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своих все время передает окружающим, в каком положении роже�
ница и скоро ли появится ребенок. Он узнает также, будет ли ребе�
нок видеть и слышать, будет ли здоровым, будет ли хорошим охот�
ником и т.д. Но когда роды затягиваются, он приказывает сделать
из дерева изображение дельбона, которое и передается бабке (по�
витухе. — Н.Е.). Последняя присаживается на корточки сзади ро�
женицы, обнимает ее и давит при помощи деревянной рыбы слег�
ка на живот. Иногда проделывает такую операцию и сам шаман.

Рис.7. Мугды — дух предка,
помогающий в промыслах и охраняющий от злых духов.

К фигуре мугды привязана деревянная рыба таймень.
Илимпийские эвенки, конец XIX в. МАЭ. Колл. №1524–253/2.
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Этим он обманывает ребенка. Он просит дельбона сказать ребенку,
что ведь он уже теперь вырос, ему пора покинуть внутренности
матери, пора выходить на свет и есть рыбу. Ребенок слушается дель�
бона, и роды кончаются благополучно» [Суслов 1935: 19].

Смысл этой процедуры, связан, по�видимому, с тем, что появ�
ление ребенка на свет считается очень опасным из�за того, что в
момент перехода его души из потустороннего мира в мир живых ее
подкарауливают невидимые злые духи. Они стараются похитить
душу, и если это им удается, то ребенок умирает. Поэтому для ох�
раны души и используется таймень, призванный отогнать злых
духов и обеспечить благополучный исход рождения. С другой сто�
роны, с целью успокоить душу ребенка и придать ей смелости для
выхода наружу таймень обещает ребенку накормить его своим те�
лом, говоря, что тому «пора выходить на свет и есть рыбу» — и таким
образом выманивает душу ребенка из лона матери. Приглашение
тайменя «есть рыбу» перекликается с фольклорным мотивом о на�
лиме, который спас новорожденного мальчика, брошенного в воду,
выкормив его своей печенью. Подобное приобщение к телу рыбы
может расцениваться как символический акт рождения или по�
смертного возрождения, за которым стоит очень архаичное осмыс�
ление реки (воды) и ее символа — рыбы — в качестве животворя�
щего рождающего начала.

Сакральная связь рыбы с рождением человека проявляется так�
же и в том, что до момента его рождения, пока ребенок еще находит�
ся в утробе матери, в нем живет особая душа оллекон «маленькая
рыбка», которая и дает ему жизнь. С этими представлениями свя�
зан еще один зафиксированный И.М. Сусловым обряд подкаменно�
тунгусских эвенков, в котором шаман еще до родов выманивает душу
оллекон из тела матери, благодаря чему исключается ее похищение
во время родов, и затем передает на хранение отцу будущего ребен�
ка. Обряд состоит из двух частей, одна из которых заключается в
камлании, а вторая представляет собой игровой ритуал магическо�
го характера. Сначала приглашенный по случаю предстоящих ро�
дов шаман просит одну из присутствующих молодых девушек сде�
лать маленькую колыбельку (зыбку), которую она должна хорошо
орнаментировать бисером или подшейным оленьим волосом. Дно
этой колыбельки шаман собственноручно выстилает подшейным
волосом. Когда колыбелька будет готова, начинается камлание, во
время которого шаман ловит оллекона и помещает в эту колыбель.
На этом камлание заканчивается, но сам обряд продолжается. Ко�
лыбель с оллеконом шаман прячет под рубашку, обычно к себе под�
мышку. Присутствующая молодежь нападает на него, чтобы отнять
колыбельку. «Начинается свалка. Шаман катается по земле, пря�
чет зыбку из одной руки в другую, прячет ее между ног. После дол�
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гой возни зыбка всегда оказывается в руках молодежи, а шаман на�
чинает плакать. Отец ребенка обязан выкупить зыбку у молодежи,
которая получает от него деньги, белку и разные подарки. Получен�
ное вознаграждение делится с шаманом пополам. Таким образом,
зыбка с оллеконом еще не родившегося ребенка попадает в руки ро�
дителей, чем исключается похищение этой души при родах. Зыбоч�
ку берет отец и хранит ее до своей смерти под большим секретом от
всех, кроме жены (матери). Если умирает отец, то зыбочка перехо�
дит на хранение к матери. По словам некоторых тунгусов, такие
зыбки или иногда круглые кожаные коробочки прячутся между
двойным дном переметных сум. Когда умирает человек, умирает
вместе с ним и оллекон, и зыбочка (если она была у этого человека)
кладется с ним в гроб» [Суслов 1935: 20–21].

Этот уникальный обряд подкаменно�тунгусских эвенков, быто�
вавший у них еще в 1930�е годы, в очередной раз раскрывает перед
нами амбивалентность образа рыбы, выполнявшей в мифо�ритуаль�
ной традиции эвенков функции посредника между мирами Вселен�
ной. То, что душа еще не родившегося ребенка представлялась в об�
лике маленькой рыбки оллекон, которая давала человеку жизнь и
вместе с ним жила и умирала, говорит о причастности образа рыбы
ко всем космическим уровням, включая и верхний, который мыс�
лился эвенками местом обитания душ, дающих начало рождению
человека. Представление о движении души из верхнего мира в сред�
ний, куда она приходит, чтобы дать начало новой жизни, и затем
после смерти ее уход в нижний мир, имеет аллегорическую парал�
лель с движением рыбы по течению мировой реки, которое она про�
делывает от истоков к устью, где заканчивается ее жизненный путь.

Охранная семантика, приписываемая некоторым породам рыб,
также связывает их со всеми зонами мироздания. Так, у туруханс�
ких эвенков, почитавших рыбу чир, было принято носит желчь и
мозг этой рыбы в кожаном мешочке на шее для предохранения от
болезней [Рычков 1922: 95]. Следовательно, этот прием рассматри�
вался, с одной стороны, как метод отпугивания злых духов, способ�
ных причинить зло, а с другой — как способ благоприятного воздей�
ствия сил доброго небесного начала.

Из этих многочисленных примеров, раскрывающих семантику
реки путем характеристики и самой водной стихии, и населяющих
ее глубины рыб, следует отчетливый амбивалентный смысл, заклю�
чающийся в том, что река в любом своем проявлении содержит од�
новременно признаки положительного и отрицательного начал,
рождения и смерти, исцеления и болезни, творения и разрушения,
порядка и хаоса, составляя то тождество противоположностей, из
которого складывается мир как единое целое. Образ реки поэтому
выступал одним из фундаментальных символов сакральной куль�
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туры эвенков. Организуя пространство и реального, и потусторон�
него мира, космическая река воплощала в своих знаках и символах
все богатство и разнообразие эвенкийской картины Вселенной.

Речная символика обнаруживает в эвенкийской традиции очень
глубокие корни. С ней связаны важнейшие основополагающие ми�
фологические и космологические представления. Не удивительно
поэтому присущее фольклору эвенков столь архаичное явление, как
сопоставление речного потока с человеческой кровью и в целом отож�
дествление образа реки с телом человека, в котором проявляется
соотнесение космического (природного) и человеческого, макро� и
микрокосма. Так, повествуя о реке смерти, одно из сказаний верх�
неалданских эвенков характеризует ее следующим образом. «Вода
этой реки — кровь человеческая, вероятно! / Берега ее — спина че�
ловеческая, вероятно! / Кочки на берегу — головы человеческие,
вероятно! / Галечник — зубы человеческие, вероятно!» [Историчес�
кий фольклор эвенков 1966: 277].

Нередко подобное уподобление имеет опосредованный, закамуф�
лированный характер, как, например, в сказке об Ивуле, где с чело�
веческим телом соотносится не сама река, а лодка, которую строят
два брата, чтобы плыть по реке. Брат, делающий лодку, просит Иву�
ля принести ему необходимые предметы, и тот приносит вместо «ре�
бер» (поперечин для лодки) — ребра убитого человека; вместо кор�
ней для сшивания лодки — пятки убитых детей; вместо зажимов для
лодки — убитых собак [Материалы… 1936: 122–123, 152–153]. При
этом в сказке используется такой лингвистический прием, как упот�
ребление полисемантичных слов, одинаковых по звучанию, но раз�
ных по смыслу: эптылэ — ребра человека и поперечины для лодки,
нгина — собака и зажимы для лодки и т.д. [Василевич 1969: 199].

Эвенкийскому осмыслению мира было свойственно и отожде�
ствление реки с речью, присущее многим архаическим культурам
мира. Речь воспринималась неотъемлемым свойством речного по�
тока, выраженным, например, в словах охотника «Слушаю говор
речки», как он называл журчание текущей воды [Василевич 1971а:
54]. В основе такого уподобления лежит не только звуковая похо�
жесть или общий принцип перетекания потока (водного или сло�
весного звукоряда), но, может быть, в первую очередь и даже бо�
лее всего, наделение реки (воды) необычными сверхъестествен�
ными свойствами — даром предвидения (прорицания), возможно�
стью дать богатырские силы, способностью к очищению, спасению,
возрождению.

В сказании урмийских эвенков, повествующем о борьбе богаты�
ря Отани со страшным сильным врагом, говорится, что они долго
бились и никак не могли победить друг друга. Но вот Отани начал
одолевать врага, и тот говорит: «Хочу я спросить у тебя: какой воды
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напившись, ты вырос? <…> ты страшен. Нет у тебя уставших суста�
вов. <…> Вот приходит время моего поражения» [Исторический
фольклор эвенков 1966: 227]. В самом вопросе побежденного про�
тивника содержится и ответ на него — сила богатыря Отани заклю�
чена в воде, что его вспоила.

Другое сказание (верхнеалданских эвенков) дает пример очища�
ющей и возрождающей способности реки. Когда юноша Мокогдыр
провинился перед своей невестой, она послала его на реку пролежать
три дня в воде [Исторический фольклор эвенков 1966: 278], в чем
надо видеть акт ритуального омовения, во время которого благода�
ря погружению в воду происходит очищение и возвращение челове�
ка к первозданной чистоте.

Возрождающая функция реки отражена в упомянутой выше
сказке про налима, который выкормил своей печенью ребенка. Здесь
река, не теряя присущей ей символики смерти, в то же самое время
предстает как стихия, дарующая новую жизнь, — за смертельным
погружением мальчика в воду следует его возрождение.

С большой выразительностью эта тема сопряженности смерти и
нового рождения представлена в мифе о медведе�первопредке, дав�
шем людям необходимые орудия труда и научившем их приемам
производства. Медведь выполняет свою миссию, войдя в реку и
скрывшись в ней, т.е. утонув. «Медведь начал переходить реку, что�
бы попасть к девушке. <…> Побрел медведь, опускаясь в воду — по
пятки, по голень, по бедра, по таз, по живот, по пуп, по подмышки,
по плечи, по горло, по подбородок, по рот, по нос, по глаза, по ма�
кушку головы, пока не исчез совсем. Тогда он заговорил: “Мои пят�
ки пусть сделаются брусками, голени — точилами, лопатки — кам�
нями для разведения красок, кровь — красной краской”» [Василе�
вич 1959: 186–187]. Медведь добыл людям все необходимое ценой
своего ухода в инобытие, и река, забравшая его в мир мертвых, да�
рует в обмен на это основы человеческой жизни.

Знак тождества жизни и смерти неотделим от символики реки.
С одной стороны, мифологические представления эвенков о сотво�
рении земли среди водного пространства придают воде/реке изна�
чально созидающий статус, в соответствии с которым она воплоща�
ет в себе творческое начало, рождающее мир людей. С другой сторо�
ны, этому противостоит мотив о предстоящей гибели земли среди
вод мирового океана. С последним соотносится принятый в фольк�
лоре прием полного уничтожения врага, когда его тело нужно сжечь
на костре и пепел бросить в пучину, глубокое место на реке. «Сжег
его на огне и весь пепел разбросал по воде» [Исторический фольклор
эвенков 1966: 227, 183, 341]. Только так враг может быть полнос�
тью уничтожен, чтобы никакой своей частью не возвратиться к жиз�
ни. И этот символ полного уничтожения путем погружения в воду
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не только касается отдельно взятого человека, но и распространяет�
ся на мир в целом. Во всяком случае, древний миф о творении земли
из воды — «вначале была вода…» — получил в предсказаниях ша�
манов многозначительное продолжение — «к концу мира вода сно�
ва покроет всю землю» [Рычков 1922: 83].

Подобным образом река как символ одновременно начала и кон�
ца всего сущего и происходящего выступает в одной детской сказке,
имеющей, судя по ее структуре, очень архаическое происхождение.
Эта сказка передает разговор двух птичек, живущих на шаманской
реке. Одна приглашает другую: «Пойдем купаться! — Нет утонем! —
За траву захватимся! — Руки порежем! — Рукавицы наденем! —
Рукавицы промочим. — Высушим. — Засушим. — Разомнем. —
Сломаются. — Иглой заштопаем! — Игла тупая. — Напильником
поточим. — Напильник затуплен. — Стамеской выдолбим. — Где
стамеска? — В торсуке. — Где торсук? — На лабазе. — Где лабаз? —
Огонь съел. — Где огонь? — Ветер затушил. — Где ветер? — Водя�
ной выпил. — Где водяной? — Вон там едва виднеется» [Материа�
лы… 1936: 130]. Подобные кумулятивные песни�сказки, передаю�
щие некое нескончаемое действо, имеются у многих народов. Река
выступает в них в качестве все объясняющего аргумента, универ�
сального предела�итога [Владыкин 1997: 197]. То же самое наблю�
дается и в нашем эвенкийском тексте, начинающемся с приглаше�
ния окунуться в воду и заканчивающемся после долгих пререканий
вступлением в действие главного водного персонажа — духа�хозяи�
на воды, выступающего олицетворением речной стихии. На этом
действие останавливается — круг воды замкнулся. Так, из всех сти�
хий — земля («за траву захватимся»), огонь, воздух (ветер) — толь�
ко вода есть начало и завершение всякого бытия.
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В.П. Дьяконова

О ЗНАЧЕНИИ РЕКИ И ВОДЫ
В КУЛЬТУРЕ ТЮРКОЯЗЫЧНЫХ НАРОДОВ

САЯНОАЛТАЯ

Река и вода в этнокультурном пространстве тюркоязычных на�
родов Саяно�Алтая, региона, обладающего насыщенными водными
ресурсами, определяли многие процессы их жизнедеятельности и
идеологии. На территории Тувы, расположенной в центре Азии и
являющейся частью обширного Саяно�Алтайского нагорья, проте�
кает 8 тысяч рек. Отсюда берет свое начало одна из величайших рек
мира — Енисей, носящий в своем верхнем течении тувинское назва�
ние Улуг0Хем («Великая Река»), протяженность которого в преде�
лах Республики Тыва свыше 200 км.

Этническая история и культура тюркоязычных народов Саяно�
Алтая в значительной степени связаны с наименованиями рек и
воды. Топонимический материал давно стал надежным источником
в исследованиях по воссозданию картины расселения народов, их
этнических связей, изучения процессов ассимиляции, смешения
различных групп, характерных особенностей хозяйства и быта на�
селения этого обширного региона.

Топонимика тувинских рек свидетельствует о проживании в Туве
с глубокой древности племен и народов тюркского и нетюркского
происхождения. Разноязыкий этнокультурный конгломерат наро�
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