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Д.А. Николаева 

ФГОУ ВПО Восточно-Сибирская государственная академия  

культуры и искусств, г. Улан-Удэ 

АРХЕТИПЫ ЖЕНСКОГО КУЛЬТА  

В ТРАДИЦИОННОЙ КУЛЬТУРЕ БУРЯТ ПРЕДБАЙКАЛЬЯ 

Выявляя следы функционирования женского культа у бурят Предбай-

калья (западные буряты), мы предлагаем обратить внимание не только на 

следы древнего архетипа женского культа, но и на типологическое разли-

чие, которое проявляется в традиционной культуре в качестве реликтов. 

Речь идет о божестве Умай, богини женского земного начала и плодородия, 

получившей самое широкое распространение у тюрко- и монголоязычных 

народов. Трудность выявления структуры и функций данного культа у 

бурят определяется их сложным этно- и культурогенезом, а также неси-

стемностью и отрывочностью имеющихся материалов. Поэтому задача 

данной публикации – выявление структуры женского культа с выделением 

локальной субэтнической специфики.  

По мнению Т.Д. Скрынниковой, в традиционной культуре бурят име-

ет место два разных божества с одинаковым именем, что было обусловле-

но наличием двух типов культур: южно-западноазиатского, где отмечается 

триада божеств (индоиранское единство Небо, Земля и Солнце) и во-

сточноазиатского, где верховными божествами являются Небо и Земля. 

Наличие двух типов является не случайным фактором, а определяется, как 

уже говорилось, сложным этно- и культурогенезом, связанным с типоло-

гически разными группами Евразии: прежде всего с монголоидами на во-

стоке и европеоидами на западе. Сложный этнический состав обусловли-

вается тем, что формирование народов алтайской языковой семьи прохо-

дило на территории, обозначаемой как Великая степь (от Великой китай-

ской стены до Балкан), где на протяжении не только веков, но и тысячеле-

тий, наблюдались миграции, определившие и современную этнолингви-

стическую карту Евразии (Скрынникова Т.Д., 1998, с. 27). 

Рассматривая первый тип божества, мы согласно гипотезе 

Т.Д. Скрынниковой, отмечаем, что аборигенное, более древнее население 

Центральной и Восточной Азии на раннем этапе знало только культ Земли 

(Этуген-эхе). В западнобурятской культуре сохранился обряд почитания 

богини земли Этуген. Г.Р. Галданова, описывая его, выделяет тему пере-

рождения через омоложение участников обряда, призванного усилить 
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плодотворящие силы и распространить их на людей и природу: «Моление 

совершалось только женщинами, даже мальчики не имели права прохо-

дить на территорию, где отправлялся обряд. Моление богине Итуге (Эту-

ген) сопровождалось ритуалом украшения женщин цветами черемухи, 

женщины обнажали груди и просили Небо – Хүхэ тэнгри «омолодить их, 

дать полноту и молочность грудям». Считалось, что богиня Итуге заботи-

лась не только о людях, но и о деревьях, животных и птицах. Верили, что 

она дает «белой кобылице белоснежного жеребенка, черной вороне – 

крикливого вороненка, зеленой черемухе – сладкую черемушину… Следу-

ет отметить, что в качестве плодородящего женского чрева данный культ 

выступал в образе великого неперсонифицированного божества» (Галда-

нова Г.Р., 1987, с. 36).  

Как правило, для картины мира тюрко- и монголоязычных народов 

богиня Умай рассматривается как богиня Земли и одновременно материн-

ская утроба. Н.Б. Дашиева, анализируя традиционную форму обращения к 

Земле и Воде, с которой начиналось призывание на тайлгане (моление) 

Уг-дайдын, полагает, что в прошлом, вероятно, это был тайлган Земли-

Воды, выступавшей в образе всеобщего рождающего начала – Матери все-

го сущего. «Надо полагать, – пишет исследователь, – что культ Земли-

Воды существовал у предков бурят с глубокой древности. Постепенно на 

эту архаичную основу напластовались более поздние верования как культ 

духов-хозяев отдельных местностей, родовых гор, духов-предков рода» 

(Дашиева Н.Б., 2001, с. 20).  

Прямым следствием культового отношения к Земле-матери является 

поклонение пещерам (ввиду их ассоциаций с женским детородным орга-

ном), выполняющим функции вместилища душ детей. Пещеры тоже носи-

ли название эхын умай (материнское лоно). Об уровне их сакральности 

говорит тот факт, что буряты тщательно скрывали место нахождения дан-

ных объектов от посторонних глаз. Культ этих пещер является своего рода 

иллюстрацией существовавшего господства женщины, когда древние лю-

ди проводили ритуалы в честь матери-прародительницы. До нашего вре-

мени сохранилась функция испрашивания у пещеры сульдэ (жизненная 

субстанция, душа) ребенка. Современные бездетные женщины посещают 

культовое место Алхана, которое представляет собой большой горный 

комплекс с отдельными священными скалами, воротами, пещерами. Здесь 

они влезают в маленькую пещеру «Умай» и стремятся отщепить кусочек 

камня – душу или зародыш будущего ребенка.  

С распространением ламаизма рассматриваемые пещеры стали счи-

таться средоточием женской нечистой силы. Как пишет Г.Р. Галданова 

(1987, с. 38), ламы объявили, пещеру шүдхэр эмын бэлэг – «половым ор-

ганом самки шудхэр». Как видим, несмотря на идейное переосмысление 

культа, сущность и функции его остались прежними – порождающее 

начало. 
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В западнобурятской культуре сохранился и мотив петрогенеза, в ко-

тором задействован другой природный объект, выступающий также в зна-

чении женского детородного органа – береговая расщелина. 

В этногоническом мифе прародителями Эхирита (основатель одного из 

бурятских родов) были отец Пестрый налим и мать Береговая расщелина. 

Представление о происхождении предка из пещеры (в данном случае бере-

говой расщелины) является вполне архетипичным явлением. «С образом 

пещеры во многих традициях связываются антропогонические мифы: пер-

вочеловек вылезает из подземного царства (иногда по дереву) через пеще-

ру» (Топоров В.Н., 1982, с. 311).  

Следующим следствием культа Земли, по мнению Г.Р. Галдановой, 

является почитание тайги/дерева, которое также выступает в качестве 

женского начала с функцией наделения благодати. Так, божество тайги 

предстает в образе женщины-матери – «мать Манахан – хозяйка диких 

животных». Более того, почитание этого культа явилось причиной возник-

новения «женских» божеств тайги «муу шубун» (плохие птицы) (Галдано-

ва Г.Р., 1987, с. 38, 39), которые обладают всеми признаками духов: обита-

ние в тайге или в лесу, оборотничество, борьба с охотником (в случае сво-

его поражения, обогащение охотника), повышенная сексуальность и т.д. 

Актуальным был также культ дерева, которое было связано с сульдэ и 

судьбой человека.  

Не менее известен факт почитания священных родовых гор с муж-

скими персоналиями: Барагхаан, Бүрэн хаан, Шалсана, Хан-Шаргай ной-

он, Буха-нойон и др. Эти горы встречаются на территории Забайкалья и 

Предбайкалья. Существуют сакральные комплексы, где имеются и муж-

ское и женское начала (Алханай). Однако актуальными остаются и свя-

щенные горы с женскими божествами. Духи этих гор представлены в об-

разе бабушек (төөдэй), которые встречаются только у бурят, проживаю-

щих на территории Иркутской области, в частности Хэрмэн төөдэй (Эхи-

рит-Булагатский район), Ара-байса төөдэй (Баяндаевский район), Удаг-

тай төөдэй (Осинский район). Данные образы являются реликтовым от-

голоском почитания женского культа, связанного с матерью-прародитель-

ницей и мифологическими идеями Рождения и Смерти. Им также прино-

сят жертвы, проводят молебны с просьбой о благополучии и чадородии. 

Латентным свидетельством данного культа является наличие на террито-

рии Предбайкалья захоронений курганного типа, которые можно интер-

претировать в значении уробороса.  

Следует отметить тесную взаимосвязь Умай и Кут (душа). Последнее 

является свойственным не только людям, но и скоту, растениям. Многие 

сибирские народы просили Кут на детей, зверя и урожай у хозяев (эжинов) 

местности, родовых гор, тайги и т.д., представляемых, как правило, в жен-

ском облике (эжы – букв.: мать). Таким образом, локализация первого 
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образа божества Умай связывается с низом – земля, гора, пещера, расще-

лина, тайга, дерево.  

Что касается второго типа божества Умай, то здесь речь идет о пред-

ставлении о Солнце как матери-прародительнице – Эхын алтан умай/эхын 

алтан тооно. Н.Б. Дашиева, выявляя связь богини Умай с солнцем (ран-

ний мировоззренческий пласт, когда солнце выступало в женской ипоста-

си), определила ряд сходных обозначений божества у народов Сибири: 

Умай-энэ, Пай-она, Май-энэ, Майлган («творящие Май» – три звезды 

Ориона, появление которых на предутреннем небе предвосхищало восход 

солнца). Она показала солнечную природу богини, маркируемую прежде 

всего копытным животным. Исследователь пишет, «маралухи, превратив-

шиеся в созвездие Орион; палка с развилкой в качестве атрибута богини 

является универсальным знаком копытного, которое, в свою очередь, было 

символом солнца… Сама она (маралуха) может спускаться по радуге и 

выступает в роли матери-прародительницы» (Дашиева Н.Б., 2001, с. 179–

186).  

Мотив солнца/света является центральным в архетипе, связанном с 

южно-западноазиатской традицией. Т.Д. Скрынникова (2006, с. 71–73), 

выявляя связь испрашивания души с сакральной субстанцией солнечной 

природы, определяет свет и сияние в качестве основного внутреннего 

свойства субстанции, обозначенной как «харизма». По мифоритуальным 

представлениям основным показателем сульдэ является огонь, свет, сия-

ние. Например, существует поверье о том, что «если при молении Дэрхи 

каменное божество предстанет темным и мрачным, детей не будет, а если 

он светится, как бы подернутый позолотой, – в скором времени у просите-

ля появятся дети» (Галданова Г.Р., 1987, с. 37). Д.Б. Батоева, исследуя ро-

дильную обрядность бурят, конкретизирует данные представления: пеще-

ра – это утроба, а свет – созидательное начало. «Таким образом, можно 

сказать, что свет в пещере – это и есть та самая сакральная субстанция 

солнечной природы (сульдэ), которая переходит из одной утробы (пещеры) 

в другую (женскую), вместилищем ее в данном случае является камень, но 

при этом следует отметить, что пещера не содержит, а хранит этот свет, 

т.е. защищает его до тех пор, пока он не вместится в материнскую утробу» 

(Батоева Д.Б., 2002, с. 31).  

Косвенным подтверждением того, что первоначально Умай означало 

Солнце, можно привести текст, где отмечается мотив космической иеро-

гамии, который повторяется в западнобурятской свадьбе в следующем 

контексте: «Когда создавалась наша земля,/ То основой ее была красная 

глина;/ Когда создавалась свадьба,/ То основой ее служила золотая мате-

ринская утроба./ Когда создавалась наша река,/ То началом ее была роса;/ 

когда создавалась наша свадьба,/ То началом ее был отцовский серебря-

ный столб» (Балдаев С.П., 1959, с. 147–148). Как видим, в данном тексте 

космогоническую функцию выполняют золотая материнская утроба и 
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отцовский серебряный столб, чьи цветовые коды являются, с одной сто-

роны, символами Солнца и Луны, а с другой – указанные гендерые аспек-

ты также соотносятся с солярными знаками. 

На солнечную природу Умай указывает также ее связь со стрелой, ко-

торая в традиционной культуре является вместилищем огня и его симво-

лом. По мифопоэтическим представлениям огонь стрелы также связан с 

огнем солнца и луны. В бурятском героическом эпосе «Гэсэр» (1986, с. 81, 

174) стрелы героев вспыхивают огнем синего и красного цветов. Можно 

сказать, что у кочевых народов Южной Сибири и Центральной Азии сим-

волом триады были лук (Небо-Земля) и стрела (Агни/Солнце), что соот-

ветствует триаде на древнетюркских памятниках: Tngri–Umai–Yer-Sub 

(Небо–Солнце–Земля-Вода). 

Стрела являлась одним из важных шаманских символов: лук со стре-

лой использовались в качестве подвески на костюме шамана. Можно так-

же напомнить, что колотушка бубна называлась стрелой. У ряда тюркских 

народов маленькие лук и стрелы, служившие в качестве оберега новорож-

денного, назывались Умай. Стрéлками протыкалась маленькая колыбель, 

которую подвешивали на стене (Потапов Л.П., 1972, с. 265–286). Данный 

предмет, по нашему мнению, являлся изображением солнца, а стрéлки – 

его лучами. Колыбель, как и шаманский бубен, конструировалась по ана-

логии с женской утробой. Таким образом, данный атрибут символизиро-

вал, с одной стороны, порождающее женское начало, а с другой – солнце, 

что не противоречит вышеуказанной семантике божества Умай. 

Интерпретация значения представлений монгольских народов, что 

шаман должен обладать утха, в последнее время понимаемое и носителя-

ми традиции, и исследователями как «дар», позволяет говорить, что стрела 

как символ солнца связывается с шаманом. Т.Д. Скрынникова полагает, 

что монгольское утха является вариантном тюркского укту (имеющий 

стрелу/происхождение), поскольку в тюркских языках ук/ок означает од-

новременно и стрела, и род, происхождение, а ту – аффикс обладания, 

причем, заметим, стрела была знаком рода. Таким образом, можно пред-

положить, что утхатай бöö – это шаман, обладающий стрелой, или родо-

вой шаман, с солнечной природой. Здесь, на наш взгляд, можно выделить 

также архетип – Умай-птица-солнце. Именно птица-солнце рождает ша-

мана. Прежде всего необходимо сказать, что при посвящении шамана со-

вершали жертвоприношение козлом, которого живьем через анус подве-

шивали на шесте, и это называлось жертва Солнцу–Луне. В данной семан-

тической цепи отражается, по-видимому, культ Солнца, и козел здесь вы-

ступает как символ солнца и плодородия. Согласно полевым записям Г.Р. 

Галдановой (1987, с. 69), сделанным в Баргузинском районе, «начинающий 

посвящаемый шаман проводил всю ночь на вершине «дерева-мать», а 

утром, спускаясь с дерева, он уже знал текст призываний, имена духов. Он 

уже овладел искусством камлания, т.е., как верили, он мог входить в связь 
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с духами и впадать в состояние одержимости, он становился уже действи-

тельно шаманом».  

И, наконец, в традиционной культуре западных бурят существует кру-

говой хороводный танец под названием «ёхор». По нашему мнению, дан-

ный вид хоровода также является отражением, с одной стороны, древнего 

индоиранского солярного культа Солнца-Хороса (перс.: хоrsед – солнце), а 

с другой – его можно интерпретировать в качестве материнской утробы 

рода (Николаева Д.А., 2002. с. 158, 180).  

Таким образом, устойчивость этнической культуры, ее жизнеспособ-

ность во многом обусловливается тем, насколько развиты структуры, 

определяющие ее единство и целостность. Одним из способов, содейству-

ющим достижению слитности разнородных сфер, являлся сохранившийся 

и имплицитно функционирующий культ женского божества, в основе ко-

торого мифопоэтическая память и картина мира.  
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