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ОБРАЗ ПТИЦЫ В ОБРЯДОВОЙ ПРАКТИКЕ НАРОДОВ СЕВЕРНОЙ АЗИИ 

(поданным археологии и этнографии)
В. Ю. Чигаева

Птица - один из наиболее популярных обра­
зов мировой культуры. Ещё с древнейших времён 
человек, обладая образным мышлением и мифоло­
гическим сознанием, постоянно обращался к раз­
личным образам окружающего его объективного 
мира. Это нашло своё выражение в наскальном ис­
кусстве, изобразительном и устном творчестве, об­
рядовой практике. В большинстве случаев обраще­
ние к образу птицы в обрядовой практике связано с 
такими древними религиозными направлениями, 
как шаманизм и тотемизм, сведения о которых дош­
ли до нас через этнографические материалы, но 
иногда и наскальное искусство проливает свет на 
эту сферу человеческой деятельности и роль птиц в 
ней.

Мифы, поверья и обряды, посвящённые жи­
вотному миру, а также эпос, в котором фигурирует 
образ птицы, начали складываться у людей на ран­
ней истории человеческого общества и прослежи­
ваются на всех этапах эволюции мифологического 
сознания и религиозных верований, претерпевая 
при этом значительные изменения.

Согласно данным археологии, в наскальном 
искусстве Северной Азии образ птицы появляется с 
эпохи неолита (Томская и Новоромановская писа­
ницы и др.), а среди предметов материальной куль­
туры, в мелкой пластике, фигурки водоплавающих 
птиц встречаются уже с палеолита (стоянки - Маль­
та, Буреть и др.), что свидетельствует о почитании 
священных птиц народами Северной Азии как по­
мощников шаманов или посредников человека с 
другими мирами (40, с. 34, 36) со времени появле­
ния самого человека и на протяжении всей его исто­
рии до наших дней. Пережитки шаманизма и тоте­
мизма присущи традиционной культуре северо­
азиатских этносов и по сей день.

Птица - общечеловеческий символ неба и 
солнца. В представлениях североазиатских народов 
птица также являлась и воплощением души, и пере­
носчиком душ в загробный мир (20). Это обстоя­
тельство нашло своё выражение в сюжетах наскаль­
ного искусства Южной Сибири (Алтай - Гачурт). 
Основное значение таких композиций заключалось 
в передаче обрядовых действий, связанных с идеей 
реинкарнации, «перехода» душ жертвенных живот­
ных как необходимого условия существования ко­
чевников и душ умерших людей в загробный мир 
(34, с. 205). По определению Бернштама, - это на­
скальные композиции культово-генеалогического 
цикла (6). Кроме того, этот сюжет можно рассмат­
ривать и как своеобразную демонстрацию обряда 

захоронения и отражение представлений о загроб­
ной жизни.

В наскальном искусстве различные духи и 
души умерших были представлены в виде птиц, не 
имеющих характерных видо-родовых признаков. 
Свидетельством тому являются изображения пти­
цы-стрелы и птицы-креста на писаницах Северной 
Азии. С одной стороны, у алтайцев и якутов крест 
воспринимался как символ птицеподобной души 
шамана (19, с. 15; 26, с. 39), с другой - прямой 
крест среднеленских (якутских) писаниц мог изо­
бражать летящую птицу, иногда солнце (жар- 
птицу). В то же время у якутов существовали пред­
ставления и о воплощении души противника в пти­
цу и охоте за ней с помощью шамана. При этом 
оружие иногда перед боем смазывалось кровью 
птицы (13, с. 107), вероятно, в знак частичной и 
грядущей окончательной победы над врагом.

Крест с крючкообразно загнутыми в одну 
сторону концами монголы и буряты называют сло­
вом «хас», то есть по-тюркски «гусь», «птица». 
Этот крест считался у них символом благополучия 
и счастья, означал «благоположение - милость не­
ба» (24). Помимо всего прочего, крест является 
олицетворением пространства между землей и не­
бом. Этот знак был космограммой, сакрализовав- 
шей различные предметы и ситуации, в которых 
они функционировали. Знак символизировал власть 
царя-бога над космосом (1, с. 156). Это в который 
раз подтверждает мысль о наделении птиц божест­
венной сущностью и обожествления их.

Образ птицы, переданный в виде креста, 
также являлся на протяжении веков оберегом от 
сил зла и тьмы, залогом счастья и благоденствия 
общины. Вероятно, с этим связаны многочислен­
ные птицевидные кресты на писаницах северно­
азиатского региона (23, с. 128). Нанесение кресто­
образных изображений было своего рода обрядом 
защиты от зла.

В обрядовой практике народов Северной 
Азии фигурируют и птицы, обладающие различной 
видо-родовой принадлежностью: орёл, коршун, 
филин, глухарь, гусь, сорока и др. В зависимости от 
сигуации, в которой так или иначе задействованы 
эти птицы и всё, что с ними связано, семантика об­
разов варьируется.

Например, гром и молния, буря и ветер 
представлялись древним жителям Северной Азии в 
образе орла. Другие хищные птицы - коршун, яст­
реб, копчик - также принимались у разных народов 
для символического обозначения ветров и вихрей.
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Отсюда возникло общее верование, что хищные 
птицы криком своим вызывают бурю (5, с. 148). 
Возможно, этим и объясняется наличие среди мно­
гих народов практики гадания по крику и полёту 
птиц (5, с. 151).

Орёл (беркут) не только являлся символом 
стихии и живой природы у народов Северной Азии. 
Например, беркут был одним из кызыльских тоте­
мов. Кызыльцы, найдя раненого или больного бер­
кута, должны были кормить его. У них записана ле­
генда об охотнике, который кормил беркута, пока 
тот не поправился. Впоследствии беркут стал помо­
гать спасителю в промысле. Как известно, человек, 
нашедший раненого или обессилившего тотема, был 
обязан проявить о нём заботу как о родственнике 
(23, с. 55). Это тоже своего рода обряд умилостив­
ления природы.

Учёный-орнитолог В. Плотников отметил, 
что у соседей североазиатов, киргизов и казахов, 
прилёт орла сопровождался древним обрядом жерт­
воприношения, смысл которого заключался в ис­
прашивании у орла-божества всяческого плодоро­
дия и плодовитости на время до отлёта птицы в 
тёплые края на зиму. Очевидно, что культ орла как 
«возродителя» природы и вестника нового плодо­
родного сезона тесно переплетался с пережитками 
тотемистических представлений, в частности, о за­
прещении убийства орла вблизи гнезда. В факте за­
рывания гнезда орла, находящегося под угрозой 
разрушения, в землю видна та же магия плодородия 
(гнездо - символ плодородия) (38, с. 27). Эти обря­
ды «испрашивания плодородия» у птицы-тотема 
нашли выражение и в наскальном искусстве, в част­
ности, Забайкалья (39).

Важные данные о связи изображений хищной 
птицы, орла, на писаницах с этнографическими 
фактами обнаружены и в материалах по старинной 
культуре бурят и монголов (орёл - тотем). У якутов 
каждый род имел своего покровителя, в числе кото­
рых встречается и орёл. Орла считали тотемом яку­
ты степной части, якуты-хоринцы. В их культуре 
орёл носит название «айыы», буквально - «творец», 
«творящий». Как творец он иногда является пред­
ком, родоначальником того или иного конкретного 
рода (у кангаласских родов - орёл и ворон, у нам- 
ских - лебедь и ворон) (2, с. 140). С этими представ­
лениями связана традиция вешать в юрте когти этой 
птицы (38, с. 44). Также в исследуемом нами регио­
не, на Енисее, существует культ орла, согласно ко­
торому орёл выступает как символ бессмертия (43, 
с. 170). У тувинцев-тоджинцев (Сумон Ак), как и у 
хакасов-качинцев, одним из тотемов тоже был орёл.

Значение образа орла в алтайском шаманстве 
разъясняется материалами по телеутскому шаман­
ству, где орла называют «Ульгень-кужу-бай мор- 
кут» - Ульгеня птица, большой беркут, то есть пти­
ца хозяина неба. Орёл - непременный спутник и 
помощник шамана (23, с. 117). В шаманских призы­
ваниях алтайцев беркут - помощник шамана описы­
вается таким же, как на писаницах, с луновидными 
крыльями: «С луновидными крыльями, чёрный мой 
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беркут...» (4, с. 46 - 49). Шаманы называли орла 
(беркута) Суйла-ханом и считали духом, помогаю­
щим доставлять жертву на небо или в подземный 
мир. Причём представляли беркута с конскими гла­
зами, подобными солнцу или луне (31, с. 107). В 
алтайском эпосе образ птицы Кан-Кереде-кус, свив­
шей гнездо на вершине дерева, является не чем 
иным, как поздним наслоением на шаманский 
культ орла (35, с. 64).

По верованиям якутов, на девятом небе оби­
тает Айы-тойон - господин света, создатель мира и 
людей. Он вырастил священное дерево, на ветвях 
которого живут светлые духи - дети Айы-тойона, 
прекрасные орлы. Сам Айы-тойон тоже орёл, толь­
ко двуглавый. Его изображение обязательно укра­
шает одежду и бубен каждого шамана. У эвенков 
же двуглавый орёл носит имя Уксуки. Он так огро­
мен, что в полёте затмевает солнце, а когда садится, 
обхватывает когтистыми лапами вершины семи де­
ревьев (21, с. 42). Орёл у якутов также является ро­
доначальником и творцом шаманов, первоучителем 
колдовства, призывания духов и врачевания (23, 
с. 120). Образ же двуглавого орла запечатлён и в 
наскальном искусстве Северной Азии («Архара» - 
Приамурье).

В своей работе «Культ орла у сибирских на­
родов» Штернберг выделил семь основных черт, 
присущих культу орла у народов мира и у северно­
азиатских народов в частности:

1) орёл - хозяин и повелитель Солнца;
2) орёл - хозяин огня;
3) орёл - возродитель природы, а также бог 

плодородия и плодовитости;
4) орёл - творец всего сущего;
5) орёл - типичный тотем;
6) орёл - родоначальник и творец шаманов;
7) связь орла с так называемым мировым или 

шаманским деревом (38, с. 23).
Другим тотемом народов Северной Азии был 

ворон. Поедание вороном падали делало его по­
средником между жизнью и смертью. Возможно, с 
этим связано то, что у якутов-тойонов по углам мо­
гилы вбивали шесты, с насажденными на них дере­
вянными изображениями птиц, которые назывались 
ёлюю суора-тураага («вороны - вороны смерти»). 
Они якобы сопровождали душу покойника в иной 
мир (2).

У якутов, наряду с тем, что ворон был тоте­
мом (у намских родов), в то же время прослежива­
ется устойчивая неприязнь к нему как к птице, свя­
занной с «нечистой» силой. Якуты верили, что 
ворон живет 300 лет и обладает даром предвидения, 
знает судьбу людей. Они боялись встреч с этой 
птицей. Если ворон встретится на дороге или под­
летит к юрте, и будет каркать, то обязательно 
должно случиться какое-нибудь несчастье (2, с. 99). 
Однако семантика этого образа не однозначна. На­
пример, хакасы-качинцы, также наделяющие неко­
торых птиц сверхъестественными свойствами, счи­
тали, что желчь ворона — ценное лекарство при 
ожогах, ранах и других болезнях. Хакасы не трога­
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ли жилые гнезда воронов: верили, что ворон может 
наслать на человека страшное проклятье (2, с. 100).

Мифо-ритуальная практика Саяно-Алтая, 
ориентированная на поддержание связи с верхов­
ными патронами, доносит до нас сохранённую 
сквозь века атрибутику их внешнего облика через 
накосные украшения. Среди женских накосных ук­
рашений у обских угров бытовали, в частности, ме­
таллические изображения птиц (ворона, ястреба, те­
терева), за которыми закрепилось название 
«существа вершины кос». Изображения эти клали 
после смерти женщине за пазуху, что свидетельст­
вует о значении, которое придавали литым фигур­
кам. Возможно, эти изображения как-то соотноси­
лись с концепцией круговорота жизни, так как 
грудь, пазуха и подмышки в мифологической ана­
томии недвусмысленно связаны с представлениями 
о сакральном рождающем верхе, свободном от 
«скверны» физиологического низа (36, с. 56).

В мифологических представлениях многих 
народов ворон выступает посредником между не­
бом и землей и загробным нижним миром. Эта 
функция медиатора определена тем, что, как всякая 
птица, он связан с небом, как птица, копающаяся в 
поисках пищи в земле, - связан с землей, и птица, 
поедающая трупы, - связан с подземным царством. 
Эта связь с тремя мирами делает его могучим по­
мощником шамана (17, с. 87), что, в свою очередь, 
нашло выражение и в наскальном искусстве. На­
пример, на писаницах Амурской области (Средняя 
Нюкжа), в Бурятии (Шишкино) ворон изображен 
рядом с шаманом.

Культ ворона имел большое распространение 
и среди тувинцев. Считалось, что через него шаман 
общался со своими духами-помощниками. Ворон 
считался гонцом, помощником шамана. Считалось, 
что убивший чёрного ворона, непременно заболеет 
и умрёт (18, с. 42, 66).

С культом гусыни (гуся) у обских угров и ал­
тайцев связаны представления о всемогущей богине 
Калташ-Эква (I тыс. до н. э.). Этот культ развивался 
на основе почитания добрых лесных духов, которым 
местные жители периодически делали подношения. 
Богиня Калташ имела несколько ипостасей, напри­
мер гусыня (29, с. 40). В образе гуся мог пребывать 
и ее сын Мир-Сусне-Хум («золотой гусь» или «гусь- 
богатырь»), К тому же, гусь служил ездовым жи­
вотным шамана на пути к Ульгеню и Эрлику. Этот 
сюжет, на наш взгляд, запечатлён на писанице Са­
ган-Заба на оз. Байкал. Наконец, считается, что ал­
тайские шаманы во время сожжения превращались 
в гусей (11, с. 339).

Практическое воплощение обожествления гу­
ся в Западной Сибири получило в создании гусепо­
добных идолов раннего железного века и средневе­
ковья. По сведениям Б. О. Долгих, жители оз. Есей 
(маяты) наконечники своих стрел и копий часто де­
лали из клюва гагары. Гагара была же и тотемом 
сумона Кол у тувинцев-тоджинцев (2).

Образ утки встречается в ненецком шама­
низме. Утка является одним из помощников ненец­

ких шаманов, к которым он обращается, призывая 
духов во время камлания. Эта близость шамана и 
утки в одном из таёжных якутских сказаний выра­
зилась в следующей фразе: «Маяты (вражеское пле­
мя) хотели застрелить шамана Оленека как утку» 
(13, с. 100-101).

Лебедь также входил в число тотемных птиц 
якутских родов (кангаласцев) (2, с. 112). У телеутов 
и хакасов лебедя (убитого) приносили в дар при 
сватовстве. Подобный обычай дарить убитого ле­
бедя при сватании невесты был и у тувинцев (род - 
хуу, что значит «лебедь»). Пришедший с лебедем, 
отказа не получал, настолько сильна была тради­
ция, связанная с верой в лебедя как предка и покро­
вителя рода. Тем не менее у одной из групп хака- 
сов-качинцев гнездо и яйцо лебедя (и турпана) 
были неприкосновенны (2, с. 103).

У тувинцев-тоджинцев, согласно обряду да­
рения убитого лебедя, на крылья птицы надевали 
чегедек, украшали его бусами, серьгами и т. п. и 
ехали дарить его в другой сумон. Взамен лебедя 
просили невесту или оленя, или что-нибудь другое, 
в чём особенно нуждались в это время. Последнее 
было, может быть, своеобразным откупом от не­
угодного сватовства.

Тотемистический характер представлений о 
лебеде и их связь с материнским родом проявляется 
и у современных селькупов, кетов, у бурят и яку­
тов, то есть у ряда племен и народностей, связан­
ных с проживанием в прошлом или настоящем на 
Саяно-Алтайском нагорье (2, с. 150). В связи с этим 
существуют различные предания. Например, в ал­
тайском варианте предания о Шуну, его отец же­
нился на лебеди. У бурят существовало предание о 
происхождении родов хорят и шарят от брака ша­
мана с девушкой-лебедем. Эти роды считали лебедя 
своим предком. Якуты также связывали происхож­
дение одного из своих родов с лебедем, а у кирги­
зов даже записана легенда, согласно которой пра­
родителями киргизского народа были мальчик и 
сорок белых лебедей-девиц (44, с. 142).

Практическим подтверждением существова­
ния культа водоплавающих птиц служат предметы 
с их изображением или сами фигурки птиц из кам­
ня или кости, найденные в захоронениях. Они, по 
всей видимости, использовались в ритуалах и име­
ли сакральное значение (42, с. 106 - 107).

В обрядовой практике североазиатских этно­
сов фигурируют и другие виды птиц.

Например, пух дятла у якутов был одним из 
атрибутов жертвы духу тёмного леса (2), а в якут­
ских хосунных сказаниях, где главный герой Юн- 
гкээбил (Лена) (или Юрэн (Енисей)) мстит за брата, 
вероломно убитого врагом, шаман заключает душу- 
врага в птицу - сову (13, с. 90).

Однако не у всех сибирских народов сова 
(филин) символизирует зло. Хакасы-качинцы, на­
против, отпугивали злых духов амулетами в виде 
чучела филина, вывешивая его на входе в юрту (2).

Не менее интересна в обрядовой практике и 
роль глухаря. У верхнеолёкминских, нюкжинских и
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верхнезейских эвенков (Якутия) во время переко­
чёвки глухарь являлся основным источником по­
полнения запасов свежего мяса. В результате у этих 
групп эвенков и сейчас существует культ почитания 
глухарей (По этнографическим сборам 1968-1971 гг. 
(Материалы собраны А. И. Мазиным. - Ред.) (25, 
с. НО). У тувинцев-тоджинцев было поверье о кам­
не счастья и камне, влияющем на погоду. Камень, 
меняющий погоду, считалось, находится в зобу глу­
харя (2, с. 104).

По материалам, предоставленным этногра­
фическим отрядом ИЯЛИ ЯФ СО АН СССР, у ту­
винцев-тоджинцев тотемом сумона Саян была ку­
кушка. В старину, если тотем находили мёртвым, 
обходили его стороной. Увидев птицу-тотем, моло­
дые женщины повязывали голову платком и убегали 
подальше, то есть соблюдали обычай избегать муж­
чин - старших кровных родственников мужа (там 
же, с. 132).

У южных тувинцев кукушка являлась вест­
ником проснувшейся природы, с началом ее куко­
вания связывали начало лета. При осуществлении 
моления оваа её изображение клали внутри оваа 
(сооружение из камней и хвороста), считая кукушку 
представителем живой природы. Убить кукушку, 
считалось, наслать на себя несчастье (32, с. 256). 
Также считалось, что с кукушкой шаманы встреча­
ются на небе во время камлания (22, с. 151).

Общепринятым фактом является важность 
роли образа птицы в шаманизме. Птица - это и пер­
вый шаман, и учитель, передатчик шаманства, и дух 
- помощник шамана, и даже костюм шамана явля­
ется олицетворением птицы и содержит орнито- 
морфную символику (14, с. 119). Так, согласно од­
ной легенде о происхождении шаманов, творец 
Амака делает всех птиц, а его антипод - Харги - 
делает гагару. Амака даёт человеку копьё, и он на­
чинает гоняться за гагарой, втыкает копьё ей в хвост 
так, что она не может нырнуть под воду. Оказав­
шись побеждённой, гагара кричит: «Эвенк будет 
шаманом. Остяк будет шаманом. Якут будет шама­
ном». С той поры люди стали делаться шаманами. 
Этот миф с участием птицы гагары обосновывает не 
только эвенкийское шаманство, но и шаманство как 
веру вообще (9, с. 29 - 30).

В этой же связи важным моментом алтайской 
мифологической традиции являются представления 
о рождении шаманов от птиц (37, с. 29). В представ­
лениях сибирских народов орёл был первым шама­
ном на Алтае или же родоначальником и творцом 
шаманов. Его изображение зачастую находится на 
центральном месте бубна. По бокам от орла нахо­
дится пара воронов. Они служили посыльными ша­
мана (27, с. 152-153).

По сообщениям А. В. Анохина, у алтайцев 
был шаман — Сангзак, который во время камлания 
мог подниматься на небо даже зимой. Его называли 
«сыном неба» (32). Сюжет с «сынами Неба» харак­
терен для забайкальских писаниц и воспроизводится 
на скалах в виде антропоморфных фигур, над кото­

рыми распластала свои огромные крылья хищная 
птица - орёл - представитель небесной сферы.

Важность образа птицы в шаманизме про­
слеживается и по данным алтайского пантеона ду­
хов, мифологии, связанной с ним, и информации о 
взаимодействии шамана с ним.

Одним из духов Верхнего мира, как уже ра­
нее отмечалось, был Суйла - небожитель, земной 
страж человека, служебный дух Ульгеня. Основной 
его функцией было следить за людьми и сообщать 
об изменениях в них. Суйла сопутствовал шаману в 
его путешествиях в верхний и нижний миры, охра­
няя его от несчастий и, в представлениях алтайцев, 
выглядел как птица с лошадиными глазами.

Карлык - дух-помощник Суйлы (состоящая с 
ним в брачной связи). Птица (каана) Кан-Карлык 
служит осведомителем о людских делах. При кам­
лании она летела впереди шамана и обо всём, что 
узнавала, ему докладывала. На шаманских бубнах 
она изображалась в виде птицы, раскрашенной чёр­
ной краской.

Каракуш-кан - сын Ульгеня и глава всех 
сверхъестественных помощников шамана. Другое 
его название - «чамгыл-куштар» - семь чёрных 
птиц Ульгеня. При камлании он сопутствовал каму, 
подносил брагу духу. Его почитают тубалары, се­
верные алтайцы и бурханисты.

Уткучы - главный среди небесных духов, 
небожитель, которого Ульгень посылал навстречу 
шаману.

Уткучы - дух, встречающий шамана на 5-ом 
слое неба. В его ведении было выслушивать его 
просьбу, принимать жертвенное животное. Он же 
сообщал обо всём Ульгеню и передавал ему жерт­
ву. Через Уткуиы льгень передавал шаману свою 
волю. Затем Ут..учы давал шаману гусей, на кото­
рых тот возвращался на землю.

Чымар-кас - гусь красного цвета (коныр-кас) 
являлся ездовым животны ; шамана и сопровождал 
его к злым духам. При камлании шаман летел на 
нём к Кар-Адаму. Гусь же белого цвета сопровож­
дал его к Ульгеню. Караш - сын и посланник Эр- 
лик-бия, имеющий своим посланником чёрного во­
рона. Караш - посредник между шаманом и 
Эрликом. Руководит им при жертвоприношениях 
Эрлику. Помогает шаману при возвращении души 
человека.

Также у шаманов были так называемые «тё- 
си» - невидимые вечные существа, обитающие сре­
ди природных стихий, в горах, лесах, воде, огне. 
Они происходят в большинстве своём от горы Бо- 
рус в Саянах (место происхождения шаманов) и 
часто воображались в виде птиц (ласточка, пёст­
рый гусь, жаворонок, перепёлка). Избрав себе хо­
зяина, тёси становятся его послушными солдатами. 
В зависимости от присутствия того или иного тёся, 
менялась манера поведения шамана. Некоторые тё­
си были наделены самостоятельными "азваниями: 
«ыцайгах» - тёсь в образе пёстрого г ся (7, с. 171 - 
172).
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Существует мнение, что во время камлания 
шаман выступал в различных ролях, в частности в 
образе своих духов-помощников, пантомимой изо­
бражал животных и птиц, имитируя их голоса (10, 
с. 21). По данным М. Б. Кенина-Лопсана, завершив 
приготовления, шаман бил колотушкой в бубен и 
делал вокруг курильницы по солнцу три оборота 
правой, а потом левой ногой. Под звук бубна он 
кричал то кукушкой, то вороном, что являлось как 
бы сигналом к началу камлания. Затем обращался к 
ээреням. Возможно, с этими обстоятельствами свя­
заны мифологические представления о превраще­
нии шамана во время камлания в птицу. В частно­
сти, в мифологии хантов имеются сведения, что 
шаман, поймав душу больного человека, одновре­
менно превращаясь в лебедя, летит с ней на небо. 
Там купает её в «море», а потом оставляет спать в 
лесном семиэтажном доме в срок до месяца. После 
чего возвращает выздоровевшую душу её владельцу 
(37, с. 60).

Легенду о превращениях шамана во многом 
поддерживал и его внешний вид: костюм, оформ­
ленный бахромой, который, по мнению ряда иссле­
дователей, первоначально символизировал птицу 
(33; 26; 16, с. 135). Подол шаманского одеяния с 
тремя клиновидными выступами и пучком бахромы 
условно назывался «птичий хвост» (33, с. 128).

Кроме того, по данным Потапова, у шаманов 
была своеобразная «шапка птицы», которая пред­
ставляла собой шкурку филина с головой и крылья­
ми, что служит свидетельством глубокой древности 
представления о шаманском костюме как символе 
птицы (30, с. 210, 217). На затылке шаманской 
шапки помещались фигуры летящих птиц, тождест­
венные изображениям птиц забайкальских писаниц 
(орлы, беркуты). Основным украшением головного 
убора было 40 больших и 20 малых перьев орла, 
пришитых изнутри вдоль верхнего края околышка. 
Перья прикреплялись оперением вверх, что, в свою 
очередь, напоминает рисунки антропоморфных су­
ществ с плит Каракола. Тувинцы для украшения го­
ловного убора шамана использовали перья жёлтого 
филина, а тоджинцы - перья глухаря. Но только го­
ловной убор с орлиными перьями олицетворял 
мощь и славу своего владельца (18, с. 50).

Считается также, что эти птицы сопровожда­
ют шамана, сидя на его плечах. В связи с этим пуч­
ки перьев филина, совы и беркута прикреплялись к 
обоим плечам шаманской куртки («куяк») и изо­
бражали двух беркутов, соколов, филинов. Эти пуч­
ки перьев назывались «юлбрэк» (23, с. 117).

Кроме бахромы, на задней спинной части 
шаманской парки (куртки) имеются железные под­
вески, например изображение журавля, — духа- 
птицы, орла, гагары. Они играли роль оберега, духа- 
помощника шамана. У энцев, орёл был главным по­
средником между людьми и небесным духом, а га­
гара - духом-помощником нижнего мира (33, с. 133- 
135). К эвенкийским духам шамана с птичьей ипо­
стасью относятся также гагара, утки - крохаль и лу­

ток, гусь, чайка-мартышка, ворон, орёл, сова, жу­
равль и кукушка (3, с. 187).

На куртку шамана часто вешали и шкурки 
некоторых птиц (утки, гагары). Эти шкурки служи­
ли ээренами - вместилищами духов-помощников 
шамана. Ээрен орла должен был помочь шаману 
летать, ээрен филина - приходить в состояние экс­
таза (8, с. 3-6).

Также одним из реквизитов шамана был 
плащ для камлания - «хамнаар тон». Он представ­
лял собой весьма сложный комплекс, где каждый 
элемент выполнял свою функцию и имел строго 
определённую смысловую нагрузку (15, с. 142 - 
144). На плечах его, как правило, клювами друг к 
другу, прикрепляли фигурки двух чёрных воронов 
(ийн кара кускун), вырезанные из дерева. В их 
функции входила «разведочная служба» шамана - 
поиски пропавшей души, распознавание злых духов 
и т. д. (18, с. 44). Силу и благородство своего хо­
зяина олицетворял филин. Для этого шаман даже 
поручал лучшему охотнику убить филина и очень 
аккуратно изготовить его чучело. Во время камла­
ния шамай мог обращаться к филину за помощью в 
изгнании болезни из тела больного. Этот идол так­
же мыслился защитником личной судьбы шамана 
(18, с. 67). Чтобы обладать приятным голосом и 
создавать красивые мелодии, шаману необходимо 
было иметь помощника-кукушку, вырезанную из 
дерева. Ээрень-кукушка олицетворял собой выс­
ший класс пения и композиции (18, с. 69). Таким 
образом, шаману просто необходимо было держать 
все эти вместилища своих духов-помощников по­
стоянно под рукой. Это способствовало созданию 
своеобразной традиции оформления не только кос­
тюма, но и жилища шамана. Здесь также каждая 
фигурка птицы имеет чётко закреплённую за собой 
позицию (41, с. 245 - 248).

На рукоятке шаманского бубна (дунгурнун 
тудазы) часто вырезали изображения мифической 
птицы Хан-Херети и шамана.

К наименованиям шаманских духов- 
помощников восходят тотемистические представ­
ления эвенков, наиболее ярко отразившиеся в на­
званиях эвенкийских родов: Кирэктэл (люди-дятлы, 
род дятла) по р. Комо, Куктыгир (люди кукушки, 
род кукушки) и Кандыгир (утка-луток) на р. Мая, 
Хичегир - род ербагаченских эвенков (утка- 
вострохвостка), Силигир (аист) в Катангском рай­
оне, Путугир (утка-тяглок) - род ербогаченских и 
катангских эвенков (3, с. 194).

Достаточно интересен момент шаманского 
камлания. В шаманских песнях достаточно чётко 
описывается, как и куда «слетаются» духи. На при­
зыв шамана, камлающего в верхний мир «прилета­
ет» главный дух-птица - орёл (журавль), за ним ле­
тят более мелкие духи-птицы, часть которых 
проникает в чум по дыму от костра, а часть прячет­
ся под крыльями большой птицы, садится поверх её 
крыльев, и с ней они парят над жилищем. Образ 
большой птицы со слетевшимися в её крылья и пе­
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рья мелкими птицами-духами, на наш взгляд, и на 
скалах имеет аналогии (Забайкалье).

И наконец, есть сведения, что среди изобра­
жений шаманских духов у тувинцев имеются фи­
гурки в виде человека, но с птичьей головой и 
крыльями вместо рук. Это также имеет аналогии в 
наскальном искусстве.

Среди других изображений наскального ис­
кусства мы часто встречаем рисунки птицеголовых 
шаманов с бубнами или в плащах, имитирующих 
перья (Усть-Цорон - сер. I тыс. н. э., Архара - брон­
за, Арби - рубеж н. э. - I в. н. э., Каракол - энеолит, 
Шаманский мыс - бронза и др.). Они являются сви­
детельством «силы» образа птицы в тотемистиче­
ско-мифологической культуре Северной Азии.

Шаман является как бы птицечеловеком (12, 
с. 328), а орнитоморфная атрибутика его наряда 
способствовала перемещениям из одного мира в 
другой («способность перелетать подобно птице»), 
совершению ритуала.

Изображения антропоморфных существ с 
птичьими головами (Томская, Тутальская писаницы 
- ранний железный век, Суруктах-Хая - неолит и 
др.), с нашей точки зрения, могут являться рисунка­
ми древних охотников, совершающих охотничьи 
магические ритуалы, охотничьи культы в целях 
удачливости охоты, обращения к духам природы за 
помощью, вопрошания у богов плодородия, раз­
множения животных и птиц. К таким обрядам отно­
сится, например, магический обряд «шингкэлавун», 
который обозначает: подражать сниманию шкуры с 
целью обеспечения добычи на промысле, пойти за 
шкурой - добычей, поиски добычи. Шингкэлавун 
мало чем отличается от шаманского камлания. Его 
совершает шаман, и древние магические церемонии 
часто подменяются шаманским обрядом очищения 
охотников с помощью духов-помощников шамана. 
Этот обряд эвенки в давние времена справляли всем 
родом сообща, подле родовой священной скалы - 
бугады. Во время его совершались стрельбища в бе­
рестяные фигурки зверей и птиц, танцы-пантомимы. 
По нашему мнению, во время одного из таких обря­
дов могли происходить моменты с переодеванием в 
животных и птиц для усиления действия охотничь­
ей магии.

Этот сюжет имеет параллели и в материаль­
ной культуре, достаточно только посмотреть на 
войлочные шлемы пазырыкцев. Их навершия вы­
резаны в виде птичьей головы (курганы 
могильника Верх-Кальджин, Ак-Алаха - Алтай) 
(28, с. 148-151).

Абрис войлочного шлема войнов-пазырыкцев 
представлял собой птицу. Этот головной убор дол­
жен был, очевидно, придавать «птичьи» черты тем, 
кто их носил. Головные уборы пазырыкцев - это их 
племенной символ. На них расположены духи- 
помощники, олицетворяющие верхний, светлый 
мир, в который они, возможно, «улетали» после 
смерти. Слово «улетел» в значении «умер» отражает 
целый комплекс религиозных представлений, свя­
занных как с путешествием умерших на небо у 

древних тюрок, так и с путешествием шаманов у 
современных алтае-саянских народов (30, с. 151). 
Вся положительная символика связана с главным в 
костюме - головным убором. Именно ему принад­
лежит охранительная функция.

Итак, образ птицы занимал важнейшее место 
в обрядовой практике народов Северной Азии, осо­
бенно в обрядах, связанных с шаманизмом. Птица 
являлась своего рода исходной точкой существова­
ния всего живого на Земле - творцом, демиургом; 
воплощением светлого начала и одновременно со­
средоточением природной силы.
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