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АННОТАЦИЯ
Открытость человека окружающему миру (в том числе миру культуры) ставит 
перед ним задачу селекции информационных потоков и построение обобщен-
ного его образа. Знакомство со знаками культуры общества (его мировоззрен-
ческой системой) в котором происходит социализация человека становится 
основанием формирования личного мировоззрения. При встрече со знаками 
культуры иной социальной общности человек склонен к осмыслению этих зна-
ков в соответствии с уже имеющейся мировоззренческой системой. Эти процес-
сы лежат в основе сохранения и развития мировоззренческой системы сибир-
ского шаманизма. Анализ литературы по сибирскому и бурятскому шаманизму 
позволяет увидеть отличия в смысловом содержании понятий «Дух» и «Бог» от 
аналогичных в авраамических религиях. Представлена логика развития поня-
тия «Дух» в многослойности образа мира в шаманизме от первых анимистиче-
ских представлений, тотемизма, культа огня и предков к почитанию хозяев мест-
ности и тэнгэрианству. Опираясь на ответы традиционных бурятских шаманов 
показано своеобразие восприятия концепции «Бог» и «Дух» в мировоззренче-
ской системе шаманизма. Шаманы готовы признать «Бога-Творца», «Бога-Соз-
дателя», как некоторую абстрактную идею. Однако, его прямое влияние на про-
цессы и явления материального мира, в отличии от авраамических религий, 
подвергается сомнению. Их опыт взаимодействия с миром невидимого предпо-
лагает обращение, на их взгляд более явным, чем эта абстракция: «дух человека 
или предмета», «духи предков», «родовые духи», «дух-хозяин местности» и пр. 
Взаимодействие с духом укладывается в схемы детско-родительских отношений 
(когда дух — родитель, а человек — дитя) и правила гостеприимства.
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ABSTRACT
Human openness to the surrounding world (including the world of culture) sets the 
task to filtrate information flow and build its image. Learning the signs of the culture 
of the society (its belief system) that forms human socialization becomes the basis of 
developing of the personal world outlook. In the process of perception of the signs of 
culture of another social community, a human being is apt to comprehend these signs 
according to the existing belief system. These processes are the base of preserving 
and developing the belief system of the Siberian shamanism. Analysis of literature on 
the Siberian and Buryat shamanism shows the differences of the semantic content of 
the concepts «Spirit» and «God» from the analogous ones in the Abrahamic religions. 
The article presents the logic of developing the concept «Spirit» of the multi-layer 
image of the world in the shamanism from the first animistic apprehensions, from 
totemism, cult of fire and ancestors to honoring the master of the area and to the 
Tengriism. Being guided by answers of the traditional Buryat shamans, it shows the 
uniqueness of perception of the concept «God» and «Spirit» in the shamanism beliefs 
system. Shamans are ready to acknowledge «God-Creator», «God–Maker», as some 
abstract idea. However, unlike the Abrahamic religions, its direct influence on the 
processes and phenomena of the physical world is open to question. Their experience 
of interaction with the invisible world assumes the appeal to the spirits being more 
obvious, than this abstraction: «Spirit of the human or the object», «Ancestral Spirits», 
«Spirits of the tribe», «The Spirit of the Master of the area» and others. Interaction 
with the spirits stays within the schemes of the child-parent relations (when the spirit 
is a parent, and the person is a child) and within rules of hospitality.
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Человек — открытая система. Предста-
вить себе человека без активно взаимодей-
ствующего с окружающим миром невозмож-
но. Само устройство человека предполагает 
для поддержания своей жизни заимствование 
из окружающего мира как материальных, так 
и информационных ресурсов. На этот факт 
обращают внимание философы, антрополо-
ги, биологи, физиологи, культурологи, со-
циологи. Выделяя свою проблематику к тако-
му взгляду на природу человека приходят и 
психологи. Принято считать, что проблемы 
открытых систем последовательно рассма-
триваются в рамках появившейся в конце 
ХХ — начале XXI в. постнеклассической нау-
ки (или парадигмы). Однако, среди классиков 
физиологии и психологии (М. И. Сеченов, 
Д. Н. Узнадзе, Л. С. Выготский, А. Н. Леон-
тьев, Дж. Келли и др.) можно проследить ло-
гику размышлений, указывающую именно 
на такое понимание человека. Во взаимодей-
ствии с окружающим миром огромное зна-
чение приобретает не только биологическая, 
но и психическая организация человека [1–6]. 
Психика выступает как информационный 
фильтр в потоке информации от разных сен-
сорных систем в соответствии с актуальными 
целями, задачами и нуждами человека [3]. 
Причем для повышения эффективности вза-
имодействия человек постоянно корректиру-
ет функционирование этого фильтра через 
моделирование содержания окружающей 
реальности и себя в ней. В результате такой 
деятельности, начиная с момента рождения 
и до смерти, человек постоянно конструиру-
ет образ окружающего мира, и себя в нём. В 
отличии от животных создание образа мира 
человеком сопровождается опорой на знаки 
культуры, накопленные за многие поколения. 
Освоение знаков культуры составляет основу 
социализации человека и сопровождается от-
казом от неприемлемых обществом моделей 
поведения в пользу одобряемых. 

Формирование желаемых для общества 
моделей поведения опирается на своеобраз-
ный договор между членами общества о том, 
что считать важным (или неважным), долж-
ным (и вариабельным), допустимым (или не-
допустимым) и пр. Благодаря этому у разных 
(с биологической точки зрения) людей, при-
надлежащих одной культуре можно встре-
тить сходные взгляды, ценности, устремле-
ния, образы мира. Границы же личностных 
различий задаются индивидуальным смыс-
ловым содержанием доступных культурных 

знаков и образов, особенностями процесса 
передачи, а также способностями понима-
ния и освоения у конкретного индивида. Для 
успешной социализации необходимы все три 
элемента: доступность основных культурных 
знаков, особенности процесса их передачи 
наставником, способности конкретного ин-
дивида. В рамках нашей статьи, будет уде-
лено внимание преимущественно первому 
названному компоненту: смысловому содер-
жанию культурных знаков и образов стоя-
щих за понятием «дух» в шаманизме. 

Постановка проблемы. Переход от мо-
нополярного мира, когда априори счита-
ется существование лишь одного верного, 
истинного и правильного взгляда на мир и 
процессы в нем, к многополярному сопро-
вождается целым комплексом замещений и 
искажений содержания знаков культуры ау-
тентичных конкретному региону. Процессы 
глобализации упрощают, редуцируют разно-
образие ценностно-смыслового содержания 
описания окружающего мира, что не всегда 
работает на повышение уровня и качества 
жизни, выживаемости. Так результаты гло-
бализации становятся причиной глубоких 
экзистенциональных кризисов и потери себя. 
Например, европейский взгляд на духовную 
жизнь аборигенных народов Сибири через 
призму своего культурного кода послужил 
основой для неверной трактовки основных 
понятий. Человек, воспитанный в духе евро-
пейской культуры, в попытке понять духов-
ную жизнь других народов невольно для себя 
проецирует привычные для него образы на 
малопонятную для него модель мира другой 
культурной среды. При этом в значительной 
степени искажается содержание духовного 
опыта другой культурной среды и наруша-
ется понимание между представителями раз-
ных культур. Сохранение культуры связано 
с возможностями этой культуры при встрече 
с другой, не перенимать новую семантику, 
описывающую окружающий мир, а встраи-
вать новые культурные знаки в уже существу-
ющую модель мира.

Гипотезы: 1. Смысловое наполнение по-
нятия «Дух» в системе верований (мировоз-
зрении) бурятского шаманизма имеет свою 
специфику в сравнении с системами верова-
ний авраамических религий.

2. Авраамическое понимание «Бога» в ша-
манизме осмысливается через понятие «Дух».

Мировоззрение в широком понимании 
определяются, как система человеческих зна-
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ний о мире и о месте человека в мире, выра-
женная в аксиологических установках лич-
ности и социальной группы, в убеждениях 
относительно сущности природного и соци-
ального мира [7], а также в ценностных ори-
ентациях, идеалах, верованиях и убеждениях, 
в образе жизни человека и общества (как фор-
ма реализации духовной сущности мировоз-
зрения). В условиях поликультурной среды у 
человека возможности построить обобщен-
ную непротиворечивую систему взглядов на 
мир в целом и своего место в нем снижаются 
за счет возможного использования в практике 
жизни знаков культуры, созданных в различ-
ных традициях. 

Так довольно часто в Байкальском регио-
не можно встретить среди местных жителей 
модели поведения принятые как в шаманиз-
ме, так в православном христианстве. Один и 
тот же человек, считая себя, например, хри-
стианином, может сходить в церковь, а на 
следующий день по дороге к месту отдыха 
сделать подношение местным духам. Такую 
систему верований называют стихийной. 

Среди видов мировоззрений можно 
встретить архаичное мировоззрение, мифо-
логическое мировоззрение, религиозное ми-
ровоззрение, философское и научное миро-
воззрение. По сути данное деление опирается 
с одной стороны на историческую ретроспек-
тиву (от более давнего к современному), а с 
другой — на степень логичности (от мень-
шей к большей). Однако обоснованность та-
кого деления во многом условна. Потому что, 
то архаичное мировоззрение у носителей с 
которыми мы имеем дело отличается от того, 
которое изучалось сто или двести лет назад за 
счет включения в себя современных культур-
ных знаков и артефактов культуры. И рели-
гиозное, и мифологическое, и философское, 
и научное мировоззрение со временем тоже 
меняется. Таким образом мы имеем дело не 
с миром застывших форм мировоззрений, 
а развивающимися системами взглядов на 
окружающий мир и человека в нем. То есть 
все они являются современными. Если мы 
сравниваем логичность этих мировоззрений, 
то и здесь увидим условность, так как базиру-
ется на системе верований, допущений кото-
рые не требуют доказательств. Нелогичность 
или парадоксальность архаического или лю-
бого другого мировоззрения видна если мы 
не владеем всем спектром знаков культуры, 
понятий и категорий в отличии от носителя 
этого мировоззрения. Соответственно при ос-

воении этих знаков логическая адекватность 
восстанавливается. 

Поэтому целью этой статьи является пред-
ложить читателю анализ содержания понятия 
«Дух», понимание концепта «Бог» и логику 
рассмотрения реальности при выстраивании 
системы взглядов на окружающий мир с по-
зиции бурятского шаманизма.

Анализируя работы исследователей си-
бирского [8–14] и в частности бурятского ша-
манизма [15–21] можно выделить шесть его 
основных составляющих: анимизм, тотемизм, 
культ предков, культ домашнего очага, почи-
тание природных объектов и тэнгэрианство 
(в литературе встречается также «тенгриан-
ство»). Необходимо отметить, что у народов 
Сибири эти составляющие имеют разную 
степень выраженности у разных народов. 
Также имеет смысл различать «шаманство» и 
«шаманизм». Л. В. Хомич определяет шама-
низм как «совокупность тех представлений об 
окружающем мире и человеке, которые под-
готовили формирование такого явления как 
шаманство» [12, с. 5]. Последнее понимается 
как «форма ранних религиозных верований, 
связанная с наличием особого лица, отправ-
ляющего культовые действия в виде опреде-
ленного ритуала — камлания (от тюркского 
«кам» — шаман)» [Там же, с. 5]. 

Шаманство, как отмечает В. М. Михайлов-
ский не определенная религиозная система, а 
«особое явление, возникшее на определенной 
ступени религиозного развития» [22, с. 5]. Ме-
сто человека в мире по-разному описывается 
в шаманизме и христианстве, иудаизме, или 
исламе. Ход религиозной мысли в последних 
трех религиях выстраивается вокруг Бога, его 
творении (мира и человека) и предписаниях 
данных человеку. В шаманизме же это чело-
век с его психическими и физическими при-
знаками, которые переносятся на природу и 
область деятельности духов [Там же].

Если анализировать понятие «дух» в ша-
манизме, в сравнении с понятием «Бог» в ав-
раамических религиях, то можно увидеть ряд 
существенных отличий. Несмотря на то, что 
оба понятия характеризуют мир невидимого, 
«дух» или «духи» в шаманизме не предполага-
ют необходимость им подчинения. В практике 
взаимодействия шамана с духом можно встре-
тить наряду с почитанием и подкуп духа, и 
наказание его, и шантаж [13]. Немыслимо себе 
представить подобное обращение с «Богом» в 
понимании ислама, христианства или иудаиз-
ма. С другой стороны, с позиции авраамиче-
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ских религий практически все (за редким ис-
ключением) вредные воздействия невидимого 
мира на мир реальный приписываются проис-
кам бесов, сатане дьяволу. То есть в этих моно-
теистических религиях возможно говорить о 
преимущественно дуалистическом взгляде на 
мир, когда все позитивное в мире приписыва-
ется одному источнику — Богу, а все негатив-
ное в мире (за редким исключением) другому 
источнику — дьяволу. 

В шаманизме же такого строгого соот-
ветствия нет. Несмотря на деление в тенгри-
анстве [15; 18; 20; 21], всех богов-духов на за-
падных и восточных тенгери (или тенгриев) 
и приписывание первым положительных 
свойств, а вторым отрицательных, добрых и 
злых, шаманист одинаково уважительно от-
носятся как к тем, так и к другим. Фактически 
прямое отождествление Западных тенгриев с 
Богом, а Восточных с сатаной (как в моноте-
изме) не совсем правомочно. По всей видимо-
сти, причина такого отождествления, а также 
попытки христианского объяснения фигуры 
шамана через Христа [9] лежат в первых кон-
тактах тенгрианства с монотеистическими 
религиями. Скорее всего это объяснение (что 
тенгрии это Бог) представилось логичным 
исходя из посылок, что как шаманисты в ка-
честве места жительства тенгриев, так и авра-
амические религии для Бога отводят небо. И 
если в шаманизме духи живут и в земле, и под 
землей, и на земле, то монотеисту логически 
обосновано перевести это в свою концепцию 
мира, когда Бог — на небесах, дьявол — под 
землей, а земля — место встречи-битвы Бога 
и дьявола за души людей. И получается, что 
шаман становится похожим на Христа, или 
пророка [9].

Однако, простой локализации «места жи-
тельства» сущностей невидимого мира для 
их отождествления не достаточно. В вопросах 
реконструкции мировоззренческих позиций 
шаманизма и авраамических религий важное 
значение приобретает происхождение поня-
тий «Дух» и «Бог».

Источником понятия «Бог» в исламе, хри-
стианстве и иудаизме становится опыт откро-
вения. Пророку, мессии, избранному дается 
откровение в котором сам Бог раскрывает 
свою природу, место человека, дает заповеди 
и указания относительно дальнейших дей-
ствий и поведения. Необходимость выполне-
ния заповедей обосновывается могуществом 
Бога и идеей Бога-Творца всего существую-
щего в мире. Знание о Боге дается через один 

источник. Так же Бог-Творец является акту-
ально действующей силой, регулирующей 
положение вещей в мире [23].

В шаманизме же источником понятия 
«Дух» имеет долгую историю формирова-
ния. По мнению М. Элиаде [24] первые ша-
манские воззрения можно возникли в конце 
палеолита (более 10 тыс. лет до н. э.). В это пе-
риод люди жили преимущественно охотой и 
собирательством. М. Элиаде отмечает, что пе-
реход к охоте — добыче средств пропитания 
через убийство — лежит в основе размыш-
лений об отличиях живого и мертвого. Так 
рождается представление о наличии души. 
Эти воззрения дополняются наблюдениями 
за снами и переживаниями необычных со-
стояний, возникающими спонтанно [22; 24], 
например, состояния голода, жажды, пере-
охлаждения, болезненности, состояния, воз-
никающие в результате интоксикаций и пр. 

В результате постоянного взаимодействия 
охотника с животными происходит проеци-
рование своего представления о мире и са-
мом себе сначала на животный мир, а затем 
и на неживую природу. Проводя аналогии 
между своим образом жизни и жизнью жи-
вотных, человек начинает рассматривать 
себя неотделимо от них. В качестве примера 
образа действий в рамках анимистической 
картины мира можно привести образ Дерсу 
Узала в работах В. К. Арсеньева [25]. Так Дер-
су, говоря о животных, называет их «люди». 

Вместе с развитием анимистических пред-
ставлений люди начинают в зависимости от 
предпочтений чувствовать свое большее род-
ство с конкретным видом животных, либо же-
лают перенять какие-либо его качества. Так 
рождается, вместе с мифами о предке-праро-
дителе, тотемизм. 

Формирования культа предков в шама-
низме также имеет свои корни в анимисти-
ческих представлениях. Рождаются они из 
представлений о возможности существова-
ния души (духа) вне тела. Эти взгляды допол-
няются идеями о возможности причинения 
духом убитого животного (а потом и чело-
века) вреда охотнику (или убийце); затем ве-
рой в существование призраков; и придание 
большой значимости связи человека с духом 
умерших родственников.

Также отголоском периода охоты и со-
бирательства являются некоторые традиции 
почитания домашнего очага. А точнее почи-
тание огня. Сакрализация домашнего очага 
вырастает из почитания огня как защитника 
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от диких животных, холодов и источника пре-
образования предметов окружающей среды. 
Данный компонент в бурятском шаманизме 
сплетается с почитанием предков [21; 26].

С появлением культа домашнего очага 
анимистические представления выходят на 
новый уровень. С этого момента объекты 
неживой природы рассматриваются не как 
одушевленные, а как дом, жилище, вмести-
лище для духа. Начинают формироваться 
представления о духах-хозяевах местности. В 
основе этих воззрений лежит опыт жизни на 
различных территориях и опыт взаимодей-
ствия с разными сообществами.

Возникновение понятия «дух» в данном 
случае находится в тесной связи с опытом 
интуитивно-эмоциональной оценки окружа-
ющей действительности. Человек, постоянно 
взаимодействующий с природой, более тон-
ко реагирует на окружающий его мир.

Невысокая скорость изменения конкрет-
ного природного объекта провоцирует от-
носительное постоянство переживаний по 
отношению к нему у конкретного человека 
в разное время. Таким образом, мы имеет не-
кий повторяющийся комплекс эмоциональ-
но окрашенных переживаний при наблюде-
нии конкретного пейзажа или нахождения в 
конкретном ландшафте. В чем причина та-
ких переживаний? И как указать на этот опыт 
своим сородичам? Именно для того, чтобы 
обозначить эти переживания, источник кото-
рых неясен, природа и устойчивость которых 
тоже туманна, человек вновь использует по-
нятие «дух».

Название же «хозяин» предполагает, что 
данное место — дом для этого духа. Чело-
век же по отношению к этому классу духов 
является гостем. Нормы социальной жизни, 
сакрализация жилища и дома подсказывают 
способ взаимодействия с хозяином местно-
сти. Размышления по аналогии предлагают 
рассматривать ситуацию контакта, в которой 
человек является по отношению к хозяину не 
просто гостем, а гостем непрошенным. В этой 
точке восприятия становятся актуальны под-
ношения хозяину местности.

Со временем складываются представле-
ния о продолжительности жизни духа. Ис-
точником этих представлений становится 
опыт взаимоотношений человека и духа. 
Посещая это место в течении нескольких лет 
человек замечает свое старение, а изменения 
в состоянии на которое настраивает хозя-
ин местности минимальны. Это приводит к 

умозаключению о долгой (если не вечной) 
жизни духа.

Следующий этап развития религиозных 
воззрений связан с возникновением такого 
направления в сибирском шаманизме как 
тэнгэрианство — в основу которого положе-
но почитание Вечного Синего Неба. Почи-
тание неба является общим для практически 
всех развитых шаманских систем народов 
Сибири. Д. Банзаров подчеркивает, что при 
всем своем могуществе Вечное Синее Небо не 
тождественно с Богом. Он отмечает, что му-
сульманские и христианские историки оши-
бались в толковании слова «тэнгэри» (небо). 
Так по воззрениям монголов Небо представ-
ляется как «правитель мира, вечным, право-
судным, источником жизни» [15, с. 8]. Небо 
видит все поступки и помыслы человека, ко-
торый не может укрыться от его правосудия. 
Нарушение человеком, правителем, народом 
воли Неба оборачивается наводнением, за-
сухой, неурожаями и пр. Небо поставлено 
выше всех других духов [Там же].

В легендах описывается участие тенгриев 
скорее в благоустройстве мира на начальном 
этапе, а не создании [20]. Их активное вмеша-
тельство в дела живущих на земле в настоя-
щее время отсутствует. В обрядах происходит 
упоминание жителей неба, отдается им дань 
почитания и уважения, однако для решения 
насущных проблем преимущественное зна-
чение имеют духи стоящие ближе к человеку. 

Вместе с развитием шаманских представ-
лений об устройстве мира и духах постепенно 
трансформируется и фигура шамана. Во вре-
мена позднего палеолита в общине охотни-
ков взаимодействие с духами было доступно 
практически каждому. У кого-то это получа-
лось лучше — у кого-то хуже. Индивидуаль-
ные особенности человека закладывают по-
чву для выделения шамана как социальной 
единицы. Несколько позже произошло де-
ление шаманов на «черных» и «белых», по-
клоняющимся «злым» и «добрым» тенгри. Во 
многом это связано с переходом от охоты и со-
бирательства к скотоводству. Согласно рекон-
струкции М. Н. Хангалова такой переход был 
вызван естественным образом [21]. В период 
коллективной охоты роль шамана совмеща-
лась и с ролью руководителя общины. Разные 
уровни шаманского посвящения сопровожда-
лись и возможностями социального влияния. 
Эффективность коллективной охоты спрово-
цировало сначала рост общин, а затем соци-
альное расслоение. Борьба за власть и, по всей 
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видимости, оскудение таежных пищевых ре-
сурсов подтолкнуло протобурятские общины 
к овладению скотоводством [21]. 

Скотоводство явилось причиной сниже-
ния власти шаманов, так как власть пере-
шла от шаманов-организаторов охоты, к тем, 
чья скотоводческая деятельность была более 
успешной. «Черные» шаманы желали со-
хранить старый уклад жизни, и проявляли 
стремление к власти не только идеологиче-
ской, но политической и личной. Они в обще-
стве скотоводов преимущественно работали 
индивидуально с обратившимся чаще всего 
по проблемам здоровья и личного благополу-
чия. «Белые» шаманы не стремились к поли-
тической светской власти, а удовлетворялись 
идеологической. Они осуществляли, прежде 
всего, ритуалы, связанные с благосостоянием 
всего общества [Там же].

Вместе с этим делением шаманов на «чер-
ных» и «белых» происходит и разделение 
тенгриев на Западных (добрых) и Восточных 
(злых). Такое разделение, по всей видимости, 
было связано с направлением прихода ско-
товодства в быт охотников. Сначала племена 
жившие на западе освоили новый способ хо-
зяйственной деятельности, а затем постепен-
но уклад скотовода начал распространяться 
на восток.

В современном бурятском шаманизме ве-
дущее значение отводится почитанию духов 
предков. Глубинные интервью, проводивше-
еся нами с родовыми бурятскими шаманами 
с 2012 по 2014 г. показывает невысокую долю 
тенгрианства в практике шамана. Всем им 
задавались вопросы относительно понятия 
«дух» в шаманизме, и его отличии от понятия 
«Бог» в авраамических религиях. 

Вот что о «духе» говорит шаманка О., 
37 лет, бурятского рода Хагдай. Получила по-
священие получила в 2010 г., однако, до этого 
18 лет занималась знахарством и целитель-
ством (с 1994 г.). Считается традиционной бу-
рятской шаманкой, хотя по происхождению 
не бурятка. (Специфика речи сохранена во 
всех фрагментах интервью):

«Вопрос (В): В шаманизме есть такое по-
нятие «дух». Как вы его можете охарактери-
зовать?

Ответ (О): В шаманизме есть много поня-
тий «дух». Их очень совсем много. Я не могу 
одним понятием охарактеризовать духа. Дух 
чего? Есть дух местности, есть дух человека, 
есть дух всеобщий абстрактный, есть дух как 
присутствие какого-то неопознанного суще-

ства… Духов очень много это очень сложная 
классификация. Что такое дух… «Чтобы духу 
здесь твоего не было» …

В: Есть ли какие-то общие черты у всех 
духов?

О: Пожалуй, трансцендентальность. Боль-
шая или малая…

В: Трансцендентальность — это что?
О: (Смеется) …Первопричиной всего су-

щего можно назвать духа. Маленькая душев-
ная организация таракана тоже может быть 
духом. И в его жизни, и после его смерти. 
Дух это, пожалуй, нематериальная духовная 
структура всего, начиная от причин появле-
ния, возникновения вселенной, кончая самой 
мельчайшей амебой, которая существует. 
Дух всего живого. Дух камня, дух Асуса (но-
утбук — прим. интервьюера), который то 
работает, то не работает. С ним же даже со-
временные люди разговаривают. Именно с 
его духом. Люди гладя машинку и называя 
ее «ласточкой», обращаются к духу этой ма-
шинки. Неосознанное понимание духов есть 
у каждого живого существа в большей или 
меньшей степени, большей или меньшей за-
мороченности.

В: А если соотнести «дух» с понятием хри-
стианским «бог»? …

О: В христианстве есть дух есть душа. Дух 
чем-то похож на душу… душа, дух в христи-
анстве — это какая-то малая частичка того 
духа, которого подразумевает шаманизм. 
Бог — это тоже какой-то дух. Это большой, 
большой, самый большой дух…

В: Черное и белое шаманство фактиче-
ски в прошлом с их специализацией подно-
шений?

О: Сейчас такое деление меньше. Но сей-
час есть деление, есть шаманы-кузнецы, они 
могут ночью делать обряды, шаманы не куз-
нецы в основном днем. Одни поклоняются 
больше западным хатам, другие восточным, 
точнее не поклоняются, а обращаются. Я не 
делаю такого различия.

В: А иерархия духов какая-то существует в 
вашем понимании?

О: Есть самые большие духи. К ним вооб-
ще не обращаются. Есть малые духи к ним об-
ращаются чаще. Есть духи которые охотнее 
помогают, есть духи которые очень могуще-
ственны, но совсем не хотят никак помогать. 
Небо и земля упоминаются в призываниях 
постоянно и всегда. У каждого обряда есть 
начало середина и конец. Вначале призыва-
ются одни духи, потом другие, потом третьи.
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Дело в том, что родители наши предки, 
передавшие нам все, что у них было. И энер-
гетическую структуру, и духовную структуру 
и воспитание — все на свете что у нас есть. Так 
же через этих родителей, бабушек, дедушек 
мы можем общаться вступать в какое-то взаи-
модействие, контакты с далекими, далекими 
предками, которые слышат нас, и мы глядя 
на костер смотрим глазами нашей бабушки 
и прапрабабушки и дедушки и т.д. Все наши 
предки, сидящие у костра, образно говоря, 
глядят на этот костер нашими глазами. Роди-
телям современные и прежние, наверное, бу-
дущие шаманисты всегда будут испытывать 
уважение почет и т. д., потому что именно 
через них тянется ниточка жизни, ниточка 
жизненности. »

Шаман В., бурятского рода Шарудай, 
член религиозной общины «Тенгэри» (полу-
чил посвящение в 2009 г.) относительно соот-
ношения «Бог-Дух» говорит так:

«…В: Дух, бог в православии… Шаман-
ское понимание духа отличается от бога? Как 
вы на это смотрите? 

О: Много интерпретаций. На самом деле 
действительно очень много. Шаманизм — 
это есть, скорее всего, религия родовых духов. 
Обожествление солнца, неба, земли-матери, 
которая дает нам, солнца, неба, гор, водных 
каких-то стихий и плюс еще родовые духи. 
Наши, скажем предки, которые жили, в то 
время, путем определенных деяний… в дру-
гих же религиях возводят же в ранг святых, 
также скажем в этом понимании.

В: Бог и Дух отличаются? 
О: На слух как: бог и бѳѳ (шаман по-

бурятски). То есть само созвучие этого слова.
В: …Бурятские духи от монгольских, от 

русских, от тывинских отличаются?
О: В принципе нет. Внешне бурятские 

духи похожи на бурят. Ощущение, когда не 
видишь, но ощущаешь присутствие оно дру-
гое. Ощущение такие-же, но маленько дру-
гие. Это понятие на примере чашки: чаш-
ка большая, маленькая, глубокая, мелкая… 
что-то вот такое. Оно то же самое, но оно 
другое. Чай он такой же как другой чай. Он 
такой же, но он другой. Вот это вот ощуще-
ние. Человек один такой, другой такой, чем 
отличаются? Они индивидуальны. Каждый 
дух индивидуален.

В: Возможно ли определить это русский 
дух взаимодействует, это бурятский дух сей-
час взаимодействует, это монгольский, ты-
винский…

О: Возможно. Ощущение даже крови. Ког-
да человек приходит и ощущение есть. Очень 
много у нас в Иркутске русских людей с бу-
рятскими корнями, которые люди не знают. 
А потом приходят через какое-то время, и 
говорят, что там сказали, бабка там и дедка 
где-то там были... Просто ощущение. Я внеш-
не вижу, как отличается кавказец от русского, 
русский от бурята, китаец и т. д. И склады-
вается представление о духе того или иного 
народа. Что называется, вкусом, запахом, об-
разом что-то такое все-таки есть. Разница все 
равно есть. Не знаю, как объяснить, но просто 
я знаю. Это понятие «я знаю» дает такое ощу-
щение.» 

Шаманка С., 46 лет, Род Бууры Хазу-
хайская гэжэ, первое посвящение получи-
ла 10 лет тому назад. Активно шаманствует 
3 года:

«В: Дух это что такое? Бог и дух это одно 
и тоже?

О: Нет. Бог это един. Дух — это твой пре-
док, который говорит тебе что делать, чего 
делать, как делать… Духи моих предков. 

В: Говорят еще дух Байкала есть… Тенге-
ри разные… Это тоже духи?

О: Дух Байкала есть. Тоже духи. Духи 
Байкала… У Байкала есть свои дети. Свои 
дочери свои сыновья. Они делятся. Они 
определенные люди… Дух — это то что он 
создал творя себя.

В: Кто создал?
О: Человек создал для себя. Это мое поня-

тие. Я вам доказать не могу. Дух моих предков. 
Дух моих предков во мне. Они меня создали, 
поставили, во мне несколько предков. Не-
сколько поколений, в том смысле. Вот у меня 
отцовская сторона, моя материнская сторона, 
идет моя бурятская сторона, идет моя эвен-
кийская сторона, у меня в корню, где-то да-
леко-далеко были староверы, семейские. Вот 
это духи моих предков, которые соединились 
едино во мне. И что я должна сейчас должна 
камлать по-бурятски, по-эвенкийски, по ста-
роверам. Хочу я этого или не хочу я должна 
этих людей принимать.

В: Что такое Бог?
О: Бог един вот этот, который сидит он 

един, а подразделения идут разные: буддий-
ское, мусульманское.

В: Будда — это Бог?
О: Будда бог в том смысле он пришлый 

Бог. В XVIII веке он пришел. До этого был бог 
один единый, хотя его разделили. Вот это мое 
понятие.»
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Шаман В., бурятского рода Хагдайуу, 
54 года (на момент разговора), получил по-
священие в 32 года говорит следующее:

«В: В христианстве есть понятие Бог. 
В исламе аллах. Если сравнить шаманское 
понятие дух оно отличается от Бога? Что та-
кое дух?

О: Дух это может быть маленький че-
ловеческий дух, душа. И есть тэнгри дух-
божество. Божества это тенгрии. А челове-
ческий дух — другое. Божества — тенгрии… 
Есть различные комбинации явлений приро-
ды. Тенгри — божества тех или иных явлений 
природы. А человек — это душа.

В: Дух в шаманизме это тоже самое что 
Бог в христианстве? Есть духи предков, хаты, 
эжины.

О: Эжины — владыки местности. К ним 
обращаемся. Хаты — сыновья тенгрии, спу-
стились с неба, через них обращаемся к тен-
гри. Дух — это общее понятие. 

В: Бог христиан — это как тенгри?
О: Наверное, небожитель.»
Как видно из приведенных ответов ша-

маны не склонны отождествлять понятия 

«Бог» и «Дух». Они скорее со своих шаман-
ских мировоззренческих позиций объяс-
няют понятие «Бога» через понятие «Дух». 
Представления об авраамическом «Боге-
Творце» в шаманизме переосмысливаются с 
позиции их картины мира. Шаманы готовы 
признать «Бога-Творца», «Бога-Создателя», 
как некоторую абстрактную идею. Однако, 
его прямое влияние на процессы и явления 
материального мира, в отличии от авраа-
мических религий, подвергается сомнению. 
Их опыт взаимодействия с миром невиди-
мого предполагает обращение, на их взгляд 
более явным, чем эта абстракция: «дух че-
ловека или предмета», «духи предков», 
«родовые духи», «дух-хозяин местности» и 
пр. Взаимодействие с духом укладывается 
в схемы детско-родительских отношений 
(когда дух — родитель, а человек — дитя) и 
правила гостеприимства. Понимание этих 
особенностей мировоззренческих позиций 
в сибирском шаманизме позволяет выстра-
ивать конструктивные и добрососедские от-
ношения между народами, проживающими 
на территории Сибири.
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