногда терминов час
тей шаманского обряжения, пли отдельных действий ша
мана, несомненно, указывают либо на общий центр проис
хождения специфических особенностей сибирского шама
низма, либо на древние культурные связи между ныне 
очень отдаленными друг от друга народами» 263.

Л. Я. Штерн*берг был склонен искать этот центр где-то 
в Южной и Передней Азии, в индо-иранском регионе, от
куда якобы целые комплексы шаманских культов, включая 
термин srainan, samana, означающий служителя культа у 
индийцев, постепенно распространился по Центральной и 
Северной Азии, особенно через посредство народов урало
алтайской группы 264.

На наш же взгляд, центром происхождения специфи
ческих особенностей сибирского шаманизма явились Цен
тральная Азия с Южной Сибирью. Это не означает, одпа- 
ко, что в Снбпри не было «собственного» шаманизма. Воз
можно, птаманпстских очагов здесь было несколько, в част
ности в Западной Сибири — в угро-самодийской среде, на 
Дальнем Востоке — у палеоазиатских народов и т. д. По 
центральноазиатский шаманизм явился более масштабным 
п действенным и в силу ряда исторических факторов на
шел большое распространение и оказал существенное вли
яние на шамапистские верования всех нетюрко-монголь- 
ских пародов Сибири. Поскольку он испытал некоторе воз
действие других религий Азии, особенно индуизма, буд
дизма и зороастризма, то через него распространились по 
Сибири отдельные элементы и культы южно- и передне
азиатского происхождения.

Вопрос о центральноазиатском шаманизме и роли ко
чевых пародов (тюрко-монгольских), а такяш тунгусских

263 Штернберг Л. Я. Первобытная религия в свете этнографии, 
с. 111.

264 Там же, с. 124—126.
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племен в его распространении по Северной Азии нужда
ется в специальной разработке.

Итак, период с конца I тыс. до н. э. по I тыс. н. э. — 
новый этап в истории шаманизма в Бурятии. Для прибай- 
кальцев и забайкальцев эта эпоха совпала с появлением 
ранних государственных объединениіі в Центральной Азии 
и Южной Сибири (хунну, сяньби, жужаней и древних тю
рок), которые сыграли немалую роль в этнокультурном 
процессе в данном регионе. Религиозные верования здесь 
развивались уже не только на своей автохтонной основе, 
но и под сильнейшим влиянием центральпоазиатских со
бытий и факторов. В конечном итоге шаманизм прибайка
льских и забайкальских племен стал как бы частью цент
ральноазиатского шаманизма, сохраняя вместе с тем свои 
местные особенности.



Г л а в а  IV

РЕЛИГИОЗНЫЕ ВЕРОВАНИЯ 
МОНГОЛОЯЗЫЧНЫХ ПЛЕМЕН XI— XIV ВВ.

1. МОНГОЛОЯЗЫЧНЫЕ ПЛЕМЕНА ПРИБАЙКАЛЬЯ 
И ЦЕНТРАЛЬНОЙ АЗИИ

В X I —X IV  вв. в Прибайкалье, как и на Дальнем Вос
токе, в Центральной Азии и Восточной Сибири, происхо
дят большие изменения в расселении народностей и пле
мен. Господствовавшие здесь в V I—IX вв. курыканы под 
давлением кочевников-монголов частично ушли на север, в 
Якутию, составив там один из основных компонентов якут
ской народности, другая же часть, оставаясь на месте, 
смешалась с новыми пришельцами — монголами и дала на
чало будущей бурятской народности. Байегу (байырку), 
ближайшие соседи курыканов к востоку от Байкала, сос
тавлявшие крупный нлемепной союз, в X I—X II вв. ис
чезают со страниц исторических хроник, и вместо них упо
минаются монголоязычные баргуты

Моиголоязычные племена проникли в Бурятию, по-ви- 
димому, с востока, из бассейна рек Онон, Керулеп и раііо- 
па оз. Буинур. Археологические данные о появлении пер
вых монголов в Прибайкалье относятся к X I —X II вв. 
Свидетельствами этих событий являются древний могиль
ник, найденный А. П. Окладниковым около улуса Сэгэпут 
на Лене, и погребения в долине Селенги у с. Зарубино, 
раскопанные Г. Ф. Дебецем1 2.

1 История Сибири, т. 1. Л., 1968, с. 381.
2 Окладников А. П. Археологические данные о появлении пер

вых монголов в Прибайкалье.— В кп.: Филология и история мон
гольских пародов. М., 1958, с. 200—213; Дебец Г. Ф. Могильник 
железного периода у с. Зарубино.— Бурятиеведение, 1926, № 2, 
с. 1 5 -1 6 .
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Историческая наука не может еще установить, как 
именно и вследствие каких причин происходило передви
жение монголоязычпых племен из Центральной и Восточ
ной Азии в северные или северо-западные края, но «к на
чалу X II в. почти вся территория Прибайкалья была за
нята племенами, говорящими на монгольском языке» 3 4. 
Племена эти, как и все остальные, не представляли еди
ного социального целого и говорили на различных племен
ных диалектах, 'близких друг к другу.

В «Сокровенном сказании» и «Сборнике летописей» 
все монгольские племена X I I —X III  вв. разделены па две 
группы — лесных и степных. «Лесные» монгольские пле
мена селились в основном в лесах, по берегам рек, главным 
образом в районе Байкала, в таежных районах Восточных 
Саян — Таину-олы и Южного Алтая. На севере и северо- 
западе, у Байкала и в нынешнем Забайкалье, жили пле
мена хори, баргуты, тумэты, булагачины, кэрэмучины, 
урянхаты, урасуты и теленгуты. В области Секнсмурен 
(Восьмиречья, т. е. Современного Приаыгарья) обитали 
ойраты.

Основными монгольскими племенами, занимавшими об
ширные территории Центральной Азии, были хамаг-мон- 
голы, джалаиры, тайчиуты, кэрэиты, меркиты, найманы 
и др. *.

Общественный и хозяйственный уклад у «лесных» пле
мен был неоднородным. По определению Г. Н. Румянце
ва, «лесные» племена по образу жизни и хозяйству раз
делялись па две группы: 1) охотничье-рыболовческую, 
т. е. собственно «лесную», к которой в полной мере мо
жет быть отнесена характеристика «лесные», данная 
Б. Я. Владимирцовым: «Никогда не покидая своих лесов, 
они жили в легких шалашах, устраиваемых из коры бе
резы п других деревьев»5; 2) «скотоводческо-земледель
ческую, в хозяйстве которой охота занимала значитель
ное, но отнюдь не последнее место» 6.

3 История Бурят Монгольской АССР, т. 1. Улан-Удэ, 1954, с. 55.
4 История Монгольской Народной Республики. 2-е изд. М., 

1967. с, 102.
5 Бладимнрцов Б. Я. Общественный строй монголов. (Мон

гольский кочевой феодализм). М.— Л., 1934, с. 34.
6 Румянцев Г. И. Некоторые проблемы истории культуры мон

голов X II—X V II вв.— Б кн.: Материалы по истории и филологии 
Центральной Азии, вьш. 3. Улан-Удэ, 1968, с. 150.
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Согласно «Сокровенному сказанию», «Сборнику ле
тописей» и «Алтай тобчи», к «лесным» народам относи
лись: ойраты, буряты, борхуны (баргуты), урсуны, хаб- 
ханасы, хапхасы, тубасы, хори-туматы, урянхпты, булага- 
чины, кэрэмучины, урасуты, теленгуты, часть тайджиутов. 
Из перечисленных племен, по мнению Г. Н. Румянцева, 
к первой группе «лесных» могут быть отнесены только 
урсуны, хабханасы, ханхасы, тубасы и, возможно, буря
ты, булагачины и кэрэмучины. Остальные же, в особен
ности ойраты, баргуты, хори-туматы, баяуты, мэркиты п 
тайджиуты, стоявшие по своему социально-экономичес
кому уровню значительно выше, должны быть отнесены 
ко второй группе «лесных» народов7.

«Лесные» народы второй группы вели синтетическое, 
комплексное хозяйство — примитивное земледелие с раз
вивающимся скотоводством; в их хозяйственной деятель
ности значительную роль играли охота и рыболовство. 
«Их общество отличалось более высокой социальной орга
низацией, чем общество первой группы «лесных» племен. 
Само наименование «лесные» ко второй группе древне
монгольских и древпе'бурятских племен может быть при
менено лишь условно, в географическом, но не в эконо
мическом смысле.

К этой группе «лесных» племен принадлежали круп
нейшие племена страпы Баргуджип-Тукум — хорп-тума- 
ты, баргуты, а также их ближайшие западные соседи — 
ойраты» 8.

Упомянутые сэгэнутские и зарубннские погребепня, 
а также другие, дают довольно ясную картину жизни 
оставивших их древних людей. Эти люди «были, несомнен
но, типичные скотоводы-кочевники, в жизни которых 
конь занимал первостепеппое место» 9.

О том, что предки бурят, обитавшие в Прибайкалье 
и относящиеся к «лесным», были более всего скотовода- 
ми-кочевниками, свидетельствуют наскальные рисунки у 
с. Шишкино на Лене и на горе Манхай недалеко от ны
нешнего окружного центра Усть-Орда. Изображения эти,

7 Румянцев Г. II. Некоторые проблемы истории культуры мон
голов X II—XV II вв,— В кп.: Материалы по истории и филологии 
Центральной Азии, вып. 3. Улан-Удэ, 1968, с. 150— 151.

8 Там же, с. 151.
9 Окладников А. П. Археологические данные о появленип пер

вых монголов в Прибайкалье, с. 204.
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относящиеся к эпохе послекурумчлнской (т. е. послеку 
рыканской) — «единственные в своем роде монгольские 
иллюстрации, подтверждающие сведения древних мон
гольских литературных произведений и известия запад
ноевропейских путешественников X I I I —X IV  вв. о коче
вой жизни монгольских племен» І0 11.

Археологические материалы свидетельствуют, что ос
новная масса прибайкальских монголов занималась ско
товодством и земледелием, значительное место в их хо
зяйстве занимало ремесло — кузнечиое дело, ткачество, 
обработка продуктов скотоводства. В бедных погребениях 
этого времени найдены зерна проса, остатки шерстяной 
одежды и унтов, пряслица, берестяные коробки, наконе
чники стрел. В богатых погребениях обнаружены кости 
барана, остатки конской сбруи с богатыми бронзовыми 
накладками, стремена и удила, остатки монгольского 
лука, бронзовые зеркала, жемчуг, серебяные и золотые 
украшения, шелковые ткани п.

Характеризуя быт первых монгольских племен При
байкалья, А. П. Окладников писал: «Перед нами встает 
очень яркая картина быта двух слоев населения. Масса за
нималась земледелием, скотоводством и домашней промыш
ленностью (ткачество и обработка продуктов скотоводства). 
Верхи же этого общества явно состояли из богатых ско
товодов, чьей гордостью являлись любимые кони, а за
нятием — охота, перемежающаяся с играми, как у витя
зей, сподвижников Чингиса» 12.

В целом монголоязычные племена в X II  в. занимали 
обширное пространство Центральной Азии, простираю
щееся от границ Северного Китая до Алтайских гор п 
земель вокруг Байкала, от хребтов Хингана до границ 
Тибета и среднеазиатских государств. Они были много
численны, разводили крупный и мелкий рогатый скот, 
лошадей, а в южных районах — верблюдов; в поисках 
пастбищ совершали постоянные, но строго регулируемые 
перекочевки; помимо скотоводства, занимались еще охо
той, которая тогда имела немаловажное значение дляжиз-

10 Окладников А. П. Археологические данные о появлении пер
вых монголов в Прибайкалье, с. 212.

11 Румянцев Г. Н. Некоторые проблемы истории культуры мон
голов Х ІІ—XV II вв., с. 151.

12 Окладников А. П. Очерки истории западных бѵрят-монголов. 
Л., 1937, с. 284.

213



пп кочевников. Иногда устраивались крупные облавы 
(аба) с участием нескольких племен. У  лесных народов, 
видимо, охота устраивалась чаще и имела, кроме всего 
прочего, торговую цель.

Жилище монголов составляли войлочные юрты и — 
как свидетельствуют западноевропейские путешественни
ки X I I I —X IV  вв., а также шишкпнские и манхайскпе 
писаницы — передвижные кибитки на колесах, которые 
впоследствии исчезли из жизни монголов.

Достаточно развиты были и некоторые ремесла: вы
делка войлока, ремней, повозок, домашней посуды, сбруи 
и других изделий, необходимых кочевнику-скотоводу. Из
готовлялось и вооружение: луки и стрелы, панцири, сабли, 
копья и пр.

Хозяйство было натуральным, торговля имела мено
вой характер. Основную экономическую единицу монго
льского общества X II  в. составляла патриархальная се
мья, которая входила в состав рода іобог), роды объеди
нялись в племена.

В X I —X II вв. у монголов существовала ярко выра
женная социальная дифференциация. Аристократия (ной
оны) занимала господствующее положение в роде и пле
мени, владела огромным количеством скота и обширными 
пастбищами и для охраны своих богатств, для на
бегов на чужие роды и племена, для подавления 
своих подчиненных — харачу  (чернь) держала около се
бя хорошо вооруженных дружинников — пукеров.

В указанный период монголі.ские племена переживали 
«эпоху глубокой экономической, социальной и политиче
ской ломки, суть которой состояла в переходе от перво
бытнообщинного к раннефеодальному строю, к переме
шиванию родов и племен, к формированию единой мон
гольской народности. Это вызывало острую борьбу внут
ри монгольского общества, как между нарождавшимися 
классами нойонов и аратов, так и среди самих нойонов.

Одновременно происходил процесс становления мон
гольского государства 13. Коренные монгольские племена, 
/кпвшие в бассейнах рек Онон, Керулен и Тола, в начале 
X II  в. образовали государство «Хамуг монгол» («Вся 
Монголия»), Государство «Хамуг монгол» стало основ-

13 Майский И. М. Чингис-хан.— Вопросы истории, 1962, № 10, 
с. 75.
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ным ядром единого монгольского феодального государст
ва, созданного в 1206 г. Темучином 14.

Как известно, после объединения под своей властью 
собственно монголов Чингисхан начал военные походы за 
пределы Монголии. В числе первых, попавших под власть 
завоевателя, оказались «леспые» народы, включая и тех, 
которые обитали около Байкала, в стране, называемой 
Баргуджин-Тукум.

В «Сокровенном сказании» говорится: «В год Зайца 
(1207) Чжочи 'был послан с войском правой руки к лес
ным народам. Проводником отбыл Буха. Прежде всего 
явился с выражением покорности ойратский Худуха-бе- 
ки, со своими тумен-ойратами. Явпвшишь, он стал про
вожатым у Чжочия. Проводил его к своим тумэп-ойра- 
там и ввел в Шихшит. Подчинив ойратов, бурятов, барху- 
нов, урсунов, хабханасов, ханхасов и тубасов, Чжочи 
подступил к тумэн-киргизам... Чжочи принял под власть 
монгольскую все лесные пароды» 15 16.

Тогда же другой монгольский военачальник — Боро- 
хул был послан против непокорного хори-туматского пле
мени. Последнее оказало сопротивление, но сопротивле
ние было сломлено ,6.

Многие из указанных лесных племен входили в сос
тав монгольского государства и раньше, до похода Джу- 
чи (Чжочия) и Борохула. Все эти племена не составляли 
единой народности, а входили в непрочные, временные 
союзы племен. «По всей вероятности, в то время таких 
племенных объединений было три: 1) хори-туматы, 2) ба- 
ргуты и 3) буряты. В состав последних, по-видимому, вхо
дили булагачины, кэрэмучины и, возможно, икиресы»17.

Эти три группы «лесных» монголов — предки бурят 
составили то ядро консолидации племен, обитавших вок
руг Байкала, приведшей в конечном итоге к формирова
нию бурятской народности 18.

14 Гонгор Д. К вопросу происхождения Халхи и истории Хал- 
хасского Ханства (V III—XV II вв .).— Труды монгольских истори
ков (I960 — 1974). Улан-Батор, 1975. с. 47.

15 Козин С. А. Сокровенное сказание, т. 1, с. 174— 175.
16 Там же .
17 История Бурят-Монгольской АССР, т. 1, с. 49.
18 Там же.
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Исторические данные не позволяют ясно представить, 
что именно произошло с перечисленными выше племена
ми в дальнейшем, в какой мере участвовали они в поли
тической жизни чингисхановского государства, каковы 
'были их отношения с собственно монголами. Но совер
шенно очевидно, что, попав в зависимое положение и на
ходясь в соседстве со степными, более культурными наро
дами, «лесные» народы не могли не испытывать со сто
роны последних сильное влияние. Надо думать, в связи 
с объединением отношения между лесными и степными, 
как и вообще между монголоязычными племенами, стали 
более тесными.

Монголы X I I —X IV  вв. стояли в целом на высоком 
уровне социально-экономического и культурного разви
тия, они имели строгое государственное устройство, нала
женные пути сообщения, определенную финансовую си
стему, правильное регулярное войско с гвардией, знали 
порох и артиллерию, книгопечатание и бумажные деньги І9.

Высокому уровиню социально-экономического разви
тия монголов соответствовала и духовная культура. Тра
диционной их религией являлся шаманизм, но им были 
известны буддизм и христианство, а некоторым племе
нам — и манихейство. Однако господствующей формой 
религии оставался шаманизм, который служил «в несколь
ко измененном и усложненном виде идеологической ос
новой раннего феодализма» 20.

Традиционные верования и культы не представляли 
собой единую религиозную систему, одинаково характер
ную для всех монголоязычных народов и племен. У каж
дого племени и отдельных этнических групп существовали 
свои местные культы, своя специфика представлений о 
божествах, свои варианты мифологии и космогонии. Но 
общие черты, характеризующие монгольское или же цен
тральноазиатское шаманство в целом, оставались стабиль
ными.

Ниже мы попытаемся установить, что представляла 
собой шаманская религия средневековых монголоязычных 
племен, какие изменения она претерпела в связи с круп
ными событиями в исторических судьбах ее носителей.

19 Владимирцев Б. Я. Моиголо-ойратский героический эпос. Пг., 
1923, с. 7 - 8 .

20 История Монгольской Народной Республики. 2-е изд., с. 103.
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2. ХАРАКТЕРИСТИКА Ш А М а НИСТСКИХ ВЕРОВАНИЙ 
МОНГОЛОЯЗЫЧНЫХ ПЛЕМЕН

Представление о сверхъестественных силах

Почитание неба, небесных тел п явлений природы. В 
предыдущей главе подчеркивалось, что в шаманистском 
пантеоне бурят и монголов Вечному Синему Небу (Х"рхэ 
М^нхэ-Тэнгри) принадлежало в прошлом одно из главных 
мест. Судя по источникам, в рассматриваемое время культ 
Тэпгри относился уже к высшему уровню древнемонголь
ской мифологии. «Первого числа первой луны они (моп- 
голо-татары,— Т. М.) неизменно поклоняются небу»21... 
«Они обыкновенно весьма чтут небо и землю, во всяком 
деле упоминают о небе (т. е. призывают небо в свидетели), 
услышав гром, весьма пугаются и не смеют идти с войс
ком, говоря, что такова воля пеба»22,— говорится в одном 
из китайских сочинений.

Как же понималось Небо древними монголами? По 
верному определению Д. Банзарова, «монголы, подобно 
многим другим народам, понятие о высочайшем существе 
соединяли с понятием о небе (подчеркнуто нами.— Т. М.), 
которое оттого является существом столько же материаль
ным, сколько духовным. Голубое небо, как обыкновенно 
называют его монголы, действующее на воздушные явле
ния и на производительность земли, не может быть наз- 
вапо духовным: но вечное небо, как еще называют его те 
же монголы, управляющее миром и руководящее делами 
человека, представляется существом духовным. Стало 
быть, при всем своем могуществе небо такое, каким пред
ставляли себе монголы, не должно признаваемо тождест
венным с богом»23.

Небо в понимании древних монголов не было сущест
вом аптропоморфизированным, ему поклонялись как са
мому явлению природы; оно считалось мужским началом, 
дарующим жизнь и потому называлось Отцом (Эсэгэ), а

21 См.: Васильев В. П. История и древности Восточной части 
Средней Азии от X  до X III века с приложением китайских извес
тий о Киданях, Джурчженях и Мопголо-Татарах.— ЗРАО, Спб., 
1895, т. X III, с. 230.

22 Там же, с. 233.
23 Банзаров Д. Собр. соч. М., 1955, с. 54.
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Земля считалась женским началом, дарующим форму 
предметам, и называлась она Матерью (Эхэ, Ульгэн-Эхэ). 
Понятие «Небо» сочетало в себе, с одной стороны, опреде
ленное, постоянно и неизменно наблюдаемое природное 
явление, и потому «вечное» (м^нхэ), а с другой — некое 
всемогущее божество. Считаясь верховным божеством, оно 
не было ни единым богом, ни творцом-создателем в хри
стианском или мусульманском понимании.

По древнемонгольской мифологии, «небо и земля не
когда были слиты, соединены в одну массу, вроде хаоса». 
В одной из молитв огню говорится, «что огонь зародился 
при отделении неба от земли»24.

Дарующее или творческое действие неба означается у 
монголов словом дзаяга, дзая  (бур. заян), переводимое 
обыкновенно как «судьба», «рок». Д. Банзаров верно уста
новил, что в старину это слово означало свободную волю 
неба, по определению которой человек рождается на зем
ле», «поведение», «изъявление воли»25.

Ко времени выдвижения Чингисхана идеи о небе у 
монголов достигли уже высшего совершенства и приобре
ли ярко выраженную социальную окраску. Тэпгэри — не 
только вечно и могущественно, оно — источник власти на 
земле. «Печное Синее Небо повелело мне править всеми 
народами. Покровительством и помощью неба я сокрушил 
род кереит и достиг высшего сана. Моими устами говорит 
Мёнкё-Кёкё-Тэнгри (Вечное Синее Небо)»,— заявил То- 
мучии, когда на курултае провозгласили его всемопголь- 
ским ханом.«Силою вечного неба» — так начинались били- 
ки (грамоты или ярлыки) монгольских императоров. Небо 
выступало как «правитель мира, вечный, правосудный и 
источник жизни»26.

Небо, как тогда считали, посылало па землю избран
ных, которым суждено было вершить великие, необыкно
венные дела; эти избранные получали свое бытие сверхъ
естественным путем. У  центральноазиатских племен об 
этом сохранился ряд преданий и легенд. Так, основатель 
могущества племен сяньбн Таншихай якобы родился от 
градинки, упавшей с неба в уста какой-то княгини. Бо- 
дончар, родоначальник монголов, далекий предок Чин

24 Банзаров Д. Собр. соч., с. 56.
25 Там же, с. 56, 57.
26 См.: Там же, с. 57.
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гисхана, родился от сияния, снизошедшего па его мать27.
Эти предания имели определенный социально-классо

вый смысл: они преследовали цель возвысить в глазах 
простого народа не только того или иного деятеля, вождя, 
хана, но также и отдельные владетельные роды, особенно 
потомков таких родов, увековечить особое положение 
господствующей верхушки. Посланники неба на земле по
лучали, таким образом, оправдание права на власть над 
людьми и народами. В этой связи становилось совершенно 
естественным и логичным получать особые титулы, назва
ние или суть которых связывалось с небом или с чем- 
то другим, по так же могущественным и недоступным, 
как небо.

Вечное Синее Небо обладало еще одной чрезвычайно 
важной функцией — карательной. Оно, по мнению монго
лов, видело все поступки и помыслы человека, который 
никогда не мог укрыться от небеспого правосудия. Мон
гол, доказывая свою правоту, восклицал: «Небо! Ты ведан 
(это тебе известно)!»; «Небо! Ты будь судьей!»28. Если же 
что-либо делалось против воли Неба, оно выражало свой 
гнев, посылая засуху, наводнение, бурю и т. п.

Начало культа неба у монголов, безусловно, восходит 
к векам еще более далеким, к тому времени, когда су
ществовала алтайская языковая общность. Об этом сви
детельствует, в частности, термин тэнгри ітангри), кото
рый одинаково распространен у тюрко-монгольских наро
дов. Хунну, как уже говорилось выше, почитали небо и 
землю, титул их шапыоя тоже был дарован «небом и 
землею», «солнцем и луной».

Хунну в Центральной Азии и Южной Сибири последо
вательно сменили сяньби, жужани, алтайские тюрки, уй
гуры, енисейские кыргызы. В X —X I вв. существовала об
ширная империя киданей, которых некоторые исследова
тели считают «пародом монгольского происхождения, ве
роятными предками мопголов»29.

У  всех этих народов культ неба занимал одно из цент
ральных мест в общей религиозно-мифологической систе 
ме. Ясно, что представления о небе из поколения в поко
ление расширялись, усложнялись как общая линия разви-

27 Там же, с. 57.
28 Там же, с. 58.
29 Зарубежная Азия. Очерки общей этнографии. М., 1959, с. 192.
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тия политеизма, в котором зарождаются идеи верховного 
божества.

Идеи о небе в чингисхановскую эпоху уже не ограничи
вались тем, что небо рассматривалось только как высшее 
и могущественное существо, правитель мира, творец жиз
ни и судия; оно считалось одновременно особым миром, 
в котором обитают другие высшие божества — гении (тэн- 
гэрины). Как указывал Д. Банзаров, «тэнгри в обширном 
смысле означало небо н вообще всякое божество; в тесном 
смысле оно было нарицательным именем всех божеств, в 
которых народ олицетворил пебесные явления или спо
собности и страсти человеческой души. Тэнгрп вечны, 
духовны и обитают на небе»30.

Тэнгэрнпы суть орудия воли Вечного Синего Неба, 
различные его силы и л и  качества, которые парод олицет
ворил в виде конкретных существ: Дзаягачи-тэнгэрнны, 
Лта-тэнгэри, Кисаган-тэнгэри и т. д. (о чем говорилось 
выше).

К сожалению, в письменных источниках мало свиде
тельств о наличии тэнгэрннов в древнемонгольском пан
теоне. В них чаще всего упоминается Хормуста-тэнгэри, 
который отождествляется нередко с самим верховным не
бом— Кѳк тэнгэри. В «Алтан тобчи», которое во многом 
повторяет «Сокровенное сказание», говорится о 99 тэнгэ- 
рннах31 іі Эсруа (Esrua, уйг,— Azrua, бур.— Асари, Аса- 
ранги)-тэнгэрц32.

Культ Хормусты-тэнгэри, очевидно, был широко рас
пространен среди всех монгольских племен, в том числе 
и тех, которые обитали в Предбайкалье. Так, например, 
ойратский Хара Хиру, восхваляя Чингисхана, обращается 
к Хормусте-тэнгэри и Эрлик-нойону33. Из этого обраще
ния можно заключить, что Эрлик, в функции которого вхо
дило разбираться в правде и лжи, в то время находился 
в числе высших божеств.

Судя по некоторым древним рукописям, основательно 
изученным Д. Банзаровым, древние монголы особо почи
тали бога храбрости — Багатур-тэнгэрп. В народных гим
нах он изображается могучим и важным, главою храбрых,

30 Банзаров Д. Собр. соч., с. 76.
31 Данзан Л. Алтан тобчн, с. 173.
32 Там же, с. 181.
33 Банзаров Д. Собр. соч., с. 77.
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начальником небесных войск, вооруженным мечом, на
деленным огромной силой; он превращает скалы в равни
ны. У монголов был еще другой бог войны — Дайчин-тэн- 
гэри (бог-воитель), которому иногда приносили в жертву 
пленных воинов. Богом победы считался Кпсаган (бур. 
ХнЬаан)-тэнгэри, не оставляющий опекаемого им воина 
в пути, не дающий спотыкаться его коню, охраняющий 
воина в опасных местах, помогающий проехать в тесни
нах 34.

«Эти три тэнгри,— подчеркивал Д. Банзаров,— изобра
жают собой одну из главных стихий монгола — войну»35.

Другая стихия жизни моиголов — скотоводство, и этот 
вид хозяйства должен был иметь своего бога-покровителя, 
почитаемого не меньше, чем воинственные тэнгэрины. По
кровителем стад считался Дзаягачи-тэнгэри, сущий в двух 
ипостасях. Б первом облике оп назывался Дзол-Дзаягачи, 
т. е. Счастье-Дзаягачи. Монголы верили, что это божество 
«печется не только о здоровье своего любимца, но и о 
материальном его благосостоянии; он не только защищает 
его от опасностей и удаляет от всего дурного, но и хранит 
его стада и имущество»36. Изображение Дзол-Дзаягачи, 
как весьма почитаемого в народе, находилось в юрте каж
дого хозяина, и ему ежедневно приносили небольшие 
жертвы.

Другая ипостась Дзаягачи — Эмэгэльджи-Дзаягачи. Это 
божество считалось покровителем детей37.

У древних моиголов существовала особая группа бо
жеств, состоящая из девяти тэнгэринов — «девять тэнгри — 
покровителей, родных братьев», которые олицетворяли 
особое качество Неба — Сулдэ. Сулдэ-тенгэрины изобра
жались в виде воинственных всадников, одетых в латы и 
шлемы, вооруженных мечами и копьями, держащих в од
ной руке нагайку, в другой — флаг; их сопровождали со
кол, лев, барс, медведь и собака38. Функции этих гениев 
составляла защита от бед всех смертных39.

Из числа других небожителей древиемоигольского пан
теона, следуя за Д. Банзаровым, можно назвать имена толь

34 Банзаров Д. Собр. соч., с. 77.
35 Там жѳ, с. 78.
36 Там же.
37 Там же, с. 79.
38 Там же.
39 Там же, с. 81.
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ко следующих тэнгэринов: Матор, Эрын, Мапгас, Мяхан, 
Хизагар, (Хизаар), Барас, Угэгугсэн (¥гэ1іэн), Угмэр, 
Идаха и Азарай40.

В «Золотой книге» («Алтай дебтер»), хранящейся в 
Ордосе и относящейся к числу древних, упомянуты следу
ющие тзнгэрины, которым полагалось брызгать кобыльим 
молоком: Дающий (Заячи), Творящий, тзнгэрины четырех 
сторон света, Батор, Зол, Зел, старшие и младшие тэпгэ- 
рины, Ариджи, Проворный, Гладкий и Убхичар41.

Нами перечислена лишь часть тэнгэринов древнемон
гольского пантеона. Следует особо отметить, что из числа 
этих небожителей в бурятскую шаманскую мифологиче
скую систему вошли: Хормуста (как глава западных тэн- 
гэрипов), Асруа (Асари, Асаранги), Батор, Дайчпн, Хнса- 
ган (Хиііаан), Дзаягачп, Хизаган (Хизаар), Зол.

Фольклорные источники, особенно героический эпос, 
и шаманские рукописи, собранные в разных частях Внут
ренней и Внешней Монголии и Бурятии, свидетельствуют, 
что древним монголоязычпым племенам были известны 
еще такие тенгэрины, как Эсэгэ Малан (по некоторым 
вариантам — Міііуап), Гужир (Гуджир), Ата, Заргашн, 
Ерхоту Монхо (Монхо), Хѳжѳѳдэй-мэргэн и др. Многие 
из перечисленных тэнгэринов, считавшихся специфически
ми божествами шаманского пантеона бурят, оказываются 
широко распространенными среди южных монголов. Об 
этом в свое время писал Н. Н. Поппе, изучивший соответ
ствующие шаманские рукописи, привезенные из Ордоса, 
Чахара и т. д.42

Письменные источники ничего не говорят о разделении 
тэнгэринов на два лагеря — 55 западных и 44 восточных 
и борьбе между ними. Однако, исходя из дуализма пред
ставлений о сверхъестественных силах у древних людей 
и тех обстоятельств, которые складывались в монгольском 
обществе в X I—X IV  вв., мы допускаем существование де
ления небожителей на западных, добрых, и восточных, 
злых, и борьбы между ними. Об этом говорят и фольклор
ные материалы бурят — мифы и улигеры.

40 Там же.
41 Жамцарано Ц. Культ Чингиса в Ордосе.— Central A siatic Jo

urnal, W iesbaden. 1961, vol. VI, N 2-3, c. 211—212.
42 Поппе H. II. Описапие мопгольских «шамапских» рукописей 

Института востоковедения.— ЗИВАН, Л., 1932, т. 1, с. 154.
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Древние мопголы кроме неба обожествляли различные 
небесные тела и природные явления: солнце, луну, звез
ды, молнию, гром и пр. «Они набожно поклоняются солн
цу, луне и огню, а также воде и земле, посвящая им зачат
ой пищи и пития и преимущественно утром, раньше чем 
станут есть или пить»,— отмечал П. Карпини. «Все то, что 
они желают делать нового, они они начинают в начале 
луны или в полнолуние, откуда именуют ее великим импе
ратором, преклоняют перед ней колена и молятся. Солнце 
они называют матерью луны, потому это она получает свет 
от солнца»43.

Солнце и луна относились к числу добрых божеств. По 
древним традициям буряты призывали их в качестве сви
детелей для подтверждения истинности своих слов (Хара 
наран хаража байг! — «Пусть видят лупа и солнце!»). 
Солнцу и луне посвящались особые изображения. На бу
рятских онгонах, как сказано выше, солнце рисовалось в 
виде восьми кругов. Подобные же изображения найдены 
на скальных рисунках Предбайкалья и Забайкалья. С 
культом солнца у монгольских народов был связан ряд 
культурно-бытовых явлений: ориентировка юрт на юг 
(или юго-восток), движение по кругу (по ходу солнца) во 
время ритуальных действий, например ёхора, и т. д.

Монголы приписывали звездам способность даровать 
человеку здоровье и долголетие, увеличивать его богатст
во, умножать стада. К наиболее известным и почитаемым 
звездам, судя по источникам, нужно отнести: созвездие 
«Семь Старцев» (т. е. Большую Медведицу), Орион, Пле
яду, Зарницу, Полярную звезду, Венеру (Солбон). Боль
шой Медведице, Венере и некоторым другим приносили 
в жертву кумыс, посвящали даже животных. У бурят 
Солбон считалась покровителем лошадей и ей посвящали 
чубарого коня.

В соответствии с анимистическими представлениями 
монголы одухотворяли многие явления природы, каждое 
из которых имело якобы своего эжпна. Они почитали бога 
молнии (Сахилгаап-тэнгэри), инея (Киругун-тэнгэрп) и др. 
Гром считался голосом дракона (Лу-тэнгэрп), выражающе
го гнев неба. «У них (лесных монгольских племен.— Т.М .) 
есть такой обычай: когда падает много молний, они

43 Путешествия в восточные страпы Плано Карпипп п Виль
гельма Рубрука. М., 1957, с. 29.
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попосят и небо, и тучи, и молнии н кричат на них. Ес
ли молния упадет на животпое и оно подохнет, они не 
едят его мяса, а сторонятся и убегают от него. Они твердо 
уверены в том, что если они так поступают, то гроза пре
кратится. Другие монголы поступают напротив: во время 
грозы они не выходят из кибиток и в страхе сидят (дома)... 
У  монголов же считается, что молния исходит от некоего 
животного, подобного дракону, и в их областях жизни 
(будто бы) видят, своими глазами, как оно падает с неба 
на землю, хвостом и извивается, а из его пасти извергает
ся пламя»44,— писал Раптид-ад-дип.

У монголов был обычай весной и летом не сидеть днем 
в воде, не мыть руки, не черпать воду золотой и сереб
ряной посудой, не расстилать в степи вымытой одежды — 
в противном случае якобы небо насылало гром и мол
нию 45.

По сообщению Рашид-ад-дина, «в стране Могулистан 
холод бывает чрезмерным, а в особености в той ее части, 
которую называют Баргуджин-Токум: (там) непрерывно 
и последовательно падают молнии. Точно так же расска
зывают, что если прольется на землю вино или кумыс, 
молоко пресное и кислое, то молния преимущественно на
дает на четвероногих, в особенности на лошадей. Если же 
будет пролито вино, то (это) произведет еще большее дей
ствие, или молния наверняка попадет в скотину или в их 
дом. По этой причине (монголы) весьма остерегаются де
лать все это»46.

Древняя традиция бояться молнии п грома, по-особому 
относиться к убитым молнией животным и людям, соблю
дать всевозможным правила и запреты по отношению к этим 
явлениям сохранилась у монгольских народов, в частно
сти у бурят, до недавнего времени, что засвидетельствова
но во многих этнографических трудах Х І Х - -X X  вв. Буряты 
называли гром голосом неба (Тэнгэриин дуун), считали, 
что громом поражаются злые духи и грешные люди.

Культ земли. В полном соответствии со своими теого- 
ническими взглядами древние монголы вслед за Вечным 
Синим Небом вторым по значению божеством считали 
Землю. Культ Земли был универсальным и общепризнан

44 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 1. М.— Л., 1052, 
с. 156.

45 Там же, т. 2, с. 49.
46 Там же, т. 1, кп. 1, с. 157.
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ным, в отличие от культа„Неба он носил более демократи
ческий характер. Богиня земли называлась Этуген, глав
ной ее функцией считалась производительность, дарован
ная ей Небом. В действительности же Этуген наделялась 
более широкими возможностями. Это ощущается, напри
мер, в словах будущего сподвижника Чингисхана Хорчи, 
который, предвещая ему ханский престол, говорил: «Не
бо с землей сговорились, нарекли Темуджина царем 
царства»47.

Ятуі ей считалась добрым божеством, дарующим раз
личные жизненные блага, кормилицей живущих на зем
ле существ, ей приносили в жертву вино, кумыс, молоко 
и чай. Аларские буряты, потомки хонгодоров из Монго
лии, представляли себе Этуген старушкой, живущей внут
ри земли и приносящей людям богатство и плодородие48. 
Имя богини сопровождалось в народе эпитетом «алтан» 
(золотая). Выражение «Алтай дэлхэй» (Золотая земля) 
часто встречается в эпических произведениях монгольских 
народов, оно было в широком употреблении у тюрок Юж
ной Сибири. Д. Банзаров утверждал, что в Центральной 
Азии «начали поклоняться богине Этуген с незапамятных 
времен, вероятно в одно время, как стали небу приписы
вать качества божества»49.

Европейские путешественники, сообщая о шаманпст- 
еких божествах у монголов, давали путаные сведения о 
божестве земли. Так, Марко Поло писал: «Есть у них бог, 
зовут они его Начигай и говорят, что то бог земной; бере
жет он их сыпов и их скот да хлеб. Почитают его и мо
лятся ему много; у каждого он в доме»50. Это же божество 
И. Карппни назвал Итога, а Иоанн Мандевпльский —Про
г а 51. Д. Банзаров доказал, что Начигай, Итога и Ирога 
суть не что иное, как Этуген52.

По-видимому, у некоторых групп монгольских (и тюр
кских) племен божество земли имело другие назвапня. 
Например, предки бурят эхиритских и булагатских родов

47 Козин С. А. Сокровенное сказание, с. 107.
48 Михайлов Т. М. Анимистические представления бурят,— 

В кн.: Природа и человек в религиозных представлениях пародов 
Сибири и Севера. Л., 1976, с. 303—304.

49 Банзаров Д. Собр. соч., с, 65.
50 Книга Марко Поло. М., 1956, с. 90.
51 См.: Банзаров Д. Собр. соч., с, 65—66.
52 Там же.
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богиню земли называли Ульген-эхэ (матушка Ульген) или 
Ульгэн- тѳѳдэй (бабушка Ульген). У  обурятившихся за
байкальских тунгусов Ульген-эхэ именовалась царицей 
земли, и ей посвящали сивую козу. Ульген часто встреча
ется в героическом эпосе бурят и шамапских призывани
ях. У  некоторых балаганских бурят божеством земли счи
тался Дабан Сагаан-нойон, имевший жену Дэлэнтэ Сага- 
ан-хатан 53.

У  монголов боготворение земли выражалось в двух 
формах: в общем ее почитании и в почитании ее частей — 
гор, рек, озер, тех или иных урочищ. Л. Фейербах указы
вал, что религия порождается чувством зависимости чело
века не от природы вообще, а в первую очередь от бли
жайшей местности, от той обстановки, в которой прихо
дится ему жить и действовать54. Поскольку каждая этни
ческая или военпо-административная единица (община, 
род, племя, улус или удел) имела свою территорию ко
чевья, существовали родовые, племенные и территориаль
ные культы земли. В рамках каждого из них в честь по
кровителя данной местности (горы, реки, урочища, доли
ны) совершались специальные обряды с жертвоприноше
ниями. Эти обряды назывались тайлга (тахил). Некото
рые почитаемые объекты пользовались широкой извест
ностью и являлись святынями племен пли народов. В 
источниках по истории монголов окружены пиететом горы 
Бурхан-Халдун, Хэнтэй, Хангай, Мунэ-хан, реки Селенга, 
Онон, Керулен и Тола, оз. Байкал. Культ некоторых из 
них, например горы Бурхан-Халдун, впоследствии приоб
рел общемонгольское значение.

Источники очень скупо говорят об обо. Рашид-ад-дин 
только в одном месте упоминает его: «Газан-хан (прави- 
тель-чингиспд в Иране.— Т. М.) там приказал воздвинуть 
вышку, которую монголы называют обо»55. На основании 
этого факта Н. Ишжамц делает вывод, что культ гор с его 
главными и второстепенными духами-эжинами, с камен
ными и другими сооружениями, т. е. с обо, не только со
хранился, но и получил дальнейшее свое развитие после

53 Михаилов Т. М. Анимистические представления бурят, 
с. 304.

54 См.: Фейербах Л. Избранные философские произведения. М., 
1955, т. 2, с. 4 2 2 -4 2 3 .

55 Рашид-ад-днн. Сборник летописей, т. 3. М.— Л., 1946, с. 15S.

226



образования единого монгольского государства. Даже те 
монголы, которые оказались на чужбине, строго придер
живались своих обычаев, в частности возведения на горах 
о б о 56. Н. Ишжамц полагает, что на Бурхан-Халдуне и 
других почитаемых горах традиционно существовали обо 
или какие-то другие культовые сооружения57. В «Сокро
венном сказании», «Сборнике летописей» и других источ
никах часто упоминаются бугры и вершины гор, где со
вершались жертвы. «Взойдя на высокий бугор, владыка 
разостлал свой потник, свой пояс повесил на шею и произ
нес молитву»58,— читаем в «Алтай тобчи».

Мы уже говорили, что обычай сооружения каменных 
куч на вершинах гор и термин обо имеют древнее проис
хождение, относящееся к алтайской общности, что обо 
знали древние тюрки. Поэтому естественно считать, что 
традиция сооружать и почитать обо в эпоху подъема мон
голов была распространенным явлением. Иначе невозможно 
объяснить тот известный факт, что в более поздние вре
мена обо существовали повсеместно в Монголии и Южной 
Сибири. Мы полагаем, что культ земли в Предбайкалье и 
Забайкалье проявлялся в таких же формах, как и в Цент
ральной Азии. Хорп-туматы, баргуты, ойраты и другие 
народы этого края поклонялись еще и своим священным 
горам, рекам, долинам, местным эжинам. Надо полагать, 
Ангара, Лена, Селенга, Иркут, Онон, Байкал, Тункинские 
Саяны, Хамар Дабан и т. д.— все они имели своих эжинов 
и были объектами почитания многих племен. Так, Селен
га, Онон, Байкал упоминаются в древних шаманских ру
кописях как почитаемые объекты, которым надлежит 
брызгать кумысом или молоком. В «Сутре кобыльих 
брызг», находящейся в Эджен Хоро (Внутренняя Монго
лия), в числе других божеств указывается Хан Далай- 
хатун (царица Хан-моря), т. е. богиня Байкала. В связи с 
этим уместно напомнить, что ольхонские и байкало-ку- 
даринские буряты-шаманисты считают эжином Байкала 
Аба-хатун.

Этнографические материалы показывают, что многие 
бурятские культовые места и эжины различных местно

58 Ишжамц Н. Религия и верования монголов в едином госу
дарстве (X III в .) .— Туѵхийн судлал, Улаапбаатар, 1975, X  боть, 
f. 20, с. 131.

57 Там же, с. 190.
58 Данзан Л. Алтай тобчи, с. 123.
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стей перешли к бурятам от их древних тюркских и мон
гольских предков. В третьей главе говорилось о священ
ных горах западных бурят — Идыге, Манхае и Байтоге, 
об их тюркских названиях и о почитании их курыканами. 
В обозреваемое время, т. е. в X I—X IV  вв., эти культовые 
объекты были действующими.

Трудно судить, почитанием каких именно племен поль
зовались известные в Забайкалье культовые объекты, та
кие, как Барагхан, Бурин-хан, Чесанское обо, Алханай 
и др. По-видимому, баргутскпе культовые места сохра
нились до сих пор в Баргузинском крае: Барагхан, Буха- 
шулуун и пр. Возможно, Чесанское обо в Кижинге, эжи- 
ном которого считается Буурал-баабай, принадлежало не
когда баргутам. Об этом позволяет думать следующий 
отрывок из шаманского гимна в честь Буурал-баабая:

Бажир-тэпгри байратпай,

Барга мопгол утхатнаіі.

Гужир-тэпгри гуйдэлтнай, 
Гунн монгол шижемтпай.

Местопребывание наше — Бажир-
тэпгэри,

Происхождение в ат е  — Барга
Монгол.

Покровитель ваш — Гужир-тэнгэри, 
Волшебство ваше от Гупи-

монголов 59.

Культ огня. В системе шаманистских верований древ
них монголов культ огня занимал важное место, состав
ляя один из существенных ее элементов. Корни этого уни
версального явления, как известію, уходят в каменный век. 
Следы древнейшего поклонения огню, как это видно из 
второй главы, сохранились почти у всех тюрко-мопголь- 
ских народов, и поэтому нет основания соглашаться с 
Д. Банзаровым, утверждавшим, что «обоготворение огня 
перешло в Монголию из Персии»60.

По верному замечанию В. Н. Харузиной, почитание 
огня проявляется у тех или иных народов в разной степе
ни. У одних «живое» существо огня просто персонифици
руется, нося смутный, неясный характер, у других пред
ставления более определенные, как о существе уже вполне 
антропоморфном: дух огня — хранитель, «хозяин». «При 
развитии религиозной мысли в определенном направлении 
фигура хозяина огня могла вырасти до божества огня. Эта

59 Материалы Жамцарапо Ц. 1906 г., ч. 2,— АВ ЛОИВАН, 
ф. 62, оп. 1, ед. хр. 5, л. 982 (перевод наш,— Т.  М . ) .

60 Банзаров Д. Собр. соч., с. 72— 73.
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последняя форма почитания огня должна быть отнесена к 
высшей ступени развития»61. Именно эту высшую форму 
представлял культ огня у монголов X —X IV  вв.: огонь — 
не просто материальное существо стихии, которое олицет
ворено и антропоморфизировапо; хозяин или дух огня у 
них развивался в особое божество, занимающее одно из 
почетнейших мест в общем пантеоне. Имя этого божества 
Ут или От (означающее в тюркских языках огонь). У 
монголов божество Ут называлось матерью {ж е), т. е. счи
талось богиней. В ряде случаев эта богпня носила эпитет 
«галайхан» — «царь (царица) огня». По характеристике 
Д. Банзарова, «богиня Ут почиталась подательницей 
счастья и богатства, но отличительное свойство ее — чис
тота, могущество очищать, сообщать свою чистоту... В ка
честве очистителя огонь считался покровителем каждого 
дома, а очаг, где его разводят,— каким-то святилищем. 
Дым без огня не может быть достойным жительства че
ловека; огонь, разведенный в доме, очищает его, как бы 
освящает его. Таким образом, богиня Ут есть некоторого 
рода хозяйка дома; кто хочет вступить в члены семейства, 
живущего в известном доме, должен прежде поклониться 
ей, как бы прося у пее позволения на это и поручая себя 
ее покровительству. Потому-то у монголов есть обычай, 
что жених и невеста в день свадьбы совершают поклоне
ние перед огнем, приносят ему жертву, что у них засту
пает место венчания»62.

По П. Карпини, монголы считали за великий грех «вон
зать нож в огонь, или также каким бы то ни было образом 
касаться огня ножом, илп извлекать ножом мясо из кот
ла, также рубить топором возле огня, ибо они веруют, что 
таким образом должна быть отнята голова у огня... Опи 
веруют, что огнем все очищается; отсюда, когда к ним 
приходят послы или вельможп, или какие бы то ни было 
лица, то им самим, и приносимым ими дарам надлежит 
пройти между двух огней, чтобы подвергнуться очищению, 
дабы они не устроили какого-нибудь отравления и не при
несли яду или какого-нибудь зла»63.

61 Харѵзнна В. Н. К вопросу о почитании огня.— ЭО, 1906, 
Л« 3-4, с. 74.

62 Банзаров Д. Собр. соч., с. 73.
63 Путешествия в восточные страны..., с. 30, 31.
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Огнем очищались и после похорон. «Родственников же 
(усопшего),— сказано у П. Карпини,— и всех тех, кто пре
бывает в его ставках, надлежит очистить огнем; это очи
щение делается следующим образом. Устраивают два огня 
и рядом с огнями ставят два копья с веревкой па верхуш
ке копий, и над этой веревкой привязывают какие-то об
резки из букарана; под этой веревкой и привязками меж
ду упомянутых двух огней проходят люди, животные п 
ставки»64.

В ясе (своде законов) Чингисхана имелась специаль
ная статья, запрещающая осквернять огонь. За нарушение 
запрета полагались строгие меры наказания, вплоть до 
смертной казни. Не только из-за боязни быть наказанными, 
по и из суеверного страха вызвать недовольство или гнев бо
гини Ут монголы старались держать огонь в чистоте, не бро
сали в него нечистоты, не лили на него воду, не плевали, не 
перескакивали через него, пе замахивались на него ножом 
или топором, не ворочали в очаге чем-нибудь острым. Ог
ню приносили в жертву вино, масло, жир, т. е. то, что 
усиливало его пламя. Подобно позднейшим монголам и бу
рятам древние монголы угощали божество огня каждый 
раз перед едой, раз в год посвящали ему специальное мо
лебствие — тайлга или тахил.

Очистительная функция огня широко использовалась 
не только в культовых целях, но в частной и обществен
ной жизни. Очищению подвергались люди, животные, жи
лища, вещи, продукты, вино: проводили илп проносили 
между двух огней, держали вещь над костром или окури
вали, «дурные» вещи просто сжигали. Вместе с огнем при
менялись разного рода благовония: вереск, можжевельник, 
пихтовая кора и т. п.

Исключительно велика была роль огня в устройстве 
шаманских молебствий. Ни одно общественное и частное 
жертвоприношение — тайлган, хэрэг и пр.— не обходилось 
без того, чтобы не был разведен огонь и не очищены при
носимые в жертву животные, вино, продукты, чай.

Культ предков. «Культ предков в том смысле, что 
цредки являются особами, которые влияют на всю жизнь 
человека и потому им оказывается регулярное поклоне

64 Путешествия в восточные страны,.., с. 33.
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ние»65, был распространенным явлением у древних наро
дов Центральной Азии, Ко времени возвышения монго
лов эта форма культа, пройдя длинный путь историческо
го развития, представляла собой продукт контаминаций 
ряда представлений: о душе умершего, тотемическом пра
родителе, семейно-родовом покровителе, предке-родона- 
чалышке, предке — выдающемся человеке. Попятпе «пре
док» включало не только семейных предков, но и родовых, 
племенных предков. Бытовали культы вождей и выдаю
щихся деятелей.

В «Сокровенном сказанпп» говорится, что весной сле
дующего года после смерти Есугэй-Батура обе супруги 
Амбагай-хагана, Орбай и Сохатай, ездили на кладбище в 
«Земли предков». Оэлун-учжин (мать Темучина,— Т. М.) 
тоже отправилась туда, но приехала поздно, опоздав не по 
своей вине. Тогда Оэлун-учжин, обращаясь к Орбай и Со
хатай, сказала: «Почему вы заставили меня пропустить и 
жертвоприношение предкам и тризну с мясом и вином? 
Не потому ли, что Есугэй-Батур умер, рассуждаете вы, а 
дети его и вырасти не смогут? Да, видно, вы способны 
есть на глазах у людей, способны и укочевать без пре
дупреждения»66.

В «Алтай тобчи» обряд поклонения предкам назван 
«Ихэ Прагу», т. е. «Великая Мелодия»67. Обряд, как вид
но, совершался весной, и во время поклонения душам по
койников приносилась в жертву пища, часть которой тут
же сжигалась68.

Монголы правящего рода борджигин  почитали свою 
прародительницу Алун-гоа и в ее честь устраивали обряд 
«Мзнгэн ирагу» 69. Китайские источники свидетельствуют: 
«Ежегодно в новый год князья собираются в ханскую ор
ду во храм предкам»70. У  Палладия Кафарова находим: 
«7-го числа 7-й луны совершалось у монголов жертвопри
ношение предкам; на открытом месте устраивалась пар- 
чевая занавесь; шаман, стоя перед ней лицом на север,

Штернберг Л. Я. Первобытная религия в свете этпографип,
с. 347.

66 Козин С. А. Сокровештое сказание, с. 88.
67 Данзан Л. Алтай тобчи, с. 71, 317.
68 Там же, с. 317.
69 Там же, с. 278, 382.
70 Бпчурнн П. Записки о Монголии, т. 1. Спб., 1828, с. 1S8.
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громко произнося имена Чингнс-хана и других ханов, воз- 
лиял кобылье молоко на землю» 71.

Д. Банзаров отмечал: «У кочевых народов Средней 
Азин поклонение предкам началось также очень рано: его 
встречаем у них еще до Р. X. История свидетельствует, 
что разные династии, владевшие Монголией до Чингис
хана, почти все соблюдали этот обряд, монгольская динас
тия сохраняла его весьма строго» 72. Хорошо известно, что 
монголы (и предки бурят) почитали основателей своего 
рода или племени, своих родовых или племенных вождей. 
Наибольшей известностью пользовался культ самого Чин
гисхана. Хубплайхан, после восшествия на престол, «в 
1263 г. построил в Пекипе храм предкам, как-то: Исукею, 
Чингисхану, Угэдэю, Чжоциню, Чаганотаю, Тумэю, Кую- 
ку и Мункэ, всего восемь отделений» 73.

Почитание умерших предков (семьи, рода, племени), 
вождей-родоначальников было обычным явлением у бурят- 
шаманистов. В честь предков (утхаузуур) устраивали они 
специальное молебствие, иногда с кровавым жертвоприно
шением. У  некоторых групп бурят вплоть до X IX  в. сох
ранялся обычай совершаті, молебствие на месте первона
чальной родины предков. Так, например, представители 
шаралдаевских п готольских родов булагатского племени, 
жившие в долине Иды, ездили в долину Куды, к священ
ной горе Укыр Манхай, упомянутой нами выше, чтобы 
поклониться духам предков. С такой же целью собира
лись па горе Байтог буряты эхиритских родов, обитав
шие в Верхоленском крае.

Письменные источники молчат о поклонении предкам 
у лесных пародов Прибайкалья. Это, конечно, не означает, 
что здесь не было этого культа. Хори-туматы, баргуты, 
ойраты и другие лесные народы, естественно, имели своих 
духов-предков, которым приносили жертвы. Очевидно, 
культ Буха-нойона считался святыней населением совре
менной тункинской долины, этническую принадлежность 
которого трудно установить.

Специалисты утверждают, что «в основе идеи о пред
ках лежит также представление о действительно когда-то

71 Комментарий архимандрита Палладия Кафарова на путе
шествия Марка Поло по Северному Китаю. Спб., 1902, с. 29—30. 
(В дальнейшем: Палладий. Коымоптарпй...).

72 Банзаров Д. Собр. соч., с. 82.
73 Бичурин И. Записки о Монголии, т. 2. Спб., 1829, с. 185.
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существовавших людях, пока их облик и имя сохраняются 
в памяти их родственников; впоследствии, когда эти кон
кретные лица исчезают из памяти, возникает фантасти
ческое представление о мифическом предке, в формиро
вании образа которого играют роль и религиозные идеи» 74. 
Вероятно, такими мифическими предками в Прибайкалье 
были у хори-туматов Хоредой и его жена-лебедица. В ря
де шаманских призываний бурят упоминаются Хоредой и 
Хун-шубууп как прародители хоринских родов. У  некото
рых групп ольхонских бурят существовал в прошлом оп- 
гон «Хоредой», в честь которого устраивали специальные 
молебствия.

«Вполне естественно,— пишет А. Д. Авдеев,— что доль
ше всего память сохраняет сведения о людях, чем-либо 
выдающихся и примечательных. О них складываются 
легенды и предания, где трудно бывает отличить истину 
от фантазии, вымысла, рассказ о действительных фактах — 
от худояіественного творчества»75. Возможно, бытующие 
у бурят легендарно-мифические герои Буряадай, Элюудэр, 
Барга-Баатар и другие относились в далеком прошлом к 
числу предков прибайкальских племен или же прослави
лись какими-нибудь делами и потому были почитаемы.

В число почитаемых людей входят и выдающиеся спе
циалисты: охотники, кузнецы, служители культа и
т. д. Так, например, гением-хранителем ханского рода 
монголов стала Хоногчин, которая спасла Темучина и его 
семью от меркитов76. I Го данным Б. Рннчепа, культ этой 
старушки просуществовал 7 веков и дошел до наших 
дней. В Эджен Хоро, где поклоняются памяти Чингисхана 
и его реликвиям, старушке Хоногчин обязательно прино
сят жертву77. У  бурят хопгодоровского племени, прибыв
шего ттз Монголии в X V I в., был онгон Хан Хомогчи- 
-тѲѲдэй (царица Хомогчи-бабушка). Из анализа преданий 
и призываний в ее честь можно заключить, что онгон этот 
очень старинный и посвящается шаманке из племени ун- 
гут, возведенной после смерти в рапг божества высокой

74 Авдеев А. Д. Происхождение театра. Л ,— М., 1959, с. 108.
75 Там же, с. 109.
76 Данзан Л. Алтай тобчп, с. 83—84, 324.
77 Ринчен В. Культ исторических персонажей в монгольском 

шаманстве,— В кп.: Сибирь, Центральная и Восточпая Азия в 
средние века. Новосибирск, 1975, с. 191.
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степени — хан. Вполне возможно, перед нами та же ста
рушка Хоногчин, ставшая гением-хранителем чингисидов, 
которая в действительности была утган. Во времена Чин
гисхана существовало племя онгут (унгут).

Обоготворение реально живших людей, исторических 
лиц — характерная черта шаманизма монголов и бурят. 
Б. Ринчен в своей работе «Культ исторических персона
жей и монгольском шаманстве» приводит ряд примеров 
обожествления Чингисхана, его потомков и других лиц. 
Можно не согласиться с некоторыми его утверждениями, 
но в целом он, безусловно, прав.

Тотемизм, культ животных и онгонов. Трансформиро
ванный тотемизм, культ животных и онгонов составляли 
один из важнейших элементов древнемонгольского шама
низма. Рашпд-ад-діш сообщает, -что к древности все тюрко- 
монгольские племена имели онгоны-тотемы78. «И обычаи 
такой существует,— пишет он,— что все то, что будет он- 
гоном какого-либо племени,— они на него не нападают, 
ему не сопротивляются и мясо его не едят, так как они 
присвоили его себе для благоприятного предзнаменования. 
До нашего времени смысл сего остается в силе и каждое 
из тех племен знает своего онгона»79. И далее знаменитый 
летописец указывает, у какого племени какой существо
вал онгон. В числе оигонов встречаем белого сокола, ор
ла, кречета, козла и пр.80

Предками-тотемами правящего монгольского рода борд- 
жигин считались серый волк и лань. При Чингисхане был 
издан закон по убивать этих животных81.

В числе монгольских племен было племя чішос, кото
рое находилось в мирных отношениях с Чингисханом, f Го- 
видимому, свое название это племя получило от тотема- 
предка чипа (волк). Может быть, осколком этого древне
го племени является бурятский род шоно (волк), оказав
шийся впоследствии в составе племени эхирит.

Тотемизм, культ животных и онгонов в рассматривае
мую эпоху уже настолько срослись, что нередко высту
пали как явление одного порядка. Поскольку скотоводст
во являлось основой жизни, обожествление отдельных 
видов домашних животных было вполне закономерным.

78 Рашид-ад-дин. Сборшік летописей, т. 1, кн. 1, с. 87.
79 Там же.
80 Там же, с. 88—90.
81 Данзан Л. Алтай тобчп, с. 236, 370.
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Получили распространение культ коня, а также суеверия, 
связанные с поведением коней82. Особенным почитанием 
пользовались кони белой масти. У  Чингисхана была яловая 
белая кобылица Эрэмэг-Цагагчи, считавшаяся священ
ной— онгоном, «осчастливленной могущественным Небом- 
отцом». У  этой кобылицы, как повествует легенда, роди
лись два скакуна, которые, обидевшись на хозяина, ушли 
от него, но спустя четыре года вернулись и прославились, 
Чингисхан повелел сделать одного скакуна неприкосно
венным, посвятив духам, и вплел в его гриву шелковые 
тка ни83.

Из колофона Чойджи-одзер (X IV  в.) известно, что Чин
гисхан повелел чтить главу рыжих кобылиц, именуемую 
Чингир-хада. Видимо, отдельные роды или группы монго
лов выводили свою родословную от коня. Например, бу
ряты кости {ясу) Буин Ашебагатского рода своим пред- 
ком-тотемом считали жеребца рыжей масти84.

Лошадь приносилась в жертву во время тайлгана, 
считаясь животным с горячим дыханием. Конь воспевал
ся в произведениях героического эпоса, о нем слагались 
песни, пословицы и поговорки.

Очевидно, монгольские племена Прибайкалья, Баргуд- 
жин-Тукума, баргуты, хори, буряты, ойраты, булагачины 
и т. д., как и их потомки, почитали быка, орла, лебедя, 
рыбу (налима), других животных, птиц, сохраняли осо
бые традиции, связанные с отношением к медведю, волку, 
соболю и другим зверям, пришедшие из эпохи палеолита 
и неолита.

По П. Карпини, онгонов, или, как он называл, идолов 
у монголов было много, каждый из них изготовлялся по- 
особому и имел свое определение назначение. Так, идолы, 
сделанные из войлока, ставились с обеих сторон двери 
ставки, идолы из шелковых тканей — на повозке перед 
входом в ставку; были идолы, изготовляемые при болезни 
отроков и привязываемые над их ложем85.

82 Там  ж е, с. 264, 380.
8а Повесть о двух скакунах Чингис хана. Улаапбаатар, 1956, 

с. 21—27.
84 См.: Вяткина К. В. Культ животных у монгольских наро

дов.— Тезисы докладов научпой сессии, посвященной итогам рабо
ты Института этнографии АН СССР (Ленинградское отделение) 
за 1966 г. Л., 1967, с. 13.

85 Путешествия в восточные страны..., с. 28—29.
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Согласно Марко Поло, Натигай, т. е. онгон, сделанный 
из войлока и сукна, бережет сынов, скот и хлеб монголов. 
Кроме самого Натигая, монголы изображали его жену н 
детей, которым также поклонялись и приносили жертву, 
прося милости8б.

Было бы ошибочно думать, что все эти описанные за
падноевропейскими путешественниками онгоны представ 
ляли собой души одних только предков. Здесь, по-види
мому, рассказано об изображениях божеств различного про
исхождения. Г. Гомбоев, комментируя описанные П. Кар- 
пини древние идолы, был прав, полагая, что «на основа- 
пни понятий и преданий нынешних бурятов, кажется, 
можно безошибочно даже назвать этих идолов по именам. 
Поставляемый посреди кибитки, и следовательно в кой- 
море, почетнейшей ее части, должен был Заягачи, верхов
ный творец Заягачи, верховный творец счастья.. Постав
ляемый около дверей должен быть Эмэгэлджи, хранитель 
стад и преимущественно молодого скота...; в кибитке пос
тавляют буряты Чандагату; имя этого идола значит «имею
щий (белого) зайца», и дано ему потому, что необходимою 
принадлежностью его была шкура белого зайца... Кажется, 
этот весьма уважаемый идол был покровителем зверолов
ства, а может быть и войны. Впрочем, известны по именам 
и еще некоторые онгоны, как-то: Хаянайки, что значит 
«находящийся подле дверей»; Нохайту, которому посвя
щали собак; барас-эбуген (барс — старик,— Г. М.), счи
тавшийся обжорою и пр.»87.

У древних монголов, как свидетельствуют некоторые 
источники, онгоном могли быть и живые существа — ло
шади, быки, козлы, которые проходили специальный об
ряд посвящения и становились священными. П. Карпини 
отмечает, что идолу для императора посвящают «лошадей, 
на которых никто не дерзает садиться до самой их смер
ти. Посвящают ему также и иных животных, а в ставке 
каждого военачальника — тысячника, сотника и т. д,— 
стоял в середине привязанный онгон — козел» 88. Обычай 
посвящать богам коня, быка и козла, иногда диких жи
вотных и птиц существовал у бурят дореволюционного

86 Книга Марко Поло, с. 90.
87 Гомбоев Г. О древних монгольских обычаях п суевериях, 

описанных у Плано Карпини.— ТВОРАО, 1859, ч. IV, с. 247.
88 Путешествия в восточные страны..., с. 29.
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периода. Как и в древности, на посвященном коне или 
быке нельзя было ездить, а также использовать их для 
других целей.

Весьма любопытный факт приведен в «Сборнике лето
писей» Рашид-ад-дина: «Говорят, что Чингис-хан сделал 
онгоном одного человека из племени баарин подобно то
му, как делают онгоном коня и других животных, т. е. 
пикто па него не будет притязать и он будет свободным и 
тарханом. Имя этого человека было Янги. В ханской став
ке (орде) он сидел выше всех, подобно царевичу, он вхо
дил по правую руку (от хана), коня его привязывали с 
конем Чингис-хана» 89.

Вопрос об онгонах, их сущности и происхождении ос
тается все еще не решенным. Д. Банзаров полагал, что 
«первоначальное простое почтение к предкам подверглось 
искажению и породило онгонов»»90. Мнение это в настоя
щее время не разделяется многими учеными, хотя бы по 
той простой причине, что онгонами могут быть не только 
души умерших предков. Д. К. Зеленин выводил обычай 
чтить онгоны из первобытного тотемизма. «Онгон — это 
дух — тотем, который поселился среди людей п содер
жится людьми, первоначально-родовою организацией. Он
гон — это тотем, который из дикого животного превратил
ся в домашнего». По его мнению, идеологически культ 
онгонов резко отличается от тотемизма именно тем, что 
в тотеме дух неотделим от внешней формы животного, а 
в онгопе этой полной связанности духа с внешней формой 
уже нет, центральным представлением в культе онгонов 
является идея о вселении духа в лекан  — искусственное 
сооружение 91.

Концепция Д. К. Зеленина пе может быть принята, 
ибо она не обнимает всего комплекса представлений п об
рядов, связанных с опгопами сибирских и центральноазиат
ских народов. На наш взгляд, культ онгонов у монголов 
и бурят, как и почитание обо, носит синкретический ха
рактер, т. е. является сплетением представлений и моти
вов, возникших в разные периоды истории: тотемических, 
фетишистских, анимистических, культа предков и т. д.

Вопрос об онгонах требует специального исследования.

89 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 2, с. 188 -1 8 9 .
90 Банзаров Д. Собр. соч., с. 83.
91 Зеленин Д. Культ онгонов в Сибири. М,— Л., 1930, с, 128.
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Но совершепно очевидно, что корни этого религиозного 
явления уходят в период охотничьего образа жизни.

Несколько слов о термине «онгон». В современных мон
гольских языках он означает: в халхасском языке —
1) «гений-хранитель места»; 2) «дух предков»; 3) «чис
тый», «священный»92 93; в бурятском— 1) изображение ка
кого-либо божества; дух, гений, идол; 2) «священный» ?3. 
По Рятттид-яд-дину, онгон  происходит от тюркского инак, 
что значит «благословенный». Термин ункун или унгун 
(уйгун ) в средневековых тюркских языках означал там
гу — знак собственности на скоте; а также — птиц, чти
мых у тюркских племен94.

Т. А. Бертагаев термин «онгон» производит от мон
гольского корня он (год ), семантическим окружением ко
торого являются значения «первооснова», «первопачало», 
«начало», «первичная сущность» и т. д. Слово «онгон», 
таким образом, вначале означало «первичный», «перво
начальный», «первозданный», «девственный», «нетрону
тый», что иллюстрируется следующими выражениями: 
бурятским «онгон хэрбээ дайда» (первозданная петрону- 
тая степь); монгольским «онгон тал» (девствепная нетро
нутая степь); монгольским «онгон ус» и бурятским «онгон 
уііэн» (седые волосы — от рождения, от природы, с самого 
начала); монгольским «онгон дэл» (нетронутая нестрижен
ная грива лошади)95. «Все первичное,— пишет Т. А. Берта
гаев,— первозданнное или первооснова, почиталось предка
ми монгольских племен, и потому они были священными... 
Слово «онгон» в значении «первооснова», «первичность», 
затем в значении «предок», т. е. «первооснова происхож
дения человека» существовало в самой глубокой древнос
ти (не говоря об «он»), что доказывается тем, что слово 
«онгон» было связано с религиозно-мистическими пред
ставлениями монголов и обозначало животного тотема- 
предка». Далее, следуя за Д. Банзаровым, Т. А. Бертагаев 
утверждает, что «почитание матери, ее первородства, впо

92 К р а тки й  монгольско-русский словарь. М., 1947, с. 156.
93 Бурятско-русский словарь. М., 1973, с. 356.
94 Рашнд-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 1, с. 87 (см. так

же: Будагов Л. Сравнительный словарь турецко-татарских наре
чии, т. 1, с. 161); Радлов В. В. Опыт словаря тюркских наречий, 
т. 1. Спб., 1893, стб. 1645).

95 Бертагаев Т. А. К этимологии некоторых слов в монголь
ских языках.— В кн.: Исследования по восточной филологии. М„ 
1974, с. 3 6 -3 7 .
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следствии отца трансформировалось в культ духов пред
ков... первоначальное простое почтение к предкам под
вергалось искажению и породило онгонов». Посвящение 
животных каким-нибудь духам и изображения духов в 
виде человеческих фигур — явление позднее96. Именно 
эта форма онгонов существовала у монгольских племен 
Х - Х І Ѵ  вв.

Как бы ни трактовались онгоны, их использование пре
следовало одну и ту же цель — обеспечить установление 
контактов со священным миром. Без этого контакта древ
ние монголы и далекие предки бурят не мыслили свою 
жизнь.

Суеверия и мантика. Дрсвтше монголы, независимо от 
социальной принадлежности, были очень суеверны. Судя 
по источникам, предсказания шаманов, результаты га
дания на бараньей лопатке или каким-либо иным спосо
бом, вера в различные приметы и сновидения играли в 
их жизни огромную роль. В «Сборнике летописей» Рашид- 
ад-дина приводятся следующие примеры суеверного от
ношения ко всякого рода знамениям. Однажды во время 
поездки Камбагай-каана (одного из предшественников 
Чингисхана) к татарам внезапно пал его рыжий конь. 
Видя это, один из его спутников — Чинтай-Кийан сказал: 
«Я считаю смерть этой лошади за предупреждение благо
склонной к нам судьбы — и лучше нам не ехать». Кам- 
багай-каап не обратил на эти слова внимания и поехал 
дальше. На следующую ночь они доехали до племени 
баяут-дуклатов, которые, встретив их, закололи тощего 
барана и стали варить мясо, Внезапно треснул котел. 
Чинтай-Кийан, усмотрев в этом дурное предзнаменование, 
опять предостерег Камбагай-каана от продолжения поездки. 
Тот снова не послушался и поехал к татарам; последние 
схватили хана и передали чжурчженям, а те убили его 97.

В «Сокровенном сказании» описано, как «однажды Те- 
мучжин, спасаясь от тайжудцев, трое суток скрывался в 
густом лесу па вершине горы Тергуне. Затем он решил 
спуститься вниз и выйти из леса. Когда он вел коня под 
уздцы, случилась неожиданная задержка: с копя сползли 
седло и нагрудник. «Подпруга еще туда-сюда, по как мог
ла спозти также и нагрудпая шлея? Не иначе, что само

96 Там же, с. 37—39.
07 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 2, с. 23—24.
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небо меня удерживает»,— стал он раздумывать и, вернув
шись назад, провел в лесу еще трое суток. Когда он снова 
решил выйти из леса, то увидел большой белый камень, 
величиной с походную юрту, вплотную закрывший выход. 
Темучжин снова усмотрел здесь плохое предзнаменование 
неба и провел в лесу еще девять суток без всякой пищи. 
Когда же, наконец, вышел из тайги,голодный и обесси
ленный, тайчжудцы схватили его»98 99.

Во многих источниках излагается предание о том, что 
Темучнн родился со сгустком запекшейся крови в правой 
руке, что явилось якобы предвещением его ханской власти.

Вера в споведения была обычным явлением у монголов. 
В «Сокровенном сказании» говорится о хонхиратском 
Дая-Сэчепе, которому однажды приснилось, будто на его 
руку слетел белый сокол, зажавший в когтях солнце и лу
пу. Вскоре же выяснилось, что сон был предвестником 
приезда свата Есугэя с сыном Темучином" .  В другом 
месте рассказывается о вещем сне Хоорчи из племени 
баарин , согласно которому «небо с землей сговорились, 
нарекли Темучжина царем государства»100. Однажды Чин
гисхан увидел какой-то страшный сон и после этого пода
рил находившуюся в то время в ставке одну из своих 
жен Кэхтэй-нойону из племени урут, возглавлявшему в 
ту ночь гвардейский караул 101.

Монголы не только верили в сновидения, но п чтили 
людей пользовавшихся репутацией толкователей снов 102.

К числу широко распространенных суеверий относи
лись вера в приметы, которые существовали на всякий 
случай жизни, и связанные с ними различного рода за
преты. По наблюдениям П. Карпини, у монголов нельзя 
было опираться на плеть, которой погоняют коня, касать
ся стрел бичом, ловить п убивать молодых птиц, ударять 
лошадь уздой, ломать кость о кругую кость. Если кто- 
нибудь, находясь в ставке, подавился, не мог проглотить 
кусок еды или выбросить его изо рта, то этого человека вы
таскивали через специальное отверстие под ставкой (шат
ром) и убивали без всякого сожаления. Запрещалось на-

98 Козин С. А. Сокровенное сказание, с. 92.
99 Там же, с. 86.
100 Там же, с. 107.
101 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 1, с. 186.
102 Шастина Н. П. Шара Туджи. Монгольская летопись 

XVIII века. М,— Л., 1957, с. 141.
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ступать на порог ставки вождя, в противном случае винов
ного умерщвляли|03. Верили также в существование ве
щей птицы * 104.

По Г. Рубруку, монголы считали «за дурное знамение 
или признак или дурное предзнаменование, когда кто-ни
будь сидит пред ними, наклонив лицо, как бы печальный, 
особенно если он опирается на руку щекою или подбород
ком» І05 106. У  монголов существовало правило никогда не 
возвращаться по той дороге, по которой они выезжали 1Р6. 
Категорически запрещалось проливать кровь домашних 
животных. Был издан специальный закон, запрещающий 
резать горло баранам и другим употребляемым в пищу 
животным. По обычаям полагалось рассекать им грудь 
и лопатки 107 108 109.

Как и многие центральноазиатские народы, мопголы ве
рили в священные числа. Астральными считались числа 3, 
5, 7, 9 и др., особенно 3 и 9. У  Чингисхана в ставке было 
девятиножное знамя (сульдэ); во время церемонии воз
ведения Угэдэй-хана на императорский престол все при
сутствующие внутри и вокруг шатра 9 раз преклоняли 
колена. Тогда же в честь Чингисхана Угадай повелел в 
течение трех дней раздавать пищу присутствующим1М.

По описаниям Рашид-ад-дина, лесные народы, обитав
шие в стране Баргуджнн-Тукум (хори, баргуты, булагачи- 
ны и др.) были очень суеверны, верили во многие приме
ты. Мы уже приводили примеры суеверий, связанных с 
грозой и молнией, у баргуджин-тукумцев. Продолжая ха
рактеристику верований и обычаев лесных народов, лето
писец пишет: «Если кто-нибудь снимет с ноги войлочный 
чулок (уг) и захочет высушить (его) на солнце, то слу
чится та же самая упомянутая беда (т. е. молния упадет 
в скотину или дом,— Т. М.). Поэтому, когда они сушат 
(свои) войлочные чулки, то закрывают верхушку шатра 
(харган) и сушат (их) в шатре. У  них эти приметы про
верены и они исключительно свойственны этой страпе» 104.

юз Путешествия в восточные страны..., с. 30.
104 Данзан Л. Алтай тобчи, с. 06.
105 Путешествия в восточные страны..., с. 120.
106 Там же, с. 167.
107 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 2, с. 49.
108 Там же, с. 19.
109 Там же, т. 1, ки. 1, с. 157.
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Большая часть упомянутых в источниках суеверий 
бытовала у монголов и бурят еще в X IX  в., а некоторые 
сохранились до наших дней. Например, свадебный поезд 
у селенгинских бурят и в наше время не возвращается 
по той дороге, по которой выехал, а делает как бы круг 
по ходу солнца. У бурят в прошлом нельзя было ударять 
коня уздой, убивать птенцов. Наймапы считали завыва
ние собаки предвещанием беды110. Такое же суеверие 
бытовало у бурят. Буряты считали священными числа 
3 и 9 и др.; не полагалось баранам и коням резать горло, 
когда они убивали их.

Мантика (гадание) сопровождала монгола во всех слу
чаях жизни. Существовали различные способы гадания. 
Самым распространенным и популярным видом было га
дание па сожженной бараньей лопатке, унаследованное, 
как полагает Н. Ишжамц, от хунну111. Древний китайский 
ученый Вэн-Да-я писал: «Что касается их гадания, то 
(они) обжигают баранью лопатку и определяют счастье 
или несчастье, смотря по тому, исходят ли трещины на 
ней (по направлению) туда или обратно. Этим гаданием 
решается все — откажет небо (в желаемом) или даст 
(его). (Татары) сильно верят в это (гадание). Оно называ
ется «обжиганием пипа». Не существует никаких грубых 
или топких дел, о которых не производилось бы гадание. 
Гадание (по какому-либо случаю) непременно повторяет
ся неоднократно» 112 *.

Гадали по внутренностям животных, по полету и пе
нию птиц, по звездам. П. Карпинн отмечал, что монго
лы «усиленно предаются гаданию вообще, а также по по
лету птиц п внутренностям животных, чародействам н 
волшебствам» ш .

Во время болезни Угэдэй-хапа шаманы «пробовали по
средством гадания по внутренностям животных вопрошать 
духов, не желают ли они принять в качестве выкупа 
дзолик золота с серебром, или скота и всякого съестного. 
Но было отвечено, что на этих условиях не только не

110 Козин С. А. Сокровенное сказание, с. 142.
1,1 Ишжамц Н. Религия и верования мопголов..., с. 136.
112 См.: «Краткие сведения о черных татарах» Вэп-Да-я и Сюй 

Типа. (Публикация Линь Кютт-и и Н. Ц. М упкуева).— Проблемы 
востоковедения, 1960, № 5, с. 142— 143.

из Путешествия в восточные страны..., с. 31.
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успокоятся, но еще сильнее будет неистовствовать день 
и ночь»1U.

Следует отметить, что обычай давать дзолик (бур. долё) 
существовал у дореволюционных бурят-шаманистов, и 
это зафиксировано М. Н. Хангаловым 114 115 116 и другими этно
графами.

Гаданием занимались не только специалисты — шама
ны и прорицатели, но и рядовые люди, и высокопостав- 
ленные нойоны, и даже сами великие ханы. «Чингис-хан 
перед каждым походом заставлял ворожить, будет ли уда
ча, и, не довольствуясь этим, сам проверял ворожбу сжи
ганием бараньего легкого» П6. Император Угэдэй «крайне 
верил волхвованиям шаманов и ворожей; при каждом пред
приятии призывал их к себе» 117. Г. Рубрук в своем со
чинении рассказывает, что хан Мункэ (Мангу) не делает 
ничего в мире без того, чтобы предварительно не «посо
ветоваться» с бараньими лопатками. «Этот способ гада
ния,— пишет он,— происходит так: когда хан хочет что- 
нибудь предпринять, он приказывает принести себе три 
упомянутые кости (бараньи лопатки.— Т. М.) еще не 
сожженные, и, держа их, размышляет о том предприятии, 
о котором хочет искать совета, приступить к нему или 
нет, и затем передает служителю кости для сожжения. И 
возле того дома, где он пребывает, существуют два ма
леньких домика, в которых сжигаются эти кости, и их 
тщательно отыскивают ежедневно по всему становищу. 
Итак, когда их сожгут до черноты, их приносят ему обрат
но, и тогда он рассматривает, раскололись ли кости от жа
ра огня прямо вдоль. Тогда для того, что он должен сде
лать, дорога открыта. Если же кости треснуты поперек, 
или выскочат из них круглые кусочки, тогда он этого не 
делает. Ибо или сама кость, или какая-то ткань, лежа
щая на ее поверхности, всегда трескается на огне. И, если 
из трех костей одна трескается надлежаще, он предприни
мает дело» ІІ8.

114 Козин С. А. Сокровенное сказание, с. 192— 193.
115 Хангалов М. Н. Собр. соч., т. 1, с. 512.
116 Бичурин Н. Я. История первых четырех хапов из дома 

Чиигисова, переведено с китайского монахом Иакиифом. Спб., 
1829. с. 107.

1,7 Там же, с. 350.
118 Путешествия в восточные страпы.,., с. 149.
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Хулагу, брат Муикэ-хана, перед осадой Багдада «по 
своему обычаю» погадал на бараньих лопатках и только 
после этого двинул войска» 119.

Гадание па бараньей лопатке было широко распростра
нено среди монголов, калмыков и бурят еще в X IX  и на
чале X X  в. 120

Выше сказано, что существовали различные спосо
бы гадания. Среди них: гадание путем просевания иылн, 
гадание на тсрутьях, гадание по звездам. По-видимому, эти 
способы были заимствованы у других народов и религий. 
Астрология практиковалась довольно широко. М. Поло, 
описывая столицу монголов Ханбалык (Камбалу), указы
вает, что в ней жило 5000 астрологов н гадателей, «ко
торых великий хан ежегодно снабжал пищей и одеждой. 
Они постоянно зашшались своим искусством» 121 122. Роль 
гадателей (шаманов, прорицателей, астрологов и др.), как 
видно, была весьма значительной. Они определяли зара
нее счастливые или несчастливые дни для свершения ка
кой-либо акции. Их авторитет был велик, они, как угады- 
ватели волн неба, вмешивались в дела внутреннего и меж
дународного характера, создавали определенное, нужное 
для власти, настроение, освящали всеете с шаманами те 
или иные мероприятия хана. Надо думать, гадание и га
датели не в меньшей степени влияли и на жизнь рядовых 
людей, семьи, рода, племени, улуса или удела.

Представления о смерти и загробной жизни. Погребаль
ная обрядность. Анимизм в религиозном комплексе древ
них монголов занимал исключительно большое место. Он 
являлся уже высоко развитой и вполне последовательной 
системой идей о душе, смерти и загробном мире, а так
же о возможных духовных существах, олицетворявших 
природу, стихийные силы и сферы человеческой деятель
ности. По II. Карпинн, монголы «веруют, однако, что пос
ле смерти станут жить в ином мире, будут умножать своп 
стада, есть, пить и делать другое, что делают люди, жи
вущие в этом мире» ,2Z. Г. Рубрук отмечал, что «ни одна

119 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 3, с. 40.
120 Нефедьев Н. Подробные сведения о волжских калмыках, 

собранные на месте. Спб., 1834, с. 182— 183; Гомбоев Г. О древних 
монгольских обычаях и суевериях..., с. 250; Хангалов М. Н. Собр. 
соч., т. 1, Улан-Удэ, 1958, с. 362—363.

121 Книга Марко Поло, с. 124— 125.
122 Путешествия в восточные страны..., с. 31.
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вдова не выходит у пих замуж на том основании, что они 
веруют, что все, что служит им в этой жизни, будет слу
жить и в будущей; отсюда о вдове они верят, что она 
всегда вернется после смерти к первому мужу»123.

На существование представлений о власти мертвых 
над живыми указывает страх перед произношением име
ни умершего, перед оставленными им вещами. После 
смерти хана Чагатая, например, его имя стало курук, 
т. е. запретным, и другое лицо, носившее то же имя, дол
жно было называться иначе 124.

Вероятно как у позднейших монголов и бурят, в чин- 
гисхановскую эпоху существовали различные эвфемизмы 
для рассказа о смерти человека. О смерти шамана Тэб- 
тэнгріі в «Сокровенном сказании» говорится: «И вот в 
третью ночь, на рассвете, дымник раскрылся, а он воз
несся телесно»125. В этом же сочинешш находим: «Чин- 
гис-хан, после окончательного разгрома тапгутов, возвра
тился и восшел на небеса в год свиньи»126. В «Алтай тоб- 
чи» сообщение о смерти Чингисхана передано словами: 
tngri bolba, т. е. «сделался тэнгэри»127. При описании 
смерти Угэдэя, Гуюка, Мункэ и других ханов употреб
лено это же выражение. Саган Цэцэн употребил выра
жения: tngri bolba («стал тзпгри») и yvalibai («отле
тел»)128 129.

Как отмечал В. В. Бартольд, все источники единоглас
но утверждают, что членов монгольского ханского рода 
па всем пространстве империи хоронили в труднодоступ
ных местах, преимущественно на высоких горах, ханские 
кладбища были запретным местом, охранявшимся воен
ными отрядами. Эти кладбища обозначались термином 
«курук (курик, гурик)». В Монголии кладбище с моги
лами Чингисхана и некоторых его потомков называлось 
«великий курук» (ехэ курук). Курук  в Монголии был еще 
до Чипгнсхана 12э. Наряду с ханскими курук существова-

123 Там же, с. 101.
124 Раніид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 1, с. 100.
125 Козин С. А. Сокровенное сказание, с. 178.
кв Там же, с. 191.
127 Алтай Тобчи. Монгольская летопись и подлиппом тексте и 

переводе. Перевод ламы Галсана Гомбоева:— ТВОРАО, Спб., 1858, 
ч. VI. с, 40.

128 Шара Туджи. Монгольская летопись XV II в. Л., 1957, с. 176.
129 Бартольд В. В. Соч. т. IV, с. 383—384.
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ли обычные, рядовые. У  бурят, например, места захоро
нения шаманов или людей, убитых молнией, до педавпего 
времени считались запретными — «харюутай газар» или 
«харюу».

По П. Карпини, «тайно в поле хоронили у монголов 
не только ханов, но и вообще знатпых людей»130.

В некоторых случаях, особенпо для умерших выдаю
щихся людей (князей, полководцев, шаманов), видимо, 
устраивались помосты или палатп па деревьях, т. е. 
аранга. Об этом позволяет думать выражение «подняли 
кости», употребленное в отношении Джамухи, казнеппого 
по приказу Чингисхана131. Когда умер один из сподвиж
ников Чингисхана, Хуилдар, император повелел положить 
останки его на скалу Хэлтэгэй около р. Халхи 132.

Китайские источники сообщают, что место захороне
ния у монголов (при зарывапии в землю или помещении 
на дереве) всегда находится к северу от юрты 133. Инте
ресно, что этот обычай существовал и у бурят. Он не 
соблюдался только в том случае, если севернее от улуса 
протекала река: по представлениям шаманистов, мертвых 
нельзя перевозить через реку, иначе опа высохнет.

Поскольку в потусторонний мир переносилась вся 
иерархия, существовавшая в обществе монголов, характер 
захоронения нес на себе отпечаток этого представления и 
выражался в наличии определенного комплекса обрядов 
погребения. Умершего одевали в лучшую одежду, снаб
жали пищей, предметами труда и вооружения в зависи
мости от его пола, профессии и социальной принадлеж
ности. Нередко вместе с усопшим или рядом в другой 
могиле погребали верхового копя с полным снаряжением; 
богатых п знатных людей хоронили вместе с их слугами— 
рабами, чтобы опи продолжали службу у своих господ в 
потустороннем мире. Особенно пышными были захороне
ния ханов. Источники передают, что вместе с ханами 
предавались земле десятки и сотни людей.

Представления о смерти, загробном мире и погребаль
ная обрядность монголоязычных племен Прибайкалья по 
существу, не отличались от таковых у собственно монго

130 Путешествия в восточные страны..., с. 32—33.
131 Козни С. А. Сокровенное сказание, с. 201.
132 Данзан Л. Алтап тобчи. с. 147.
133 Бичурин И. Записки о Монголии, т. 1, с. 186.
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лов. Об этом свидетельствуют археологические па
мятники.

В сэгэпутских и зарубинских могильниках погребения 
ориентированы головой на северо-восток, север и северо- 
запад. В могилах найдены ножницы, глиняные сосуды, 
останки убитых животных. Погребение рядом с умерши
ми лошади — свидетельство почитания коня, возможно 
это были хойлго. В одной из могил умершая женщина 
покоилась в сосновой колодке лодкообразной формы. 
Около головы стоял круглодонный горшок, у затылка ле
жали ножницы, в ногах — кости барана 134.

К сэгэнутским погребениям близки захоронения X III  — 
X IV  вв. у д. Акинина вблизи Иркутска и в долине р. 
Иркут в Тунке. Эти могилы богаче. В них обнаружены 
остатки шитых золотом одежд, серебряных сосудов, жем
чуг, золотые украшепия, которые позволяют думать, что 
захоронения принадлежат представителям монгольской 
знати того времени, что образ жизни этих людей, мате
риальная и духовная культура были такими же, как и у 
собственно монголов 135 136.

В Тунке раскопаны погребения в колодах с костями 
барана при покойниках. В могилах найдены китайские 
бронзовые зеркала, остатки седел, крытых лаком, серебря
ные и золотые украшения, остатки конской сбруи с бо
гатыми бронзовыми накладками, стремена и удила, остат
ки сложного монгольского лука, наконечники стрел со 
свистунками, шелковые ткани и серебряная чаша на вы
сокой ножке. В комплексе бедных погребений из долины
р. Обуса (Приангарье) обнаружены остатки грубой шер
стяной одежды, унтов, пряслица, берестяные женские 
коробки, наконечники стрел и зерна проса !36.

Подобная же картина погребальной обрядности обна
ружена в могильниках Западного Забайкалья. В Саян- 
туйской группе могил, датируемых X III  — X IV  вв., ориен
тировка костяков в основном северная, северо-восточная 
и восточная. Инвентарь представлен предметами воору
жения (костяные накладки на лук, берестяные колчаны,

134 Окладников А. П. Археологические данные о появлении 
первых монголов в Прибайкалье, с. 201—204.

135 Там же, с. 205.
136 Окладников А. П. Очерки истории западных бурят-монго

лов, с. 284,
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железные и костяные наконечники стрел, железные ножи, 
остатки копья и сабли), конскими принадлежностями 
(стремена, удила, остатки седла), одеждой и ее принад
лежностями (бусы, подвески, пуговицы, серьги, бляшки), 
утварью (остатки берестяных туесов, деревянные чаше
чки, горшки), пищей (зерна проса, кости животных)137.

Почти аналогичен описанным тапхарский комплекс 
могил, датируемых X —X III  вв. Для этого комплекса ха
рактерны ритуальные захоронения животных — крупного 
и мелкого рогатого скота, лошадей. В одном из погребе
ний могильника найдены останки жертвенного коня. По
ложение костяка умершего человека отличалось от всех 
остальных: правая рука от локтя переложена к левой ру
ке, правая нога положена на левую. На колоде, над го
ловным торцом, лежали копыта лошади. Под кладкой об
наружено большое жженое пятно, выходящее за пределы 
могильного пятна. Е. А. Хамзина полагает, что погребен
ный занимал особое положение в обществе, возможно был 
шаманом 138 139.

Однотипен с тапхарскими и тункинскими телятников- 
ский могильник в Баргузине, где обитали некогда баргут- 
ские племена. Здесь раскопаны, как считает Е. А. Хам
зина, два шаманских погребения: умершие лежали ли
цом вниз и с заведенными за спину руками. Вероятно, 
это были служители культа, за какие-то провинности на
казанные родичами и поэтому захороненные особым об
разом. Е. А. Хамзина в связи с этим резонно обращает
ся к бурятским этнографическим материалам, в частности 
к обычаю умерщвлять провинившихся шаманов и шама
нок, зафиксированному М. II. Хангаловым |39.

Религиозные культы

Религиозный культ — важнейший элемент религии, ее 
обрядовая сторона. В данное понятие мы включаем все
возможные обряды, жертвоприношения, молитвы, бого
служения, а равно и относящиеся сюда предметы (при-

137 Хамзина Е. А. Археологические памятники Западного За
байкалья. Улан-Удэ, 1970, с. 11— 12.

138 Там же, с. 103— 121.
139 Там же
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надлежностн религиозных обрядов, прорицателей, шама
нов и т. д.). Поскольку характер и формы религиозного 
культа соответствуют историческим формам религии, ес
тественно предположить, что высокоразвитый политеизм 
у монгольских племен обусловливал существование раз
витой системы обрядов. В действительности так оно и 
было.

Классифицировать обрядовые действия древних и сред
невековых монголов можно лишь в общих чертах. На ос
новании имеющихся материалов мы выделяем следующие 
по значимости и масштабам виды обрядов: 1) обществен
ные или коллективные; 2) семенные или групповые и 
3) индивидуальные. В свою очередь все эти три вида 
подразделялись па кровавые и бескровные. Одни из них 
были обязательными, традиционными, устраиваемыми си
стематически в определенные сроки, другие — случайны
ми, вызванными какими-либо событиями или явлениями.

Общественные жертвоприношения устраивались всем 
коллективом в рамках родо-племенных и воепно-адмшш- 
стративиых делений и были связаны с хозяйственной де
ятельностью, военными делами, явлениями природы и т. д. 
Видимо, данному виду молебствий были присущи черты 
родовых традиций. В «Сокровенном сказании», панример, 
упоминаются родовые жертвоприношения «чжугели» (jti- 
geli), от участия в которых после смерти Бодончара был 
отстранен Чжоуредай, по тон причине, что не был род
ным сыном Бодончара, т. е. не был прямым потомком 
Бодончарова рода 14°. Отсюда следует, что у монголов па 
родовые жертвоприношения чужеродные не допуска
лись, а если допускались, то с ограниченными правами. 
Точно такой же обычай существовал у бурят-шаманистов. 
Следует отметить, что на бурятских тайлгапах нередко 
делали «чжугели» — (бур. «з'ухли»), т. е. воздевали шку
ры жертвепных животных на длинные шесты.

X. Пэрлээ утверждает, что у монголов существовал за
кон об их участии в родовых жертвоприпогаепнях и де
леже кушаний (жертвенного мяса), что этот закон или 
обычай мог изменяться140 141. У  бурят участие в родовых 
молебствиях было обязательным. Иметь на тайлгане свой 
хуби  (долю) являлось делом чести и достоинства каждо

140 Козин С. А. Сокровенное сказание, с. 83.
141 Цит. по кп.: Данзан Л. Алтай тобчи, с. 317 (комментарий).
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го взрослого мужчины. Неучастие в таких мероприятиях 
означало вызов всей общине, оно, согласно шаманистским 
воззрениям, могло вызвать гнев бога или духа и навлечь 
беду на весь коллектив, на что, конечно, редко кто мог 
решиться.

Мы уже говорили об обряде «ехэ ирагу», устраивае
мом с кровавыми жертвами весной. На это молебствие 
чужеродные, видимо, также не допускались. Согласно 
«Ллтан тобчи», монголы ежегодно, 21 числа третьего 
месяца по лунному календарю, устраивали «тайлага» (Ве
ликое жертвоприношение), на котором приносили жертвы 
«Царственному Вечному Небу», «Великому Суу», золото
му солнцу и серебряной луне. При этом упоминались свя
щенная гора Бурхан-Халдун, реки Онон, Керулен и Тола 
и их эжины ш .

Древние и средневековые монголы, как и их поздней
шие потомки и буряты, возможно устраивали в году три 
обязательных тайлгана — весной, летом и осенью, связан
ные с циклом скотоводческого хозяйства (перекочевкой 
на летники, зимники и т. д.) и посвященные небу, зем
ле-воде и духам-хозяевам местностей. У  бурят и монго
лов позднейшего периода одно из этих общественных 
молебствий называлось «Ехэ тайлга» — Большое (Вели
кое) жертвоприношение, сопровождаемое состязаниями в 
борьбе, стрельбе из лука и конных скачках. Молебствие 
происходило как всенародный праздник. В источниках но 
истории монголов нередко упоминаются праздники или 
жертвоприношения, устраиваемые в роще у реки, на вер
шинах гор, у раскидистого (вероятно свящешюго) дере
ва. Нам думается, что все. эти обряды были пронизаны 
шаманистским духом, проходили в шаманских традициях 
и назывались «тайлга» или «тахил».

Вероятно, общественный или общегосударственный 
характер носили жертвоприношения, преследующие воен
но-политические цели. «Когда наступала война, то зака
лывали пегую корову и белую лошадь, и приносили их в 
жертву небу и земле, и духу горы М у-ѳ-шанъ»1ІЗ, — 
говорится в китайском сочинении о кнданях. Эта традиция 
едва ли была забыта монголами, которые поклонялись 
тэнгринам войны. Следует учесть, что в народе не суще- 142 143

142 См.: Ишжамц Н. Религия и верования монголов..., с. 129.
143 См.: Васильев В. П. История п древности..., с. 181.

250



ствует «бездеятельных» богов, которые бы не нуждались 
в ублажении. По Рапшд-ад-дину, монголы перед выступ
лением в поход мазали жиром бунчук (туг), т. е. зна
мя 144 145. Мы полагаем, что это был особо важный обряд, 
в котором участвовалп полководцы и государственные 
деятели во главе с императором, а также воины и коман
диры всех подразделений.

Существовали обряды магического вызывания дождя, 
снега, непогоды. В «Сокровенном сказании» говорится о 
том, что однажды в урочпще Койтем, в нпзовьях р. Ке- 
рулен, во время боя найманский Буирух п ойратскпп 
Худуха-беги принялись свопм волшебством вызывать не
настье, чтобы навредить войску Чингисхана, по ненастье 
разразилось над ними самими ливнем и ураганом|45. 
У  Рашид-ад-дина обряд в этом эпизоде описывается бо
лее подробно: «...Тем временем совершилп волхование с 
тем, чтобы пошел снег и поднялся буран. Сущность вол
хования заключается в следующем: читают заклинание и 
кладут в воду камни (вследствие чего) начинается силь
ный дождь. (Однако) этот снег и буран обернулись 
против них (же)»146.

В монгольской летописи «Шара туджп при описании 
злоключений монголов после изгнания из Китая упоми
нается эпизод их борьбы с китайцами, во время которого 
сын Тогон-Тэмура Биликту-каган «волшебством устроил 
великий ураган, китайские воины и кони погибли» 147.

Вера в возможность вызывать дождь, снег илн бурю 
с помощью заклинания камня дж ада (яда), как сказано 
в третьей главе, существовала у всех тюрко-монгольскпх 
пародов, в том числе у древних тюрок.

Охота занимала важное место в хозяйственной жизни 
монголов. О существовании обрядов и обычаев, связанных 
с охотничьим промыслом, источники сообщают очень 
скупо, хотя фактически их число должно быть немалым. 
В «Сборнике летописей» при описывашш охоты Угэдэй- 
хана говорится: «Бокаулы делили добычу справедливо 
между всеми разрядами царевичей, эмиров и воинов и 
никого не обделяли. Все общество выполняло обряд цело-

144 Рашид-ад-дпн. Сборник летописей, т. 1, кн. 2, с. 40.
145 Козин С. А. Сокровенное сказание, с. 117.
1,9 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 2, с. 121— 122.
147 Шара Туджи, с. 142.
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вашія праха и подношения даров»148. К сожалению, труд
но установить, в чем заключался этот обряд и как он 
проходил.

В семейном быіу жертвоприношениям уделялось боль
шое внимание, особенно обрядам изготовления и кормле
ния онгонов. Судя по источникам, онгонов в семье быва
ло множество. Говоря об этом, П. Карпиніі писал: «А ког
да они хотят сделать этих идолов, то собираются вместе 
все пожилые хозяйки, которые находятся в тех ставках, 
и с благоговением делают пх, а когда сделают, то уби
вают овцу, едят ее и сжигают огнем ее кости. И когда 
также болен какой-нибудь отрок, то они делают идола 
вышесказанным способом и привязывают его над ложем. 
Вожди, тысячники и сотники всегда имеют козла в се
редине ставки. Вышеупомянутым идолам они приносят 
прежде всего молоко всякого скота, и обыкновенного и 
вьючного. И всякий раз, как они приступают к еде или 
питью, они прежде всего приносят им часть от кушаний 
и питья. И всякий раз, как они убивают какого-нибудь 
зверя, они приносят па каком-нибудь блюде сердце идо
лу, который находится на повозке, и оставляют до утра, 
а также уносят сердце с его вида, варят и едят»149.

Существовали онгоны и у самых высоких особ. «Они де
лают идол для императора,— рассказывает П. Карпини,— 
и с почетом ставят его на повозке перед ставкой, как мы 
видели при дворе настоящего императора, и приносят ему 
много даров. Посвящают ему также лошадей, на которых 
никто не дерзает садиться до самой их смерти. Посвя
щают ему также и иных животных, и если убивают их 
для еды, то по сокрушают у них ни единой кости, а сжи
гают огнем»150.

Описанные П. Карпини обряды приготовления онгона 
и принесения им жертв удивительно, почти до деталей, 
схожи с таковыми у бурят-шаманистов. Надо полагать, 
эти онгоны освящались специальными служителями куль
та — шаманами и были связаны с конкретными божест
вами. Козлы, находившиеся в середине ставки вождей, 
тысячников и сотников, были посвященными — онгонами, 
или сэтэр. Посвященные лошади и иные животные, при

148 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 2, с. 42.
148 Путешествия в восточные страны..., с. 28—29.
150 Там же, с. 39.

252



носимые в дар императору, тоже становились онгонами. 
Обычаи особого отношения к онгонам-животным — зап
рет не садиться на иих, не ломать кости при разделке их 
туши, предавать огню эти кости, ежедневно кормить идо
лов (изображения богов и духов) — бытовали у бурят-ша
манистов до недавнего времени.

Древние монголы верили в колдовство и потому при
нимали различные .меры, направленные против него. 
Чаще всего колдовству приписывали болезнь людей и 
смертельный ее исход. Как сообщает Г. Рубрук, при за
болевании человека, особенно знатного лица, приглашали 
прорицателей (шаманов), которые произносили закли
нания и узнавали, отчего приключилась болезнь: является 
ли она естественным недомоганием, или же произошла от 
колдовства. Если устанавливали, что причиной болезни 
является колдовство, то немедленно приступали к розыс
ку виновного, а обнаружив его, наказывали вплоть до 
смерти1М. Колдовство преследовалось, и, видимо, чаще 
всего приписывалось особам женского пола. Рапшд-ад- 
дин и Г. Рубрук приводят примеры наказаний, которым 
подверглись за колдовство некая Фатима-хатун и одна 
христианка, которая была кормилицей дочери госпожи 
двора. Мункэ-хаган (Мангу-хан) в беседе с Г. Рубруком 
сказал, что Огул-Каймиш, супруга хагана Гуюка, была 
«злейшей колдуньей» и «своим волшебством погубила 
всю свою родию»* 152. Средством против колдовства и во
обще всякой болезни считались различные заклинания, 
производимые шаманами для изгнания из тела больного 
злого духа. У  монголов существовало поверье, что один 
нз родственников больного может принять на себя бо
лезнь п умереть в.место него. Такой случай описан в 
«Сокровенном сказании» в связи с болезнью Угэдэй-хана. 
Когда шаманы-прорицатели «выяснили», что «духи, вла
дыки китадских земель п вод, жестоко неистовствуют 
вследствие захвата их людей и жилит войском хана, что 
они соглашаются перестать только за выкуп родным че
ловеком, принять па себя болезнь хана согласился его 
брат Толуй. «Читайте же, шаманы, своп заклинания, за
говаривайте воду»,— сказал он. Когда он так сказал, ша

ги Путешествия в восточные страны..., с. 176—178.
152 Там же, с. 130.
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маны, произнося заклинания, заговорили воду, а царевич 
Толуй вышел п говорит, посидев немного молча: «Опья
нел я сразу! Побереги же, государь и старший брат мой, 
побереги до тех пор, пока очнусь я, малых сирот своего 
младшего брата и вдову его Беруде, побереги до тех пор, 
пока я не приду в себя. Все, что хотел сказать, я сказал. 
Опьянел!». И проговорив эти слова, он вышел вон. Дело 
же обстояло так, что в действительности (кончины То- 
луя) не последовало»153.

Выкуп болезни чем-нибудь или кем-нибудь назывался 
дзолик. Любопытно, что к дзолик, существовавшему в 
трансформированном виде, прибегали буряты-шаманпсты 
дореволюционного периода 154.

Семейный и родовой характер носили некоторые об
ряды, связанные с какими-либо наследственными тради
циями, профессиями (шаманскими, кузнечными и т. п.). 
Рашид-ад-дин сообщает, что «у рода Чингис-хана суще
ствует обычай и правило в ту ночь, которая является 
пачалом Нового года, приготовлять кузнечные мехи, горн 
и уголь; они раскаляют немного железа и положив (его) 
на наковальню, бьют молотком и вытягивают (в полосу) в 
благодарность (за свое освобождение)»155.

У восточных монголов X IX  в. бытовала легенда, по 
которой Чингисхан был некогда кузнецом156. Подобную 
же легенду знали селенгинские буряты. Выше с. Ноио- 
Селенгинск, на левом берегу р. Чикой, находится безле
сая гора с усеченной вершиной, названная Дош по при
чине того, что она по форме напоминает наковальню 
(монг.-бур. дош  — душ). Местные буряты передают из по
коления в поколение вместе с различными запретами, 
связанными с этой горой, рассказ о том, что здесь, на этой 
наковальне, Чингисхан ковал железо 157.

Обычно предметами жертвоприношения служит то, что 
важно и ценно для существования человека. В хозяйстве 
монголов главпую роль играли лошади и овцы. Лошадь 
не только служила отличным трапспортным средством, но

151 Козин С. А. Сокровенное сказание, с. 192— 193.
154 Хангалов М. Н. Собр. соч., т. 1, с. 453, 512; т. 2, Улан-Удэ» 

1959, с. 131, 203, 2 0 6 -2 1 0 .
155 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 1, с. 154— 155.
156 Мэн-да Бэй-лу. («Полное описание монголо-татар»). М., 1975» 

с. 9 5 - 9 6 .
157 Там же.
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п давала мясо, крепкую кожу, волос и молоко для кумыса. 
Конь тесно был связан с другой чрезвычайно важной сто
роной жизни — с военным делом. Человек без коня не 
считался человеком и делался никому не нужным. Поэ
тому копя приносили в жертву богам прежде и чаще 
всего, ибо он «нужен» был им не только для пищи, но 
и для езды. По «Алтай тобчи», белый конь жертвовался 
небу, а черный бык — земле І58. Как уже сказано, лошади 
специально посвящались определенным богам и станови
лись онгопами.

Ритуальное значение овец обусловливалось не только 
употреблением их мяса во время молебствий, но и 
шерстью, которая служила магическим средством; ее при
носили в жертву богам и духам, изделия из нее украша
ли различные культовые места и предметы: жертвенни
ки, обо, священные деревья, рощи, животных. Огромное 
значение шерсти в быту и культе должно было сделать 
стрижку овец, коз и также волос лошадей (грива, хвост) 
важным событием в жизни кочевников, породить опреде
ленные обряды, что и существовало у монголов и бурят 
как в далеком, так и в недавнем прошлом.

В некоторых источниках содержится указание па то, 
что у монголов существовал обычай человеческих жертво
приношений. Рашид-ад-днн сообщает, что при возведении 
Угэдэй-хана па императорский трон «выбрали сорок 
красивых девушек из родов и семей, находившихся при 
нем эмиров и в дорогих одеждах, украшенных золотом 
и драгоценными камнями, вместе с отборными конями 
принесли в жертву его (Чингисхана,— Т. М.) духу»159. 
П. Кафаров пишет: «Автор И-юй (XVI в.) рассказывает, 
будто в его время монголы приносили небу человеческие 
жертвы, вот его слова: „Монголы глубоко чтут небо... при 
всяком важном предприятии они приносят небу челове
ческую жертву: для этого они выбирают китайца (из 
пленных) покрасивее, обнажают и обливают водой... ліерт- 
ву связывают на поле и один из бойких вершников с раз
бега и размаха отрубает ему голову; потом разрезают 
ему живот и внутренности раскладывают па земле (как 
жертву небу)”»160.

138 Данзан Л. Алтай тобчи, с. 296.
159 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 2, с .19.
160 Палладий. Комментарий..., с. 17— 18.
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Монголы, надо думать, не всякое важное мероприятие 
сопровождали приношением в жертву людей. Известно, 
что Хубилай-хан издал специальный приказ, запрещаю
щий убивать людей в ритуальных целях. Но все же обы
чай этот продолжал сохраняться п связывался с освяще
нием боевого знамени — сулдэ. В «Алтап тобчп» читаем: 
«После этого Убаши-хун — тайджп велел вывести маль
чика и принести его в жертву Туку (значок пли знамя)... 
Затем мальчика вывели и стали приносить его в жертву 
Туку. При этом из среды монголов не выпекалось нп од
ного, который бы в состоянии был прочитать молитву, 
почему мальчик сказал: „Так как я предмет жертвы Ту
ку, так позвольте мне прочитать молитву”»161.

По утверждению Б. Я. Владимирцова, «старинное 
монгольское слово сулдэ значит собственно «душа, одна 
из душ»; сулдэ великого человека становится гением— 
хранителем своего рода, племени, народа. Сулдэ является 
гением войска, воплощаясь в знамя (туг), почему слово 
сулдэ и туг бывают синонимами, подобно тому, как у 
римлян qenius и siqnum»162.

А. В. Бурдуков приводит факты, что в X V II—X X  вв., 
в период военных столкновений, приносились в честь 
сулдэ человеческие жертвы у монголов. «По понятиям 
монголов, — пишет он,— военное знамя является воплоще
нием грозного бога войны, которому нужно бесконечное 
море крови. Здесь, несомненно, живет древний шаманский 
обычай с кровавыми жертвоприношениями. Современные 
шаманы во время ритуала царапают себе язык, достают 
каплю крови, которой мажут своп бубей»163.

Древний варварский обычай приносить людей в жерт
ву богам существовал, по-видимому, у далеких предков 
бурят. Об этом напоминает следующее выражение из ша
манского призывания, зафиксированного М. II. Хангало- 
вым: «Улаан шуііан — ундан („Красная кровь — питье"’), 
Хупи мяхан — х^нЬэн („Человеческое мясо — еда”)»164.

По одному из бурятских преданий, когда-то давно жил

161 Алтай тобчи. Монгольская летопись, с. 218, 220.
162 Владимирцев Б. Я . Этнолого-лиітгвпстические исследова

ния в Ургѳ, Ургинском п Кентейском районах.- В кл.: Северная 
Монголия. Л., 1927, с. 23, примеч. 2.

шз Бурдуков А. В. Человеческие жертвоприношепня у совре- 
ыенных монголов.— Сибирские огни. 1936, № 3-4, с. 189.

164 Хангалов М . Н . Собр. соч., т. 2, с. 203.
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большой черный шаман, который после смерти сделался 
заяном. Духу этого шамана приносили человеческие 
жертвы. Бурхану это не понравилось, и он приказал ша
ману не принимать такие жертвы. После этого прекрати
лись человеческие жервоприношения 165 166.

Индивидуальные или частные обряды, надо полагать, 
совершались каждым кочевником-монголом в зависимо
сти от обстоятельств. Чингисхан, будучи убежденным 
шаманистом, часто произносил молитвы и прибегал к 
магическим действиям перед началом или после каких- 
либо чрезвычайных событий или акций. Так, спасись на 
Бурхап-Халдуне от преследования меркитов, он обратил
ся к этой горе со словами молитвы и поклялся каждое 
утро приносить ей жертву, каждый вечер призывать 
ее |66. Перед битвой с Алтан-ханом он произнес молитву, 
поднявшись на вершину одной горы 167.

По всей вероятности, боги и духи всюду «преследо
вали» номада-охотника и «требовали» умилостивления. 
Ежедневное кормление онгонов, угощение духов перед 
каждой едой и выпивкой, соблюдение всевозможных пра
вил и запретов, магические действия па охоте, в бою, на 
свадьбе, па похоронах, во время болезни, перекочевки и 
т. д.— все это соблюдалось в беспокойной, полной неожи
данностей и превратностей жизни рядового труженика ско
товода.

Несколько слов о предметах религиозных обрядов и 
шаманской принадлежности. По имеющимся материалам 
трудно представить полный их набор. О культовых со
оружениях говорят термины обо, шитуэн, отхан (otaan) 
(капище). Из числа предметов обрядности в источниках 
упоминаются: чжугели (jiigeli), джада, яда, ялама (jalama), 
жулдэ, (зулд, jildu) (легкие, голова с осердием жертвен
ных животных), онгон, арса, bileur (остатки жертвенных 
яств), хойлогу.

Из предметов шаманской принадлежности указывают
ся только барабан (бубен) и белая одежда беки. Это, 
конечно, не означает, что других принадлежностей у слу
жителей культа не было. Трости, зеркала, особый ко
стюм —- оргой, шапка — майхабши, музыкальный инстру
мент — хур и т. п.— все это имелось у шаманов и шаманок.

165 Там же, с. 210.
166 Данзан Л. Алтан тобчи, с. 85— 86.
167 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 2, с. 269.
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Фольклорные, лингвистические и археологические мате
риалы подтверждают сказанное.

На основании приведенных данных можно прийти к 
заключению, что в целом характер культовых действий у 
древних монгольских племен был весьма сложным, имел 
порядок, систему. Вполне понятно, стройность н твер
дость такой системы должны были определяться и под
держиваться силой и авторитетом особых лиц — служите
лей культа. Роль последних в монгольском обществе дол
жна была быть значительной. Они, как посредники меж
ду людьми на земле и богами иа небе, призваны были не 
только совершать обряды жертвоприношений, устанавли
вать связь с потусторонним миром, но и следить за пра
вильностью исполнения обрядов другими людьми, объя
снять все происходящее в природе и обществе, освящать 
деятельность тех, в чьих руках находились богатство и 
власть.

Что это были за люди, в чем состояли их функции и 
социальная роль в обществе — все это попытаемся выяс
нить в следующем параграфе.

Служители культа (шаманы]

Нами приведено немало доказательств существования 
у древних монголов служителей религиозного культа. 
В источниках они называются по-разному: волхвы, ша
маны, камы, прорицатели, гадатели. То, что в рассматри
ваемую эпоху религиозные деятели играли какую-то важ
ную роль,— вполне естественно, ибо в обществе, дос
тигшем государственности, наличие специалистов по 
культам вполне закономерно.

Данные письменных источников позволяют утверж
дать, что наряду с разными гадателями, знахарями и по
добными им людьми в обществе подвизались и шаманы 
в настоящем смысле этого слова, т. е. те, кто обладал 
способностью, приведя себя в состояние исступления, эк
стаза, «сноситься» с богами и духами и через них лечить 
больных, предсказывать будущее, помогать в хозяйствен
ной и общественной деятельности человека; кто владел 
гипнозом, приобрел некоторые положительные зпания, 
имел артистический дар, умел воздействовать на окружа
ющих, используя обман, шарлатанство и другие приемы.
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В «Сокровенном сказании» и «Ллтан тобчи» шаманы 
названы словами «б^гэ», «бѳѳ», в «Сборнике летопи
сей» — тюркским словом «кам» («хам»).

«Прежде у монголов при жертвоприношении закалы
вали скот, возливали кумыс, и шаман читал молитвы»168 — 
читаем у Н. Я. Бичурина. По сообщениям Г. Рубрука, 
когда монгольский император и его окружение шествова
ли куда-нибудь, шаманы шлп впереди н и хІ69. В случае 
кочевки пли какого-либо передвижения император и его 
близкие первыми снимали свои дома, за ними — весь двор, 
шаманы же предварительно выбирали и указывали им 
место, где разбить лагерь 17°. О шамане Тэб-тэпгри 
Рашпд-ад-дин пишет: «Обычай его был таков, что он рас
крывал тайны, предсказывал будущие события и говорил: 
,,Бог со мной беседует, и я посещаю пебо!... У  Теб-тепгри 
вошло в привычку (в само) сердце зимы, в местности 
Онон-Керулеп, одной пз самых холодных (местностей) 
тех областей, садиться голым на лед. От тепла его (тела) 
замерзшая вода растаивала, п от воды поднимался нар. 
Монгольское простонародье и отдельные лица говорят,— 
и (это) стало общеизвестным,— что оп ездил на небо на 
белом коне. (Разумеется), (все) это — несообразности и 
вранье простых людзй, по он владел каким-то обманом 
и притворством”»171.

У  Г. Рубрука также можно найти колоритные описа
ния шаманского действа: «Некоторые из прорицателей 
также призывают демонов н созывают тех, кто хочет 
иметь ответы от демонов, ночью к своему дому, полагая 
посередине дома вареное мясо; н тот хам (шаман.— 
Т. 71/.), который призывает, начинает произносить свои 
заклинания и, держа барабан, ударяет им с силой о зем
лю. Наконец, он начинает бесноваться, и его пачпнают 
вязать. Тогда демон является во мраке, и хам дает ему 
есть мясо, а тот дает ответы»172.

Отсюда явствует, что монгольские хамы (камы) бесно
вались, т. е. приходили в экстаз; что они имели и мате
риальные атрибуты, в частности барабан. Употребление

168 Бичурин И. Записки о Монголии, т. 2, с. 185.
169 Путешествия в восточные страны..., с. 29.
170 Там же, с. 130.
171 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кп. 1, с. 167.
172 Путешествия в восточные страны..., с. 178.
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в шаманских обрядах молодых веточек, особенно березо
вых,— явление распространенное и общеизвестное. У  бу
рят эти веточки называются туургэ или залма. У  Рашид- 
ад-дина есть одно описание, которое позволяет думать, 
что обычай употребления туургэ (залма) имел место ив 
то отдаленное время. Однажды, читаем у летописца, го
сударь тайджиутов Таргудай-кирилтук — человек чрезвы
чайно храбрый, высокого роста и дородный, был сражен 
сподвижником Чингисхана, имевшим небольшой рост. 
Умирая, Таргудай-кирилтук сказал: «Я думал, что не 
помру, даже если рассекут на части мое сердце, а тут 
понадобилось лишь, чтобы такой презренный и ничтож
ный человек, как сын Соркан-Ширэ, похожий на пучок 
молодых веточек у шаманов (курсив наш.— Т. М.), уда
рил меня как следует (копьем) и не смог (пронзить и 
опустил он копье), чтобы я так (глупо) был убит»173.

Рашид-ад-дин сообщает о существовании шаманов у 
тех племен, которые обитали в Прибайкалье, в Баргу: «В 
том владении... безмерное количество шаманов (кам). Об
щеизвестно, что джины с ними разговаривают... Эту об
ласть называют Баргу, а также называют Баргуджин-Ту- 
кум. Там шаманов больше всего»174 175.

Имеются данные о том, что шаманскими функциями 
обладали некоторые вожди племен, аристократы. Мы уже 
говорили о найманском Буирук-хане и ойратском Худу- 
ха-беги, которые «могли» связываться с духами, своим 
волшебством совершать чудеса. В «Сборнике летописей» 
рассказывается о другом найманском государе, который 
повелевал джинами и людьми, волшебным путем доил 
джинов, делал из этого молока кумыс и другие напит
ки !75. В ойратском эпосе шаманы выступают как степ
ные аристократы. Они то «мангусы», т. е. чудовища, то 
люди и живут в кочевых ставках, имеют своих подданных, 
заботятся о своих кочевьях и стадах І76.

Положение шаманов в монгольском обществе можно в 
какой-то степени иллюстрировать ссылкой на жизнь упо
мянутого уже Тэб-тэнгри. «С Чингис-ханом,— сказано о 
нем,— он говорил дерзко, но так как некоторые его слова

173 Рашид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 1, с. 174.
174 Там же, с. 157.
175 Там же, с. 137.
176 Владнмирцов Б. Я. Монголо-ойратский героический эпос. 

Пг. 1923, с. 52.
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д е й с т в о в а л и  у м и р о т в о р я ю щ е  и с л у ж и л и  п о д д е р ж к о й  Ч и н -  
г и с -х а н у , то п о с л е д н е м у  он п р и х о д и л с я  по д у ш е . В п о с 
л е д с т в и и , о н , Т э б -т е н г р и , с т а л  го в о р и т ь  л и ш н е е , в м е ш и 
в а т ь с я  во  в с е  п  п о в е л  с е б я  с п е с и в о  и  з а н о с ч и в о . Ч и н г и с 
х а н  п о лн о то й  с в о е го  р а з у м а  и  п р о н и ц а т е л ь н о ст и  п о н я л , 
что он —  о б м а н щ и к  и ф а л ь ш и в ы й  ч е л о в е к . И  в  о д и н  д е н ь  
он со  с в о и м  б р ат о м  Д ж о ч и -Х а с а р о м  п р и н я л  р е ш е н и е  
и п о в е л е л , ч т о б ы  Т э б -т е н г р и  п р и к о н ч и л и , к о г д а  он  
я в и т с я  в  о р д у  и  н а ч н е т  в м е ш и в а т ь с я  в о  в с е  е го  н е  
к а с а ю щ е е с я » 177.

Р а ш и д -а д -д и н  со о б щ а е т  е щ е  о д и н  ф а к т , к а к  м о гл и  в  
Ч и н г и с о в ы  в р е м е н а  о б х о д и т ь ся  с  ш а м а н а м и . З а б о л е л  
«н е к т о  п о п м ен п  С а й н -т е г и н , б р ат  К а р а -Л и к у  и з  п л е м е н и  
К у н г и р а т ...  Д л я  л е ч е н и я  з а б о л е в ш е г о  п о п р о си л и  у  т а 
т а р  п р и с л а т ь  ш а м а н а  п о и м е н и  Ч а р к и л -Н у д у н . Ш а 
м а н  п р и ш е л  и  с о в е р ш и л  к а м л а н и е , но С а й н -т е г и н  у м е р . 
Н а д  ш а м а н о м  т о гд а  у ч и н и л и  н а с и л и е  и  о т п р а в и л и  до м о й . 
П о с л е  это го  с т а р ш и е  и  м л а д ш и е  б р а т ь я  у м е р ш е г о  о т п р а 
в и л и с ь  и у б и л и  Ч а р к п л а -ш а м а н а » 178.

Н а  п р и м ер е ш а м а н а  Т э б -т э н г р и  (и л и  К э к ч у )  Б. Я .  В л а -  
д и м и р ц о в , В .  В .  Б а р т о л ь д  и  д р у ги е  в о с т о к о в е д ы  в ы с к а з а 
л и  н е с к о л ь к о  о д н о ст о р о н н и й  в ы в о д  о т о м , что ш а м а н ы  
в ч и н г и с о в с к у ю  э п о х у  н е  и г р а л и  о собой  п о л и т и ч е с к о й  
р о л и  в  ж и з н и  о б щ е с т в а . « Ч и н г и с -х а н ,—  го в о р и т  В .  Б а р 
т о л ь д ,—  ли ч н о  б ы л  с во б о д е н  от с у е в е р н о г о  п о ч и т а н и я  
ш а м а н о в  и р у к о в о д с т в о в а л с я  т о л ь к о  п о л и т и ч е с к и м  р а с ч е 
то м . К о г д а  в л и я н и е  К э к ч у  н а с т о л ь к о  у с и л и л о с ь , что г р о 
з и л о  о с л а б и т ь  а в т о р и т е т  с а м о го  х а н а , п о сл е д н и й  у с т р а 
н и л  ш а м а н а  т а к  ж е  п р о ст о , к а к  п р е ж д е  у с т р а н я л  с в о и х  
со п е р н и к о в  и з  в ы с ш е й  а р и с т о к р а т и и » 179.

К  в о п р о с у  о п о л о ж е н и и  и  р о л и  ш а м а н о в  в  м о н го л ь 
с к о м  о б щ е с т в е  н е л ь з я  п о д х о д и т ь  у п р о щ е н н о , л и ш ь  с  п о 
зи ц и и  то го , о б л а д а л и  л и  о н и  п о л и т и ч е с к о й  в л а с т ь ю  и л и  
н е  о б л а д а л и . Д е л о  о б стои т г о р а з д о  с л о ж н е е . З д е с ь  н а д о  
у ч и т ы в а т ь  р а з н ы е  с о ц и а л ь н ы е  у р о в н и  и  и х  д у х о в н ы е  
н у ж д ы . Х а н у  и  е го  с п о д в и ж н и к а м  б ы л о  н е б е з р а зл и ч н о ,  
к а к  п р о х о д и т  д е я т е л ь н о с т ь  с л у ж и т е л е й  к у л ь т а ; б о л е е  т о 
го , и м  н у ж н о  б ы л о  п р о в о д и т ь  о со б у ю  и д е о л о ги ю , н а п р а в -

177 Рашпд-ад-дпн. Сборник летописей, т. 1, кн. 1, с. 168.
178 Там же, с. 104
179 Бартольд В. Образование империи Чингис-хана, Спб., 1896,

с. 116.

261



ленную на оправдание своего положения и действии, оп
ределенным образом воздействовать па умы и чувства 
массы, которая не была свободна от суеверного почита
ния шаманов.

Роль шаманов, однако, не ограничивалась тем, что они 
служили посредниками между верующими массами и 
сверхъестественными существами; особепное значение и 
влияние их заключались в том, что они по-своему объяс
няли происходящие в природе и обществе явления, объя
вляли в пользу властвующих «волю» неба, освящали дея
ния имущих на земле. Шаманы не могли не находиться 
в тесной связи с эксплуататорами, не выражать их инте
ресы, ибо это шло на пользу и самих шаманов, постоян
но искавших случая улучшить свое общественное и мате
риальное положение.

Лечепие больных — лишь одна, причем самая обыкно
венная, шаманская функция, в которой социальное лицо 
служителей культа не проявляется с достаточной отчет
ливостью. Те исследователи, которые обращают внима
ние главным образом на эту, «медицинскую», сторону 
деятельности шаманов, считая ее основным, центральным 
моментом, впадают в крайность в стремлении вскрыть 
социально-классовую сущность шаманства.

Шаманы вторгались во все сферы жизни верующих. 
«Регулирование» погоды («обеспечение» данной террито
рии водой, «управление» солнцем, ветром), «обеспечение» 
хорошего приплода скота, удачной охоты, счастливого 
потомства, «угадывапие» воли неба, руководство приго
товлением онгонов, совершение обрядов и жертвоприно
шений в честь тех или иных богов и духов, освящение 
мероприятий военно-политического характера, благослове
ние новобрачных па свадьбах, познание мифологии и ро
дословных соплеменников — вот далеко неполный пере
чень всего того, чем должен был заниматься и что ведать 
шаман. «Когда род Чингис-хана,— пишет Рашид-ад-дин,— 
производит устройство (государственных) дел, а оно у 
них состоит в правильном применении их правил и обы
чаев, то за всем тем, что относится до сего порядка, об
ращаются к сему племени (т. е. к племени ийсут.— Т. М.) 
и (его) шаманы (каман), как у них принято, осуществля
ют (это) исправление»180.

180 Раш ид-ад-дин. Сборник летописей, т. 1, кн. 1, с. 193— 1 9 4
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По наблюдениям Г. Рубрука, монгольские шаманы 
«указывают наперед дни счастливые и несчастливые для 
производства всех дел, отсюда татары никогда не собира
ют войска и не начинают войну без их решительного 
слова, они (татары) давно вернулись бы в Венгрию, но 
прорицатели не позволяют этого»181.

Следовательно, государственные дела при Чингисхане 
и его потомках вершились с участием шаманов. Послед
ние должны были не только освящать тот или иной по
литический шаг, но и способствовать правильному приме
нению старых обычаев и правил, а для этого необходимо 
было хорошее знание древних законов и порядков, вклю
чая сюда и знание генеалогии родов и племен, мифоло
гии, обрядов бытового и религиозного характера. Шама
ны, участвующие в устройстве государственных дел, не 
могли не выступать в защиту интересов хана, царствую
щего «золотого» рода, всей высшей аристократии.

Таким образом, шаманы в то время — не только вра
чеватели, астрологи (предсказатели), толкователи снов, но 
также знатоки и блюстители родо-племенных порядков и 
обычаев, советники в делах как внутри-, так и внешне
политического характера. И как таковые, конечно, дол
жны были пользоваться особыми правами и привилегия
ми. Поэтому-то шаманы в числе прочих привилегирован
ных личностей — монахов, врачей, ученых — были осво
бождены Чингисханом от всяких податей и повин
ностей 182.

Методы и средства, которыми пользовались шаманы 
в целях воздействия на окружающих, были, думается, 
различными и в основном такими же, какие известны нам 
из позднейшего шаманизма. Экстаз, гипноз, фокусниче
ство, обман, шарлатанство — все это применялось ими, но 
мастерство и тонкость исполнения завпселн от их инди
видуальных качеств.

Влияние шаманов на простых кочевников было, есте
ственно, немалым. «С ними советовались,— пишет 
К. Д'Оссон,— во всех случаях жизни, так как пптали к 
ним слепое доверие, которое они умели поддерживать к 
себе даже когда события не оправдывали их предсказа-

181 Путешествия в восточные страны..., с. 17G.
182 Д'Оссон К. История монголов, т. 1. Иркутск, 1937, с. 230.
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н и й , и с к у с н о  о с т а в л я я  л а з е й к и , о б е с п е ч и в а в ш и е  н е п о гр е 
ш и м о с т ь  з а  и х  и с к у с с т в о м  п р е д в и д е н и я » 183.

Д р е в н е м о н го л ь с к и е  ш а м а н ы  д е л и л и с ь  н а  о п р е д е л е н 
н ы е  р а з р я д ы . В  « С о к р о в е н н о м  с к а з а н и и »  е с т ь  одно п р и 
м е ч а т е л ь н о е  м е ст о , п о д т в е р ж д а ю щ е е  это . Т е м у ч и н , п о сл е  
то го , к а к  п р о в о з г л а с и л и  его  и м п е р ат о р о м  (Ч и н г и с х а н о м ),  
в о з д а в а я  д о л ж н о е  т е м , к т о  п о м о г е м у  з а х в а т и т ь  в л а с т ь ,  
о с ы п а л  и х  м и л о с т я м и : « У с у п , Х у н а н , К о к ц о с  и  Д е г а й  —  
и з  т а к и х  л ю д е й , к о т о р ы е не с к р ы в а ю т  и  н е  т а я т  с л ы 
ш а н н о г о  и  в и д е н н о го  и  го в о р я т  то , что д у м а ю т . П о  м о н 
го л ь с к о й  п р а в д е , с у щ е с т в у е т  у  н а с  о б ы ч а й  в о з в е д е н и я  в  
н о й о н ск и й  с а н  б е к и . В  т а к о в о й  в о з в о д я т с я  п о т о м к и  с т а р 
ш е г о  с ы н а  Б о д о н ч а р а  —  Б а а р и н а . С а н  б е к и  и д е т  у  н а с  от  
с а м о го  с т а р ш е го  в р о д е . П у с т ь  ж е  п р и м е т  с а н  б е к и  с т а 
р ец  У с у н .. .  П о  в о зв е д е н и и  е го  в  с а н  б е к и  п у с т ь  о б л а ч а т  
его  в  б е л у ю  ш у б у , п о са д я т  н а  б е л о го  к о н я  и  в о з в е д у т  н а  
тр он . И т а к , п у с т ь  н а з н а ч а е т  и  о с в я щ а е т  н а м  го д ы  и  м е 
с я ц ы » 184.

Ч т о  ж е  т а к о е  беки ? П о  Б .  Я .  В л а д и м и р ц о в у , « с л о в о  
b e k i  о б о зн а ч а л о  « п е р в о с в я щ е н н и к » , к о н е ч н о  в  ш а м а н с к о м  
з н а ч е н и и  это го  в ы р а ж е н и я , в о л х в а  —  п р е д в о д и т е л я . С л е 
д у е т  о б р ат и т ь  в н и м а н и е  н а  то , что это т т и т у л  н о с и л и  г л а 
в а р и  « л е с н ы х »  н а р о д о в , м е р к и т о в  и  о й р а т о в , ср е д и  к о т о 
р ы х  ш а м а н с т в о  б ы л о  о со б ен н о  с и л ь н о  р а з в и т о » 185. И т а к ,  
беки  —  о со б ы й  с а н , в  к о т о р ы й  в о з в о д и л с я  с т а р ш и й  в 
р о д е, и  он ж е  я в л я л с я  в ы с ш и м  ж р е ц о м , ш а м а н о м  р о д а  186. 
Х а р а к т е р н о , что беки  о б л а ч а л и с ь  в б е л у ю  о д е ж д у , е з д и л и  
н а  б е л о м  к о н е . Э т о  н а в о д и т  н а  м ы с л ь  о п о зд н е й ш и х  б у 
р я т с к и х  « б е л ы х »  ш а м а н а х , к о т о р ы е т а к ж е  н о с и л и  б ел о е  
и л а т ь е  и  е з д и л и  н а  б е л о й  л о ш а д и  187.

С в я з ь  м е ж д у  д р е в н е м о н го л ь с к и м и  беки  и  п о зд н е й ш и 
м и  б у р я т с к и м и  « б е л ы м и »  ш а м а н а м и  н е с о м н е н н а . П о  м н е 
н и ю  Б . Я .  В л а д и м и р ц о в а , и н с т и т у т  беки  в  X I I I  в . у ж е  
з а б ы в а л с я  м о н го л а м и  188.

Р а н ь ш е  с а н  беки  м о г п о л у ч а т ь  с т а р ш и й  в  р о д е, п о зд 
н ее  ж е , в  с в я з и  с  ф е о д а л и з а ц и е й  о б щ е с т в а , у т р а т о й  м н о 
г и х  и н с т и т у т о в  р о д о в ы х  о т н о ш ен и й  и  п о р я д к о в , ф у н к ц и и

183 Д'Оссон К. История монголов, т. 1, с. 39.
184 Козин С. Л. Сокровенное сказание, с. 166.
185 Владимирцев Б. Я. Общественный строй монголов, с. 50.
186 История Монгольской Народной Республики, с. 63.
187 Хангалов М. Н. Собр. соч., т. 1, с. 373.
188 Владимирцов Б. Я. Общественный строй монголов, с. 50— 51.
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и роль беки претерпели изменения, стала возможпой 
передача этого сана другим, не обязательно старшим по 
крови. Вполне вероятно, что их функции, в несколько 
иных формах, стали исполнять «белые» шаманы и шама- 
и ы -заарин ізайран).

Институт беки и лица, носившие этот высокий титул, 
не исчезли бесследно, они сохранились в народной памя
ти, в частности в мифах, легендах и преданиях. В ша
манском фольклоре бурят имеются персонажи с эпитетом 
"бѳхѳ" (бухэ): Ажирай-б'ухэ — хозяин Лены, обожест
вленный предводитель бурят эхиритского племени; Ха- 
рамцгай-б^хэ — приближенный Ажирая-б^хэ, его то
варищ.

В современных монгольских языках бѳхѳ (бухэ) озна
чает «сильный», «крепкий», «силач». Однако же в ша- 
манистском понимании бѳхѳ — сильный не только физи
чески, по и духовно, наделенный большой силой волшеб
ства. Мы не можем сейчас установить, как звучало сло
во beki у лесных народов и как проходил процесс отми
рания института beki. Возможно, древнее beki в языке 
бурят превратилось в ,,бѳхѳ  —  бухэ", утратив первона
чальный смысл (следует учесть, что в бурятском языке 
фонемы г ж к часто звучат как х.

Возможно, институт beki постепенно был заменен ин
ститутом заарин (в «Сокровенном сказании»— jaarin). 
С. А. Козин перевел этот термин как «знамение», коим 
божество изъявляет свою волю І89 *. У  позднейших монго
лов и бурят jaarin шаман высшей категории; этот сан 
присваивался шаману, прошедшему девять посвящений. 
Но некоторым данным, у бурят после вхождения в состав 
России практика получения сана заарин прекратилась. 
Но в памяти народа сохранились имена многих заарин , 

которые были реальными лицами.
По Т. А. Бертагаеву, заарин происходит от глагола 

заах (показывать, указывать), и заа-ри-н — это «склоп- 
ный показывать, указывать или делающий по велению 
(указу) высшего божества — неба», так как заарин неред
ко становятся после смерти приближенными тэнгэри- 
нов — сынов неба І9°.

189 Козин С. А. Сокровенное сказание, с. 107, 121.
wo Бертагаев Т. А. Космогонические представления в мифо

логии монгольских племен, с. 415.
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В е р о я т н о , заарин, к а к  ш а м а н ы  в ы с ш е й  к а т е го р и и , 
в х о д и л и  в  ч и сл о  п р и б л и ж е н н ы х  м о н го л ь с к и х  ф е о д а л о в , 
в о ж д е й  п л е м е н , э т н и ч е с к и х  и л и  а д м и н и с т р а т и в н ы х  о б ъ е-  
д и н е н и й ; о н и  п о д о б н ы  b e k i , н о  в  о т л и ч и е от п о сл е д н и х  
и м и  с т а н о в и л и с ь  н е о б я за т е л ь н о  с т а р ш и е  в р о д е, а  те, 
к о т о р ы е  о б л а д а л и  и с к л ю ч и т е л ь н ы м  д а р о м . Заарин , к а к  
п о к а з ы в а ю т  б у р я т с к и е  м а т е р и а л ы , о т н о си л и сь  к  ч и с л у  
« б е л ы х »  ш а м а н о в , о д е в а л и с ь  в  б е л у ю  о д е ж д у  и  е з д и л и  н а  
б е л ы х  к о н я х .

О т н о си т е л ь н о  « б е л ы х »  и  « ч е р н ы х »  ш а м а н о в  и  г е н е з и с а  
и х  и н с т и т у т о в  в ы с к а з а н ы  р а з н ы е  м н е н и я . М . Н . Х а н г а -  
л о в , и с х о д я  и з  с в о е й  о ш и б о ч н о й  тео р и и  об э п о х е  зэгэтэ-аба 
и  особой п о л и т и ч е с к о й  р о л и  ш а м а н с к о й  о л и га р х и и , п о л а 
г а л ,  что « б е л ы е »  ш а м а н ы  п о я в и л и с ь  во  в р е м я  м а сс о в о го  
с к о т о в о д с т в а , з а м е н и в  п р е ж н и х  « г о р д ы х »  ш а м а н о в  —  
н а ч а л ь н и к о в , к о т о р ы е в  это т п е р и о д  п о л у ч и л и  я к о б ы  н а з 
в а н и е  « ч е р н ы х » . Э т и  « б е л ы е »  ш а м а н ы  и  ш а м а н к и  в п о л 
н е  я к о б ы  п о д ч и н я л и с ь  т р е б о в а н и я м  н о в о й  ж и з н и  и  с л у 
ж и л и  и н т е р е с а м  п р о ст о го  н а р о д а  І91.

П о  Н . Т р о щ а н с к о м у , « п р е ж д е  в с е г о  в ы с т у п и л  н а  с ц е 
н у  к л а с с  б е л ы х  ш а м а н о в , в ы д е л и в ш и й с я  и з  о б щ ей  м а с 
с ы  г л а в  с е м е й с т в , р о д о в и  п л е м е н . В ы д е л е н и е  это м о гл о  
п р о и зо й т и  п о д  в л и я н и е м  о б ы ч а я  и зб и р а т ь  ж р е ц о в  д л я  об
щ е с т в е н н ы х  ж е р т в о п р и н о ш е н и й ... ч е р н ы е  ж е  ш а м а н ы  п о я 
в и л и с ь  п о з ж е , и  о н и  в е д у т  с во е  п р о и с х о ж д е н и е  от ш а м а 
н о к » 192. Д . К . З е л е н и н  с в я з ы в а л  д е л е н и е  ш а м а н о в  н а  « б е 
л ы х »  и  « ч е р н ы х »  с  р а з в и т и е м  в з г л я д о в  н а  п р и ч и н у  б о л е з 
н и  и л и  в з г л я д а  н а  д е м о н а  б о л е зн и . Т е , к о т о р ы е  с л у ж и л и  
б л а го д е т е л ь н ы м  д е м о н а м , по его  м н е н и ю , с т а н о в и л и с ь  
« б е л ы м и »  ш а м а н а м и , а  т е , к о т о р ы е  с л у ж и л и  в р е д н ы м , 
з л ы м  д е м о н а м , с т а н о в и л и с ь  « ч е р н ы м и »  ш а м а н а м и . « Б е 
л о е  ш а м а н с т в о  и сх о д и т  и з  с л о ж н о й  и д е о л о ги и : д е м о н ы  
д и ф ф е р е н ц и р о в а н ы  и  н а х о д я т с я  и  и е р а р х и ч е с к и х  отн о
ш е н и я х  д р у г  к  д р у г у . Н о  э т а  д е м о н о л о ги я  п о з д н я я : о н а  
о т р а ж а е т  у ж е  к л а с с о в ы е  о т н о ш е н и я  в  о б щ е с т в е » 193.

Н а  н а ш  в з г л я д ,  д е л е н и е  ш а м а н о в  п а  д в е  к а т е го р и и  —  
« б е л ы х »  и  « ч е р н ы х »  с в я з а н о  с  г л у б о к и м  с о ц и а л ь н ы м  р а с 
с л о е н и е м  о б щ е с т в а  и  п р е ж д е  в с е г о  с  в ы д е л е н и е м  т а к  н а -

191 Хапгалов М. Н. Собр. соч., т. 1, с. 87.
192 ТрощанскиЗ Н. Эволюция черной веры (шаманства) у яку

тов, Казань, 1902, с. 123.
199 Зеленин Д. К. Культ онгонов в Сибири, с. 396, 397.
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зываемых аристократических родов, члены которых счи
тали себя «белокостными» в отличие от простых смерт
н ы х—• «чернокостных». «Белокостность» связывалась с 
почитанием, обоготворением белого цвета, который оли
цетворял в себе чистое, священное, благородное. «Белый 
цвет вообще был уважаем монголами, как и другими се
верными племенами. Белая лошадь приносима была в 
жертву небу. Молоко от белой кобылицы имели право 
употреблять только члены ханского дома»194.

Древний обычай почитания белого цвета сохранялся 
у монгольских народов до недавнего времени. «У нынеш
них монголов белый войлок есть нечто священное. По
садить на белый войлок значит пожелать благополучия. 
Поэтому, при обряде поклонения невесты, а также для 
лиц, отправляющихся в дальнюю дорогу, подстилают под 
них белый войлок. Животное, предназначенное в жертву, 
колют на белом войлоке»195,— отмечал Г. Гомбоев, ком
ментируя древние монгольские обычаи, описанные 
П. Карпини.

Белый цвет почитался в прошлом многими народами 
Центральной и Средней Азии. У  киргизов в жертву бо
гам приносили белого верблюда, у казахов — белого ба
рана. Подобное явление находим у алтайцев и тувинцев.

Появление «белых» и «черных» шаманов у монголь
ских пародов видится автору этих строк примерно сле
дующим образом. Когда какой-нибудь род возвышается 
над другими родами, а в возвысившемся роде особое по
ложение занимает верхушка, то члены такого рода, как 
правило, ставят себя выше окружающих, считают себя 
особыми, благородными, именуются «белокостными» (ца- 
ган ясу ) в отличие от простых людей, которых наделяют 
названием «чернь». Шаманы такого рода тоже стремят
ся чем-то отличиться от шаманов других, простых, под
чиненных родов. Они, во-первых, имеют знатное проис
хождение, во-вторых, обслуживают в основном избранный 
круг людей, призванных иметь богатство и власть; свое 
знатное происхождение и положение они должны чем- 
то закрепить, узаконить и для этого придумывают особые 
обряды. Внешней формой и атрибутом становятся белая

І0І Гомбоев Г. О древних монгольских обычаях и суевериях..., 
с. 243.

195 Там же.
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о д е ж д а  и  б е л ы й  к о н ь ; а к т о м , з а к р е п л я ю щ и м  и х  особое  
п о л о ж е н и е  и  п р а в о , д о л ж н о  с т а т ь  сп е ц и а л ь н о е  п о с в я щ е 
н и е , в  у с т р о й с т в е  к о т о р о го  п р и н и м а ю т  у ч а с т и е  в с е  со р о 
д и ч и . Т а к  к а к  и х  р од б о гат  и  з н а т е н , то и о б р я д ы  п о с в я 
щ е н и я  д о л ж н ы  о т л и ч а т ь с я  с л о ж н о с т ь ю , п ы ш н о с т ь ю  И 
о б и л и е м  ж е р т в о п р и н о ш е н и я . П о с т е п е н н о  у с и л и в а е т с я  оп 
р е д е л е н н а я  с и с т е м а , п е р е д а в а е м а я  по т р а д и ц и и  и по н а 
с л е д с т в у , с о в е р ш е н с т в у е м а я  с к а ж д ы м  н о в ы м  п о к о л е н и е м .

Р о д ы , к о т о р ы е  н а х о д и л и с ь  в  п о д ч и н е н и и  и с ч и т а л и с ь  
п р о ст ы м и , « ч е р н о к о с т н ы м и » , т о ж е  и м е л и  с в о и х  ш а м а н о в .  
Я с н о , что и х  ш а м а н ы , у д о в л е т в о р я ю щ и е  н у ж д ы  « ч е р н и » , 
д о л ж н ы  б ы л и  н а з ы в а т ь с я  « ч е р н ы м и » . « Ч е р н ы х »  ш а м а н о в ,  
н а д о  д у м а т ь , б ы л о  г о р а з д о  б о л ь ш е , ч ем  « б е л ы х » , ибо  
« ч е р н ь »  в с е г д а  с о с т а в л я л а  б о л ь ш и н с т во  о б щ е с т в а .

Д л я  х а р а к т е р и с т и к и  м о н го л о -б у р я т с к и х  ш а м а н о в  в е с ь 
м а  и н т е р е с н ы м и  п р е д с т а в л я ю т с я  в ы р а ж е н и я : « б е л ы й  ш а 
м а н »  и  « ч е р н ы й  ш а м а н » , к о т о р ы е  п о -м о н го л ь с к и  и  
п о -б у р я т с к и  з в у ч а т : « с а г а а н и  бѳ ѳ » и « х а р а й н  б ѳ ѳ ». И  б у к 
в а л ь н о , и  по с м ы с л у  они о з н а ч а ю т : п ер во е  —  « ш а м а н  б е
л ы х  (и л и  б е л о г о )» , вто р о е —  « ш а м а н  ч е р н ы х  (и л и  ч е р 
н о г о )» . С м ы с л  э т и х  в ы р а ж е н и й  со ст о и т  в  т о м , что в п е р 
в о м  с л у ч а е  и м е е т с я  в  в и д у  ш а м а н , о б с л у ж и в а ю щ и й  
« б е л ы х »  и л и  и м е ю щ и й  д е л о  с « б е л о к о с т н ы м и » , б л а го р о д н ы 
м и , в ы с о к о с т о я щ и м и , к а к о в ы м и  м о гл и  б ы т ь  т о л ь к о  г о с 
п о д а  —  п о й о н ы , а  во  вто р о м  с л у ч а е  —  ш а м а н , и м е ю щ и й  
д е л о  с  « ч е р и о к о с т н ы м и » , п р о ст ы м и  см е р т н ы м и  л ю д ь м и .

А р и с т о к р а т и ч е с к и е  р о д ы  —  « б е л о к о с т н ы е »  и м е л и  м е 
сто  у  м н о ги х  н а р о д о в  Ц е н т р а л ь н о й  и  С р е д н е й  А з и и , в  
ч а с т н о с т и  у  т ю р о к — к а з а х о в , к и р г и з о в  и  др. М ы  д у м а е м ,  
что у  н и х  д е л е н и е  ш а м а н о в  н а  « б е л ы х »  и  « ч е р н ы х »  с у щ е 
с т в о в а л о  д о  то го , к а к  и с л а м с к а я  р е л и ги я  с т а л а  го с п о д 
с т в у ю щ е й , в ы т е с н и в  п р е ж н и й  ш а м а н и з м . У  а л т а й ц е в ,  
т у в и н ц е в  и  я к у т о в  ш а м а н ы  н а  « б е л ы х »  и  « ч е р н ы х »  
д е л и л и с ь .

Р а с с м о т р е н и е  ш а м а н с т в а  р а з л и ч н ы х  н а р о д о в  п о к а 
з ы в а е т , что и н с т и т у т ы  « б е л ы х »  и  « ч е р н ы х »  ш а м а н о в  с у 
щ е с т в о в а л и  л и ш ь  у  т е х  н а р о д о в , к о т о р ы е  в  с в о е м  со 
ц и а л ь н о -э к о н о м и ч е с к о м  р а з в и т и и  п р о д в и н у л и с ь  д а л е к о  
в п е р е д , д о с т и гл и  го с у д а р с т в е н н о го  и л и  п л е м е н н о го  о б ъ е д и 
н е н и я . У  п а л е о а з и а т о в , э в е н к о в  и  н е к о т о р ы х  д р у г и х  н а 
р о д о в , с т о я в ш и х  н а  б о л е е  н и з к о й  с т у п е н и  с о ц и а л ь н о го  и  
к у л ь т у р н о го  п р о г р е с с а , т а к и е  и н с т и т у т ы  н е  о б н а р у ж и 
в а ю т с я .
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д. К. Зеленин в некоторой мере был прав, когда стре
мился видеть «в белом шаманстве попытку высшего клас
са создать свою собственную религию, отличную от ре
лигии угнетенного класса». Но он более, чем в чем-ни
будь другом, был прав, когда связывал падение «белого» 
шаманства в Сибири с русской колонизацией, для кото
рой было безразлично деление шаманов на «белых» и 
«черных»196.

У  древних монголов, достигших государственности, 
общество которых составляло иерархию различных со
циальных групп, должна была существовать иерархия 
служителей культа. У  рабов и простых аратов, у мелких 
и средних феодалов, у князей и нойонов и, наконец, у 
царствующего «золотого» рода — у всех у них не могли 
существовать шаманы единого ранга, одного социаль
ного пропсхождения и положения. Чем выше стояли дан
ная социальная группа, род, тем импозантнее должны 
былп выглядеть их шаманы. И, естественно, самые мо
гущественные, авторитетные шамапы могли находиться 
лишь при дворе хана. О том, что придворные шаманы су
ществовали, мы привели ряд свидетельств. Об этом же 
писал и Палладий Кафаров: «Впоследствии, придворные 
шаманы во время действий своих также носили белое 
платье, как было при киданях. Надобно думать, что на
рядное, или праздничное платье монголов, жалуемое от 
государей и называвшееся Чжи сунь было также белого 
цвета. Оно было иногда горпостаевое»197.

Эти придворные шамапы, облачавшиеся в белую одеж
ду, едва ли происходили из «чернокостных» и имели дело 
с последними: они, как посредники между «белокостны
ми» и богами и духами, назывались «белыми» шаманами.

«Белые» шаманы, несомненно, относилисыіеприязпен- 
ио к «черным» шаманам, как и вообще «белокостные» 
к «чернокостным», т. е. богачи к беднякам. Отсюда выте
кает вывод о взаимной вражде, которая могла дойти до 
открытой борьбы. В преданиях бурят сохранились упоми
нания о такой именно борьбе, в частности между хурдут- 
ским и  «белыми» и тарасинскими «черными» шаманами. 
В глазах простого парода «белые» шаманы как служи

196 Зеленин Д. К. Культ онгонов в Сибири, с. 397.
197 Палладий (Кафаров П. И.). Старинное монгольское сказа

ние о Чингис хане,— ТЧРДМ, Спб., т. IV, с. 229.
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тели благородных, светлых начал, прошедшие сложные 
обряды посвящения, отличавшиеся и своими атрибутами 
(белое платье и белый конь), конечно, должны были 
иметь большие вес и влияние.

Обычно считалось, что «белые» шаманы служили доб
рым, благородным богам и духам, а «черные» — злым, 
коварным. Такое представление, распространяемое сре
ди простого народа, могло быть создано, возможно, 
«белыми» шаманами в угоду имущим. Богачи и нойоны 
свое благополучие объясняли добротой и благосклон
ностью тех божеств, которым они молились и приносили 
жертвы. Шаманы, имеющие дело с господами — «белые» 
шаманы, вполне естественно, должны были считаться 
служителями добрых божеств. Простой же народ всегда 
находился в худшем положении, испытывал голод и хо
лод, несправедливость и угнетение; и, сколько бы он пи 
молился и ни приносил жертв, все оставалось по-преж
нему, если не ухудшалось. Такое положение также при
писывалось воле сверхъестественных существ, которые 
менее всего внимали голосу неимущих, оставались неумо
лимыми, а потому жестокими и злыми. Шаманы, осуще
ствлявшие связь между этими сверхъестественными си
лами и простыми скотоводами-кочевниками, называвшие
ся «черными», не могли не слыть за служителей злых, 
жестоких божеств.

«Древний человек,— писал М. Рейснер,— но знал 
социологии. Лишь с трудом схватывал он какие-то абри
сы исторических законов. И единственным путем для то
го, чтобы придать какую-то закономерность потокам кро
вавых случайностей и опустошительных катастроф, было 
сведение общественного процесса к воле духов пли богов.

Лишь в таком случае хаос и анархия получали осмыс
ленный вид, оправдывалось течение вещей, и во вселен
ной находил свою опору тот порядок власти и подчине
ния, который был па земле. Нам излишне говорить здесь, 
что этот порядок был нужен прежде всего господствую
щим классам»198.

Представления о порядке небесном у древних монго
лов и предков бурят были отражением их земных поряд
ков, божественная власть виделась им надстройкой над

198 Рейснер. Идеология Востока. М.— Л., 1927, с. 18.
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земной властью. Во всех известных нам «великих» и 
«полувеликих» религиях иерархия общественных групп, 
разделение па властвующих и подвластных, господ и ра
бов отражена со всей ясностью и силой. Так было в 
брахманизме, буддизме, исламе, христианстве, то же са
мое находим и в шаманизме монголов.

Шаманистскпе идеи и представления, возникшие в 
период первобытнообщинного строя, впоследствии затро
нули обычное право, политические отношения, мораль
ные установки; они охватили все стороны жизни верую
щих — хозяйство, семейно-брачные отношения и пр. Эти 
идеи и представления, поддерживаемые и развиваемые 
служителями культа, в условиях единого монгольского 
государства начали оформляться в письменно зафикси
рованные догмы и правила и породили в последующие 
эпохи свою шаманистскую литературу. В обществе кочев- 
ников-скотоводов шаманизм успешно конкурировал с 
другими религиями — буддизмом, христианством и му
сульманством, спорадически проникавшими в Централь
ную Азию и поддерживаемыми первоначально отдельны
ми представителями официальных кругов. Монгольские 
шаманы, как и священнослужители других религий, стре
мились распространять свое влияние на массы и на двор, 
защищали свою веру, находя широкую поддержку на 
всех социальных уровнях. Шамапизм, являясь одной из 
господствующих форм идеологии монгольского общества, 
играл важную роль в защите интересов монгольской зна
ти и ханской власти.



Г л а в а  V

БУРЯТСКИЙ ШАМАНИЗМ XIV—XVIII вв.

1. ЭТНОКУЛЬТУРНАЯ ХАРАКТЕРИСТИКА БУРЯТИИ

Принято считать, что различные племена Предбай- 
калья и Забайкалья в X I —X IV  вв. были, во-первых, свя
заны между собой в очень слабой степени *, во-вторых, 
попав под власть монгольских ханов, находились, самое 
большее, в даннической зависимости от последних или 
же ограничивались только уплатой дани, не принимая 
участия в монгольских делах2. Эти утверждения нужда
ются в серьезных поправках.

В действительности связи между «степными» и «лес
ными» монголами во времена Чингисхана были широки
ми и тесными. Чтобы это ясно представить, обратимся к 
источникам.

По Рашид-ад-дину и автору «Сокровенного сказания», 
племя икирес, которое, как уже говорилось выше, отно
сится к одним из вероятных предков современных бурят, 
причисляется к «лесным». Об этом племени авторы ис
точников дают ряд весьма интересных сведений. В «Сбор
нике летописей» находим, в частности: «В левом крыле 
состояла тысяча Буту-гургэна, бывшего из племени ики- 
рас (инкирас); это племя родственно племени кунгират. 
(Буту-гургэн) женился на одной из дочерей Чингис-ха- 
на... Так как он был уважаемым (лицом) и от чистого 
сердца служил Чингис-хану, тот препоручил ему все вой
ско, бывшее из племени икирас... Всего войска их было * 1

1 И стори я Бурят-Монгольской АССР, т. 1. Улан-Удэ, 1954, с . 44.
1 Т а м  ж е , с . 4 7 .
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д е в я т ь  т ы с я ч » 3. Д р у го й  ж е  и к и р е с с к и й  в о ж д ь  —  Т у ч е -М а -  
х а , у з н а е м  и з  «С о к р о в е н н о го  с к а з а н и я » , со  св о и м и  л ю д ь 
м и  п р и н я л  у ч а с т и е  в  в о зв е д е н и и  Ч ж а м у х и  в  с а н  г у р х а н а  
и  п р и н я т и и  р е ш е н и я  о с о в м е ст н о й  бор ьбе п р о т и в  Т е м у -  
ч и н а 4. И з  это го  с л е д у е т , что л е с н ы е  и к и р е с ы  н е с т о я л и  
в  сто р о н е о т  п о л и т и ч е с к и х  д е л , п р о и с х о д я щ и х  в  сам ом ! 
м о н го л ь ск о м  о б щ е с т в е .

Д е д  Ч и н г и с х а н а  Б а р т а н -б а г а т у р  б ы л  ж е н а т  н а  С у н и -  
г а л -ф у д ж и н  и з  п л е м е н и  б а р г у т 5. П р а б а б к а  Ч и н ги с х а н а !  
А л а н -г о а  (в  в о с ь м о м  п о к о л е н и и  до Ч и н г и с а )  с ч и т а л а с ь  
р о ж д е н н о й  от Б а р г у д ж и н -г о а  и  Х о р п л а р т а й -м э р г э н а  —> 
в л а д ы к и  н а р о д а  б а р г у д ж и н -т у м э т о в 6 (п о  д р у г о м у  в а р и а н 
т у ,—  х о р и -т у м э т о в ). М е с т о  о б и т а н и я  б а р гу т о в  в  и ст о ч н и 
к а х  н а з ы в а е т с я  « Б а р г у д ж и н -Т у к у м » ,  что о з н а ч а е т , по  
Т . А . Б е р т а г а е в у , «р о д н о й  Б а р г у д ж и н » , « б л и з к и й  п о р од
с т в у  Б а р г у д ж и п » , « р о д ст в е н н ы й  Б а р г у д ж и н » 7.

С т р а н а  и л и  м е с т н о с т ь  Б а р г у д ж и н -Т у к у м  у п о м и н а е т с я  
в  и с т о ч н и к а х  д о в о л ь н о  ч а с т о , и  это н е  с л у ч а й н о . В о з м о ж 
н о , с л о в о  « Т у к у м »  (в  с о в р е м е н н ы х  м о н го л ь с к и х  я з ы к а х  
тохум ( тухим) о з н а ч а е т  «р о д и н а  з а м у ж п е й  ж е н щ и н ы » ,  
« м е с т н о с т ь , г д е  о н а  р о д и л а с ь » , «р о д н о е м е с т о » , « р о д и 
ч и » 8) п р и л о ж и л о сь  к  « Б а р г у »  и л и  « Б а р г у д ж и н »  п о сл е  то
го , к а к  д е д  Ч и н г и с х а н а  ж е н и л с я  н а  б а р г у т к е  С у н и г а л .  
Ч у в с т в о  р о д с т в а , о со б ен н о  с ж е н с к о й  ст о р о н ы  (тухомуд, 
турхэмуут) ,  у  м о н го л о я з ы ч н ы х  н а р о д о в  б ы ло  с и л ь н о  р а з 
ви т о . К а с а я с ь  б а р гу т о в , Р а ш и д -а д -д и н  п о д ч е р к и в а е т : «Э то  
п л е м я  (т . е. б а р г у т ы ,—  Т.М .) д о  н а с т о я щ е го  в р е м е н и  п р и 
т я з а е т  н а  р о д ст в о  и  д р у ж б у  и  и м е е т  в с я к о г о  р о д а у т в е р 
ж д е н н ы е  ( з а  н и м ) п р а в а » 9.

С р е д и  в е л и к и х  э м и р о в  Ч и п г н с х а н а  б ы л  Д ж э д а й -п о й -  
он. О т е ц  е го  п р о и с х о д и л  и з  п л е м е н и  у р у т , а  м а т ь  —  и з  
б а р гу т о в . П о с л е  см е р т и  о тц а Д ж э д а й  в о с п и т ы в а л с я  у  с в о 
и х б а р г у т с к и х  р о д и ч ей , к о т о р ы е  д в а ж д ы  с п а с л и  е го  от  
см е р т и . В п о с л е д с т в и и , к о г д а  Т е м у ч и н  в о з в ы с и л с я , б а р г у т ы

3 Раш ид-ад-дин. С борник летописей. М .—  Л ., 1952, т. 1, кн . 2, 
с. 271.

4 К о зи н  С. А . Сокровенное сказание. М .— Л ., 1940, с. 116.
5 Раш ид-ад-дин. С борник летописей, т. 1, кн . 2, с. 46.
в Д анзан Л . А л та й  тобчи... М., 1973, с. 54.
7 Б ертагаев Т. А . Об этим ологии  слов « Б ургуд ж и н » , «баргут» 

и « тукум » .—  В  кн .: Ф ил ол оги я  и  и сто р и я  м он го л ьски х  народов. 
М „  1958, с. 174.

8 Там  же.
8 Раш ид-ад-дин. С борник летописей, т. 1, кн . 1, с. 122.
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привели ему Джэдая для службы. Джэдай входил в чис
ло старших эмиров правого крыла и постоянно находился 
на службе при особе императора 10.

Баргут Джурджагин, как один из полководцев Чин
гисхана, участвовал в его походах вплоть до Ирана, где 
его потомки занимали важные государственные посты11.

Баргуты, близкие к племенам купгират, алджпгип н 
курлаут, никогда не воевали с Чингисханом и не враж
довали с ним, поэтому племя это не делилось и пе раз
давалось в рабство. «Чингис-хан по справедливости на
значил их в свою страну. В его время все они следовали 
путями побратимства и свойства (анда-худай) и все стоя
ли в кешике Джида-пойона»12 — говорится в «Сборнике 
летописей».

Чингисхан, став уже верховным и неограниченным 
властителем, сказал однажды: «Каждый мальчик, родив
шийся в местности Баргуджин-Тукум, на Ононе и Кэру- 
лене, будет мужественным и отважным, сведущим и смет
ливым (от природы) без наставления и выучки. И каж
дая девочка, которая там родится, будет хороша и пре
красна миром без убранства, причесывания (машат) и 
румян и будет безмерно искусна, проворна и доброде
тельна»13. Как видно из этих слов, местность Баргуджин- 
Тукум казалась монголам такой же родной, как и Оион 
и Кэрулен, а отношения между баргутами и собственно 
монголами были самыми дружескими.

В «Алтап тобчи» упоминаются «бурийаты», которые, 
по-видимому, составляли союз племен и добровольно под
чинились завоевателю. «Бурийатский Оро Шигуши под
нес августейшему... владыке сокола, пойманного около 
великого Байкала. Бурийаты были отданы во владение 
Оро Шигуши»14.

О том, что народы и племена Предбайкалья и Забай
калья принимали активное участие в монгольских собы
тиях Х І І І - Х І Ѵ  вв. и сыграли определенную роль в соз
дании единого монгольского государства, свидетельствует 
еще один яркий факт. Ц. Жамцарано, будучи в Ордосе

10 Раш ид-ад-дин. С борник летописей, т. 1, кп . 1, с. 184— 185.
11 Там  ж е, с. 121.
12 Там  ж е, с. 117.
13 Там  ж е, т. 1, кн . 2, с. 264.
14 Д анзан Л . А л та й  тобчи, с. 200.
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на Великом тайлгане в лесть Чингисхана, зафиксировал 
обычай раздавать присутствующим мясо жертвенной ко
былицы маленькими порциями после выделения больших 
порций чиновным лицам. Раздача этих порций, называв
шаяся «туугэл» (у Ц. Жамцарано — «тугэл»), имела глу
бокий смысл и многовековую традицию. «Тугэл,— пишет 
Жамцарано,— не что иное, как воспоминание заслуг, ока
занных разными лицами и племенами в деле создания 
монгольского государства. Наделяя определенной порци
ей каждое лицо или представителя племени, произносили 
маленькую речь, в коей подчеркивалась заслуга получаю
щего порцию»15.

Из списка раздачи жертвенных порций, содержащего
ся в «Алтай дэбтэре», мы узнаем, что в числе прочих лю
дей и племен доля жертвенного мяса полагалась:

«Икиресскому Болочук-дархану, который вместе с тре
мя другими дархапами нес верную службу у великого го
сударя.

Детям Баян-ноена, управляющего баргутским туме- 
ном и ценимого за его постоянство. Он нес богатырскую 
службу, имел неистощимое богатство и неомрачимый ум.

Племенам бурят (курсив наш,— Т. М.), уйгуров, чивда- 
иов, горных тапгутов, жителям лесов и прочих разных 
племен, живущих группами там и сям и владеющих пе
гими лошадьми, у которых золотые таганы, стены юрт 
подбиты соболем, а крыша из бобра.

Всем двенадцати тумэтам, которые стерегли 12 гор
ных проходов Алтая, словно крепкая гаруда или столб 
привязи коней. Они являлись арьергардом проходящей 
армии и служили мишенью для наступающих врагов; они 
были сторожевыми башнями на вершинах гор, маяками 
на морях, они служили подарками для уходящих, трофе
ем приходящих»16.

Судьба покоренных Чингисханом племен и народов 
складывалась различно. В одних случаях за непокорность 
и сопротивление племя или население истреблялось пол
ностью, в других — лишалось своего предводителя и пере
давалось ханом в чье-нибудь ведение (родственника или 
военачальника). Иногда племя (или народ) разделялось

15 Ж ам царано Ц . К ул ь т  Ч и н ги са  в Ордосе,—  C e n tra l A s ia tic  
Journal, Wiesbaden, 1961, v . V I ,  №  2-3, c. 229.

16 Там же, с. 2 2 3 -2 2 5 .
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на части, которые раздавались туменникам и тысячникам 
для пополнения воинской единицы. Часто же случалось, 
что население оставалось на месте во главе со своими 
прежними предводителями, если изъявляло покорность 
хану.

Авторы «Сокровенного сказания» и «Сборника лето
писей» очень мало говорят о дальнейшей судьбе «лесных» 
народов, за исключением того, что власть над этими на
родами была дана военачальнику Хорчи. Но как бы то 
ни было, «совершенно очевидно, что чингисовские войны 
не могли не оказать влияния на состав населения Пред- 
байкалья и Баргузина»17. По некоторым данным, часть 
не желавших подчиниться Чингисхану людей бежала на 
север, в сторону нынешней Южной Якутии; часть ойра- 
тов и хоринцев была уведена при преемниках хана во 
Внутреннюю Монголию.

Передвижение племен из страны Баргуджин-Тукум 
происходило, по-видимому, во все стороны и должно бы
ло произвести изменения как в племенном составе края, 
так и в комбинациях племенных объединений. После ухо
да из Предбайкалья основной массы ойратов, туметов и 
хори, а также бегства на север остатков разбитых Чин
гисханом племен эволюции состава населения не прекра
щались.

В самой Монголии смешение родов, поколений и пле
мен началось еще с того времени, когда создавались «ты
сячи» — основные блоки здания империи Чингисхана. 
Б. Я. Владимирцов считал, что новой, «тысячной», орга
низацией Чингисхана меньше всего были затронуты не
которые лесные народы, ойраты в первую очередьІ8. 
Предки бурят, по нашему предположению, в какой-то 
мере подверглись этой новой организации, свидетельст
вом чего являлось сохранение десятичных подразделений 
в общественной жизни бурят вплоть до X X  в .— «двад
цатки», «сотни», «тысячи»19.

Г. Н. Потанин утверждал, что в Центральной Азии 
племенной состав был более устойчив, что движение мон
голов во все стороны послужило причиной частых смен

17 И сто р и я  Б ур ят-М о нго л ьско й  АССР, т. 1, с. 56.
18 Владим ирцов Б. Я. О бщ ественны й строй м онголов. (М о н гол ь

ск и й  кочевой ф еодализм). М ,— Л ., 1934, с. 110.
19 Д о л ги х  Б . О. Н екоторы е данны е к  и сто р и и  образования бу

р я тско го  народа,—  СЭ, 1953, №  1, с. 38— 63.
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племен и языков на окраинах Монгольской империи. Пра
вильность этой мысли вполне доказуема.

Как нам известно, ко времени образования монголь
ской державы, племен, обитавших в Предбайкалье и За
байкалье, было множество, и в их число, согласно источ
никам, входили икиресы, булагачины, кэрэмучины, буря
ты, баргуты, хори-туматы, ойраты и пр. В X V II в., к 
приходу русских, мы не застаем в наличии ряда племен. 
К тому же численность населения здесь оказалась незна
чительной. В X I I I —X V II вв. произошли не только сокра
щение численности населения Предбайкалья и Забай
калья, но заметные этнические изменения.

Как явствует из среднеазиатских и других материа
лов, в разных местах Средней Азии, Джунгарии, нынеш- 
пей Калмыкии сохранились названия родов и племен, 
которые сходны с названиями племен, обитавших в X II — 
X III  вв. в Южной Сибири. В частности, упоминаются эхи- 
риты, булагачины и пр. «Булагачины и кэрэмучи поддер
живают между собою отношения побратимства — свойст
ва (анда-худа). Ныне улус булагачи стал одним из кир
гизских племен (товаиф), над прочими туманами упомя
нутого имя преобладают»,— находим у Махмуд ибн-Вели20. 
«БулЫ гачн и кэрэмучи, вместе с частью толосов и дру
гими баргутами, явились предками одного из трех глав
ных объединений современных тяныпаньских киргизов — 
ичкиликов»21,— пишет К. И. Петров в одной из работ.

В другой его работе сказано: «Булагачины и кэрэму
чины передвинулись из Баргуджин-Токум на найманские 
земли в общей массе с баргутами, одновременно и дру
гими кяпгасско-кирпізскими и пиратскими племенами. 
Во второй половине X III  — первой четверти X IV  в. они 
находились на территории бывшей театром действий пра
вителей улуса Угадая, Чагатайского улуса и великих ха
нов»22.

По данным Ч. Валиханова, средд бухарских узбеков 
существовал род боргут (бургут, баргут)23, который, по

20 Ц ит. во  кп .: Петров К. И. К  и сто р и и  д ви ж е н и я  ки р ги зо в  на 
Т я н ь -Ш а н е  и  и х  взаим оотнош ений с ойратам и в Х І ІТ — X V  вв. 
Ф рунзе, 1961, с. 42.

21 Там же, с. 23.
22 Петров К. И. О черки ф еодальных о тн ош ений  у  ки р ги зо в  в 

X V — X V I I I  вв. Ф рунзе, 1961, с. 139.
23 См.: Валиханов Ч . Собр. соч., т. 1, с. 360.
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мнению комментатора сочинений этого исследователя, от
носится к бурятскому племени24. В сочинении среднеази
атского ученого Аксимента «Маджму-ат-таварих», напи
санном в X V I в., в числе 92 узбекских племен упомина
ются буряты (бураты), быйуты и меркиты25.

Но какая-то часть булагатов, бурят и кэрэмучинов 
осталась в Прибайкалье и впоследствии вошла в состав 
бурятской народности. Как полагает Ц. Б. Цыдендамбаев, 
находившееся в зависимости от тюрок VI — IX  вв. племя 
бурет (бурят) в монгольский и послемонгольский период 
выдвинулось в крае, и этноним буряты перестал быть 
названием одного племени, он стал обозначать союз пле
мен, положивший начало возникновению бурятской на
родности 2б.

Одним из племен этого союза было племя булагад, 
другим, вошедшим позднее в состав бурятской народно
сти, явились эхириты. Ц. Б. Цыдендамбаев, вслед за 
Г. Н. Румянцевым, относит упомянутых Рашид-ад-дином 
нкиресов (ипкиресов) к хонхиратскому союзу племен. 
Как уже сказано, икиресы в числе других потерпели жес
токое поражение от войск Темучина, и какая-то часть их, 
боясь мести, бежала в труднодоступные места Прибай
калья, как мы полагаем,— в Кудинско-Ленскую долину, 
где жили тюркоязычные курыканы. На основании выяс
нения тюркского происхождения ряда эхиритских родов 
(хэнгэлдэр, абзай и др.) Ц. Б. Цыдендамбаев утверждает, 
что прибывшие икиресы подчинили тюркские группы, 
взаимосвязанные с протобурятскими родами, и ассимили
ровали их. Именно поэтому в родо-племенном составе эхи
ритских бурят много общего как с якутскими, так и с 
монгольскими этническими группами27.

В западных пределах Предбайкалья, в Приангарском 
крае, также произошли большие этнические изменения: 
многочисленные племена ойратов оказались в конечном 
итоге в Западной Монголии, в Джунгарии, откуда часть

24 См.: Валиханов Ч. Собр. соч., т. 1, с. 685.
25 Султанов Т. И. О пы т анализа традиционных списков 92 

«племен илатийа»,—  В к н .: Средняя Азия в древности и средне
вековье. М ., 1977, с. 166— 167.

26 Цыдендамбаев Ц. Б. Бурятские исторические хроники и ро
дословные. У лап-У д э, 1972, с. 285.

27 Там  же, с. 286— 291.
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их переселились в Нижнее Поволжье, образовав впослед
ствии калмыкскую народность. Оставшиеся в Приангарье 
небольшие группы ойратов стали позднее именоваться 
нижнеудинскими бурятами. По данным Ц. Б. Цыдендам- 
баева, пижнеудинские буряты в основной своей массе 
представляли собой хорчинов (хойтов), т. е. ойрат-мон- 
голов 28.

В период монгольских завоеваний и междоусобиц из
менилась судьба баргутов. В конечном итоге значитель
ная их часть оказалась в Восточной Монголии, где обра
зовала баргу-бурятскую народность, разрозненные груп
пы баргутов (баргу-бурят) осели в самой Монголии и 
Средней Азии.

Разные перипетии претерпели некогда воинственные 
хорн-туматы. Как считает Г. Н. Румянцев, именно после 
нападения монголов часть населения Прибайкалья отко
чевала на север, в нынешнюю Якутию. В числе откочевав
ших были группы хори-туматов, что подтверждается 
наличием в составе якутов племен хори и тумат29.

После разгрома хори-туматов дурбэтом Дорбо Докши- 
ном в 1207 г. они во главе со своей предводительницей 
Ботохой-тархум были переданы в распоряжение пират
ского Худахи-беки, добровольно подчинившегося Чингис
хану. Вскоре ойратские племена совместно с подчинен
ными им хори-туматами переселились на бывшие пай- 
манские земли в Хангайском нагорье. После трехвековой 
политической зависимости от ойрат-монголов в начале 
X V I в. хоринцы по распоряжению одного из туматских 
ханов были передалы баргутскому бэйле в качестве при
даного дочери хана, вышедшей замуж за сына бэйле. Хо
ринцы оказались в Восточной Монголии. В 90-х гг. X V I в. 
они бежали от солонгутского Бубэй-бэйле, но через не
сколько лет основная часть бежавших была насильно воз
вращена в Баргу. Вскоре же, в начале X V III в., хорин
цы снова бежали в Забайкалье и присоединились к ос
тавшимся здесь ранее сородичам30.

28 Цыдендамбаев Ц. Б. Об сйр а т-м о нго л ьски х  элем ентах в со
ставе и  язы ке  б ур я т .—  В кн .: П роблем ы  а л та и сти ки  и  м онголове
дения. В ы п. 2. Сория л и н гв и с ти к и . М., 1975, с. 320.

29 Р ум янцев Г . Н . П роисхож д ени е  хо р и н с к и х  б ур ят, с. 144.
30 Ц ыдеидамбаев Ц. Б . Б ур я тски е  исторические  хр о н и к и  и  ро

дословные, с. 219, 227— 229.
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В период пребывания хоринцев в разных частях Мон
голии и после прихода в Забайкалье произошли крупные 
изменения во внутреннем их составе.

Как убедительно доказал Ц. Б. Цыдендамбаев, помимо 
западно-бурятских групп, в состав хоринцев вошли: а) мон
голы и омонголенные этнические группы — хорчины, он- 
хоты, даганханы, суниты, опгоры, цаган-манагаевцы, хо- 
роны, тонгуты, залгюровцы, хонтоны, жирохоны, сонхо- 
повы; б) хамниганы-долоты. Различные группы тюрок, 
маньчжуров, тибетцев-тангутов были омонголены самими 
монголами в чингисовскую эпоху и вступили в контакт 
с хоринцами, будучи уже монголами. Основная масса 
монголов и омонголенных этнических групп, выйдя из 
Монголии совместно с хоринцами и позднее их, вошли в 
состав хори-бурят за период со второй половины X V II 
по 20-е годы X V III в.31

Значительные сдвиги в социальном развитии хорип- 
цев, происшедшие в X I I I —X V II вв., длительное пребы
вание в Западной и Восточной Монголии и соприкосно
вение с монголами не могли не вызвать определенную 
перестройку в идеологии хоринцев. Хоринцы стали забы
вать основанные на родовых отношениях институты и 
традиции, а вместо них культивировались новые, обуслов
ленные феодальным общественным строем монголов.

В рассматриваемый период, очевидно, произошли су
щественные изменения в традиционной религии хорнн- 
цев, которая господствовала у них вплоть до середины 
X I X  в. Эта религия, во-первых, получила свое дальней
ш е е  развитие, во-вторых, испытала значительное влия
ние со стороны монгольского шаманизма. В целом шама
низм хоринцев мало отличался от шаманизма других пле
мен Монголии; различия существовали лишь в отдельных 
деталях, названиях родовых культов.

В X I I I —X V III вв. существенно изменилась этниче
ская картина в Юго-Западном Забайкалье — в современ
ных Кяхтинском, Селепгинском и Джидинском аймаках 
Бурятской АССР. В начале X V III в. в этом регионе ока
зались многочисленные монгольские группы, входившие 
раньше в цэцэнхановский аймак. В  X V III в. здесь было 
образовано восемь административных подразделений: Ата-

31 Ц ыдендамбаев Ц . Б . Бурятские исторические хроники и 
родословные, с. 217.
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га н с к и й , А ш п а б а г а т с к и й , С а р т у л ь с к и й , Т а б а н г у т с к и й ,  
Ц о н го л ь с к и й , У д з о п с к и й , Х а т а г и н с к и й  и  П о д го р о д н ы й  
р о д ы . В  э т н и ч е ск о м  о т н о ш е н и и эти  р о д ы  б ы л и  ч р е з в ы 
ч ай н о  п е с т р ы  и  в к л ю ч а л и  в  с е б я  б о л ее 8 0  гр у п п  р а з л и ч 
н ы х  н а з в а н и й . Н а п р и м е р , м н о го ч и с л е н н ы х  т а б а н г у т о в  
с о с т а в л я л и  м о н го л ы  и о м о н го л и в ш и е с я  э т н и ч е с к и е  г р у п 
п ы : хуршт, урянхай, сойсун, урлют, болют, дайтхир, цон- 
гол, ихирит, онгот, абгат, сунгут, арбатан, тайчжи, хата- 
гин и  д р .32 33

В  с о с т а в  ц о н го л о в  в х о д и л и  урянхай, найман, цохор, 
батог, хотогойт, юншоб, номхот, илъджигит, урлут, араб- 
тан, арганат, сартул, харчит, оронгой и  боленгитъъ.

З н а ч и т е л ь н ы е  э т н и ч е с к и е  г р у п п ы  с о с т а в л я л и  у д з о н ы ,  
х а т а г и н ы , п о д го р о д н ы е и д р у г и е , п р и б ы в ш и е  и з  М о н го 
л и и . Х а т а г и н ы , по у т в е р ж д е н и ю  Г .  Я .  Г р у м -Г р ж и м а й л о ,  
п р и н а д л е ж а л и  к  ч и с л у  к о р е н н ы х  м о н го л ь с к и х  п л е м е н . 
Ч а с т ь  и х  у ш л а  н а  з а п а д  и  в о ш л а  в  с о с т а в  у з б е к с к о г о  
с о ю з а ; о с т а в ш и е с я  в  М о н го л и и  гр у п п ы  ч а с т ь ю  б е ж а л и  в  
З а б а й к а л ь е  34.

Н е о д н о р о д н ы м  по с в о е м у  с о с т а в у  б ы л  п о д го р о д н ы й  
р од —  он с о с т о я л  и з  б о л ее 2 0  р а з л и ч н ы х  э т н и ч е с к и х  э л е 
м е н т о в  35.

К  с е л е н г и н с к и м  р о д а м , в ы ш е д ш и м  и з  М о н го л и и  в  
X V I I I — X I X  в в . ,  п р и б а в и л и с ь  в ы х о д ц ы  и з  д о б а й к а л ь с к и х  
б у р я т , с о с т а в и в  п р и м ер н о  ч е т в е р т ь  в с е х  с е л е н г и н ц е в 36.

С е л е н г и н с к и е  м о н го л ы  и о м о н го л е н н ы е  гр у п п ы  в  о с
н о вн о й  с в о е й  м а с с е  б ы л и  ш а м а н и с т а м и  до р а с п р о с т р а н е 
н и я  у  н и х  л а м а и з м а  в  X V I I I — X I X  в в . В  С е л е н ги н с к о м  
у л о ж е н и и , в ы р а б о т а н н о м  в  1 7 7 5  г .  с а й т а м и  2 2  о т о к о в С е -  
л е н г и н с к о г о  в е д о м с т в а , у п о м и н а ю т с я  н а р я д у  с  лам ам и ?  
ш а м а н ы  и ш а м а н к и . В  § 4 5  это го  д о к у м е н т а  го в о р и т с я :  
е с л и  к т о -т о  в е з  л а м у  (и л и  ш а м а н а ) ,  а  т о т , у п а в  с  л о ш а 
д и , п о к а л е ч и т с я  и л и  у м р е т , то т р е т ь  р а с х о д о в  н а  л е ч е н и е  
и л и  п о х о р о н ы  д о л ж е н  в о зм е с т и т ь  то т, к т о  в е з 37. В  это м  
у л о ж е н и и  н и ч е го  а н т и ш а м а н с к о го  н е  с о д е р ж и т с я .

32 Ц ы ден дам б аев Ц . Б . Б ур ятски е  исторические  хр о н и к и  и  ро
дословные, с. 237.

33 Тан же, с. 239.
34 Там ж е, с. 241.
35 Там  же, с. 242.
36 Там же.
37 Ц ы би ков Б . Д. Обычное право се л е нги п ски х  бурят. У л ап - 

Удэ, 1970, с. 39.
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В Уложении селенгинских бурят от 1823 г., в чет
вертой части, говорится, что прошло много лет, как при
няли религию Шиги-Муни, но «вопреки этому большин
ство некоторых родов не поклоняется этой религии, а пок
лоняется так называемым шаманам и шамапкам... кото
рые заставляют верить невежественных и простодушных 
людей, уверяя, что они могут излечить больных своими 
онгопами и вымогают лучших лошадей или из лучшего 
имущества наиболее ценные вещи...»38 В § 95 той же части 
документа отмечается, что некоторые бурятские роды, 
живущие по соседству с бурятами Селештшского ведом
ства, не зная правил и законов буддийской религии, до' 
сих пор не оставляют старинных невежественных обы- 
чаев и традиций, противных буддизму, и по шамапским 
обычаям продолжают хоронить умерших вместе с конем 
и оружием39.

К сожалению, шаманская религия селенгинских бурят 
(по сути, монголов) осталась совершенно не исследован
ной. Утвердившийся здесь в X V III и X IX  вв. ламаизм 
больше, чем где-либо в Бурятии, вытеснил их старые ве
рования. Материалы полевых исследований, проведенных 
сотрудниками Бурятского института общественных наук; 
в Селенгинском и Кяхтинском аймаках в 1960—1970-х гг., 
а также изучение синкретизма религии в этом регионе 
позволяют утверждать, что шаманизм селенгинцев не от
личался от шаманизма других монголо-бурятских племен 
и родов.

В X V I—X V II вв. многочисленными выходцами из Мон
голии и Джунгарии пополнилось Предбайкалье, уже за
нятое в основном булагатами и эхиритами. Здесь следует 
в первую очередь обратить внимание на таікое крупное, 
этническое объединение, как хонгодоры, расселившиеся; 
в Алари, Тунке, Закамне. По уставу 1822 г., хонгодоры 
составили 2 степные думы — Аларскую и Тункинскую — 
и 2 родовых управления — Окинское и Сайгутское.

По мнению Г. Н. Румянцева, начало движения хонго- 
доров из Монголии в Бурятию относится к началу X V II в., 
а может даже и к концу X V I в., а конец переселения —

38 Ц ы би ков Б. Д. Обычное право се л е нги н ски х  бурят, с. 62— 63.
39 Там  же.
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к концу X V II — началу X V III в.40 По-видимому, хонго- 
доры переселялись отдельными группами в течение все
го указанного периода. Вопрос о первоначальной их ро
дине остается нерешенным. Известно только, что они бы
ли подданными халхасского Сайн-хана41.

Будучи в Бурятии, хонгодоры образовали 10 родов: 
8 родов в Аларском и 2 рода в Тункинском ведомствах. 
Отдельные группы хонгодоров, как уже сказано, осели в 
Закамне и на Оке.

С. П. Балдаев справедливо замечает, что роль хонгодо
ров, значительных по численности, в формирование бу
рятской народности и ее культуры еще достаточно нѳ 
оценена исследователями42.

Хонгодоры были истинными шаманистами, и тради
ционные верования их потомков благодаря Г. Н. Потани
ну, П. П. Баторову, М. Н. Хангалову, Г .Д . Санжееву и 
другим изучены довольно обстоятельно. Забегая вперед, 
скажем, что шаманизм хонгодоров ( и л и  же аларо-тун- 
к и н с к и х  и  закаменских бурят) составляет неотъемлемую 
и значительную часть бурятского шаманизма в целом. 
В нем четко обнаруживаются как монгольские, так и 
позднейшие бурятские пласты.

Помимо хонгодоров, крупными этническими группами 
в Предбайкалье оказались такие выходцы из Монголии и 
Джунгарии, как икинаты, ашеабагаты, галзуты (очевидно, 
эти последние откололись от хоринцев), сэгэнуты, курум- 
чинцы и др. По данным Ц. Б. Цыдендамбаева, из более 
чем 20 этнических групп, в той или иной мере обнаружи
ваемых у бурят и западных монголов, прежде всего у 
калмыков, носители свыше 10 этнонимов обитают на тер
риториях расселения западных по происхождению бурят. 
Среди аларских хонгодоров и булагатов встречаются 
харануты, шарануты, зомоты, икинаты, быкоты и др. 
Среди эхиритов и булагатов проживают чоноевцы, абга- 
нуты, цэгэнуты, хайталы, торгоуты и пр. Поэтому-то в

40 Р у м я н ц е в  Г . Н . П редания о п р о и схо ж д е н и и  аларски х б у
р я т.—  В  к н .: Э тнограф ический сборник, вы л. 2. У л ан -У д э, 1961, 
с. 1 2 0 -1 2 1 .

41 Т ам  ж е, с. 121.
42 Б а л д а е в  С, П . Избранное. У лан-У д э, 1961 , с . 7 2 — 7 3 .
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западно-бурятском диалекте ойратизмы представлены ши
ре, чем в восточно-бурятском диалекте43.

Ойраты, как известно, оставались шаманистами вплоть 
до середины X V II в. Но и после принятия ламаизма ша
манские представления, обряды и традиции сохранялись 
еще очень долго. Точно так же дело обстояло в самой 
Монголии: подавляющее большинство халхасов в X V III в. 
продолжали верить в шаманских богов и духов, совершать 
шаманистские жертвоприношения.

Таким образом, число монголо-ойратских и омонголен- 
пых этнических групп, переселившихся из Монголии ^  
Джунгарии в X IV —X V III вв. в Бурятию и влившихся 
в состав бурятской народности, оказывается значитель-. 
ным. С. П. Балдаев, собравший огромный фактический 
материал по родо-племенному составу бурят, перечисляет 
62 таких рода или группы, считая эту цифру неполной. 
Б. Б, Бамбаев в свое время назвал 34 наиболее известных 
или крупных рода. По верному замечанию E. М. Залкин- 
да, «тесный и разносторонний контакте бурятами на про
тяжении одного — двух поколений привел не только к 
установлению прочной связи между старожилами и но- 
вопришельцами, но и к фактическому объединению в еди
ную народность»44.

Из сказанного следует, что монголо-ойратские этни
ческие группы, особенно селенгинцы и хондогоры, соста
вили значительный, если не равнозначный с булагатами, 
эхиритами и хоринцами, элемент в формировании бурят
ской народности. Эти же группы внесли соответствую
щий вклад в формирование и развитие общебурятской 
материальной и духовной культуры, привнеся многое из 
первоначальных кочевий, т. е. из различных частей Мон
голии. Шаманизм, как форма общественного сознания и 
часть культуры, отражал эти процессы.

К тому же не следует забывать, что хоринцы в тече
ние ряда веков жили в самой Монголии, вобрали в свой

43 Цыдендамбаев Ц . Б . Об ойрат-м онгол ьских плем енах в эт
ническом  составе и  языке б ур я т.—  В кн.: Проблем ы ал та и сти ки  и  
монголоведения, вы п. 2, с. 323, 324.

44 Балдаев С. П. Родословные предания и  легенды  бурят, ч. 1. 
У лан-У д э, 1970, с. 361; Бамбаев Б . Б . К  вопросу о п р о и схо ж д е н и и  
б ур ятско го  народа. В ерхнеуди нск, 1929, с. 19; З алкинд  E. М. П р и 
соединение Б у р я т и и  к  России. У л ан -У д э, 1958, с. 147.

284



состав немало монголов и испытали значительное влия
ние монгольской кулыгуры и идеологии.

Изложенное позволяет заключить, что вполне право
мерно распространить сведения о верованиях древних и 
средневековых монголоязычных племен, содержащиеся в 
использованных нами источниках, на верования поздней
ших предбайкальских и забайкальских племен и родов, 
образовавших бурятскую народность. При этом мы не 
считаем, что религия монголоязычных племен была еди
ной всюду. Однако, как уже говорилось выше, она имела 
целый ряд общих черт. Шаманизм бурят вобрал в себя 
многое из пантеона, мифологии и культовой системы мон
голоязычных племен Центральной Азии.

Г. Н. Потанин отмечал, что судьба племен и народов 
окраин Монгольской империи сложилась иначе, чем у 
центральных монголов, что вместе с этим изменились и 
судьбы народных сказаний, верований и т. д.

В связи с постоянным перемещением и смешением 
родов и племен, с их новыми связями и взаимоотноше
ниями, должны были перемещаться и смешиваться и 
культы божеств и духов. В Бурятии новые пришельцы 
приносят с собой новые сюжеты, обряды, традиции, ми
фы, а память народа обогащается новыми преданиями, 
мифологическими рассказами, правилами обрядов.

Думается, именно этим можно объяонить тот факт, 
что в призываниях бурятских шаманов нередко упомина
ются места и события, связанные с Халхой, Джунгарией, 
Алтаем и другими далекими от Бурятии районами. Так, 
например, обусинские, хордутские шаманы, вспоминая 
свою старую родину и утха (происхождение), говорят:
Олоп тум эн  ОНГО,

Хоер тум ан  хо р д ут м анай! 
У рд а  газар газар манай, 
У р а т  —  м онгол у т х а  м анай! 
Ч и н гэл -ш и б э  газарнай,

Ч ибче-м онгол  у тх а  м анай!

Заха-газар-газарнай,

З ахайн  м онгол у тх а  м анай!

М ноготы сячны е  онгои,
Д вадцатиты сячны е хо р д уты

п а ш и !
Ю ж н а я  страна —  родина наш а,
У рат-м онгол ы  —  предки н а ш и !
Ч и н гэл -ш эб эй ска я  земля —

родипа паш а,
Ч ибче-м онголы  —  предки

н а ш и !
К р а й н я я  земля —  родина

н яш э,
К райни е  м онголы  —  п редки

наш и !45

45 Б ат ор о в П . Материалы к вопросу о происхождении бурят
ских племен.— Бурятиеведение, 1926, № 2, с. 3.
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В приведенных отрывках шаманских призываний y jго- 
минаются этнонимы «хордут», «урат-монголы», «чибче- 
монголы», «заха-монголы». П .П. Баторов отмечал, чтб 
пазвапие «хордуты» следует производить от названия од
ного из ордосских хошунов — «хора», что урат-монголы 
живут возле монгольской Гоби в соседстве с Ордосом, 
чибче-монголы — в Восточной Монголии, что заха-монго
лы — это монголы Северо-Западной Монголии46.

Шаманы галзутского рода призывают:
А л та й я  аргоун арсаарань

Арюулжа ерэлэйбди.
Хухэѳэ хуншуун хушаарань

Хупшуулажа ерэлэйбди.

Можжевельником свящепного 
Алтая нашего 

Освятив себя, прибыли.
Кедром ароматным Хухэя

нашего
Освятив себя, прибыли 47.

Буряты рода сэгэн (сэгэнуты), прибывшие из Мон
гольского Алтая в Приленский край, а затем переселив
шиеся к Байкало-Кудару, на своих родовых тайлганах
призывали:

АгпаЬап дандатнай — 
Алтайн ехэ гурьба. 
Хуулгэііэп газарнай — 
Хухэйн хорин гурьба. 
Зулгэжэ ерэііэн дайдамнай 
Зулхэйн ургэн гол.

Земля, где охотились мы — 
Алтайский великий вал. 
Земля, где мы возмужали,- - 
Хухэйские двадцать валов 48. 
Земля, куда мы сбежали — 
Долина широкая Лены 49.

В улусе Бата-Арал своих родовых предков призывали:
Халхайн эжэн — Хозяин Халхи —
Н огооп  ехэ заарин. Ногоон большой

заарин 50.
В Кударе, в улусе Хандала, живут потомки монголов, 

прибывших, согласно преданиям, во время войп Галдап 
Боптогто-хана с Сайн-ханом. Об этом в родовых призва
ниях говорится:

М одой дорохп  м о нгол нууд  
Хада дээрэхп хам нигад  
С айн хаани  Ьамархадань 
Богдо хаапи  буЬалганда

Лесные монголы 
И  горные эвенки 
При смуте Сайн-хапа,
Во времена волнепия Еогдо-

хана

46 Баторов П. Материалы к вопросу о происхождении бурят
ских племен, с. 3.

47 Балдаев С. П. Избранное, с. 118.
48 Местность Хухэй находится в Западной Монголии {Прим, 

авт.).
49 Балдаев С. П. Избранное, с. 137.
50 Там же, с. 141,
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Энэ газар нуугээшэн На эти места переехавшие
Энэ иютаг Ііуугаашан. И в этом улусе осевшие51.

Б X V II в. буряты занимали обширную территорию 
по обе стороны Байкала, кочуя в бассейнах Ангары, Ле
ны, Селенги, Онона, Шилки. «Расселение их не было 
сплошным, а отличалось значительной разбросанностью. 
Занимаясь преимущественно скотоводством, они селились 
небольшими группами в местах, богатых травой и удоб
ных для ведения скотоводческого хозяйства»52. К прихо
ду русских они делились на племена и группы, основны
ми из которых были: 1) булагаты, обитавшие в бассейне 
Ангары п ее протоков — Оки, Унги, Иркута, Белой, Куды, 
Иды, Осы; 2 )  эхириты, жившие в долинах Анги, Лены, 
а также на Ольхоне; 3) хоринцы, кочевавшие в Забай
калье; 4) хопгодоры, кочевавшие почти во всех районах 
Западной Бурятии, но преимущественно на территории 
нынешнего Аларского района и Тунки.

Кроме указанных, здесь обитали и другие многочис
ленные группы и роды, не относящиеся к перечисленным 
племенам.

Буряты к этому времени не составляли единой народ
ности. По мнению некоторых исследователей, X V I— 
X V II вв.— это начальный этап формирования бурятской 
народности53. «Сам же процесс консолидации бурятских 
и прочих племен в единую народность совершился в ос
новном в ходе и после добровольного вхождения их в 
Русское централизованное государство. Причем и здесь 
он занял около двух столетий (с начала X V II в. по ко
нец X V III в.). Таким образом, бурятская народность в ос
новном сложилась к концу X V III века»54.

Процессу формирования бурятской народности способ
ствовало то, что после присоединения Бурятии к России, 
особенно после установления в 1727 г. русско-монгольской 
границы, было резко ограничено, а затем полностью пре
кращено массовое передвижение населения из Монголии 
в Предбайкалье и Забайкалье и обратпо. В связи с этим 
укреплялись отношения между разрозненными племена-

51 Балдаев С. П. Избранное, с. 147.
52 Кудрявцев Ф, А. История бурят-монгольского народа. М,—

Л., 1940, с. 27.
53 Затеев В. И. Формирование и расцвет бурятской социалисти

ческой нации. Улан-Удэ, 1961, с. 30.
54 Там же, с. 30.
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ми и группами, стабилизировались этнические элемен
ты формирующейся народности, приостановился процесс 
беспрерывного включения новых этнических групп в со
став населения55.

Бурято-монголо-ойратские племена и группы еще до 
присоединения Сибнрн к России «имели одинаковую куль- 
туру, которая при всех местных различиях представляла 
собою определенную этнографическую общность»56. Так 
же обстояло дело и с их традиционной религией — шама
низмом. В процессе и после формирования бурятской на
родности, складывания и развития единой материальной 
и духовной культуры соответствующие изменения претер
пели и таманпстские верования указанных этнических 
объединений, стала вырабатываться специфическая для 
бурятского этноса система шаманизма. В конечном итоге 
она оказалась своеобразным синтезом религиозных пред
ставлений, обрядов и традиций центральноазиатских и 
южносибирских племен и народов.

2. ЭВОЛЮЦИЯ Ш АМ АНИ ЗМ А В БУРЯТИИ

«...G каждым великим историческим переворотом в об
щественных порядках происходит также и переворот в 
воззрениях и представлениях людей, а значит и в их ре
лигиозных представлениях»57. X II I  и почти весь X IV  век 
для монголов — это период небывалых и стремительных 
событий, «переворотов». Огромные изменения в социаль
но-экономическом строе, походы и завоевания Чингисха
на и его потомков не могли не найти отражения в формах 
общественного сознания. Именно в это время получили 
мощный толчок для развития политические, правовые, мо
ральные и другие идеи и взгляды монголов. Не мог
ло оставаться неизменным и такое своеобразное и всеобъ
емлющее идеологическое явление, как религия.

Одним из первых и, пожалуй, самых значительных ак
тов в религиозной жизни средневековых монголов, в евя-

55 Затеев В. И. Формирование и расцвет бурятской социалисти
ческой нации. Улан-Удэ, 1961, с. 33.

56 История Бурят-Монгольской АССР, т. 1, с. 56.
57 Маркс К., Энгельс Ф. Соч. 2-е изд., т. 7, с. 211,
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зи с образованием государственности, было объявление 
Темучина «сыном неба» пли же «поставленным волей не
ба». Это служило, как уже отмечалось выше, идеологиче
ским обоснованием возвышения Чингисхана и осуществле
ния им власти над другими, отвечало интересам не толь
ко самого хана, но и всего правящего рода и высшей фе
одальной аристократии, сплотившейся вокруг этой лич
ности.

Возникает и культ Чингисхана, который после смерти, 
согласно шаманистским воззрениям, стал онгоном, т. е. ге
нием-хранителем семьи и рода, и через некоторый срок 
превратился в гения-хранителя всего монгольского наро
да. При этом, полагает В . II. Шастина, считалось, что 
одна из душ Чингисхана воплотилась в сульдэ, т. е. зна
мя, которое также стало гением-хранителем58 59. Возникает 
особый культ знамени — сульдэ Чингисхана. ВІаманство 
сыграло большую роль в создании культа монгольского 
императора и в превращении его в народное божество. 
Как сообщают источники, при Хубилай-хане культ этот 
был регламентирован в законодательном порядке: выне
сены постановления о праздновании дня рождения Чин
гисхана, об обрядах, совершаемых в его честь, установлен 
довольно обширный список должностных пипов, обязан
ных сохранять этот культ и совершать указанные 
обряды5Э.

Культ Чингисхана просуществовал более семи веков 
и все еще сохраняется в Ордосс, где в Эджеп-Хоро в 
11)50 г. рядом с белыми юртами построен был большой 
храм, куда перенесены ханские реликвии. За семисотлетнее 
существование шаманнстскпи культ Чингисхана в Ордосе 
по претерпел больших изменений60.

Трудно судить, какое распространение в свое время 
получил культ Чингисхана в Прибайкалье. По-видимому, 
некогда действительно существовавший здесь, он посте
пенно стал забываться предками бурят. Возможно, в чис
ле тех многочисленных монгольских групп, которые, при
быв из Монголии, вошли в состав бурятской народности, 
были приверженцы культа Чингисхана, и опп-то прішес-

58 Шастина Н. П. Образ Ч ш ігис-хана в средневековой литера
туре.— В нн.: Татаро монголы в Ляни и Европе. М ., 1070, с. 118.

59 Там  ж е, с. 449.
00 Там  же.
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ли с собой обряды ц традиции, связанные с ним. Следы 
почитания Чингисхана в бурятском шаманизме сохрани
лись довольно отчетливо. Так, например, в число запад
ных добрых тэнгэринов входит Чингис-тэигэри, имеющий 
трех сыновей. Согласно легенде, записанной М. Н. Хап- 
галовым, младший его сын обладал какими-то сверхъ
естественными качествами и имел золотое зеркало (толи), 
в котором видел все происходящее в мире, в том числе 
грехи люден. Как обладатель голи, ои получил имя Толь- 
то-хан и был наделен функциями судьи61.

И прошлом у хори-бурят был очень популярный онгоп 
«Хошоопгод», состоящий из 13 человеческих фигурок и 
2 изображений собак. По одиому из вариантов предании, 
Чингисхан оставил па Ольхоие, па скале, на память по
томству 13 изображений: одно — самого себя и 12 — сво
их сподвижников. Онгоп Хошоонгод изображает якобы 
эти 13 лиц62. Другое предание говорит, что онгоп этот 
изображает 7 охотпиков Чингисхана, утонувших в Байка
ле, их собаку и жеи, оставшихся живымиб3.

У забайкальских бурят, живущих по Оиону, пользует
ся почитанием двуглавая гора Батор. На одной из них 
есть углубление, которое, согласно преданию, называется 
«Чашка Чингисхана», а на другой происходили камлания 
бурятских шаманов в честь Чингисхана 64.

У бурят конца X IX — нач. X X  в. одним из выдающих
ся богов, главой всех небожителей, считался Эсэгэ Ма- 
лан-тэнгэри. Г. II. Потанин полагал, что некогда имя Чин
гисхана в пантеоне шаманистов стояло на месте имени 
•Чсогэ Милана65. Б. Ринчен в своей интересной ра
боте «Культ исторических персопажей в монгольском ша
манизме» проводит прямую связь между Эсэгэ Малаиом 
и Чингисханом. Ои утверждает, что, согласно монгольской 
письменной традиции, «edge» означает «отец», «предок», 
«родоначальник», «глава семьи, племени, народа», отсюда

61 Ханга л о it М. II. Собр. соч., т. 2. Улан-Удэ, 1959, с. 118, 
120- 121 .

62 Хангалои М. Н. Собр. соч., т. 2, с. 118— 121.
63 Жамцарано Ц. Опгоны агипешіх бурят.— В кн.: Сборник в 

честь семидесятилетия Г. II. Потапипа. Снб., 1909, с. 382—383.
64 Дамдипов Д. Г. О топонимике бассейна рекн Онон.— В кн.: 

Ономастика Бурятии. Улан-Удэ, 1976, с. 183.
63 Нотации Г. II. Ерке — культ сыпа неба в Северной Азин, 

с. 31.
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«арбап нэгэн эсэгэ» — «одиннадцать родов хори-бурят», 
«зургаан эсэгэ» — «шесть родов ссленпшских бурят», а 
Эсэгэ Малая — «широколобый отец» или «ншроколобый 
предок». «Широколобый глава» было некогда почетным 
прозвищем Чингисхана, согласно общемонгольскому обы
чаю, требовавшему, чтобы имена высоких особ не произ
носились и заменялись их высокими титулами или зва
ниями и прозвищами. Чингисхан считался сыном Вечного 
Синего Неба; дух его после смерти стал божеством, и в 
бурятском шаманизме упоминается как «М^нхэ тэпгэри- 
нп х'гб'пн Эсэгэ Малаан Тэпгри» — «Божественный Ши
роколобый отец, сын Вечного Сннего Неба»66.

На паш взгляд, в утверждении Б. Ринчена пет доста
точной аргументации. Культ Эсэгэ Малана-тэнгэри древ
нее культа Чингисхана, и его происхождение, как обосно
вывалось нами во второй п третьей главах, восходит к пе
риоду алтайской общпостн языков. Возможно, в эпоху гос
подства монголов образы Эсэгэ Малана и Чипгисхапа на
чали сливаться, п имя последнего стало придаваться гла
ве небожителей, но процесс слияпия так и не завершился.

Б. Ринчен в той же своей работе по ограничивается 
рассмотрением личности и культа Чипгисхана. Как бы 
развивая свою концепцию, оп не оставляет без внимания 
образ Эхэ ІОурэн, супруги Эсэгэ Малана-тэнгэри, и воз
водит се имя к монгольскому титулу жепы Чингисхана 
«Eke ujin» (мать-супруга), где монгольское u jin — старое 
заимствование из китайского фу женъ (супруга, госпожа, 
жена высокопоставленного лица, кпягнпя, царская жена). 
Женъ осмыслено монголами как суффикс женского ро
да — джин, аджин. Б. Ринчен полагает, что титул жены 
Чингисхана — «ujin» был якобы прочтеп древними бу
рятскими бшпешинами как юрип (юрен), что в монголь
ских текстах часто встречается передача китайского ж  
через р 67. «Таким образом,— заключает Б. Ринчен,— ста- 
ромопгольское Экэ Юджип — бурятское Эхэ Юрин ^ с о 
ответствия закономерные, и Экэ Юджин — Мать Супру
га — почетное прозвище Бюрте, жены Чшігис-хана, обо-

м Рпнчеп Б. Культ исторических персонажен в монгольском 
шаманизме.— В ки.: Сибирь. Центральная и Восточная Азия п 
средние века. Новоспбпрск, 1975, с. 191— 192.

67 Там же, с. 192.

1 0 * 291



жествленнон монгольским шаманством, сохранились п в 
шаманстве забайкальских бурят»68 69.

Бурятские шаманисты считали, что Эсэгэ Малан и Эхэ 
Юурзн — родители божества огня Сахяадай-нойона, имею
щего жену Санхала-хатаи («Сахяадай» в монгольском 
произношении звучит как «Чагатай», а «Санхала-хатан» — 
как «Чанхулан-хатун»), Б. Ринчен связывает имя божест
ва огня с сыном Чингисхана Чагатаем. Он утверждает, что 
Чагатай п его жена Чанхулан в письменных шаманских 
гимнах величаются как Чагатай-поян-боге (князь-шаман 
Чагатай), и Чанхулан-хатун-идуган (княгиня-шаманка 
Чанхулан), а у бурят — Сахяадай-нойон, Санхалан-хатан6Э.

На наличие следов культа Чингисхана и некоторых 
исторических личностей в бурятском шаманизме в свое 
время указывал Н. Н. Поппе. «Так, например, божества
ми огня даже у западных бурят является Sagadai ѳвѳдѳп 
и его жена Sanhala katan, в которых нетрудно узнать Ча- 
гатая, сына Чингисхана, и его жену Чанхулан, которые 
упоминаются в ряде монгольских исторических сочине
ний»70,— писал он.

К сожалению, ни Н. Н. Поппе и пи Б. Ринчен не объ
яснили, почему именно Чагатай стал божеством огня. 
Как известно, младшим сыно.хг Чингисхана, унаследовав
шим коренной отцовский удел (собственно Монголию и 
Баргуджин-Тукум), родовой очаг, считается Толуй. Со
гласно древним монгольским традициям, именно он явля
ется отчигином (бур. отхон), т. е. князем огня дома, рода 
п поэтому, казалось бы, должен стать божеством огня. 
Но зтого не произошло. Бурятский Сахяадай — образ 
древнейший; первоначально он был простым олицетворе
нием способности добывать огонь (сахяадай  от глагола 
сахиха — «высекать», сахюр — «кремень», сахяадай  — 
«высекающий огонь»). Постепенно ото олицетворение вы
росло до божества огня, наделенного антропоморфными 
чертами. Видимо, после смерти сына Чингисхана Чагатая, 
тоже обожествленного, образ последнего стал сливаться с 
образом древнего Сахяадая; этому могла способствовать, 
в частности, и идентичность их имен.

68 Ринчен Б. Культ исторических персонажей..., с. 191— 192.
69 Там же. с. 192- -193.
70 Поппе Н. Н. Проблемы бѵрят-моигольского литературоведе

ния,- ЗИВАН, Л., т. III, с. 27-28.
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Другим важным событием в шаманизме монгольских 
племен явилось объединение племенных богов и духов, 
выделение их из числа тех, которые почитались родом 
или племенем Чингисхана. Трудно сказать, какие именно 
божества рода или племени хана стали главенствовать 
над божествами других племен, какая генеалогическая 
связь установилась между первыми и вторыми, в каком 
иерархическом порядке они расположились. Тіо несомнен
но, что в числе прочих богов и духов сделались общемон
гольскими или почти общемонгольскими духи предков 
императора, духи его родовых гор и других священных 
мест (урочищ), духи Чингисхана и его потомков. Воз
можно, образ Хормусты, отождествляемого иногда с вер
ховным небом, получил в рассматриваемое время еще 
большую известность у монгольских племен. Подобную же 
мысль можно высказать и в отношении Эсэгэ Малана- 
тэнгэри.

Божества подчиненных племен в ряде случаев, вероят
но, утрачивали свое былое значение, а сохранившиеся, 
попав в общий пантеон, получили особую «отрасль управ
ления» и находились в общем подчиненном положении. 
Таким образом, отдельные боги приобретали индивиду
альный облик, которым они как боги племени еще не об
ладали,— только теперь, собственно говоря, становясь 
личностями по образу человека.

В период грандиозных и бурных событий, больших и 
частых передвижений племен и пародов в Центральной 
Азии и Южной Сибири усилились «миграция богов», ми
фологических и религиозных сюжетов, их смешение. Воз
можно, к данному времени относится начало распростра
нения среди монгольских племен мифов о легепдарном 
герое Гэсэре, возникших, как считает Ц. Дамдинсурэн, в 
X I—X II вв. в районе Северного Тибета, на границе с 
Монголией71. Тогда же, вероятпо, получили еще большую 
известность такие культы или божества, как Этугеп, Эр- 
лик-хан и др.
4' Безусловно, распространившиеся культы и связанные 

с ними мифы и обряды в разных местах варьировались, 
воспринимались по-разному, по их сущность оставалась 
всюду одинаковой.

71 Дамдинсурэн Ц, Исторические корни Гэсэриады. М., 1957, 
с, 172 -173 ,
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Иа наш взгляд, в монгольский период (XT 11—Х Ѵ ІІІв в .) 
окончательно оформился тот монголо-бурятский пантеон, 
который известен по материалам позднейшего шаманизма.

Культ Вечного Синего Неба й небожителей (тэнгэрн) 
получил дальнейшее развитие и еще большую социаль
ную окраску: они бесповоротно водворились на монголо
бурятском Олимпе, как самые высшие п могущественные, 
более четко определились их функции, произошло их 
окончательное разделение на два враждебных лагеря — 
западных п восточных. В X I I I —X V II вв. более четкое 
оформление получила категория ханов — детей п внуков 
небожителей. Кроме Эрлик-хана, существовавшего еще в 
древнетюркское время, появились другие: Шаргай-хан, 
Хэрмэ Сагаан-нойон и др. Новые черты приобрел Эрлик- 
хап. В представлениях об этом божестве отразились новые 
социальные порядки эпохи феодализма. Прав С. В. Ива
нов, подчеркивая, что в южноспбирском культе Эрлика 
нашло отражение судопроизводство определенных поли
тических объединений, похожее, в частности, на законода
тельство Джунгарии 72.

В X I I I —X V II вв. общими для монголоязычных пле- 
меп оставались культы солпца, луны, некоторых звезд, 
земли-воды п др., по-прежнемѵ почитались божества Эту- 
ген, Хайрхаи, Умай, Ульген. Известные когда-то преиму
щественно тюркским племенам, они были признаны и 
монгольскими племенами.

Касаясь проблем монголо-бурятского шаманизма, 
Н. Н. Поппе в свое время отмечал: «Очень сложная иерар

хия божеств, из которых одни носят эпптет хана, другие — 
нойона, третьи — тайджи, различия тэпгэрпев, заянов и 
т. д., все это указывает с полной несомненностью на то, 
что здесь мы имеем отражение иерархии феодальной, от
ражение феодальной зависимости одних правителей от 
других»73.

В целом, одпако, па обширпом пространстве Цент
ральной Азии и Южной Сибири сохранялись местные, ро
до-племенные и территориальные культы, наряду с об
щими для всех или большинства монгольских племен.

72 И ва н о в  С. В. К вопросу о значении изображений па старпп- 
п ы х предметах культа у народов Саяно-Алтайского нагорья,— 
СМАЭ. М ,— Л.. 1954. т. XVI, с. 260.

73 П оппе Н. Проблемы бурят-монгольского литературоведе
ния,— ЗИВАН, Л., 1935, т. 3, с. 26.
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В Бурятии, особенно в Прибайкалье, где обитали ку- 
рыканы, монголоязычные пришельцы не только принесли
с собой свои старые монгольские культы, обряды и тради
ции, но и восприняли местные, курыканские п докуры- 
канские, что подтверждается материалами предыдущей 
главы.

Факты убедительно свидетельствуют, что вместе с эт
ническими группами из Монголии и Джунгарии были пе
ренесены монголо-ойратскпе культы, мифы, традиции, что 
их шаманы после смерти почитались теперь и бурятами, 
занимая соответствующее место в общем піамапистском 
пантеоне. В распространении в Прибайкалье центрально- 
азиатских, а также передне- и южноазиатских религиоз
но- мифологических образов и сюжетов, обрядов и тради
ций несомненную роль сыграли хонгодоры и многочис
ленные монгольские и омонголенпые группы, в разные 
времена покинувшие Монголию и Джунгарию. В этом 
также велика роль хоринцев, которые, как уже сказано, 
в течение ряда веков пребывали в Западной и Восточной 
Монголии. 1

Чтобы не быть голословными, рассмотрим соответству
ющие материалы.

Хапгипский род в Нельхае — пришлый из Монголии. 
Хангинцы вместе со своим шаманом Хортоном привезли 
родовой онгон Бурто (Бѳртѳ). Привез его шаман, при
вязав к концу своей косы. По преданиям, Бурто был боль
шим шаманом «кости ханян». В призывапип этому опго- 
пу говорится:

Утхалама утхатпай — 
Хамаг тумэп Хапгнп. 
Сэи шубууп сурэк — 
Сэров монгол утха. 
Хоп шубууп гарбал —

Хори мопгол утха.

Урда газар газартнай.

Шшшіэл шибээ дайда.

ПТшпхе мопгол утха.

Происхождение ваше — 
Многотысячные хапгшщт.г. 
Онгон ваш — птица сон.
Корпи ваши — сэрэл монголы, 
Рождспие ваше — птица

лебедь.
Происхождение ваше — хорн- 

мопголы,
Южпая сторопа — земля

ваша,
Крепость Шнпшеп —

местность ваша, 
Шшпхе-ыонголы — корпи

ваши 74.

74 Г.аторов П. Опгопы Бурто-убугуп, Зуракта, Уито, Хупортэ 
и др — ГАИО, ф. 293, on. 1, д. 755, л. І —2 (перевод наш,— Г. М.).
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Культ оигона Бурто, оказавшись в Прибайкалье, вы
шел за пределы одного хангинского рода: он распростра
нился среди балаганских бурят75.

У кудинских бурят (в улусе Нижний Ямат) был свой 
местный онгоіі «Ііолонгото-убугун» (старнк-колонок)76. Со- 
гласно записи М. М. Барбеева, онгон представлял некое
го Тупхея из того же хангинского рода, родившегося чу
десным образом в Монголии77. У аларцев-хонгодоров он
гон «Боронхо-баранхи» посвящался четырем дочерям ка
кой-то Баранхи, живших и погибших в Монголии во вре
мя войн Бушукту-хана. По представлениям шаманистов, 
онгон призван был оберегать жеребят, телят и ягнят78. 
У  тех же аларцев пришлым из Монголии является онгон 
«Хан М'унг'улей», посвященный монгольской шаманке, ко
торую хотели убить. Шаманка бежала в Приангарскпй 
край, где после смерти сделалась онгоном, «помогающим» 
при болезни детей79. Широкой известностью в Алари 
пользовался дух-онгон заарнна Борхи, сына Харьхи. Пре
дание гласит, что Борхи происходил из старинного мон
гольского шаманского рода Харьбит (Хэрбпт). По друго
му варианту предания, Борхи-заарин — это большой кэр- 
битский шаман, прибывший в Аларь из Китая. Потомки 
этого шамана относят себя к кости хэрбит80.

В прошлом среди балаганских бурят был распростра
нен онгон Абагалдай — мужское изображение в виде ме
таллической маски. Шаманисты почему-то страшно боя
лись его, хотя не имели четкого представления о его про
исхождении и назначении. Ц. Жамцарано удалось запи
сать отрывок призывания в честь Абагалдая, в котором 
упоминаются острова, омывающие их два моря, зять ко
рейского хана. Ц. Жамцарано предположил, что онгон 
имеет древнее происхождение и связан с монгольскими 
походами на Японию81.

75 Баторов П. Оіігоііы...— Там же.
76 Онгон «Іюлонгото» распространен был среди всех бурятских 

родов. (Прим. авт.).
77 Барбесв М. М. Холонгото убуган. Аида бар. 1914.— ГАНО, 

ф. 293, он. 1, д. 712, л. 1.
78 Баторов 11. 11. Онгопы...— Там же, л. 9— 12.
79 Там же/
80 Архив ЯФ СО АН СССР, ф. 4, он. 1, ед. хр. 52в, л. 1S7—188. 

(о бурятах — Г. В. Ксепофоптов и П. П. Баторов).
81 Материалы Ц. Жамцарано. 1900.— АВ ЛОИВАН, ф. 02, on. 1,

ед. хр. 5, л. 982—983.
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В Тункинском районе существовало предание, расска
зывающее, что бурятский бог ПТаргай-пойоп (его культ — 
один из широко известных в Бурятии культов) был ре
альным лицом, родившимся в Монголии; он после дол
гих хождений оказался в Тунке и обосновался в местно
сти Турап, где сделал омовение аршанской водой82.

Согласно бурятскому преданию, самый первый піа- 
ман — Бухули хара бѳѳ происходил из Монголии. Оп 
имел священную книгу, полученную от бурхана83 84.

Бодонгуты (по пекоторым предположениям,— потом
ки кпданей), вошедшие в состав хорп-бурят, лучше, чем 
другие группы агинских бурят, сохранили древний шама
низм. По данным Ц. Жамцарано, они привезли с собой 
целый ряд онгонов и культов, которые распространились 
среди агинских бурят, относящихся к племени хори.

Бандан Юмсунов в своей летописи отмечает: «...B на
ши позднейшие времена прибывали вслед из Монголии 
шаманы и шаманки и присоединялись к ним» (т. е. к хо- 
ринским шаманам,— Т. М.)м. Шаманы и шаманки при
бывали из Монголии не только в позднейшие времена, но 
и во все прежние периоды истории. Об этом свидетель
ствуют легенды, предапия, шаманские призывания, онго- 
ны и т. п. Безусловно, эти пришельцы привозили с собой 
культовые предметы, распространяли на новых местах 
пребывания шаманистские мифы, обряды и традиции 
центральноазиатского происхождения.

Но данным С. И. Балдаева, родов с шаманским кор
нем, утха, у бурят было немного, но часть пз них имела 
монгольское происхождение. Так, например, среди алар- 
ских и тункинских бурят (хонгодоров) широкой извест
ностью пользовался шаманский утха шошолок, родиной 
которого считается Монголия, местность Хебдег Хара- 
Монгол. Шаманам этого утха воспрещалось ездить на ло
шади кроваво-рьпкей масти, иметь седло, окрашенное 
красной охрой85.

82 Луданова. Т'рунхатіаіі буряадудан арадай амап зохеол,— І’О 
БИОН. инв. № 2829, л. 1 - 7 .

63 Дневник, веденный Ц. Жамцарано в 1903 г., III тетр.,— ЛВ 
ЛОИВАН, ф. 62, он. 1, ед. хр. 40 (3), л. 97.

84 Летописи хоринских бурят. Хроники Тугултур Тобоева п 
Бандана Юмсунова — ЛИВАН, М — Л„ 1940, ХХХТТІ, с. 58.

85 Балдаев С. II. Очерки но шаманизму бурят-монгол,— РО 
БИОН, инв. № 584, л. 3—4.
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Обусипские и тарасипскнс буряты отпосятся к племе
ни булагат. Их шаманы принадлежали хордутскому кор
ню, весьма популярному в Предбайкалье. Хордуты, как 
об этом свидетельствуют шаманские призывания, пришли 
из Монголии, местпости Хара Дархад (Черпые Дархаты). 
Тарасипскнс шаманы призывали:

Происхождепие пашен матери —
Владетели чорпо-плисового халата,
Носители черпо-редких усов,
Питающиеся черпо-смольпой пищей,
Имеющие грязио-чорные котлы,
Хордуты Кудинской долины,
Владетели голубых копей...86

Для выяспепия истории бурятского шаманизма пред
ставляет интерес вопрос о так называемых мопгол-бурха- 
нах, широко распрострапепных в прошлом среди кудин- 
ских, верхолепских, ольхопских и байкало-кударипскнх 
бурят. Монгол-бурхапов было много, они имели различимо 
названия: хара-монголы, шара-мопголы, ута-мопголы и 
т. д. По преданиям, записанным Б. Петри, некогда в При
байкалье жил народ «мопголы». Опи откочевали па юг 
после того, как здесь выросла береза, никогда прежде не 
росшая в этих местах. Пораженные певиданиым явлением, 
мопголы запросили своего шамана, который объяспил, что 
белое дерево предвещает приход белого царя, и мопголы 
покинули кочевья. По души тех мопголов, которые успе
ли умереть в Прибайкалье, остались хозяевами мест, где 
стояли их юрты. Образовалось целое сословие мелких тер
риториальных духов. Каждый бурят перед постройкой по
вой юрты должеп был испросить разрешепия у духа-моп- 
гола и сделать жертвоприношение. Некоторые духи-мон
голы слишком алчпы, вымогают постоянные жертвы, по
сылая болезни, умерщвляя детей и т. д. Особенно свире
пые духи «обитали» в Ольхопском крае. Почти все певзго- 
ды семейпые объясняют здесь их козпями87.

По исследованиям П. П. Хороших, в Ольхопском райо
не и па самом Ольхопе имеются кладбища хара-мопголов, 
называемые местпым населением «Олой дарса» (букваль
но: «множество прпжатых»). По преданиям, вблизи клад-

86 Там же.
87 Петри Б. Э. Старая вера бурятского парода. Иркутск, 1928, 

е. 34—35.
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бшца в местности «Лбазаев утуг» 10 поколений тому на
зад происходил бой между двумя монгольскими родами — 
родом эдигэй н еще каким-то. Убитые из рода эдигэй и 
похоронены здесь. Остатки рода перекочевали в местность 
Байда, оттуда — в улус Хурхутский на берегу Хурхутско- 
го залива. Потомки хара-монголов в этом улусе сохрани
лись «до сих пор»88.

Ольхонским хара-монголам приписываются каменные 
стелы, вышки и могилы. Эти памятники священны и на
зываются бурятами «шулуун монгол шибээ» («каменные 
монгольские крепости»).

По другим преданиям, жившие здесь монголы ушли по 
приказанию Угутэ-нойона. Предания говорят также, что 
на острове пребывал сам Чингисхан со своим станом, пе
рейдя сюда по перешейку, соединявшему в то время ост
ров с полуостровом Святой Нос89.

По преданию, опубликованному П. П. Баторовым и 
В. И. Подгорбунским, в старину в Монголии жил нойон 
Бурза. Он был не в ладах со своим ханом Амагаланом- 
богдо, который подозревал его в измене. В конечном сче
те Бурза-нойои вместе с родом хара-монгол безнал из 
Монголии в Прибайкалье90.

Байкало-кударпнские шаманисты считали, что мон- 
гол-бурханы — это духи убитых в боях монгольских вои
нов. В старину в каждой местности, в каждом улусе, чуть 
ли не в каждой усадьбе якобы находили места захоро
нения монголов, а потому молебствия этим духам носи
ли массовый характер.

Буряты рода сайгут по отцу называются хара-монго- 
лами, по матери — сайгутами (возможно, койот — сойот). 
Их родоначальник Дашп-батар со своими людьми жил в 
Монголии, потом оказался на Ольхоне, на западном бере
гу Байкала. Однажды среди них началась эпидемия тифа 
{халу у и убэш эн), которая унесла много людей. Тогда 
оставшиеся в живых ушли обратно в Монголию, а неболь
шая группа перекочевала в местность Байла (Сайгут), не
далеко от Ангары в нынешнем Иркутском сельском райо
не. Сайгутские буряты и в настоящее время на своих

88 Хороших П. П. Исследования каменного и железного века 
Иркутского края (отдельный оттиск). Иркутск, 1924, с. 22.

89 Там же, с. 25, 32.
90 Баторов П., Подгорбунсшш В. Из бурятского фольклора.— 

Сибирская живая старина, 1925, вып. 3 4, с. 133— 136.
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жертвоприношениях поминают своего родоначальника Да- 
шп-батара нз рода хара-монгол. По данным П. Баторова, 
дочь хара-монгола Шоно, жившего в Байла, была выдана 
замуж за аларского монголо-бурята Хушена Халагурова. 
Последний же был прадедом бурята Дарая Вартанова, от 
которого П. Баторов записал предания91.

Приведенные материалы о хара-монголах содержат 
слишком очевидные факты (кладбища, остатки боевых 
укреплений, следы боев, существование среди бурят по
томков этих монголов и т. д.), чтобы сомневаться в реаль
ности сообщений, которые нашли в них отражение и ко
торые происходили до присоединения Бурятии к России. 
Монгол-бурханы, таким образом, имеют монгольское, точ
нее говоря, монголо-бурятское происхождение, а не ку- 
рыканское (как полагает А. П. Окладников)92.

Говоря о монгольском происхождении тех или иных 
этнических групп бурят, а также религиозных культов, 
необходимо учитывать одно важное историческое обсто
ятельство: представление о Монголии и ее границах у 
предбайкальских племеп X I I I —Х У II вв. было иным, чем 
в X IX —X X  вв. В понятие «Монголия» включались тог
да земли, простирающиеся сразу же от Байкала на во
сток и юг. Еще в конце X V II в. монгольские кочевья в 
Забайкалье начинались от Селенгинского острога. В мон
гольский период Прибайкалье составляло часть монголь
ского сообщества. Не зря поэтому Рашид-ад-дин включал 
Баргуджин-Тукум и ГІриангарі.е в страну Могулистап.

«В конце X IV  — начале XV  в. монголы населяли ог
ромную территорию: от Байкала и предгорьев Хипгана 
па восток до Тянынаня на западе, от верховьев Иртыша 
и Енисея на севере до Великой китайской степы на 
юге»93,— говорится в «Истории Монгольской Народной 
Республики».

Может быть, научные изыскания прольют свет на ши
роко известные в Бурятии культы 13 северных нойонов — 
«арын арбан гурбан ноед», 5 и 9 халхасских ханов (по 
некоторым вариантам, 10 халхасских ханов — «халхын ар-

91 Баторов П., Подгорбупскин В. Из бурятского фольклора, 
с. 1 3 3 -1 3 0 .

92 Окладников Л. П. Очерки из истории западных бурят-монго
лов. Л„ 1937, с. 282—283.

93 История Монгольской Народной Республики, 2-е изд. М..
19G7, с. 15G.
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бан хаад»). К сожалению, имена всех этих пойонов и ха
нов в разных источниках даются по-разному. Однако все 
их авторы согласны в том, что эти божества представля
ют собой души выдающихся деятелей-вождей, ставших 
эжинами различных местностей вокруг Байкала, т. е. се
верной части Монголии: Лены, Ольхона, Ангары, Иркута, 
Баргузина, Саянских гор, Кяхты и т. д. Из всех этих ве
ликих эжинов-нойонов в источниках чаще всего указыва
ются Буха-нойон, эжин Иркута Эмнэк Сагаап-нойон, эжнн 
Апгары Ама Сагаан-нойон, эжин Ольхона Шубуун-нойои, 
эжин Качуга (на Лене) хан Бѳѳ-пойон (Хан шаман нойон).

По данным К. М. Герасимовой, население правого бе
рега Хилки, примыкающего к Мухор-Шибири,— ашабага- 
ты Ара-Кирети и Хаяна (Бичуры) и монголы имеют об
щий южпобурятский культ пяти халхасских ханов: Ху- 
мун хана (в Кяхте), Бурин-хана (в Джиде), Х^гтэй-хана, 
ІЙагтай-хана и Ухэр-хана (в Монголии).

Но в ряде других мест в числе этих пяти ханов назы
вают Хайранга-хана (в Бичуре), Алтай-хана (в Кяхте), 
Улаан-хана и нойон-хана (в Монголии)94.

Среди хоринских, кижингинских и еравнинских бурят 
существует культ 9 монголов или Буурал-баабаев. Соглас
но одному из преданий, отец 9 Буурал-баабаев по имени 
Шэрээлжэн жил во Внутренней Монголии95 96.

Очень интересен культ эжина горы Барагхан в Бар
гузине. К. М. Герасимова заявляет, что культ этот рас
пространен не только во всей Хори, но и во всей восточ
ной Бурятии, Монголии и даже в Тибете9В.

При нынешнем состоянии источников трудно судить 
о происхождении всех этих культов пойонов и ханов. Мо
жет быть, права К. М. Герасимова, утверждающая, что 
популярность Бараг-хана, подведение местных культов 
под систему 9 монголов — результат не только «монголь
ского» периода истории хоринцев, но и ощущение этниче
ской общности монгольских народов97.

В бурятском шаманистском пантеоне одно из выдаю
щихся мест принадлежит Буха-пойону, мифическому 
предку бурят. Об этом божестве и возникновении культа 
быка речь шла в предыдущих двух главах. Там высказа-

94 Герасимова К. М. Культ ебо..., с. 109 110.
95 Там же, с. 127.
96 Там же, с. 135.
97 Там асе.
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по предположение, что в связи с поражением и бегством 
уйгуров в IX  в. какая-то их группа вторглась в Прибай
калье, в Тунку, и осела здесь, что опа же принесла с со
бой тотем сивого или небесного быка, который постепен
но распространился на местные племена, в том числе на 
племя, тотемом которого был волк (б'урю, 6“fpe).

Во многих призываниях в честь Буха-нойона гово
рится:

Булагат х^нп Tffxa болойоп Ставший родоначальником
булагатов,

Буряад х^ни заяабари болоіюи Покровителем бурят.

Упоминание булагатов п бурят в отдельности не слу
чайно. Почему же родоначальник булагатов стал покро
вителем бурят? Как могло это произойти? Можно пред
положить, что буряты не были племенем, а представляли 
союз племен, в который вх о д и л и  булагаты (булагачішы), 
имевшие тотемом сивого быка. Ко времени подъема мон
голов тотем этот успел получить какое-то распростране
ние и вытеснить другие тотемы в союзе племеп. Со вре
мени выхода монголов па историческую арену начался 
новый этап в эволюции тотема «бык»: он приобрел новые 
черты, окончательно антропоморфизировался, превратил
ся в нойона, имевшего жену п дочь, и оказался в числе 
ханов (хатов).

Культ Буха-нойопа известен в Монголии, его знали 
шаманы и шаманки Селенгипского, Булганского и Хуб- 
сугульского аймаков98 *. Б. Рпнчен отбрасывает тотемнче- 
ские основы этого культа и целиком связывает его с 
одним из военачальников Чингисхана по имени Буха. 
Он утверждает, что от этого Буха ведут свое происхожде
ние некоторые забайкальские буряты, что Буха в числе 
других был удостоен чести получать жертвенное мясо 
(т'у^гэл) во время поминок Чингисхана. В качество дока
зательства Б. Рннчен приводит отрывок из рукописи 
«Хутугту хуримын т'пгэл», находящейся в Эджеп-Хоро 
іі читаемой в ходе обряда поминовения Чингиса:

Долю выделяем потомкам Муж несгибаемой воли,
Буха-нойона бурятского, II подвиги его неувядаемы.
Что ведал тумепом Отдавал оп силы свои

МОЕГО ЛД/КИПОВ.

98 Рпнчен Б. Культ исторических персонажей в монгольском
шаманизме, с. 194.
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ТТ в походах пс зпал 
Страха п смятепия.

ГТ буря, я ливень 
Не задерживали его никогда!

Нойоп Буха бурятский упоминается сразу после ты- 
сячнпка Икаспри Кулакара, комапдовантего тумспом 
уйгур " .

В псточпиках деііствтітелыіо упомипается некий Буха. 
В «Алтай тобчтг» говорится, что, когда Джочп со своим 
войском отправился в поход па лесные пароды, в том 
числе па ойратов, бурпйатов, баргутов и других, Буха 
ушел вперед разведывать дороги 10°. 13 «Сокровенном 
сказании» Буха упоминается как проводник- в войске 
Джочи, отправившегося покорять лесные пароды101. 
В «Сборппке летописей» Рашпд-ад-дпна вместо Буха дей
ствует эмир Нока, который переведеи Березиным как 
Бука 102.

Возможно, проводником Буха, способствовавшим по- 
кореппго бурят, баргутов п до., был тот Буха, который 
женился па девушке из рода Чипгисхаиа, п поэтому име
новался Буха-гургэп (зять). Он происходил из племени 
баяут, кочевавшего по речной долипе Джадай (современ
ное пазваппе — Джпда; гог Бурятии). Рашид-ад-дпн на
зывал его эмиром из эмиров левого крыла103. Джочи, 
будучи слишком молодым в этом походе, мог доверить 
комапдовапие передовым отрядом своему опытному в во
енном деле родственнику Буха-гургэпу. Вполне вероятно, 
что в связи с покореписм бурят, баргутов, ойратов и дру
гих пародов Буха-гургэн возвысился, а после своей смерти 
стал почитаемым; постепенно его образ слился с образом 
тотемпого предка булагатов. Выражение «Буряад х'уни 
заяабари болоііоп» (ставший покровителем бурят) скорое 
всего отражает это событие. К мысли о том, пе слился ли 
впоследствии в лице бурятского предка Буха-понопа-баа- 
бая образ исторического Буха, участпика похода Джочи 
к лесным пародам, с образом быка, тотемичсского предка 
булагатов, приходил в свое время В. И. Сосповский 104.

99 Там же.
100 Данзап Л. Алтая тобчи, с. 183— 184.
191 Козин С. Л. Сокровенное сказание, с. 174 175.
102 Рашид-ад-дпн. Сборник летоппсей, т. 1, ки. 1, с. 151.
103 Там же, с. 176.
101 Сосповский В. И. К вопросу об образовании бурятской на

родности,— Бурятневедсппе, 1928, № IV (2 ), с. 105— 10G.
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В некоторых мифах-преданиях говорится, что Буха- 
нойон был женат на дочери олетского, т. е. ойратского 
хана, ее называли Шэтэ (ПІэшэ)-хатан. Факт этот можно 
объяснить тем, что в связи с изъявлением покорности 
Чингисхану пиратский государь мог выдать свою дочь за 
Буха, который, надо полагать, имел не одну жену, как в 
то время было принято.

Выше мы приводили пример о бурийатском Оро Ши- 
гуши, который поднес Чингисхану сокола, пойманного 
около великого Байкала, за что получил во владение всех 
бурнйатов. Из этого видно, что Оро ІИнгуши не был 
наследственным вождем или предводителем бурнйатов; 
он, как и многие другие, находился в подчинении у одно
го из приближенных Чингисхана.

Таким образом, в лице Буха-пойона мы видим отраже
ние различных исторических эпох. В конечном итоге в его 
образе отразился процесс формирования бурятской народ
ности: Буха-пойон получил общебурятское распростране
ние, из тотсма-предка одного племени превратился в пра
родителя всех бурят. Это произошло в X I I I —X V III вп.

Рассмотрим еще один персонаж из шаманистского 
пантеона — Лжарай Б^хэ, о котором шла речь выше. 
У бурят божество это считалось ожином Лены, он наде
лен воинственными чертами. Определить время, в кото
рое жил н погиб Лжарай, трудно. Однако несомненно, 
что события, связанные с этой личностью, могли произой
ти уже в эпоху господства монголоязычных племен в 
Верхоленском крае, т. е. не раньше начала II тыс. н. э. 
Возможно, это было после бегства части пкпресов в При
байкалье, потерпевших поражение в борьбе с Чингисха
ном. После смерти, в соответствии с анимистическими 
воззрениями шаманистов, Лжарай был вознесен в ранг 
божества, наделенного военными функциями. Постепенно, 
в процессе формирования бурятской народности, боже
ство это получило общебурятское значенію, обросло но
выми мифическими чертами.

Монголоязычпые племена Предбаіікалья и Забайкалья 
в X I V —X V III вв., как и в последующее время, жили 
рядом с тюркоязычнымн сойотами (урянхайцами) и то- 
фаларами (карагазамп), а также с тунгусскими племена
ми и родами, вступая с ними в тесные этнокультурные 
связи. В процессе национальной консолидации обурячи- 
вапню (ассимиляции) подвергались некоторые группы
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сойотов it тофаларов, армакские, баргузинские, тункин- 
ские, верхолепские, селенгинские, ононо-нерчинские тун
гусы 105. Как справедливо замечает E. М. Залкинд, уста
новить количественную характеристику этого процесса 
весьма затруднительно, если вообще возможно106. Этот 
процесс нашел отражение и в становлении бурятского 
шаманизма, выразившись, в частности, в появлении у бу
рят религиозных культов, мифов и преданий соответству
ющего происхождения.

По данным М. Н. Хангалова, нижнеудпнскне буряты 
н шаманы восприняли от карагазских и сойотских шама
нов многие онгоны и обряды. Были бурятские шаманы с 
карагазским (урянхайским) утха. Буряты Шарагульского 
улуса Нижнеудннского уезда имели карагазское проис
хождение, карагазский деревянный опгоп из двух чело
веческих фигур 107.

Бурятские хамууни онгон  (онгоны, оберегающие от 
чесотки) представляли души умерших тунгусских шама
нов Эрихэ-Бариха. Опгоп Нагорай-бѳѳ также представ
лял тунгусского шамана108 *. Очень распространенным у 
бурят был онгон Анда-Бар (буквально — «Друг Тигр») — 
покровитель таежной охоты. В призывании, посвященном 
этому он гону, упоминаются многочисленные тунгусы, 
в том числе меткий и храбрый охотник Анда-Бар(а), ко
торые «способствуют» удачному промыслу,оэ. Некоторые 
бурятские шаманы были тунгусского происхождения 
(хамниган утха). Такие шаманы совершали омовение 
собачьей кровью110, чего шаманы бурятского и монголь
ского утха не делали.

При рассмотрении истории формирования религиоз
но-мифологической системы, в Предбайкалье и Забайка
лье (и вообще в Центральной Азии и Южной Сибири),

105 См.: Залкинд Е. М. Присоединение Бурятии к России, с. 136, 
156; Шубин А. С. Краткий очерк этнической истории эвенков За
байкалья (X V II- X X  вв.). Улан-Удэ, 1973, с. 32, 50, 65.

106 Залкинд Е. М. Присоединение Бурятии к России, с. 136.
107 Хангалов М. Н. О шаманстве бурят Солонечной инородной 

управы Нижнеудннского уезда,— АГМЭН, ф. 1, оп. 2, № 642, тетр. 
38, л. 1095.

108 Хангалов М. Н. Собр. соч., т. 1, с. 346—347; т. 2, с. 51.
103 Там же, т. 1. с, 347.
110 Материалы Ц. Жамцарапо. 1908— 1909 гг,— АВ ЛОІ1ВАН, 

ф. 62, on. 1, ед. хр. 15, л. 245.
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эволюции религиозного культа у кочевых пародов пеоб- 
ходимо учитывать одно важпое историческое обстоятель
ство, связанное с кочевым скотоводством.

Известно, что возникновение кочевничества как осо
бой самостоятельной формы человеческой деятельности 
представляло собой крупный этап в разделении труда и 
имело значительные социальпо-экопомические, политиче
ские и культурные последствия. «Но, сложившись, кочев
ничество далее характеризуется застойностью, которая в 
основном порождалась слабым развитием производитель
ных сил и незначительным разделением труда»111.

Кочевое и полукочевое хозяйство, зародившись в Юж
ной Сибири и Центральной Азии в конце неолита, шло по 
восходящей линии примерно до конца X IV  в. Создапие 
единого государства монголов в X III  в. явилось выраже
нием высшего этапа этого процесса. С конца X IV  в., пос
ле изгнания монголов из Китая, у них начинается период 
феодальной раздробленности и междоусобиц. Кочевое 
и полукочевое населенно Монголии и Прибайкалья оста
валось верным своим традициям, вытекающим из его спо
соба производства, его творческое воздействие на природу 
не гало дальше разведепия архаическим способом домаш
них животных и кормления их па естественном пастбище.

Это обстоятельство находило отражение в материаль
ной и духовной культуре, в частности в традиционной 
религии, особенно в ее обрядовой системе. Характер об
рядов и жертвоприношений оставался, по сути, неизмен
ным, как и представления о сверхъестественных силах. 
С уходом одних поколений и приходом других возникали 
какие-то новые культы, однако существенных изменений 
в общей системе религии они не вызывали. Поскольку 
XV -X V III вв. в Центральной Азии (и Южной Сиби
ри) — период междоусобиц, частых п больших передви
жений племен и народов (передвижение населения про
исходило, конечно, и в предшествующие эпохи), основные 
перемены в сфере религии сводились к миграции и сме
шению культов, обрядов и традиций.

X I V — первая половина X V II в .— темный период в 
истории Бурятии. В середине X V II в. мы видим Бурятию, 
по сути, вышедшей из сферы влияния монгольских

1,1 Марков Г. Е. Кочсвшікп Азии. Изд во МГУ, 1976, с. 284
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хайств, хотя пабеги монгольских феодалов на земли бу
рят продолжались. Здесь больше сохранялись родо-пле- 
меииые отношения и традиции, потому соответственно 
строились и религиозные отправления. Тенденции фор
мирования бурятской народности находили отражение и 
в шаманизме. Объединение мелких этнических групп в 
более крупные по хозяйственным, военным и другим со
ображениям происходило здесь вплоть до конца X V III в. 
Объединялись и неродственные семьи и группы. Приш
лые из Монголии и Джунгарии группы и роды должны, 
были как можно быстрее вливаться в местные, более 
крупные, объединения, чтобы сохранить себя и свое бо
гатство, не быть разграбленными или уничтоженными. 
При этом важную объединительную роль сыграли булагаты, 
эхириты и хоринцы, а позднее хонгодоры. Возникла необ
ходимость идеологического обоснования родо-племенной 
общности в форме доказательства генеалогического род
ства, единства происхождения. Вот почему племена бу- 
лагатов, эхиритов, хоринцев (частично хонгодоров) вобра
ли в себя в конечном итоге разнообразные по происхож
дению «чужие» роды и группы. (Это хорошо доказано 
Ц. Цыдеидамбаевым в его работе «Бурятские историче
ские хроники и родословные».) В соответствии с этим 
шло объединение родо-племепных культов, превращение 
некоторых из них в территориальные и общебурятскне.

В X V II X V III вв. произошли крупные изменения в 
общественном строе населения Предбайкалья и Забай
калья. Вхождение в состав Русского государства довер
шило процесс окончательного разложения родовых отно
шений и становления классового общества112. Дальней
шую трансформацию претерпевает бурятский род. 
Во-первых, многие роды оказались раздробленными на 
части и расселенными в различных, подчас отдаленных 
друг от друга, местах. Во-вторых, мелкие родовые группы 
и отдельные люди или семьи, отбившись от своих родов, 
причислялись к более крупным родам, ибо русские вла
сти рассматривали род как административную и фискаль
ную единицу и стремились иметь дело с крупными 
объединениями. «Причисление к роду, игнорировавшее 
действительно родовую принадлежность, носило в X V II 
и первой половине X V III в. массовый характер»113.

112 Залкинд E. М. Присоединение Бурятии к России, с. 272.
113 Там же, с. 273.
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Род, по существу, стал административно-территори
альным объединением. Общность управления, совместная 
экономическая жизнь, единые общественные интересы — 
все это приводило к ускоренному разрушению родовых 
отношений, хотя они не отмерли еще и к середине 
X IX  в ." 4

Отражение этого процесса находим и в шаманизме. 
Бывшие, например, чисто родовыми, молебствия — тайл- 
ганы превратились в общественно-территориальные, в ко
торых участвовало все население административно-терри
ториальной единицы —управы, ведомства.

По-видимому, в X V —X V III вв. крупными территори
ально-религиозными центрами стали такие культовые 
места, как Байтаг — для эхиритов, Укыр-Манхай — для 
булагатов, Чесаны — для хоринцев, Бурин-хан — для 
селенгипских групп бурят. Хонгодоры, как более поздние 
пришельцы, восприняли, с одной стороны, булагатско- 
эхиритские культы, с другой — сохраняли свои исконно 
монгольские. О существовании племенных культовых 
центров можно говорить лишь в отношении булагатов и 
эхиритов. Все роды, относящиеся к эхиритам, устраивали 
большой летний тайлган (Ехэ тайлган) на горе Байтаг, 
булагатские роды — на Укыр-Манхае. Традиция эта со
хранялась вплоть до середины X IX  в. Об общехонгодор- 
ских тайлганах мы не имеем данных, да их и не может 
быть. Хонгодорские роды, расселившиеся по Алари, Тун
ис и Закамне, в силу отдаленности не могли собираться 
в одном месте; они и не имели собственного общеилемен- 
ного культа и, оказавшись после Монголии в Прибай
калье, как уже сказано, восприняли булагатские и час
тично эхнритскпе культы во главе с Буха-нойоном и 
Хан-Шаргаем, способствуя тем самым становлению об- 
щебурятскнх культов.

Хоршщы, как можно заключить из источников, не 
имели единого религиозного центра. Видимо, в монголь
ский период, находясь в подчинении у западных, а затем 
у восточных монголов, они утратили свои племенные 
культы (за исключением культа праматери-лебедицы). 
Оказавшись снова на своей прежней родине, расселенные 
в удалении друг от друга, хоринские роды ограничились 
установлением территориальных культовых центров, 114

114 Залкинд Е. М. Присоединение Бурятии к России, с. 274.
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в частности таких, как Чесаны в Кижппге, Ллханан в 
Are и т. д. Оставшиеся в Предбайкалье отдельные груп
пы хоринских родов влились в состав булагатов и эхири- 
тов, восприняв их культы.

В X IV  -X V II I  вв. определенные изменения произо
шли в положении и функциях шаманов и шаманок. 
Главная тенденция этих изменений — все большее сосре
доточение в их руках культовой деятельности, что обус
ловливалось процессом феодализации. Источники пока не 
позволяют хронологически определить конкретные факты 
и события, мы можем об этом судить лишь предположи
тельно.

Па наш взгляд, в X IV —X V III вв. окончательно утвер
дились институты «белых» и «черных» шаманов, особой 
школы их подготовки п посвящения, деление шаманов на 
иерархии, ибо все это ко времени прихода русских было 
у бурят в наличии. Служителями культа становились как 
мужчины, так и женщины. В обществе предбайкальских 
ii забайкальских племен и родов они занимали особое 
положение, образуя определенное сословие. Прежде все
го, шаманы и шаманки являлись идеологическими деяте
лями в своих рамках, а в ряде случаев— предводителями 
родовых групп, вдохновителями военных операции. По 
данным Ф. А. Кудрявцева, в раннпх русских документах 
(первая половина X V II в.) шаманы упоминаются вместе 
с улусными владельцами, иногда выступают в роли этих 
владельцев115. А. И. Окладников рассказывает о том, что 
в долине Иркута существовала могила шаманки Оргии- 
тойон, воодушевлявшей некогда бурят-повстанцев в набе
гах на Иркутский острог. Шаманка была схвачена каза
ками и повешена вместе с девятью главарями116. «Орга
низаторами кровавых походов на соседей и в X V II в. 
являлись князцы и шаманы, функции которых в начале 
совпадали в одном лице — патриарха, вождя и мага, как 
это видно из эпоса»,— утверждает А. П. Окладников117.

Во время и после присоединения Бурятии к России 
деятельность шаманов в бурятском обществе была до
вольно активна. В «Летописи баргузипских бурят», на
пример, говорится о том, что с приходом русских, после

115 Кудрявцев Ф. Л. История бурят-монгольского народа, с. 30.
116 Окладников А. П. Очерки из истории западпых бурят-мон

голов, с. 187.
117 Там же, с. 318.
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пекоторого сопротивления им, буряты собрали общий 
сход, на котором по предсказанию Онохой-бѳѳ и по сове
ту умного Олонгоя решили перейти в русское подданство 
и в знак своей покорности поднесли новым покровителям 
шкурки горностая и хорька, сияв их с костюма своего 
шамана118.

М. Н. Хангалов в работе «Происхождение бурятских 
родоначальников» пишет, что с приходом русских шама
ны снова стали пытаться захватить власть в свои руки, 
что у верхоленских, кудинских и других бурят первым 
отдал подать русским шамай Холоп119 120, а у балаганских 
бурят сделался «главным» шаман Боголо, которому было 
предоставлено право казнить и вешать по своему усмот
рению. По словам М. Н. Хангалова, этот шаман за время 
своего правления казнил и повесил до трехсот чело
век |2°. П. Т. Хаптаев рассказывает, как шаман Холонго 
Бордоев от имени верхоленских бурят выразил согласие 
на подчинение русскому дарю, за что получил вознаграж
дение и право правления 12і.

Приведенные факты отнюдь не служат основанием 
для утверждения, что к приходу ц после прихода русских 
бурятские шаманы выступали повсеместно в роли пред
водителей. Лишь некоторые из них, наиболее деятельные 
и властолюбивые, получали власть, и причиной этому 
могло служить установление связи с русскими.

О положении и роли шаманов в бурятском обществе 
после прихода русских интересные сообщения находим в 
летописи В. Юмсуеова: «Что касается самых главных и 
могучих из их среды шамапов и шаманок, то в высшие 
правительственные учреждения делались о них представ
ления с приложением их именных списков. Тогда они 
утверждались печатными указами в том положении своем 
как «дурисха» и они обучали ниже стоявших малых и 
молодых шаманов и шаманок и производили испытания, 
и те молодые были, действительно, отданы в их 
ведение»122.

118 Летопись баргузипских бурят,— ТИВАІІ, М,— Л., 1935,
т. V III, с. 28.

119 Хангалов М. Н. Собр. соч., т. 1, с. 66.
120 Там же, с. 198.
121 Хаптаев П. Т. Изучение шаманства на новом этапе.— Апти- 

религиозпик, 1931, № 12, с. 71—72.
122 Летописи хорипских бурят. Хроники Тугултур Тобоева и 

Бандана Юмсупова.— ТИВАІІ, М.— Л., 1940, т. X X X III, с. 59.
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В X V III в., когда в Сибирь прибыли первые круппые 
ученые — Татаринов, Георги, Паллас, было установлено, 
что у бурят существует піамапская религий, отличаю
щаяся от шаманизма других сибирских пародов рядом 
особенностей: слояшым иерархическим характером пан
теона, делепием шаманов па «белых» и «черных», выс
ших и низших, многостепенностью их посвящения п т. д.

«Первоначальные религиозные представления, по 
большей части общие каждой дайной родственной группе 
пародов, после разделепия таких групп развиваются у 
каждого парода своеобразно, соответственно выпавшим 
па его долю жизненным условиям»,123 — писал Ф. Энгельс. 
Являясь как бы частью цеитральпоазпатского пли мон
гольского шаманизма, шаманизм в Бурятии с середины 
X V II в. вступил па путь самостоятельного развития, ибо 
в этот период произошел решительный поворот в истори
ческой судьбе его носителей, начались радикальные изме
нения в ттх жизненных условиях — социально-экономиче
ские, культурные, этнические и т. д. Если до этого шама
низм в Бурятии существенно не отличался от такового в 
Монголии, то после X V II в. он начинает приобретать но
вые черты, специфические только для него; отт становится 
как бы национальной религией бурят, имеющей свою спе
цифику, по сохраняющей общие исторические корни с 
шаманизмом других монголо-, а также тюркоязычных 
пародов.

В структурном отношении бурятский шаманизм 
X V I — X V III вв. представлял собой систему определен
ных идей, взглядов, обрядов и традиций, а не конгломе
рат различных культов или же, как утверждают некото
рые исследователи, культ шаманов. Зарождение и разви
тие различных его компонентов — и это мы старались 
доказать — протекали не изолированно друг от друга, а в 
тесном взаимодействии, как многоплановый процесс. 
Каждый структурный компонент выражал определенные 
его стороны, в них находило отражение общее развитие 
шаманизма, в них заключалась специфика этой религии.

В целом эту структуру мы представляем себе в сле
дующем виде: 1) религиозное сознание; 2) религиозная 
обрядность; 3) организация, или служители культа;
4) религиозное чувство. Каждый из этих компонентов 
имел в свою очередь свое внутреннее строение.

125 Маркс К., Энгельс Ф. Соч. 2-е пзд. т. 21, с. 313.
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Религиозное сознание включало в себя: а) представ
ления о сверхъестественном, о божествах п духах, о ду
ше, смерти и загробной жизни, о мироздании (космоло
гия); б) «учения» о происхождении и истории шаманиз
ма, шаманских культов, обрядов, корней (утха); г) на
ставления морального порядка--о добре и зле, о бого- 
угодностп тех или иных поступков, об «искупителыюстп» 
жертвоприношений, и т. и. Религиозное сознание нахо
дило свое отражение в многочисленных мифах, легендах, 
преданиях, призываниях, гимнах, рассказах анимистиче
ского содержания, генеалогиях и прочем, что в совокуп
ности составляло устную шаманскую литературу (шаман
ский фольклор), которую полностью могли знать и испол
нять лишь специалисты — шаманы и шаманки.

Культы, или обрядовая сторона шаманизма, состояли 
из следующих элементов: а) обряды общественные, семен
ные и частные, случайные и календарные, кровавые и бес
кровные, умилостивительные, благодарственные, стра
ховочные и т. д.; б) изображения богов и духов — зураг, 
х^рэг, опгоны; в) культовые центры (обо, бариса, свя
щенные скалы, деревья, горы и пр.); г) предметы рели
гиозно-магического назначения (ш эрээ, зэлэ, залама, з^х- 
лн, арса, аранга  и пр.); д) молитвы, заговоры и другие сло
весные формулы; с) всевозможные табу и предписания.

В организации шаманской религии можно выделить 
элементы: а) институт наследственности (избранничест
во) — утха\ б) особую школу подготовки и посвящения 
шаманов н шаманок; в) иерархию шаманов; г) шаман
ские аксессуары (костюм, бубен, трости и пр.).

Религиозное чувство составляло различные эмоции 
верующих, особенно чувство страха, внушение и самовну
шение, шаманский экстаз. Следует отметить, что эту сто
рону религиозного мировоззрения для прошлых эпох ре
конструировать трудпее, и в настоящей работе данный 
вопрос не нашел должного освещения.

Социальные функции шаманизма в целом и его от
дельных компонентов носили исторический характер, их 
проявление и особенности определялись конкретной эпо
хой, ее противоречиями, условиями и потребностями. При 
этом к числу наиболее важных и характерных следует 
отнести функцию мировоззренческую. «Бог есть понятие, 
возмещ ающее недостаток теорииЛ 24,— утверждал Л. Фей

124 Фейербах Л. Сущпость христианства. М., 1965, с. 229.
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ербах. Шаманисты, постоянно испытывая «недостаток 
теории», возмещали его в своих многочисленных богах. 
Удовлетворяя познавательные потребности люден, шама
низм претендовал на объяснение природы, общества, че
ловека, всей действительности, но утверждал он в созна
нии людей антинаучное, ложное миросозерцание. Гносе
ологический момент шаманской «философии» не высту
пал в чистом виде, а преломлялся через множество кон
кретных вопросов, затрагивающих жизненные интересы 
верующих. Эти вопросы не были сведены в определенную 
систему, в них отсутствовала четкая грань между поло
жительными народными знаниями, правовыми, нравст
венными и другими воззрениями. В шаманизме все бы
ло переплетено и смешано, что свидетельствует о педиф- 
ферепцированыости форм общественного сознания шама
нистов.

Другая очень важная социальная функция шаманиз
ма — функция компенсатора человеческих слабостей, бес
силия людей, особенно в борьбе с природой. Шаманизм 
утешал своих приверженцев во время засухи, наводне
ния, гололедицы, эпидемий,эпизоотий, вражеских наше
ствий и других бедствий. Кочевник-скотовод, как и земле
делец, искал утешения в своей религии, в своих бесчис
ленных тэнгэринах, ханах, эжинах и онгонах, которые 
были его истинной сущностью, его высшим достоянием. 
Участие во всевозможных семейно-родовых и других об
рядах жертвоприношений, восприятие тех или иных куль
тов, совершение каких-либо магических действий — все 
это уводило его от реального мира, было своего рода кол
лективным или индивидуальным страхованием на всякие 
негативные случаи.

Шаманизм выполнял и иитегративио-коммуппкатпв- 
иую функцию, т. е. был средством сплочения, объедине
ния масс. Но он объединял их прежде всего в рамках ро
до-племенных культов и отношений. Однако реальная 
степень этого единства определялась не шамапистской 
вероіі, а характером общественных отношений, социаль
ной структурой общества. В условиях Бурятии эта функ
ция не выходила за пределы родо-племенных рамок, а 
после вхождения в состав России — административно-тер
риториальных делений: улусной общины, управы, ве
домства, думы, округа. Так что религиозное сплочение 
часто подкрепляло и дополняло объединение парода, ос-
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кованное на хозяйственно-культурном родстве, военно
политических устремлениях и т. п.

Подобно другим религиям, шаманизм выступал как 
средство регулирования поведения людей. 13 соответствия 
со своим «учением» он навязывал определенный тин по
ведения — преклонение перед сверхъестественными сила
ми ц постоянное их умилостивление. Поскольку шаман
ские боги и духи присутствовали везде и всюду, то соот
ветствующее поведение должно было соблюдаться во всех 
сферах частной, семейной н общественной жизни. Рели
гиозное поведение шаманиста реализовывалось прежде 
всего через культовую деятельность — систему обрядов, 
запретов н предписаний. Шаманские установки касались 
подготовки н приема пищн, рождения н воспитания де
тей, брака и семейных отношений, похорон, хозяйствен
ных н других мероприятий. Моральная сущность шама
ниста заключалась в его богах и духах, из числа которых 
самыми совершенными считались тэнгэрины, ханы, вели
кие ожшіы. Но совершеннее всех было Вечное Синее Не
бо — олицетворение могущества и справедливости. Вся
кие деяния, направленные против благости и справедли
вости, вызывали гнев Неба, что выражалось в форме от
рицательных явлений природы — засухи, наводнения, 
эпидемий и т. д. Небесная теория шаманистов — 
ханов, шаманов и других. Небесиая теория шаманистов — 
вершина их поэтического мышления, и исключить ее из 
всего комплекса верований — значит лишить шаманизм 
самого главного, высшей его сущности.

Шаманизм, как и другие религии, использовал и ос
вящал общечеловеческие моральные принципы: не уби
вать, не лгать, не грабить, почитать родных и близких и 
т. д. По шаманистским представлениям, зло наказуемо, 
счастье и благополучие людей: хороший урожай, умно
жение скота, здоровое потомство, мир и согласие в 
семье — достигаются не только трудом и заботами, но п 
верой в богов. Шаманисты не знали рая п ада в христи
анском понимании, однако исповедовали идеи о загроб
ном воздапии, что выразилось в учениц о суде Эрлеп-ха- 
на и некоторых других богов.

История шаманизма — это и псторня многих его при
верженцев. Познание истории своего народа неизбежно 
приводит к изучению его религии.



ЗАКЛЮЧЕНИЕ

Заключая работу, напомним читателю задачи, сфор
мулированные в начале: рассмотреть шаманизм в Буря
тии в историческом аспекте, а именно — разработать об
щую схему его эволюции с древности до конца X V III в. 
и определить основные его этапы путем сравнительно- 
исторического анализа.

Хотя и трудно возводить историю современных бурят 
к каменному веку, но приведенные нами материалы сви
детельствуют о том, что древнейшие пласты религиозных 
верований народа восходят к эпохе материнского родово
го строя, к палеолиту и неолиту. Как бы ни были слож
ны и туманны древнейшие этногенетическпе пути бу
рятского народа, в его религиозных веровапиях обнару
живаются убедительные связи с теми верованиями и куль
тами, которые реконструируются по археологическим 
данным для неолитических и палеолитических обитателей 
Прибайкальского района. Есть основание утверждать, что 
буряты так пли иначе унаследовали культы тех отдален
ных эпох, когда охота и собирательство были основным 
способом добывания пищи, а общественные отношения — 
матриархально-родовыми. Непосредственной и основпой 
формой отражения этого периода являлись тотемизм и 
антропоморфный культ природы и стихий, служителями 
культа выступали женщины — утган.

В период патриархально-родового строя (середина 
III  тыс,— конец I тыс. до н. э.), когда появилось ското
водство и распространился металл, произошло становле
ние шаманизма как формы религии. Определяющими мо-
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ментами этого процесса можно считать а) антропоморфп- 
зацию прежних зооморфных образов духов, в которых оли
цетворяются не только природные, но и общественные 
силы; переход от женских к мужским олицетворениям; 
иерархию в мире духов-хозяев (эжинов), появление пат
риархального культа предков; б) выход на историческую 
арену шаманов, которые ие заменили утган, а пополнили ■, 
и усложнили институт слуяштелей культа. Шаманы и ша
манки — не только посредники между членами родовой 
общины и сверхъестественными силами, но и хранители 
семейно-родовых и племенных обычаев и традиций, зна
хари-гадатели, идеологические деятели. V

Следующий этап истории шаманизма в Бурятии охва
тывает период с конца I тыс. до н. э. по конец I тыс. н. э.— 
период разложения первобытнообщинного строя и фор
мирования патриархально-феодальных отношений. Это 
период возникновения государственных объединений в 
Центральной Азии и Южной Сибири — хунну, сяньбп, 
жужаней и древних тюрок, которые в конечном итоге 
создали сложную и оригинальную религию — центрально
азиатский шаманизм. Начиная с данного периода, рели
гия в Бурятии развивается уже не только на своей мест
ной основе, но и под сильнейшим влиянием центрально
азиатских событий п факторов. Наиболее характерное 
отражение этого периода — складывание политеизма, ус
ложнение обрядовой системы, усиление специализации в 
области религиозного культа, следствием которого яви
лись институт шаманской паследствеппости (избранниче
ства), особая школа подготовки и посвящения шаманов 
и шаманок, шаманская иерархия.

Со II  тыс. п. э., в связи с подъемом монголов, с об
разованием их государства и началом монгольских завое
ваний: п междоусобиц, в Прибайкалье усиливается про
цесс социальной дифференциации, существенно меняется 
этнический состав населения'. Б области религии, с одной 
стороны, происходит дальнейшее развитие и усложнение, 
с другой — усиливается миграция и смешение религиоз
ных сюжетов, образов богов и элементов обрядности цен
трально-, южно- и переднеазиатского происхождения. В 
X V I—X V III вв. в процессе образования бурятской на
родности шаманизм в Предбайкалье и Забайкалье как бы ѵ 
«отпочковывается» от центральноазиатского шаманизма 
и, после вхождения Бурятии в состав России, развивает-
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ся своеобразно, в соответствии с выпавшими на долю бу
рятских племен новыми историческими судьбами.

Сравнительный анализ показал вместе с тем, что бу
рятский шаманизм — продукт сложного исторического 
процесса, в котором приняли участие различные тюрко- 
монгольские, тунгусские и другие этнические элементы, 
что он испытал определенное влияние со стороны зоро
астризма, буддизма и других религий Востока.

Бурятский шаманизм в качестве общественно-истори
ческого феномена не является чем-то необычным, специ
фическим. Его генезис и эволюция протекали в общем 
русле возникновения и развития религиозных верований 
народов мира. Лишь ыа поздних этапах он приобрел свою 
«бурятскую» форму, свои специфические черты, как ил
люзорное отражение тех социально-экономических и эт
нокультурных процессов, которые происходили в Бурятии.

Хотя тема исследования обширна, раздел, завершаю
щий нашу работу, ограничивается сказанным, ибо ряд 
основных выводов в связи с анализом шаманских явле
ний и их комплексов сделай в ходе изложения.

Автор далек от мысли считать, что в его работе наш
ли всестороннее освещение затронутые им вопросы.

Он вовсе не ставил своей задачей охватить весь фак
тический материал, накопленный этнографией, археоло
гией, фольклористикой и другими науками, и обобщить 
его теоретически, да это и невозможно сделать. Единст
венно правильным, на его взгляд, было нащупать в массе 
материала линию основной исторической связи различ
ных конкретных эпох, определить стадиальные структуры 
и на этой основе попытаться восстановить действитель
ную историю шаманской религии бурят. Конечно, не вез
де автору удалось в достаточной степени показать мате
риальные корпи тех или иных шаманіістских представле
ний и культов, установить и охарактеризовать все нити 
изучаемого явления. Сделать это зачастую не позволяет 
состояние источников. Разработанной схеме эволюции бу
рятского шаманизма предстоит совершенствоваться, до
полняться новыми фактами и связующими звеньями. Ибо 
новые открытия в различных отраслях науки углубят и 
расширят представления о религии, позволят пересмотреть 
и переосмыслить многие из затронутых здесь вопросов.
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