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Аннотация. Статья посвящена анализу особенностей лечебных приемов и атрибу-
тов лекарей в эпических текстах тюрко-монгольских народов. В исследовании приме-
нялся сравнительно-исторический метод, который помог выявить общие черты в по-
нимании и осмыслении целительских приемов, образов и атрибутов лекарей, а также 
метод культурно-исторической реконструкции, позволивший определить логику ар-
хаических воззрений. Целительские способности в той или иной степени, как и спо-
собности к  магии, обнаруживаются у  разных персонажей известных эпических про-
изведений кочевников тюрко-монгольского мира, будь то главный герой или персонаж 
второго плана. Сюжеты эпических произведений показывают, что целительство было 
обыденным явлением в жизни героев. Самыми сильными лекарями выступают женщи-
ны —  дочери небожителей и могущественных земных ханов, главные эпические герои, 
представители живой природы —  животные, птицы, змеи, рыбы. В целом в эпических 
произведениях тюрко-монгольских народов отражены некоторые лечебные приемы, 
которые использовались еще в начале ХХ в., а некоторые из них применяются и со-
временными целителями. В  частности, это прием сакрального очищения пациента 
от скверны с  использованием воды священных родников, огня, камней с  почитаемых 
сакральных гор, коры, веток священных растений и трав.
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В любом традиционном обществе осо-
бым статусом наделялись люди, спо-

собные оказывать помощь в  лечении 
недомоганий, болезней, ран и  перело-

мов,  —  те, которых принято называть 
целителями. Врачеватели могли оказы-
вать помощь как людям, так и животным. 
В исследованиях традиционной культуры 
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народов Внутренней Азии целительская 
деятельность зачастую рассматривается 
как часть практик шаманизма. Действи-
тельно, врачевание было одной из основ-
ных функций шаманов, а  их помощь, за 
которой стоит религиозно-мистическая 
основа, была порой единственным выхо-
дом из положения, особенно в  ситуации 
сложных заболеваний, природа которых 
была неясна людям. В тени шаманов ока-
зались целители, специализирующиеся на 
лечении растениями (травники), способ-
ные сращивать кости и вправлять выви-
хи (костоправы), массажисты, повитухи, 
«лечащие кнутом» (с  помощью кнута) 
и многие другие. Разные категории людей, 
занимавшиеся врачеванием или культо-
вой практикой, обнаруживаются у  ту-
винцев, монголов, бурят, якутов, хакасов, 
казахов, киргизов. В  целом феномен ин-
ститута магических практик был харак-
терен для разных культур в Центральной 
и Внутренней Азии.

У алтайцев в  XIX  в. выделялось бо-
лее 20 наименований лиц, причастных 
к  целительской деятельности. Среди них 
были, например, костоправы сынык-бы-
чык тудаачы («держатели переломов»), 
массажисты сыймууччи («гладящие»), 
лечащие благопожеланиями алкыш, гор-
ловым пением кайчи. Д. Ю. Доронин дает 
более подробную и точную информацию 
о  людях, занимавшихся магическими 
практиками у алтайцев, подчеркивая, что 
большинство из них связывали свою де-
ятельность с получением визуальной ин-
формации. Среди «визионеров», в  круг 
которых включены не только люди, ока-
зывающие помощь, но и вредящие обще-
ству, выделяются кöспöкчи («видящий ду-
хов и души мертвых»), рымчи («видящий 
в припадке»), кöру тÿш кöрöр («видящий 
вещие сны»), арчын кöрöр («смотрящий 
арчын»), кол кöрöчи («смотрящий руку»), 
кара кöстÿ («имеющий черный глаз») 
и др. [Доронин 2016, 125]. У хакасов были 
лекари-старики, врачующие опахалом 
[Бутанаев 1999, 185].

Особенно многочисленную группу лю-
дей, приобщенных к искусству целитель-
ства, составляли оракулы, с предсказаний 

которых обычно и  начиналось лечение. 
У  казахов, например, в  числе таковых 
упоминаются фалши, жулдызши («пред-
сказывающие по звездам»), ярунчи («га-
дающие по лопатке»), рамчи («гадающие 
по цвету пламени»), у уйгуров —  палчы, 
раммалчы, азаимхан, дуахон, адачи и др. 
[Басилов 1992, 54]. Все эти люди обла-
дают «избыточным»1 видением, слухом, 
обонянием. Наличие такого большого 
количества людей с  узкой специализа-
цией, оказывавших магическую помощь, 
могло быть результатом противополож-
ных процессов  —  определенного этапа 
развития шаманизма либо его упадка. 
Формирование группы лекарей разной 
специализации свойственно архаичным 
сообществам, где еще не сложился ин-
ститут шаманства. Процесс развития ша-
манизма характеризуется усилением их 
роли в обществе и сосредоточением в их 
руках культовой специализации [Михай-
лов 1980]. Известно, что у многих народов 
Сибири в  XIX  —  начале ХХ  в. функции 
лекарей, провидцев и других «узких спе-
циалистов» входили в  круг религиозно-
магических практик шаманов. С  другой 
стороны, выделение в  самостоятельную 
группу многочисленных оракулов, «зна-
ющих», знахарей могло выступать и при-
знаком угасания шаманизма. Так, напри-
мер, некоторые религиозно-магические 
практики у  алтайцев свое развитие по-
лучили в  начале ХХ  в. с  актуализацией 
Белой веры, или бурханизма, и  утратой 
своих позиций Черной веры  —  шама-
низма2. В  частности, возросло значение 
можжевельника —  арчына, который стал 
символом Белой веры, и  в  связи с  этим, 
вероятно, более значимой стала роль та-
ких деятелей, как арчын кöрöр («смотря-
щий можжевельник»).

Общеизвестным термином в  тюрко-
монгольской среде, имеющим значение 
«лекарь» и  впервые фиксирующимся 
в XI в., является эмсi. В Монгольской им-
перии в ходу был термин оточи. По мне-
нию некоторых исследователей, он про-
исходит от тюркского слова от —  ‘трава’. 
Однако T. Олсен полагает, что данный 
термин имеет уйгурское происхождение, 

1 Иными словами, это люди, обладающие сверхспособностями видеть, слышать, ощущать.
2 Так стало принято называть шаманизм в ситуации распространения буддизма у монголов 

и бурят (cм. статью Д. Банзарова «Черная вера, или Шаманство у монголов»), бурханизма у тюр-
ков Южной Сибири [Доронин 2016, 128]
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так же как и слова, обозначающие «лекар-
ство», «наркотики», «травы». Этим терми-
ном в Монгольской империи было приня-
то называть зарубежных врачей, в  отли-
чие от местных шаманов. Если оточи ис-
пользовали для лечения болезней травы, 
то шаманы полагались главным образом 
на духовные средства [Allsen 1996] —  об-
ряды, заговоры, заклинания.

Эпос отражает разные ступени разви-
тия кочевой культуры, обладает богатым 
мифологическим фоном и содержит боль-
шой объем сведений, в частности о цели-
тельских приемах, выявление и  анализ 
которых является задачей данной статьи. 
Исследование опирается на фольклорные 
материалы, представленные преимуще-
ственно эпическими произведениями 
тюрко-монгольских народов, и  истори-
ко-этнографические данные, опублико-
ванные в работах этнографов, историков, 
лингвистов. В  исследовании применялся 
сравнительно-исторический метод, ко-
торый способствовал выявлению общих 
черт в  понимании и  осмыслении цели-
тельских приемов, образов и  атрибутов 
лекарей, а  также метод культурно-исто-
рической реконструкции, позволив-
ший определить логику архаических 
воззрений.

Целительские способности в  той или 
иной степени, как и способности к магии, 
обнаруживаются у  разных персонажей 
известных эпических произведений ко-
чевников тюрко-монгольского мира, будь 
то главный герой или персонаж второго 
плана. Сюжеты эпических произведений 
показывают, что целительство, как и ма-
гия, были обыденным явлением в жизни 
героев. Самыми сильными лекарями вы-
ступают женщины  —  дочери небожи-
телей и  могущественных земных ханов, 
главные эпические герои, представители 
живой природы  —  животные, птицы, 
змеи, рыбы (например, царь птиц хан 
Хэрдиг). Женщины-лекари, как правило, 
обладают «чудотворными», т. е. исцеляю-
щими пальцами, которые могут «оживить 
мертвеца, обогатить бедняка, в  пальце 
большом  —  волшебная сила» [Аламжи 
Мэргэн молодой 1991, 167].

Наиболее распространенным приемом 
лечения, сохранявшимся в  практике ша-
манизма тюрко-монголов Внутренней 
Азии до середины ХХ  в., являлось са-
кральное очищение больного. С  этого 
действия начинались многие обряды, 
целью которых было обращение к  ду-
хам и  божествам с  просьбой исцелить 
больного.

В эпических произведениях сакраль-
ное очищение, как правило, осуществля-
ется по отношению к умершему герою, его 
останкам, с  целью оживления. Согласно 
большинству сюжетов, эпические лекари 
перед этим собирают все кости умерше-
го. Это единственное, что остается после 
смерти любого живого существа. В эпосах 
упоминается, что кости настоящих муж-
чин-воинов лежат там, где застанет их 
смерть. Бурятский эпический герой Эрэ 
Толэй Мэргэн, собираясь в  военный по-
ход, говорит следующие слова: «Чей сын 
родится мужчиной, чей сын родится ба-
бой? Поеду в  поход на Аляабан Жэлбэн 
батора, даже если погибну там! Ведь из-
вестно: кости мужчины там-сям, кости ко-
ней на чужбине!» [Бурчина 2007, 256]. Ха-
рактерной чертой многих культур Внут- 
ренней Азии в  Средневековье были за-
хоронения, обеспечивавшие целостность 
костяка,  —  плиточные могилы, керексу-
ры, хунну. Наземные погребения и  кре-
мации, которые фиксируются у  бурят, 
якутов, ойратов в  XVIII–XIX  вв., также 
полностью сохраняли скелет; исключение 
составляли только захоронения, совер-
шенные по буддийскому обряду. В XIX —  
начале ХХ  в. архаичные элементы оста-
лись только в  шаманском погребальном 
обряде [Жамбалова, Суворова 2017, 199]. 
Сложность традиции погребения шама-
нов у  бурят (кремация и  последующее 
захоронение останков) связана с тем, что 
кости после кремации должны оставаться 
целыми, и именно они подлежат дальней-
шему захоронению. В монгольском языке 
выражение яс барих («хоронить») [Пюр-
беев 2002, 469] происходит от названия 
человека яс барих хун3, участвовавшего 
в  погребальном обряде. Наличие этого 
выражения указывает на то, что когда-то 

3 Яс барих хун  —  «человек, притрагивающийся к  костям умершего», которому предстояло 
первое прикосновение к умершему. Он же должен был вынести покойника из юрты и участво-
вать в погребении. Год рождения этого человека должен был находиться в благоприятном со-
четании с годом рождения умершего [Мэнэс 1992, 115].
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в  прошлом обычай перезахоранивать 
костные останки существовал и у монго-
лов. В  эпических произведениях целост-
ность костяка  —  необходимое условие 
воскрешения человека.

Собранные кости эпические лекари 
омывают водой 9, 12 целебных родников-
аршанов, окуривают тело можжевель-
ником великой тайги, поят живой водой 
(тех же родников). В эпосе «Алтан Шагай» 
царь птиц оживлял умершего героя следу-
ющим образом:

Водой трижды окропил
Алтан Шагая бренные останки,
Стали мясом обрастать
Белеющие кости богатыря.
Царь птиц его целебной листвой протер от 

головы до пят трижды,
Алтан Шагай вздохнул, привстал, стал 

вновь прежним
[Алтан Шагай 1983, 27].

Слетал Хан Хэрдэг к святой горе,
Набрал живой воды из родника, нарвал  

целебных листьев,
Обрызгал трижды водой живой.
Давно уже рассохшиеся кости
Стали мышцами и мясом обрастать.
Отер он трижды листвой —
Алтан Шагай зашевелился
[Алтан Шагай 1983, 78].

Подобные ритуальные очищения 
в упрощенной или, напротив, более слож-
ной форме присутствовали в  практике 
бурятских, якутских, хакасских шаманов 
в  XIX  —  начале ХХ  в. Для ритуала мог-
ло быть достаточно воды трех родников 
(и даже одного родника или другого вод- 
ного источника) [Хангалов 1958, 374], 
вместе с  можжевельником использова-
лись богородская трава, береста, кора 
пихты, ветки ольхи, черемухи, шиповни-
ка, боярышника, «стебли желтой коноп-
ли» [Хангалов 1958, 509; Бутанаев 2006, 
138]. В калмыцком эпосе «Джангар» эпи-
ческий герой заживляет свои раны с по-
мощью неизвестных целебных листьев, 
которые приносит ему мышь [Джангар 
1940, 280]. Обряд очищения, в  котором 
используются разные природные элемен-
ты (вода целебных родников, камни со 
священных гор, священные растения  —  
травы, кустарники, ветки и  кора дере-
вьев), предваряет любой лечебный сеанс 

в  практике шаманизма. Неудивительно, 
что человек традиционного общества, 
твердо верящий в свое происхождение от 
разных природных объектов, ожидал, что 
выздоровление может наступить при ус-
ловии его обращения к силе окружающей 
природы.

В практике эпических лекарей широко 
используются платки, которыми обма-
хивают больных. В  одном из бурятских 
эпосов о Гэсэре дева Тэблэн Гохай выни-
мает из кармана красный шелковый пла-
ток, трижды машет им в сторону солнца, 
трижды перешагивает через героя, триж-
ды плюет, и Эрэ Толэй Мэргэн становится 
лучше прежнего [Бурчина 2007, 247].

В лечебной практике реальных лека-
рей использовались и платки, и опахало: 
в среде тувинских, хакасских лекарей вы-
делялись особняком те, кто лечил опаха-
лом. Тувинцы называют специалистов, 
и сегодня работающих с опахалом, духа-
ми среднего мира, ельбичи [Соломатина 
2007, 167]. По представлениям тувинцев 
камлание с  платком или пучком веток 
притягивало духов, которые приходят 
с  ветром с  разных сторон пространства 
и  изгоняют болезни [Дьяконова 1981, 
146–147]. Подобное ритуальное действие 
у  алтайцев называется ельби-ильби [Ми-
ягашева 2019, 105]. Мы полагаем, что ва-
риантом может считаться обмахивание 
рукавами одежды. В  бурятском эпосе 
«Аламжи Мэргэн молодой и его сестрица 
Агуй Гохон» собранные кости главного 
героя Булад Хурай-девица обмахнула ру-
кавами своей одежды, что привело к об-
растанию его костей мясом:

Она собрала-сложила
Все кости [Аламжи],
Обмахнула их с шумом
Собольим своим рукавом,
Обмахнула проворно
Выдровым своим рукавом —
Белые его кости
Обросли мясом-плотью
[Аламжи Мэргэн молодой 1991, 251].

Для оживления героя девушка-лекарь 
дует ему в  макушку и  ударяет по пят-
кам. Лечебными способностями обладает 
и мангадхай (сказочное чудовище с мно-
жеством голов)  —  он лечит роженицу 
Нарин-Зала-хатан: «Он легко бьет боль-
ную собольим рукавом и  шлепая бьет 
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выдровым рукавом —  от этого она выздо-
ровела» [Хангалов 1959, 277].

Распространенным приемом исцеле-
ния в эпосах являются удары ритуальны-
ми плетями. В  якутских олонхо разные 
персонажи применяют несколько раз-
новидностей таких плетей: это плеть-
дьалбыыр, которой пользуются боже-
ства —  небесные удаганки (так называли 
женщин-шаманок у  тюрко-монгольских 
народов) —  и шаманы, кнут сургуур, ма-
гическая кисть-дьураа, представляющая 
собой «пестроизрезанную талину» (прут, 
с  которого тонкий слой коры снимался 
особым приемом  —  спиралью); с  их по-
мощью шаманы могли как оживлять, так 
и умерщвлять [Захарова 2004, 238]. Мотив 
оживления умерших богатырей является 
одним из ключевых эпизодов эпического 
произведения. В  эпосе предбайкальских 
бурят «Алтан Шагай хyбyyн» целительни-
ца, в качестве которой выступает обычно 
небесная дева, оживляет погибшего бога-
тыря. С останками богатыря она поступа-
ет следующим образом:

Те кости забрав,
Сложив по порядку,
Взмахнула кнутом,
Мясом тело обросло.
Окропив сверху живой водой,
Оживила Ерголдоя
[Алтан Шагай хубуун 1972, 190].

В эпосе «Айдурай Мэргэн» в  эпизоде 
оживления целительница трижды пере-
шагивает кости богатыря.

[Его тело]
Прежний вид обретает,
Череп его головой округлился,
Только в лице жизни нет.
Хлыстом из красной ивы,
Устремив глаза к солнцу,
Трижды призывала,
Трижды взмахнула,
Кнутом из серебряной ивы
Трижды хлестнула.
Заговорил тогда:
«От сна пробудился,
От хмеля я протрезвился»
[Айдурай Мэргэн 1979, 63].

Использование разных видов удар-
ных орудий, главным элементом которых 
является ремень из кожи или веревок, 
в  лечебных практиках тюрко-монголь-
ских народов имеет очень широкую гео-
графию. Эти предметы имели следующие 
названия в тюркских и монгольских язы-
ках: камча (тюрк. «плеть, нагайка, кнут») 
[Юдахин 1985а, 336], минаа, ташуур, 
(бур., монг. «плеть, бич, кнут») [Чере-
мисов 1973, 296, 420]. В  дальнейшем для 
удобства мы будем использовать термин 
«кнут». Кнут считается неотъемлемой 
частью экипировки каждого мужчины 
в кочевом обществе. Традиционно для его 
изготовления использовали кустарник уд 
(ива плакучая) [Пюрбеев 2001, 307], сухай 
(красная ива) [Дугаров 1991, 135], таbïlqu 
(таволга, спирея) [ДТС 1969, 526], табыл-
гы (таволга, спирея) [Юдахин 1985б, 187], 
который иначе еще называли в  просто-
народье таволожником (растение семей-
ства розоцветных, включающее 90 видов 
травянистых и  кустарниковых форм). 
В этнографической литературе как отно-
сящиеся к  группе волшебных кустарни-
ков упоминаются красная ива, ильм, та-
мариск [Дугаров 1991, 133–136], вяз [Гал-
данова 1980, 94]. Таким образом, все эти 
виды растений, которые целесообразно 
обозначить как таволожник (поскольку 
в  нашем исследовании принципиальной 
разницы между ними не существует), 
особо почитались кочевниками как пред-
ки огня [Бертагаев 1976]. Почти всегда 
шаманские обращения к огню начинались 
словами «твое дыхание  —  дерево-вяз» 
[Галданова 1980, 94]. Изделиям из этого 
дерева, и  в  частности кнутам, приписы-
вались магические свойства, например, 
способность изгонять злых духов, акку-
мулировать счастье/благодать 4 домашне-
го скота. Так, у  тюрков Южной Сибири 
благополучие скота, и в частности лоша-
дей, воплощалось в  камче (хак. «плеть, 
кнут, бич») [Бутанаев 1999, 177; Бутанаев, 
Монгуш 2005, 91]. Хакасы вплетали в на-
гайку кость плюсны, которая считалась 
хранителем скота [Бутанаев 1999, 147]. 
Буряты кнутом, изготовленным из горной 
ивы  —  таволги, лечили болезни копыт 
у  лошадей  —  достаточно было потереть 

4 Это понятие —  метафора, воплощающая разные представления кочевников о благоприят-
ном развитии скотоводческой отрасли: плодовитость скота, отсутствие заболеваний у живот-
ных, молочная и мясная продуктивность, хороший нрав у животных, их красота.
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им больное копыто, как духи, вызвавшие 
болезнь, испугавшись дерева, уходили 
[Петри 1924, 15]. В  эпических произве-
дениях тюрко-монголов наиболее точно 
функцию волшебного кнута передают 
якутский олонхо и бурятский эпос: с по-
мощью кнута небесная удаганка наращи-
вает мясо на костях погибшего богатыря 
[Захарова 2004, 283]; в  бурятских эпосах 
целительницы тоже используют кнут, 
с помощью которого кости умершего бо-
гатыря обрастают мясом [Алтан Шагай 
хубуун 1972, 190].

Среди этнографических материалов, 
собранных у  тюрко-монголов, привле-
кает внимание статья К. И. Скрябина, 
описавшего прием лечения кнутом, за-
фиксированный им у  киргизов Сыр-
дарьинской области. Лекаря называли 
в  народе сокуч, что означает «бьющий». 
Это слово присутствует и в монгольском 
языке: сохих  —  ‘бить’. Лекарь осущест-
влял довольно примитивную процедуру 
лечения больных с  разными заболева-
ниями на территории мазара  —  места 
погребения известного святого Кокта- 
ш-ата: «Лечебный сеанс длится не более 
одной минуты и  заключается в  следую-
щем: пациент смиренно подходит к соку-
чу, отвешивает на почтительном от него 
расстоянии поясной поклон, сбрасывает 
с ног свою верхнюю обувь и безмолвно, 
не произнеся ни единого слова, ложится 
плашмя на землю; сокуч подходит к  ле-
жащему сбоку, перешагивает через него, 
круто поворачивается, перешагивает 
снова и,  наконец, в  третий раз. Во вре-
мя каждого перешагивания сокуч слегка 
дотрагивается пяткой своей ноги спины 
пациента. Перешагнув три раза через па-
циента, сокуч останавливается и  триж-
ды ударяет по спине лежащего нагайкой, 
неразлучно находящейся при нем, по-
сле чего сеанс считается законченным» 
[Скрябин 1911].

Этнографические материалы показы-
вают, что лечить с помощью кнута могли, 
скорее всего, все его обладатели. Узких 
специалистов, выделившихся из среды 
лекарей и лечащих только кнутом, у тюр-
ко-монголов Внутренней Азии не было.

Среди больных, лечащихся с помощью 
кнута, превалировали люди, укушенные 
бешеными животными, и  люди, страда-
ющие психическими расстройствами. 
Следует обратить внимание на то, что 

лекари —  эпические персонажи и реаль-
ные, используя кнут, обязательно допол-
няют свои действия перешагиванием па-
циента. Этот прием был широко распро-
странен в лечебной практике кочевников 
Внутренней Азии. У хакасов существова-
ло понятие «мужчина с  “легкой ногой”». 
Они верили, что если такой мужчина 
перешагнет беременную женщину, то она 
быстро родит [Бутанаев 1999, 68].

В эпических произведениях бурят 
прием перешагивания человека с  це-
лью его излечения и  даже оживления 
практикуют в  основном целомудрен-
ные («чистые»), еще не познавшие связь 
с  мужчиной девушки. Только такая 
сакральная чистота наделяет магиче-
скими способностями эпических цели-
тельниц. В калмыцком эпосе «Джангар» 
способностью оживить умершего героя 
обладают целомудренные замужние 
женщины —  жены героев, которые хра-
нят верность своему мужу. Так, жена 
одного из эпических богатырей, Савара, 
оживляет Хонгора, трижды переступив 
через него,  —  стрела выходит из тела, 
и богатырь оживает. Такой ритуал часто 
встречается в  калмыцком фольклоре. 
Действия целомудренной женщины до-
полняются тем, что она, переступая тело 
героя, трижды трясет токугами —  стре-
ловидными украшениями на концах на-
косников [Бакаева 2017, 203]. В калмыц-
ком эпосе есть эпизод, который пред-
ставляет неясность для исследователей 
«Джангара» [Бакаева 2003, 90]: Шавдал, 
супруга верховного правителя Джанга-
ра, принародно отказывается от обряда 
перешагивания, ссылаясь на свое не-
целомудрие. Объяснить отказ Шавдал 
попытался А. Ш. Кичиков. Он предпо-
ложил, что мифическая страна Бумба не 
раз попадала под влияние чужеземных 
ханов и  некоторые жены богатырей, 
разделившие участь покоренного наро-
да, не могли сохранить свое целомудрие 
[Очир-Горяева 2004, 385].

И в  реальной целительской практике 
целомудрие, ставшее высшей ценностью 
в  среде некоторых тюрко-монгольских 
народов, позволяло проводить подоб-
ные сеансы лечения женщинам, которые 
ни разу в  жизни не нарушили верность 
своему мужу. Известно, что в тюрко-мон-
гольской культуре девушка, выйдя замуж, 
становилась хранительницей жизненной 
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силы своего мужа 5. Эта идея, в частности, 
прослеживается в разнообразных обыча-
ях, в которых объектом специальных дей-
ствий, насыщенных религиозной симво-
ликой, выступают волосы женщины как 
вместилище жизненной силы [Скрынни-
кова 2002, 131; Бутанаев, Монгуш 2005, 
130; Бакаева 2017, 198]. Очевидно, что на 
этих убеждениях основаны представле-
ния киргизов о способности верных жен 
исцелять раненных в бою или в иной си-
туации мужчин: «У киргизов был в про-
шлом такой обычай. Если во время битвы 
или при других обстоятельствах в челове-
ка попадала пуля из ружья и нельзя было 
ее вытащить, раненый ложился, и  через 
него просили перешагнуть женщину 
(женщина  —  истинный спутник). Если 
приглашенная женщина честная, верная 
жена, то от этого во второй или по край-
ней мере в третий раз пуля сама выскаки-
вала из пациента. И все женщины на это 
соглашались, что показывало их высокую 
нравственность в прежние времена. Такая 
женщина ни девушкой, ни молодухой не 
гуляла ни с кем. Если пуля не выходит, то, 
значит, женщина нечестна. В  таких слу-
чаях, чтобы не опозориться публично, 
неверная жена заблаговременно скрыва-
лась. Неверность жены в прежние време-
на наказывалась тем, что ее перерезали 
пополам, бросали одну половину тела по 
одну сторону, другую  —  по другую сто-
рону дороги и  затем откочевывали, про-
езжая посередине мимо трупа казненной» 
[Фиельструп 2002, 243].

В ряду магических лечебных приемов 
эпических лекарей в процессе оживления 
персонажей эпоса присутствуют также 
обрызгивание «пациента» мочой и  слю-
ной. В  одном из бурятских эпических 
произведений ханская дочь воскреша-
ет умершего героя следующим образом: 
«Золотисто-соловый конь привозит дочь 
хана к  белеющим костям Алтан Шагай 
Мэргэна, она раскладывает их по поряд-
ку, по суставам. Затем один раз перешаги-
вает через них, один раз плюет, один раз 
мочится, расставив ноги: кости богатыря 
начинают срастаться. Ханская дочь по-
вторяет свои действия во второй раз  —  
он лежит, как спящий человек. И  когда 
она перешагивает через него третий раз 
и  плюет, Алтан Шагай оживает и  встает 

со словами “Как долго я спал!”» [Бурчина 
2007, 293].

Моча в  народной медицине кочевни-
ков наделялась исцеляющими свойства-
ми и  применялась для лечения многих 
заболеваний. Она считалась средством, 
помогающим при лихорадке и  других 
болезнях, ее принимали внутрь и в виде 
компрессов. При простудных заболева-
ниях детей использовали мочу матери 
[Галданова 1992, 96].

Нарынские тувинцы лечили лихорад-
ку, применяя особый компресс с исполь-
зованием брюшного жира козы, шкуры 
животного и ткани, смоченной мочой по-
жилой многодетной женщины [Потапов 
1969, 344]. Собственной мочой или мочой 
матери монголы рекомендовали поло-
скать рот при заболевании зубов.

Такое отношение к  продукту челове-
ческой физиологии, и особенно женской, 
обусловлено почитанием женщины-ма-
тери в  традиционной культуре кочевни-
ков. Очевидно, что женская физиология 
почиталась не только на уровне репро-
дуктивной функции, но и  охранитель-
ной, связанной с  защитой потомства. 
Сакральным было материнское тело, ко-
торое могло служить в качестве исцеляю-
щего средства. «Считалось, что человек, 
употреблявший мочу матери, никогда не 
заболевает» [Николаева 2007, 222].

К другим выделениям человеческого 
организма, которым придавались лечеб-
ные свойства, относится слюна. Ассоции-
руясь с духовной силой и энергетикой че-
ловека, слюна особенно широко использо-
валась в шаманской практике и народной 
медицине. В якутских эпических произве-
дениях слюна обладает функциями клея, 
с помощью которого можно было склеить 
оторванные конечности, замазать раны. 
В  реальной шаманской практике слюна 
шаманов характеризовалась как особое 
вещество, не имеющее ничего общего со 
слюной обычного человека и обладающее 
особыми лечебными свойствами, способ-
ное, например, остановить кровотечение 
[Захарова 2004, 276].

Лекари бурятских улигеров на завер-
шающем этапе оживления человека ис-
пользуют топленое масло —  им поят па-
циента. Это целебное средство обнаружи-
вает сходство «с “божественным желтым 

5 До замужества волосы девушки хранят жизненную силу ее братьев и сестер [Галданова 1987, 49].
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и белым илгэ” в якутских олонхо, которые 
первоначально представляли собой раз-
личные смеси сложного растительного 
состава, изготавливаемыми эпическими 
удаганками» [Захарова 2004, 289], а затем 
обрели черты основных продуктов ското-
водства —  масла и молока. Топленое мас-
ло в  народной медицине монголов было 
важным ингредиентом мазей, которыми 
обрабатывали раны, ожоги. Масло упот- 
ребляли внутрь как средство от желудоч-
но-кишечных болезней. Оно обладало 
особой питательностью —  некоторые бу-
рятские охотники, отправляясь на охоту, 
выпивали «столько чашек масла, сколь-
ко собирались провести дней в  тайге» 
(Зап. от Цыбик Цыреновны Галдановой, 
1908 г. р., с. Цаган-Морин, Закаменский 
р-н, Республика Бурятия. Соб. М. М. Со-
дномпилова. 2003 г.) [ПМА].

Заключение. В  эпических произведе-
ниях тюрко-монгольских народов упо-
минаются некоторые лечебные приемы, 
которые использовались еще в  начале 
ХХ  в., некоторые из них применяются 
и  современными целителями. Главным 

образом это сакральное очищение паци-
ента от скверны с  использованием воды 
священных родников, камней с  почита-
емых сакральных гор, коры, веток свя-
щенных растений и трав, огня. Лечебные 
магические приемы эпических целителей 
представлены обмахиванием, перешаги-
ванием, применением целого арсенала 
волшебных плетей, кнутов. Кроме того, 
используется обрызгивание пациента 
слюной и  мочой  —  выделениями чело-
века, которым придавались лечебные 
и  отпугивающие злых духов свойства. 
Переход магических, в том числе и цели-
тельских, способностей от сверхъесте-
ственных существ (небесных дев, птиц, 
животных) к  простым людям, вероятно, 
отражает в  эпических произведениях 
процесс упадка шаманской традиции, 
как считает А. Е. Захарова [Захарова 2004, 
252], чье мнение разделяем и мы. С дру-
гой стороны, возможно, таким образом 
обосновывается явление перехода магии 
к людям, которая является особым даром, 
«печатью» избранности, полученной не-
обычным путем.
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Healing Techniques and Attributes of Healers  
in the Epic Works of the Turkic-Mongolian Peoples:  

On the Origins of Healing Practices
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(Institute for Mongolian, Buddhist and Tibetan Studies, Siberian Branch of the Russian Academy of 

Sciences: 6, Sakhyanova str., Ulan-Ude, 670047, Russian Federation)

Summary. Тhis article analyzes the medical techniques and attributes of healers that ap-
pear in the epic texts of the Turkic-Mongolian peoples. The study uses a comparative-historical 
method, which helps to identify common features in the understanding and comprehension of 
healing techniques, images and attributes of healers. It also employs the method of cultural-his-
torical reconstruction, which helps to determine the logic of archaic views. Healing abilities of 
varying degrees, as well as the ability to perform magic, are found in various epic works by 
nomads of the Turkic-Mongolian world, whether seen in the main or secondary characters. 
The plots of epic works reveal that healing and magic were commonplace in the lives of their 
protagonists. The most powerful healers are women —  the daughters of the celestials, powerful 
earthly khans, the main epic heroes, and representatives of wildlife (animals, birds, snakes, 
fish). In general, the epic works of the Turkic-Mongolian peoples reflect some healing practices 
that were still significant in the early twentieth century, and some even used by modern hea- 
lers. In particular, this pertains to the sacral purification of a patient from contamination us-
ing water from holy springs, stones from sacred mountains, and bark or branches from sacred 
plants, herbs, or fire.

Key words: Turkic-Mongolian peoples, folk medicine, healer, medical practices, epic.
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