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Аннотация. Введение. Актуальным представляется выявление отличительных особенностей 
эпических традиций в отдельной этнической среде для представления общей эпической кар-
тины народов Центральной Азии. Доказанным является факт, что шаманизм является источ-
ником различных эпических и поэтических жанров. В шаманских и эпических текстах мон-
гольских народов отмечена идентичность мифологической модели мироустройства, единство 
пантеона божеств, связь и синонимичность многих представлений и понятий. Цель исследова-
ния. Отсюда значимым является выявление роли шамана / шаманки в сюжетах бурятских эпи-
ческих произведений, определение их положения и статуса в персонажной системе. Исходя из 
этого, следует решить следующие задачи: проанализировать эпические тексты, относящиеся к 
разным локальным традициям предбайкальских бурят; выделить образы шаманов и шаманок и 
рассмотреть их в сравнительном аспекте с привлечением этнографического материала. Мето-
ды. Использованы сравнительно-исторический и сопоставительный методы анализа. Матери-
алом исследования послужили бурятские эпические тексты — как изданные, так и хранящиеся 
в архиве Центра восточных рукописей и ксилографов Института монголоведения, буддологии 
и тибетологии СО РАН (г. Улан-Удэ). Результаты. Авторы приходят к выводу, что в бурят-
ской эпической традиции шаманы и шаманки могут считаться традиционными персонажами, 
восходящими к архаичным истокам верования, но круг их функций в улигерах носит ограни-
ченный и довольно однотипный характер. Отмечено гендерное разделение на разных уровнях 
мироздания: небожители-божества высших сфер также могут быть шаманами, и это всегда 
мужчины. В среднем мире, т. е. на Земле, действуют только шаманки. Функции божеств-ша-
манов номинальны и не значимы для сюжета. Статус шаманки в вариантах и версиях унгин-
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ской Гэсэриады довольно высок. Несмотря на эпизодическое появление, она выполняет функ-
ции связующего звена между средним и верхним мирами, защитницы, помощницы и совет-
ницы героев, ясновидицы и прорицательницы, что можно трактовать как классическую роль 
шаманов в обществе. В текстах, записанных от сказителей-шаманов или известных знатоков 
шаманских традиций, нередко шаманка играет более значимую роль в развитии сюжета, не-
жели в текстах, записанных от простых сказителей. В улигерах, не относящихся к Гэсэриаде, 
выявлена иная интерпретация образа шаманки. Исполняя те же функции ясновидицы, прори-
цательницы и советницы, она противопоставлена главному герою и выступает на стороне его 
оппонентов. Нередко в улигерах реализуется мотив физического устранения шаманки. Таким 
образом, в бурятских улигерах шаманы являются пассивными номинальными персонажами, 
тогда как более активную роль играют шаманки. Статус и положение шаманок в эпосе не 
совсем коррелируют с существовавшим традиционно высоким статусом шаманов и шаманок 
у предбайкальских бурят-шаманистов. 
Ключевые слова: бурятский фольклор, героический эпос, мифология, улигеры, Гэсэриада, 
эхирит-булагатская версия, унгинская версия, шаманизм, шаманы, шаманки
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Abstract. Introduction. It is urgent enough to reveal original features of epic traditions in certain ethnic 
environments to draw a general epic picture of Central Asian peoples. As is evident, shamanism has 
given rise to diverse epic and poetic genres. Shamanic and epic texts of Mongols are characterized by 
identical mythological patterns of world order, unified heavenly pantheons, coherent and synonymous 
ideas and concepts. Goals. The article aims to identify the functions of a shaman/shamaness in plots 
of Buryat epic narratives, determine the former’s position and status in the system of images. So, 
the paper shall analyze epic texts clustering with different local traditions of Cis-Baikal Buryats, 
delineate images of shamans and shamanesses to consider them in a comparative perspective with 
the involvement of ethnographic material. Materials and methods. The study employs comparative-
historical and contrastive methods as key tools of analysis. It examines Buryat epic texts — both 
published ones and those contained in archives of the Center of Oriental Manuscripts and Xylographs 
(IMBTS SB RAS). Results. The paper suggests that in the Buryat epic tradition shamans and 
shamanesses can be viewed as traditional characters traced back to most archaic beliefs, though their 
functions in uligers are essentially limited and monotypic. There is a gender division at different 
levels of the universe: celestial deities of upper realms are represented by male shamans, while only 
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1. Введение
Эпос предбайкальских бурят, репрезен-

тируя персонажей-небожителей как шаман-
ских божеств, пронизан шаманским миро-
воззрением. Доказанным является факт, что 
«шаманизм — источник различных эпиче-
ских и поэтических жанров» [Ревуненкова 
1984: 36]. 

Связь бурятского эпоса с шаманством 
подчеркивал Н. Н. Поппе, отмечая единый 
персонажный ряд небожителей [Поппе 
1940: 7]. 

В шаманских и эпических текстах мон-
гольских народов, бурят в том числе, отме-
чена идентичность мифологической модели 
мироустройства, единство пантеона бо-
жеств, связь и синонимичность многих пред-
ставлений и понятий. Поэтому значимым 
является выявление роли шамана / шаманки 
в сюжетах бурятских эпических произведе-
ний, определение их положения и статуса в 
персонажной системе. Авторами решались 
следующие задачи: анализ эпических тек-
стов, относящихся к разным локальным тра-
дициям предбайкальских бурят; выделение 
образов шаманов и шаманок, рассмотрение 
их в сравнительном аспекте с привлечением 
этнографического материала.

Несмотря на общую шаманскую мифо-
логию, в эпических текстах не так часто 

встречаются персонажи, определяемые как 
шаманы и выполняющие именно шаман-
ские действия. Так, упоминаются шаман-
ствующие тэнгрии (бөөлүүр тэнгэри), ша-
маны-тэнгрии (бөө тэнгэри), шаманки сред-
него мира (одёгон). Эпосовед А. И. Уланов 
отмечал, что в проанализированных им 
текстах почти сотни улигеров обнаружено 
около десяти персонажей шаманок и ни од-
ного персонажа шамана [Абай Гэсэр 1960: 
301] (тэнгриев-шаманов ученый, очевидно, 
не учитывал ввиду их почти полного без-
действия). 

Рассматривая бурятский эпос для опре-
деления функции шаманов и шаманок, в 
первую очередь следует обратить внимание 
на многочисленные версии и варианты Гэ-
сэриады, поскольку именно в их прологах, 
как лаконичных, так и развернутых пред-
ставлена мифологическая картина миро-
здания с многочисленными шаманскими 
божествами, выступающими в различных 
связях и отношениях как между собой, так 
и с главным героем Гэсэром. 

2. Шаманы и шаманки в бурятском 
«Гэсэре» 

Пролог эхирит-булагатской версии 
«Абай Гэсэр-хубун» [Абай Гэсэр-хубун 
1961: 12–21] отличается краткостью и ди-

shamanesses exhibit activity in the Middle World (i.e., on the Earth). The functions of male shaman 
deities are nominal and not that significant for the plot. The status of a shamaness in variants and 
versions of the Unga Geseriad is quite high: she serves as mediator between Heaven and Earth, 
defender, assistant and adviser to the main characters, clairvoyant and soothsayer — and performs the 
classical role of shamans in society. Narratives recorded from shaman taletellers or individuals with 
extensive expertise in shamanic traditions tend to entrust shamanesses with larger plot development 
impacts rather than those delivered by mere narrators. However, in other uligers (not included in 
Geseriad) the shamaness — though endowed with the same functions of a clairvoyant, soothsayer and 
adviser — is opposed to the main character and supports his enemies. So, such uligers often contain 
the motif of her physical elimination. As can be seen from the above, in Buryat uligers male shamans 
are rather passive and nominal characters, while shamanesses do play most active roles. In general, 
the status of shamanesses in the epic tradition does not quite correlate with the traditionally high status 
of shamans and shamanesses among Cis-Baikal Buryats.
Keywords: Buryat folklore, heroic epic, mythology, uligers, Geseriad, Ekhirit-Bulagat version, Unga 
version, shamanism, shamans, shamanesses
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намичным развертыванием событий по 
сравнению с прологами разных вариантов 
унгинской версии. В нем упоминаются не-
божители более раннего периода, и в це-
лом развитие сюжета подчинено основной 
идее — спуску сына Неба, небесного бога-
тыря, в срединный мир и его миссии унич-
тожения чудовищ и защиты простых людей. 
Отметим, что в небольшом пантеоне небо-
жителей этой версии нет тэнгриев-шаманов, 
кроме того, не упоминаются и служители 
культа на Земле. И это можно назвать од-
ной из характерных особенностей не толь-
ко эхирит-булагатского «Гэсэра», но и всех 
эхирит-булагатских улигеров в целом. 

В мифологической картине мира унгин-
ской Гэсэриады о функциях шаманов-тэн-
гри можно догадываться по кодовым 
символам. В варианте сказителя Пёохона 
Петрова, считающемся наиболее полным 
и основным среди унгинских вариантов, 
у  тэнгрия-прародителя Эсэгэ Малана было 
9 шаманствующих тэнгриев (юһэн бөөлүүр 
тэнгэри), и эти же тэнгрии представлены 
как дяди по материнской линии Хана Хир-
маса (Юһэн бөөлүүр тэнгэри нагаса), у ко-
торых он пирует во время разгорающейся 
войны небожителей [Абай Гэсэр 1960: 16, 
24]. В варианте улигершина Парамона Дми-
триева жена Хана Хурмаса — Дэрэ Сэсэн 
хатан имеет 9 шаманствующих отцов, 9 по-
ющих матерей (Юһэн бөөлүүр баабайтай, / 
Юһэн дуунуур ибиитэй). Именно к ним едет 
Хан Хурмас с женой в гости и там, загуляв-
шись, забывает о сроке сражения с Атай 
Уланом [Гэсэр 1953: 10, 16]. 

В прозаическом пересказе «Гэсэра», 
записанном М. Н. Хангаловым у Петкоба 
Тушемилова и Николая Хангалова, у Хана 
Тюрмаса имеется 33 белых шаманствую-
щих тэнгри (33 Болур-Саган-Тэнгэрина) 
[Хангалов 1959: 230]. В эпосе, записанном 
от сказителя и шамана (по другим данным, 
лекаря-костоправа, великолепно знавшего 
всю шаманскую мифологию, пантеон бо-
жеств, призывания, обряды и т.  д.) Папы 
Тушемилова, у Хана Хюрмаса также 33 бе-
лых шаманствующих тэнгри (Гушан гурбан 
/ Бөөлүүр сагаан тэньертэй). 

В варианте улигера Н.  Т. Иванова и 
Б. Б. Болдонова у Атай Улана есть Шаман-
ствующие Черные тэнгрии (Бөөлүүр Хара 
тэнгэришүүл), они участвуют в войне не-
божителей, «идут, камлая-шаманя; кружась 

и вертясь; раскачиваясь и приплясывая» 
[Бурчина 1990: 271]. Однако они называют 
другом-побратимом Белодонного тэнгрия 
(Оёор Сагаан тэнгэри, олицетворение сине-
го неба с белыми облаками), который обыч-
но причисляется к добрым светлым тэнгри-
ям, и именно во владения Белодонного тэн-
грия их сбрасывает во время схватки Белый 
тэнгрий Будургуй [Бурчина 1990: 271–272]. 

Кроме того, в этом варианте реализует-
ся редкий мотив покровительства тэнгриев, 
которые заступаются за своих подопечных, 
спустившись на Землю. Обычно вектор об-
ращения за помощью направлен вверх: ге-
рой или его антипод просят помощи (обра-
щаются напрямую, устраивают тайлганы с 
жертвоприношением) и получают ее в виде 
стихийных проявлений природы (кровавый 
дождь и каменный град, гром и молнии, 
вихри, туманы), спускающихся коней, во
оружения, предметов и т. д. Либо они сами 
поднимаются на небеса и получают сове-
ты, чудесные вещи и пр. непосредствен-
но от своих покровителей. Здесь же Гэсэр, 
выбравшись из моря, т. е. владений своего 
тестя Ухан Лобсон хана, уничтожает Стар-
шего Желтого беса (Еха Шара шулма). По-
сле этого появляется целый сонм темных 
тэнгриев, прибывших, очевидно, заступить-
ся за одного из своих подопечных и уничто-
жить Гэсэра на Земле, и среди них тэнгрий 
Черный Шаман (Бөө Хара тэнгэри) с девя-
тью черными сыновьями на угольно-чер-
ных конях с серебряными саблями в руках. 
Конфликт, однако, не получает ни развития, 
ни разрешения, Гэсэр едет домой [Бурчина 
1990: 284–285].

Безусловно, наиболее развернутая и 
полная картина мифологического миро
устройства представлена в сводном вариан-
те Альфора (Александра Васильева). Если 
главный унгинский вариант Пёохона Петро-
ва отличает чеканная лаконичность слога и 
лапидарность сюжета, то вариант Альфора 
можно назвать в какой-то степени проти-
воположным ему по красочности и вырази-
тельности эпических формул, разнообразию 
сюжетных ходов и богатству персонажей. 
Именно в этом варианте шаманы-тэнгрии 
не просто упомянуты и поименованы, а оха-
рактеризованы. Так, тэнгрий Черный Ша-
ман (Бөө Хара тэнгэри) представлен одним 
из тринадцати сыновей прародительницы 
злых темных небожителей Маяс Хара [Абай 
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Гэсэр Богдо 1995: 32] либо старшим сыном 
Черного Асарангуйского тэнгрия [Абай Гэ-
сэр Богдо 1995: 41], либо причислен к 7 Ха-
шарангуйским тэнгриям в войне небожите-
лей [Абай Гэсэр Богдо 1995: 69]. Сказитель 
дает ему характеристику: Бөө Хара тэнгэри 
/ Зондо алдарта найжа, / Зоболондо туһа-
тай бөө, / Алахын үбшэндэ болоболиин / 
Абартай найжа гүүлэжэ, / Үхэхын үбшэндэ 
болоболиин / Үнэтэй бөө гүүлэжэ, / Сууда 
орожо ошобо ло, / Сойда хатаран тунгирба 
ла ‘Тэнгрий Черный Шаман / [Был] у народа 
известным найжи (покровителем), / В стра-
даниях помощь оказывающим шаманом, / 
При наступлении губительных болезней/ 
Говорили о нем как о спасительном найжи,/ 
При наступлении смертельных болезней / 
Говорили о нем как о бесценном шамане, / 
[Так] он прославился, / [Такая] о нем слава 
разошлась’ [Абай Гэсэр Богдо 1995: 34]1. 

Здесь перечислены наиболее важные 
функции, выполняемые шаманом в обще-
стве, когда он выступал как целитель и по-
кровитель детей. Но этот тэнгрий выполня-
ет не только шаманские функции, в сюжете 
он еще и борется с Хан Хурмустой на пиру 
небожителей. Описание борьбы дает яркую 
картину двух могучих борцов, чьи действия 
приобретают гиперболизированный мас-
штаб [Абай Гэсэр Богдо 1995: 41]. 

В главе о войне небожителей после ги-
бели Атай Улана этот тэнгрий объединяет-
ся с тэнгрием Сайр Саганом против Алтан 
Шара тэнгрия [Абай Гэсэр Богдо 1995: 62]. 
Судя по номинации, Сайр Саган тэнгрий 
(букв. ‘Ярко-белый тэнгрий’) принадле-
жит к числу светлых небожителей, тогда 
как принадлежность Алтан Шара тэнгрия 
(букв. ‘Золотисто-желтый тэнгрий’) точно 
не понятна, так как желтый цвет имел амби-
валентную символику. Он символизировал 
солнце, солнечное тепло, употреблялся в 
эпитетике значимых и несущих однознач-
но положительное начало предметов и яв-
лений (в улигерах это Желтая книга судеб, 
желтый бухарский лук богатыря, желтое 
молозиво матери, Изначальное желтое дре-
во, Материнское желтое озеро и т. д.). В то 
же время желтый цвет маркировал болезни, 
несчастья, нечто враждебное, опасное, вхо-
дил в состав имен многих чудовищ-врагов 
в улигерах. 

1 Перевод наш. — Н. Н., Д. Л.

В сводном тексте «Абай Гэсэр Богдо 
хаан» также упоминается Бөөлүүр Сагаан 
тэнгэри (‘букв. Шаманствующий белый 
тэнгрий’), которого скидывает во владения 
Белодонного тэнгрия Будургуй Хара тэн-
грий [Абай Гэсэр Богдо 1995: 61]. Теонимы 
варианта Альфора противоположны вари-
анту Иванова и Болдонова, в котором Чер-
ного шаманствующего тэнгрия сбрасывает 
Будургуй Саган тэнгрий. 

В каждом из этих текстов подчеркива-
ются роль и цветовая, числовая символика 
шаманов-небожителей: оппозиция белый / 
черный и сакральные числа (семь, девять, 
тринадцать, тридцать три), согласно мифо-
логической картине мира. Упоминания о 
родственных отношениях, роль в военных 
событиях шаманов-небожителей показы-
вают их встроенность в основной пантеон 
богов. 

Кроме шаманов-тэнгриев, в Гэсэриаде 
упоминается и действует шаманка среднего 
мира, хотя ее роль в большинстве вариан-
тов текстов однотипна и ограниченна. Она 
часто именуется Шархан, Шарахан, Шараг-
шахан, очевидно, от шара ‘желтый; русый, 
рыжий’, обозначающего цвет волос шаман-
ки. Возможно, необычный рыжий или ру-
сый цвет кодирует особенность персонажа. 
Не исключено, что здесь нашла отражение 
и упомянутая выше амбивалентная симво-
лика желтого цвета. Однако нередко имена 
шаманки звучат по-иному: Шаархан (воз-
можно, от шаара ‘чаинки, подонки, остат-
ки; перен. отребье, отродье’); Шарнайхан 
(от шарнайха ‘быть курносым с широкими 
ноздрями (о носе)’); Шодойхон или Шо-
догуйхан (может быть связано с шодойхо 
‘быть тонким и коротким, торчать (о хво-
сте)’, шодогор ‘тонкий и короткий (о хво-
сте’); Шорнойхон (от шорногор ‘остроли-
цый, остромордый’); Аршанайхан (либо от 
аршам ‘аршин’, либо от аршалха ‘спасать, 
защищать; покровительствовать, опекать’). 
Под этими именами шаманка встречается 
в числе персонажей не только «Гэсэра», но 
и во многих других эхирит-булагатских и 
унгинских улигерах. 

Часто описание шаманки сопровождает-
ся формульным выражением ‘безошибочно 
чующая запах жареного мяса’ (шарһан мяха 
андахабой) или ‘жареного мяса не упуска-
ющая’ (шарһан мяха алдахабой) с дополне-
нием ‘От сочной кровяной колбасы не отка-
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зывающаяся’ (шүһэтэ шабай хойгохобэй). 
Можно предположить, что запах жареного 
мяса связан с шаманским обрядом крова-
вых жертвоприношений, когда в дар боже-
ствам сжигали мясо барана. Это выражение 
варьируется в виде шорото мяхабарихагүй 
или шорото юумэ алдахагүй, которое у ис-
следователей трактуется по-разному. Так, 
Д. А. Бурчина шорото юумэ алдахагүй пе-
реводит как ‘не упускающая беды и несча-
стья’, возводя шорото к шоро ‘несчастье, 
беда’ [Бурчина 1990: 172, 275]. 

У М. П. Хомонова шорто михабариха-
гүй переводится как ‘не принимающая мясо 
оскверненное’ или ‘не кушала мясо осквер-
ненное’ [Айдурай Мэргэн 1979: 47–48, 58–
59, 101, 112]. Здесь семантика шорто / шо-
рото, связанная с мяхан ‘мясо’, не совсем 
ясна и не понятно, почему исследователь 
и переводчик трактует как ‘оскверненное 
мясо’, так как у шорто / шорото, очевидно, 
восходящих к шоро, не зафиксировано зна-
чения ‘оскверненный’. 

Общеизвестное деление на черных и бе-
лых шаманов нашло отражение и в эпосе. 
Тэнгрии-шаманы четко делятся на белых, 
выступающих на стороне добрых светлых 
небожителей, и на черных, принадлежащих 
к враждебной стороне. Иначе дело обсто-
ит с земными шаманками. Они могут быть 
и белыми (сагаан одёгон), т.  е. имеющими 
происхождение от светлых тэнгриев, и чер-
ными (хара одегон), поклоняющимися тем-
ным божествам, нередко с сопутствующим 
эпитетом ехэ ‘великая, старшая’. Однако ни 
в одном тексте не отмечено разделение их 
полномочий согласно цветовой семантике. 
Черная шаманка без особых ограничений 
делает подношение светлым божествам, 
прося о помощи. Границы между черной и 
белой шаманкой размыты и неопределенны, 
для сюжета имеет значение лишь ее функ-
ция медиатора между небом и землей. 

Шаман является избранником небес, 
особым даром его наделяют небесные 
предки или небожители. В первую очередь 
шаманы выполняют функцию связующего 
звена между мирами. Практически во всех 
унгинских версиях эпоса о Гэсэре распи-
сывается обряд подношения (сасали бари-
ха), который делают земные люди после 
небесной войны, низвержения главы тем-
ных тэнгриев и вследствие этого распро-
странения на Земле болезней и несчастья. 

Обряд сасали бариха либо инициирует, 
либо проводит шаманка. У Н. Т. Иванова и 
Б. Б. Болдонова: шаманка Шаархан начина-
ет камлать, собирает бедствующий народ. 
Велит одноруким, одноногим и одногла-
зым калекам совершить обряд сасали бари-
ха из крови и гноя больных. Это подноше-
ние падает на стену дворца Хана Тюрмаса 
[Бурчина 1990: 275]. У П. Петрова: шаман-
ка Шарагшахан собрала слюни лежащих и 
стоящих людей, т.  е. больных и здоровых 
людей, в разбитые и сломанные чаши, под-
нялась на гору Песчаную, усадила правди-
вого парня и чистую девушку у тургэ (на 
место камлания), слюнями-соплями сдела-
ла подношение сасали светлым божествам 
[Абай Гэсэр 1960: 30]. По шаманской тра-
диции невинные девять девушек и парней 
участвовали в ходе обрядового события, 
придавая шаману больше сил для связи с 
верхним миром.

У П. Дмитриева: шаманка Шарахан, ко-
торую народ заставляет камлать, на третий 
и девятый день новолуния бросает чаши 
со слюнями лежащих и стоящих людей ко 
дворцу Хана Хурмаса. Третья чаша с мокро-
тами больных, брошенная в пятнадцатый 
день новолуния, может погубить (очевидно, 
осквернить) Хана Хурмаса, и, устрашенный 
этим, он стремится уехать подальше [Бур-
чина 1990: 343]. 

У Папы Тушемилова в записи И. Н. Ма-
дасона этот обряд проводит черная шаман-
ка Шарнайхан. Она собирает в сломанный 
черпак все болезни людей и воздвигает воз-
вышение из лиственниц. Камлает, применяя 
новое волшебство (шэнэхэн абаа гаргажа), 
держит в руках черпак, смотрит немигаю-
щими черными глазами в северо-восточную 
сторону, не переминаясь ногами и ударяя в 
бубен и барабан. Затем кидает вверх черпак 
с заклинанием. Черпак падает на золотой 
престол бабушки Манзан Гурмэ [Бурчина 
1990: 172]. 

У него же в записи Т. М. Болдоновой: 
шаманка Шархан Саган наполняет кривые 
ковши слюнями (или слезами) больных лю-
дей, чаши и чарки слюнями (слезами) здо-
ровых людей, бьет на каждом шагу своей 
изукрашенной тростью, совершает обряд, 
войдя в измененное сознание (онго оруулжа 
захалба), и кидает все вверх, прямо к двер-
ному косяку прародительницы Манзан Гур-
мэ бабушки [Абай Гэсэр 2000: 39]. 
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Вариант Папы Тушемилова в двух 
разновременных записях (запись 1940 г. 
И.  Н.  Мадасона и 1947 г. — Т.  М. Болдо-
новой) наглядно демонстрирует вариатив-
ность традиции и сказительскую импрови-
зацию, когда каждый сказитель, согласно 
своим каноническим традициям и истори-
ческим составляющим, сокращает, добавля-
ет или трансформирует элементы, мотивы 
и главы в свой вариант улигера. В одном 
эпизоде Папа Тушемилов в разное время 
меняет практически все: имя шаманки, ее 
принадлежность к черным / белым силам, 
место, атрибуты и способ проведения обря-
да, место, куда упало подношение. В сухом 
остатке остается лишь «скелет» мотива — 
шаманка делает подношение высшим си-
лам. Папа Тушемилов был племянником и 
учеником Петкоба Тушемилова, поэтому их 
варианты сама собирательница Т.  М.  Бол-
донова считала максимально близкими и 
фактически разновременными записями 
одного текста [Абай Гэсэр 2000: 11, 13–14]. 
В случае со столь одаренным мастером сло-
ва, как Папа Тушемилов, очевидно, можно 
говорить лишь о близости по сюжету. 

У Н. Хангалова и Петкоба Тушемилова: 
сначала собрали слезы и слюни больных 
людей в разбитые поварешки, потом при-
гласили шаманку Шархан, безошибочно 
чующую запах жареного мяса, и она прово-
дит обряд. Этот текст, изложенный в про-
зе М. Н. Хангаловым, сводный и сборный. 
Собиратель указывает, что дополнения и 
имена персонажей он записывал у несколь-
ких информантов. Поэтому в примечаниях 
к тексту нередко даются вариации того или 
иного эпизода. Так, в эпизоде подношения 
вариации приобретают этиологический ха-
рактер. Собирают слюни и слезы не просто 
людей, а жестоко избитых вдовы и мальчи-
ка-сироты, отчего пошло поверье, что сле-
зы сирот и вдов «ядовиты», и очень грешно 
обижать их и заставлять плакать. Сам об-
ряд сасали бариха считается распростра-
нившимся у бурят именно с этого первого 
обряда [Бурчина 1990: 78]. Таким образом, 
шаманка выступает не только медиатором 
и посланником божеств, но и основополож-
ницей обрядовых действ. 

Как было сказано выше, в эпических 
вариантах шаманка может относиться и к 
черным, темным, и к белым, светлым си-
лам, но ее роль в данном обрядовом собы-

тии идентична вне зависимости от цветовой 
символики. И этот ее обряд является пово-
ротным в развитии сюжета повествования. 
Нельзя не обратить внимания, что в ша-
манской традиции в обрядах подношения 
шаманы обычно даруют божествам белую 
пищу в цельной посуде. В эпосе же обряд-
ность маргинализирована: шаманка отправ-
ляет в разбитой чаше слюни (слезы, сопли, 
мокроту, гной, кровь) либо больных, либо 
калек, либо сирот и вдов, т.  е. людей низ-
кого социального статуса, чтобы связаться с 
небожителями и показать состояние людей 
среднего мира. Вдобавок к этому в быто-
вой шаманской практике для избавления от 
болезней практиковалось обращение к тем-
ным божествам и заянам, так как они счита-
лись хозяевами различных болезней, насы-
лающими их на людей. В эпосе обращение 
только к светлым божествам, причем фигу-
рируют три имени: прародительница всех 
светлых добрых тэнгриев бабушка Манзан 
Гурмэ, прародитель и в некоторых случаях 
верховный небожитель Эсэгэ Малан и прак-
тически всегда объявляемый виновником 
происходящих бедствий предводитель свет-
лых тэнгриев Хан Хурмас. 

В развитии сюжета особую роль игра-
ет функция шаманки как ясновидицы, все-
видящей, и эта ее способность проявлять 
высшие знания связана с ее умением вхо-
дить в измененное состояние сознания во 
время камлания. У Папы Тушемилова в 
записи Т. М. Болдоновой у шаманки Шар-
хан не только функция проведения обряда 
сасали бариха — ее роль немного шире. 
Она совершает обряд подношения верхним 
божествам и от них узнает имя земных ро-
дителей главного героя. Сказитель красоч-
но описывает характер, атрибуты шаманки, 
ход обряда камлания: Шараһан мяха анда-
хабой – / Шархан сагаан одигон / Холбогото 
хулһан һорьбоёо / Гартаа барижа ябажа / 
Хон-хон сохижо / Бөөлөжө захалба гэхэ. 
‘Белая шаманка Шархан, / Жареного мясца 
не упускающая, / Камышовой тростью изу-
крашенной / На каждом шагу постукивая, 
/ Шаманить-камлать начала, / Приходить 
в экстаз начала, говорят’ [Абай Гэсэр 2000: 
42]. В состоянии транса шаманка на верши-
не дацана видит жаворонка (примечатель-
ная контаминация шаманских и буддийских 
мотивов), которого следует осквернить 
стрелой, и тут же получает ответ на вопрос 
о том, кто может это сделать. 
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Нередко шаманка начинает камлать по 
требованию или просьбе народа, желавше-
го узнать причину бедствий-страданий, по-
сле этого она излагает способ обращения 
к небожителям. В варианте Н. Т. Иванова 
и Б. Б.  Болдонова описывается типичный 
бытовой случай обращения к шаманке: Бе-
лая ханша-богатырша, жена Гэсэра, видит 
плохой сон и обращается к шаманке Шор-
нойхон. Та камлает и говорит, что из края 
Зугэ пришел со злыми намерениями чудо-
вище Зулман Ехэ шулма [Бурчина 1990: 
284]. 

Особо следует выделить эпические тек-
сты, записанные от шаманов, отличающие-
ся как семантической составляющей, так и 
архитектоникой текста. В варианте «Гэсэ-
ра», записанного от знаменитого обусин-
ского шамана Морхоноя Шобонова, функ-
ции шаманки намного шире и имеют сюже-
тообразующее значение. В данной статье 
по объективным причинам рассматривается 
неполный текст рукописи из Центра восточ-
ных рукописей и ксилографов Института 
монголоведения, буддологии и тибетологии 
СО РАН на 50 листов на кириллице [Гэсэр 
(вариант) № 1791: 4]. 

Полная версия улигера на классическом 
старомонгольском письме хранится в кол-
лекции Института восточных рукописей 
РАН под названием «Geser qaɣan-u nom 
ɣaraqu-yin tuqai…» («Предыстория Гэсэра») 
[Носов 2022].

Главный герой повествования Тэгэлтэр 
Мэргэн не может спуститься на землю с 
вершины горы Сумбэр, и сказитель уточня-
ет, что шаманка имеет задание от 55 небес-
ных божеств выполнять связующие функ-
ции в среднем мире: Тиибэшье, дородихи 
зэбиин 55 тэнгэриhээ заяабаритай амитан 
тэрэнаали Шарагшан одигон бэлээ / дээдэ 
зэбиихэ заяабрь бурэдэнэй узэхэбэ гэжэ 
Шарагшан одигон хэллэ [Гэсэр (вариант) 
№ 1791: 4]. 

Если она от 55 западных божеств, то 
она белая шаманка с добрыми функция-
ми. Завязка эпоса полностью отличается от 
остальных схожих версий «Гэсэра» развер-
нутой красочной картиной: шаманка велит 
переселить к морю красную девицу и туда 
пригнать 70 красных коров с 70 красными 
телятами, 70 рыжих козлов с 70 рыжими 
козами. Рядом с красивой девушкой надо 
поселить мудрую бабушку, также необхо-

димо туда отправить хороших девушек. На 
берегу моря построили дом с восемью сте-
нами (т. е. восьмистенную юрту булгааһан) 
и поселили там всех. В развитии сюжета 
присутствуют очевидные сказочные вол-
шебные мотивы.

Шаманка как главная помощница соз-
дает условия для рождения героя в среднем 
мире, сама становится повитухой. Скази-
тель подробно описывает все действия ша-
манки, проводимый ею обряд, посвящен-
ный 55 небожителям, со всеми цветовыми 
и цифровыми кодами. На протяжении всего 
повествования неполной версии шаманка 
присутствует наравне с матерью и мудрой 
бабушкой героя, играя не номинальную, а 
определяющую ход событий действующую 
роль. 

Намечая следующий поворот сюжета, 
она своим камланием и пророчеством объ-
являет о наступлении врагов на их владе-
ния: Шарагшан одигон төөдэн баруун тэ-
нье узууртэ бодоод байба, бочши байжа 
бөөлөөд, холбоо мунгэн  hорьбоёо тулажа 
байжа бөөлэбэ, онго төргөн дээрээ ажа-
галба, зуун хойто тубиhии хонин хотой 
урам дээрэhээ Гал Долма хан ерэжэ ябана 
гэжэ хэлэбэ [Гэсэр (вариант) № 1791: 33]. 
Войдя в транс, она перечисляет всех, кто на-
падет на их землю. Только шаманка может, 
владея волшебным даром видения, опреде-
лить дальнейший ход событий. Посколь-
ку в нашем распоряжении имеется только 
вариант с прерванной сюжетной линией, 
рассмотрена половина повествования, но, 
думается, ее роль прописана во всем дви-
жении сюжета. Эпос «Гэсэр» в исполнении 
шамана с девятью посвящениями М. Шо-
бонова выделяется в семантическом плане: 
у  шаманки тесная связь с верхним миром, 
у нее движущая роль в сюжете — по зада-
нию Неба ей предначертано предвидеть, 
прорицать, помогать, защищать небесного 
богатыря. 

3. Статус и роль шаманок в других 
улигерах бурят

Унгинская Гэсэриада во всех своих ва-
риантах дает довольно устоявшийся образ 
шаманки с определенным набором функ-
ций: она выступает как медиатор между Не-
бом и Землей, между божествами и людьми, 
как прорицательница и ясновидица, распо-
рядительница и учредительница обрядов, 
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помощница героя. Безусловно, она высту-
пает как положительный персонаж. Одна-
ко в массе текстов, не относящихся к «Гэ-
сэру», можно встретить совершенно иное 
отношение к шаманке, варьирующееся от 
нейтрального к негативному. Имя шаманки 
чаще всего остается в пределах вариаций 
Шархан, Шорнойхон и т. д., но ее функции 
еще более суживаются и предстают доволь-
но однотипными. Практически исключает-
ся ее роль медиатора между Небом и Зем-
лей, не упоминается о ее связи с высшими 
божествами, но акцентируется ее функция 
гадалки-ясновидицы. Например, в улигере 
идинских (боханских) бурят «Ездящий на 
сивом коне парень Хухэлдэй мэргэн» (Хүй-
лэн хүхэ морьтой Хүхэлдэй Мэргэн хүбүүн) 
два дяди главного героя Хухэлдэй Мэргэна 
хотят убить племянника, а для того, чтобы 
узнать, когда он вернется домой, обраща-
ются к шаманке: Шараhан мяха алдахабэй 
/ Шарнайхан одигондо / Гүйлгэн-харайлган 
ошобод./ Шарнайхан Шара одигон / Түлгэ 
хаяжи үзээд, / Иимиимайе хэлэбэ: / Аша 
мэргэн хүбүүнтнай / Ехэ олзотой-омог-
тойма,  / Халуунаа ожирээд, / Мэнэ бай-
саратнай ерэхэ! ‘К жареного мяса не упу-
скающей  / Шаманке Шарнáйхан / Быстро 
побежали. / Рыжая шаманка Шарнáйхан, 
/ Поворожив,  / Вот что сказала: / Племян-
ник-мэргэн ваш / С богатой добычей / Жи-
вой-невредимый возвратится’ [Бурятский 
героический эпос 2022: 134–135]. Здесь ша-
манка не камлает, а именно ворожит, кидая 
кости: «түлгэ ‘гадание, жребий’, түлгэдэхэ 
‘гадать на чем-либо, бросать жребий’, түл-
гэлхэ ‘предугадывать, предсказывать; воро-
жить’. Способ гадания может быть связан с 
киданием костей животного, на что указы-
вает глагол хаяха ‘кидать, бросать’» [Бурят-
ский героический эпос 2022: 301]. 

Крайне примечательно, что функция яс-
новидицы, всезнающей, видящей то, что не 
могут узреть простые люди, вступает в кон-
фронтацию с целью главного героя эпоса. 
В эхирит-булагатских улигерах типичным 
и частым является сюжет, в котором глав-
ный герой-богатырь погибает в самом на-
чале повествования — в схватке с чудови-
щем-мангадхаем, от рук злокозненных род-
ственников, и тогда на первый план выхо-
дит его сестра-богатырка. Она под именем 
брата в мужском образе отправляется в путь 
за невестой-воскресительницей, преодоле-

вает все дорожные препятствия, побеждает 
чудовищ, приобретает чудесных помощни-
ков или побратимов, выполняет все условия 
тестя-хана, побеждает в брачных состяза-
ниях. Те же мотивы, но реже встречаются и 
в унгинских улигерах. И эпос практически 
всегда вводит волнительный момент угро-
зы разоблачения. При хане, отце невесты, 
находится шаманка, которая, увидев при-
бывшего лже-жениха, начинает камлать: 
Аршам утаараа болхогүй / Аршанайхан 
одёгон, / Далай Баян хаанай-ла / Анда та-
нил одёгон, / Одёголожи уналай, / Һалтар 
һэлтэр мухарьлай: / «Далай Баян ханхам-
най / Басаганшье хүүндэ-лэ / Басагаа үхүёө 
байнал-даа. / Мэхэлээшэндээ мэхэлүүлхэн, 
/ Гохолоошиндоо / гохолуулхан!». / Тииһэн 
яаһан хойно-ло / Энэшье басаганай / Баруун 
гарын долёобор / Хургабшида шинэһэ юүм-
эл! / Зүүнхэншье нюдүниин / Зүүнэй һүбэдэ 
шинэһэ юүмэл!». / Мэнэн хүүрээ хэлэжи / 
Һалтар һэлтэр / Одёголожи байбал-даа / 
‘Маленькая шаманка, / Ростом меньше ар-
шина, / Близкая к дому / Далай Баян-Хана, 
/ Стала шаманить, упав на землю, / Заби-
лась, задергалась, [так говоря]: / «Наш Да-
лай Баян-хан / Дочь собирается / Отдать 
замуж за девицу, / Обманщики собрались 
обмануть его, / Хитрецы хотят обхитрить 
его!». / Потом сказала: / «У этого „жениха“ 
/ Указательный палец на правой руке / От 
наперстка истерся! / Левый глаз от ушка 
игольного / Ослабел, притупился!». / За-
ветное слово сказав, / Забегала, затряслась, 
/ В исступленьи шаманя’ [Аламжи Мэргэн 
1991: 220–221]. После этих слов либо после 
прямого совета шаманки проверить «жени-
ха», хан-отец обычно дает задания, чтобы 
испытать мужскую удаль и силу жениха, 
либо удостовериться в его истинном поле. 
Разоблачения шаманки, согласно числовой 
символике, могут повторяться трижды. По-
сле всех испытаний разгневанный «жених» 
наказывает шаманку за ее слова. Устойчи-
вым является мотив утопления шаманки 
в кадке с курунгой1 либо еще живой (она 
захлебывается), либо с перебитым хребтом. 
Далее часто развертывается эпизод обнару-
жения шаманки, имеющий крайне редкий в 
эпическом контексте комический или даже 
иронический оттенок. «Жених» говорит, 
что его томит жажда, подходит к кадке с ку-

1 Кисломочный напиток.
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рунгой и, фальшиво изумившись ханскому 
быту: мол, у хана не обычные деревянные 
мешалки для курунги, а человеческие, раз-
мешивает курунгу, ухватив шаманку за 
ноги: Хүрүнгүйеын инеэжи / Аршанайхан 
одёгони / Хоёр хулиин барижи / Хүръесэ-
рэ, нэръесэрэ / Бэлүүрдэжи байбал-даа. / 
«Хаанхан хүүни танай / Бүлүүр гээши бай-
нал-даа, / Хүүнхэн бүлүүр байнал-даа. / Ха-
раса хүүнэй бэлүүрдаа / Модон бэлүүр байг-
ши бэлэйл!» ‘Открыл он кадушку, / Схватил 
за обе ноги / Маленькую шаманку, / Стал 
взбалтывать [курунгу] — / Клокотала-бур-
лила она. / «Знать, у ханских особ / И му-
товка особенная — / Из человека сделанная. 
/ У всех же простых людей / Она из дерева 
сделана»’ [Аламжи Мэргэн 1991: 235]. 

Реакция хана — удивление и испуг. На-
пример, в улигере качугских бурят «Эржэн 
Мэргэн хубун» хан боится мести семи сы-
новей-баторов шаманки Шорнойхон, а «же-
них» ловко уклоняется от их справедливого 
гнева — подстраивает так, что они думают, 
что сами стали причиной смерти матери 
[Эржэн Мэргэн № 233]. 

В эпосе «Аламжи Мэргэн Молодой и его 
сестрица Агуй Гохон» хан велит выбросить 
шаманку вон [Аламжи Мэргэн 1991: 235]. 

Другие варианты наказаний также свя-
заны с физическим устранением шаманки. 
В «Айдурай Мэргэне» «жених», пока все 
гуляют на свадебном пиру, прибивает ша-
манку Шодогуйхан четырьмя гвоздями к 
развесистой лиственнице на Алтае [Айду-
рай Мэргэн 1979: 58–59, 112]. 

В унгинском улигере «Богдони Хуб-
шэ Мэргэн и [его] младшая сестра Бойлон 
Гохон» шаманка Шархан трижды говорит 
небожителю Эсэгу Малану, что прибыв-
ший свататься к его трем дочерям жених не 
мужчина, а девица: пальцы ее истерлись о 
наперсток, шея — об ожерелье, запястья — 
о браслеты. Она — сестра Богдони Хубшэ 
батора, девица Бойлон Гохон. Шаманка не 
унимается и после свадьбы. Когда Бойлон 
Гохон уезжает с тремя девицами домой, на 
рассвете следующего дня на ночевке при-
летает желтая сорока и стрекочет: четыре 
девицы вышли замуж друг за друга. Бойлон 
Гохон стреляет в сороку, которая, падая, 
превращается в шаманку Шархан [Бурчина 
2007: 178–180]. 

Таким образом, развертывается пара-
доксальная ситуация: шаманка видит то, о 

чем не догадываются ни хан, ни его народ, 
говорит правду, но эта правда противоречит 
миссии главного эпического героя. И тогда 
шаманку устраняют, причем ее смерть часто 
обставлена в комическом ключе. Комиче-
ский оттенок этого эпизода может быть свя-
зан с сохранившимися в архаическом эпосе 
чертами мифологического героя-трикстера, 
который выходит из конфликтных ситуаций 
благодаря хитрости и уловкам, обманывая 
врагов. Например, тот же Гэсэр несет в себе 
черты плута-трикстера, что хорошо заметно 
и в эхирит-булагатской, и в унгинской вер-
сиях эпоса. 

Заметим, что мотив пренебрежительно-
го отношения к шаманке и ее устранения 
более распространен в эхирит-булагатских 
улигерах и совершенно не соответствует 
реальной ситуации. У предбайкальских бу-
рят-шаманистов статус служителей культа 
был высок: их уважали, почитали, а после 
смерти нередко относили к хозяевам мест-
ности, устраивали обряды, просили помощи 
и покровительства. Хотя, безусловно, судя 
по свидетельству собирателей, отмечалось 
разное отношение к шаманам, принадле-
жавшим к известным шаманским родам, 
превосходно знавшим божеств, призывания 
и всю обрядность, не отказывавшим верую-
щим, и к шаманам, которые в силу разных 
причин плохо знали призвания, сокращали 
или изменяли этапы обряда и т. д. 

В унгинском эпосе, в котором тема 
лже-жениха, представленного сестрой, те-
ряет актуальность и не так часта, роль ша-
манки заметно ослаблена. Но и в них ша-
манка всегда находится при хане и выпол-
няет функцию советницы. В улигере «Эрэ 
Тохолэй батор» безошибочно чующая запах 
жареного (шархаа андаха бээ) шаманка 
Шархан, когда к Шажи Ломан хану прибы-
вает свататься Стопятиголовый мангадхай, 
говорит хану, что его дочь Шара Сэсэк аб-
хай уже нашла себе мужа Эрэ Тохолэй ба-
тора [Бурчина 2007: 49]. В «Алтан Шагай 
и Мунгэн Шагай» Алаша-хан раздает трем 
дочерям три пуда крупчатки. Дочери выпе-
кают фигурки людей. Хан созывает своих 
нойонов, чтобы разгадать. Шаманка Шара-
хан, не упускающая запаха жареного мяса 
(шараһанмяха андаха үбэй Шарахан оди-
гон), приходит и спрашивает: можно ли ей 
слово сказать? Объясняет, что дочери хана 
хотят выйти замуж, просят найти им суже-
ных [Бурчина 2007: 361]. 
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В Гэсэриаде эта функция также отраже-
на: Шарһан мяха андахабой / Шархан сага-
ан одигоёо / Өөр тээшээ асарба. / Шүүбрэ 
ехээр һураба. Дүрбүүлэн һуужа зүбшүжө, 
Шархан одигониин хэлнэ: / — Сэгэндэй үб-
гүмнэй хаанам? / Наран-Гоохон абхайе / 
Сэгэндэй үбгүнтэй гэрлүүлэел, / Гэжэ хэ-
лэн байна ха. / Тиижэ яажа хэлсэжэ / Түрэ 
юугаа бүтээнэ ‘К себе пригласили / Белую 
шаманку Шархан, / Жареного мясца не упу-
скающую / Просят у нее совета, / Судят-ря-
дят вчетвером. / Шаманка Шархан говорит: 
/ Где наш старик Сэгэндэй? / Надо выдать 
за него / [Красавицу] Наран-Гоохон абхай. / 
На том и порешили: / Начали свадьбу гото-
вить’ [Абай Гэсэр 2000: 45]. 

В улигере «Эрхэ Нюдэн хубун» имен-
но шаманка Шархан сообщает Хухэ Дулан 
хану, что герой похитил его дочь Хумниг 
Сэсэн девицу. Далее она советует не отби-
вать девушку силой, а принудить ее вер-
нуться по доброй воле, а для этого следует 
приготовить ядовитое зелье (хорон эдеэн) 
из семидесяти различных цветов, растущих 
на земле, прокипятив [настояв] их на арзе. 
Шаманка с ханшей собирают цветы; капа-
ют отвар из цветов одного вида (нэгэ зyй-
лээн сэсэг) на дерево — оно превращается 
в золото; капают зельем из цветов друго-
го вида  — оно истлевает. На настое этих 
ядовитых цветов (тэрэ хоро сэсэгээ уhан 
шyyhээр) выпекают хлеб, и хан с ханшей от-
правляются вызволять дочь [Бурчина 2007: 
349]. Здесь, очевидно, отражены целитель-
ские функции шаманов, вера в знание ими 
различных целебных и ядовитых трав. 

4. Заключение 
Функция шаманки как советницы и 

в  эхирит-булагатском, и в унгинском эпо-
се тесно связана с мотивом сватовства и 
заключения брака. Именно в брачных во-
просах земные герои не могут обойтись без 
совета шаманки. Шаманка всегда представ-
ляет сторону-оппонента, т.  е. чужой род, 

с точки зрения жениха, эпического героя. 
Примечательно, что у самого жениха-бо-
гатыря никогда не бывает своих шаманок. 
Его советниками могут быть сестра, жена 
брата, чудесный конь. Свои просьбы и про-
шения он всегда адресует непосредственно 
божествам, не прибегая к услугам посред-
ника. Он устраивает тайлганы, делает жерт-
воприношения и в случае необходимости 
способен сам подняться на небеса, чтобы 
получить чудесную вещь или попросить о 
помощи. То есть фактически он сам себе 
шаман, его возможности практически не 
ограничены, и между ним и его небесными 
покровителями и создателями не требуется 
переводчик-медиатор. 

Безусловно, в бурятской эпической тра-
диции шаманы и шаманки могут считаться 
традиционными персонажами, восходящи-
ми к архаичным истокам верования. Шама-
ны присутствуют в верхней и средней сфе-
рах вселенной, однако отмечено гендерное 
разделение: шаманы-небожители всегда 
мужчины, на Земле же действуют только 
женщины-шаманки. Функции небожите-
лей-шаманов высшего ранга практически 
сведены к нулю, они присутствуют в тек-
стах чаще всего номинально, без участия 
в развитии сюжета. Земные шаманки в ос-
новных вариантах унгинской Гэсэриады и 
в сюжетах остального массива эпических 
текстов практически никогда не являются 
персонажами, играющими более или ме-
нее заметную роль в сюжете. Их функции 
скудны, а появление в сюжете ограничено 
и носит эпизодический характер. От ска-
зителя-шамана М. Шобонова был записан 
единственный и в своем роде уникаль-
ный вариант «Гэсэра», в котором шаман-
ка играет значимую сюжетообразующую 
роль. Можно определить функции шаман-
ки как связующего звена между средним и 
верхним мирами, защитницы, помощницы 
и советницы героев, ясновидицы и прори-
цательницы. 
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