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А. Б. М а л ы ше в  

Для чего была написана золотоордынская «поэма» на бересте, 
найденная у села Подгорное? 

(к постановке проблемы) 

В статье исследуется содержание «поэмы» на бересте, найденной у с. Подгорное Энгельсского района 
Саратовской области в средневековом золотоордынском захоронении. В результате исследования автор 
приходит к выводу, что  в тексте «поэмы» зашифрованы символика и образы шаманского камлания, необ-
ходимого для проводов души в иной мир. 

Ключевые слова: Золотая Орда, захоронение, рукопись, шаманский, заговор.  
 

В 1930 г. при земляных работах около села Под-
горное Энгельсского района Саратовской области 
было разрушено средневековое золотоордынское по-
гребение. Захоронение было совершено в деревян-
ном гробу в прямоугольной могиле, ориентирован-
ной по линии северо-запад — юго-восток и имевшей 
подбой вдоль юго-западной стенки. В погребении 
был обнаружен разнообразный инвентарь: обломок 
железной пряжки, фрагмент железного ножа с остат-
ками деревянной ручки, кожаный кошелёк. Но наи-
более интересной находкой была круглая берестяная 
коробочка с 26 фрагментами текста уйгурским шриф-
том на монгольском языке, бронзовой чашечкой 
(чернильницей?) и костяным «писалом» [Гарустович 
и др., 1998. С. 189—190]. Дальнейшая судьба данной 
коллекции сложилась непросто. Комплекс рукопис-
ных фрагментов был разделён и в настоящее время 
по частям хранится в фондах Государственного Эр-
митажа, Саратовского областного музея краеведе-
ния, Энгельсского краеведческого музея [Недашков-
ский, 2000. С. 150] и в Рукописном фонде Отдела 
редких книг Зональной научной библиотеки Сара-
товского государственного университета. 

Первым исследователем, который перевёл, опубли-
ковал, осуществил языковедческий анализ и интер-
претировал рукопись, был Н. Н. Поппе [Поппе, 1941. 
Т. II]. По его мнению, рукопись представляет собой 
фольклорную, не аристократическую «поэму» о мо-
лодом воине, который, отправляясь на службу к ха-
ну, прощается со своей матерью. Исследователь по-
лагал, что рукопись использовалась (читалась) до 
погребения и была написана небогатым человеком 
(не военачальником и не чиновником), скорее всего 
писцом, который знал два языка (монгольский и уй-
гурский) и три письменности (монгольскую, квад-
ратную и уйгурскую). Автором рукописи был пи-
сец — бахши (baqšї). Вслед за Н. Н. Поппе подобную 
интерпретацию приняли и другие исследователи ис-

тории и культуры Золотой Орды [Греков, Якубов-
ский, 1950. С. 150; Кульганек, 2001. С. 112; Недаш-
ковский, 2000. С. 150]. Следует отметить, что текст 
данной рукописи был опубликован только один раз, 
привлекался и анализировался исследователями ред-
ко. На первый взгляд, данный текст действительно 
выглядит как «поэма» или песня. Между тем отдель-
ные слова и фразы рукописи кажутся несколько 
странными и непонятными. Текст можно трактовать 
в разных контекстах, например в ритуально-
магическом. 

Заметим, что текст рукописи был найден в захо-
ронении, а следовательно, составлял часть ритуаль-
ного набора неких культовых предметов погребаль-
ного инвентаря, сопровождавшего покойного в иной 
мир. Судя по описанию разрушенной могилы, она 
являлась погребением небогатого мужчины, по всем 
признакам — «рядового» воина (наличие оружия), 
причём с предметами языческой обрядности (пряж-
ка, нож, стрела, кошель). С другой стороны, в обряд-
ности прослеживается некоторое влияние ислама 
(западная ориентировка, подбой и деревянный гроб). 
Описание обстоятельств обнаружения погребения не 
дает возможности установить, где находилась коро-
бочка с рукописью — непосредственно в могиле или 
рядом с нею. В любом случае, отрицать связь между 
погребением и рукописью весьма сложно. Наличие 
литературного текста в  погребении является уни-
кальным. В монгольской погребальной традиции 
нам неизвестны другие «погребения с поэмами», хо-
тя отмечалось присутствие в некоторых захоронени-
ях берестяной посуды [Рыкин, 2010. С. 267]. 

Сам текст построен в форме диалога между мате-
рью, провожающей сына, и воином, прощающимся с 
нею. Первая часть поэмы (стихи: XXIа, XXIб, XIXа, 
XIXб, XXб, XXв, XXг) включает обращение матери 
к сыну. Мать обращается к нему в 7 стихах, содер-
жание которых имеет общий  смысл, описывает ана-
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логичные объекты, образы и связи между ними. 
Вторая часть состоит из одного стиха (XXIIIа) и со-
держит ответ сына матери. Третья часть включает 
3 стиха (XXIIIб, XXIIа, XXIIб) с троекратно повто-
ряющимся ответом матери сыну. Наконец, четвёр-
тая, заключительная часть — один стих (XXIV) — 
воспроизводит почти дословно слова сына из второй 
части песни (XXIIIа). Многократные повторения на-
поминают заклинания или моления. Подобные по-
вторы характерны для тюрко-монгольского песенно-
поэтического фольклора. Отметим, что слова матери 
повторяются много чаще (7 и 3 раза), чем слова сына 
(2 раза). 

Со слов «милой матушки» [Поппе, 1941. Т. II. 
С. 129] мы узнаём, что её сын («дитя») должен в 
«страхе» и «смятении» «достичь», быть «взят» или 
«забран» «на службу, будучи разыскиваемым» не-
ким могучим властителем. В отношении властителя 
в тексте применяются различные эпитеты: «благоде-
тельный», «прекрасный», «смотревший», «омрачён-
ный», «божественный» (!), «имеющий руки», просто 
«человек» или «заклятый человек». Сына в песне на-
зывают также по-разному: «достойный и прекрасный 
кречет», «прекрасный ястреб», «золотой соловуш-
ка». Матушка просит сына не огорчаться, если он 
окажется или упадёт под «перекладиной», «ворота-
ми», «порогом», «дверью», «острием» или «тесовой 
телегой». Также мать обещает сделать волосы на 
груди и голове сына золотыми. Кроме того, в её сло-
вах присутствует и непосредственное заклинание: 
«не подвергайся нападению со стороны злого ду-
ха…» или «С… [напастями] …и злыми духами не 
встречайся…». Отправляя сына в путь, мать воскли-
цает: «Взлети, дитя моё». Сын же «во время своего 
взлёта» (!) поёт о том, что он отправляется на «свою 
приветливую родину» [Поппе, 1941. Т. II. С. 129], «в 
страну, где буду жить» или «на свою родину, где 
проживаю, чтобы быть там». 

Приступим к структурному и семантическому 
анализу источника. Песни, посвящённые матери, от-
правке воина на военную службу или упоминавшие 
злых духов, иногда встречаются у монголов [Позд-
неев, 1880. С. 104, 108—109, 111, 127, 210, 215—
216]. Однако прямых аналогий тексту из с. Подгор-
ное в фольклоре и поэзии алтайских народов нами не 
встречено. Поэтому интерпретация «поэмы» в риту-
ально-магическом ключе может быть только гипоте-
тической. 

Вначале отметим, что в тексте не упоминаются 
имена матери, сына и владыки, что, возможно, свя-
зано с запретом упоминать имя умершего человека. 
Строже всего этот запрет соблюдался в отношении 
умерших правителей у тюрок и монголов [Новик, 
2004. С. 177]. Так, посмертным именованием Бату 
была титулатура Саин-хан (Sayin-khan), то есть «доб-
рый» или «хороший» хан [Бойл, 2002. С. 28—31]. В 
«поэме» имя великого властителя не названо, но раз-
личные эпитеты указывают на его весьма разносто-
ронние качества: власть и всеведение («смотрев-
ший», «имеющий руки»), добродетельность («благо-

детельный», «прекрасный»), святость или сакраль-
ность («заклятый человек», «божественный власти-
тель»), печальный образ («омрачённый»). Отметим, 
что эпитет «прекрасный» (sayin/саин) можно пере-
вести также словами «добрый» или «хороший». 
Эпитет «бурхан» (buraqan) в значении «божествен-
ный» указывает на буддийское влияние. Под всеве-
дущим божественным властителем, вероятно, подра-
зумевается тюрко-монгольское божество Тенгри 
(Тенгри-хан), обладавшее вышеперечисленными ка-
чествами. В мифологии алтайских народов Тенгри 
является носителем мужского, активного начала, он 
вечен и не сотворён, он творец всего сущего, влады-
ка мира, хозяин человеческой судьбы и покровитель 
власти. Первоначально Тенгри был абстрактным бо-
жеством и не имел антропоморфных черт. Лишь во 
второй половине XIII в. появляется формула «Тен-
гри-хан», а само божество приобретает облик чело-
века или воина [Козин, 1941. С. 123; Скрынникова, 
1997. С. 83; Юрченко, 2002. С. 256]. 

Сын в «поэме» представлен в орнитоморфных 
образах (кречет, ястреб и соловей). Кречет и ястреб, 
наряду с орлом, соколом и копчиком, являлись онго-
нами у тюрко-монгольских народов [Косарев, 2003. 
С. 78—80; Рашид-ад-дин, 1952. Т. 1, кн. 1. С. 88—
90]. С другой стороны, человеческая душа многими 
народами Евразии, в том числе тюрками и монгола-
ми, представлялась в виде птицы [Косарев, 2003. 
С. 78—80, 113]. В этой связи, «взлёт» сына является 
не чем иным, как полётом его души. Данная орнито-
морфная символика «поэмы» имеет наиболее близ-
кие аналогии в похвальном слове (плаче) при кончи-
не Чингис-хана: «Обернувшись крылом парящего 
ястреба, ты отлетел, государь мой… Обернувшись 
крылом хватающего добычу ястреба, ты отлетел, го-
сударь мой… Обернувшись крылом щебечущей 
птички, ты отлетел, государь мой…» [Лубсан Дан-
зан, 1973. С. 89]. Представляется, что выбор самого 
сюжета общения матери и сына не случаен. В тек-
стах шаманских камланий к провожаемым на небо 
душам часто относятся как к детям: «…Детей души 
(по дороге, по которой ведут души мёртвых) перено-
сите! Душу сына перенесите! …Родители, детей мо-
их в хорошее место верхнего мира перевозите!» [Ва-
сильевич, 2006. С. 499—501]. 

Кроме того, появление или падение сына под 
«перекладиной», «воротами», «порогом» и «дверью» 
или «острием», по-видимому, означает некий обря-
довый переход его в иное жизненное или социальное 
состояние. Это может быть, в том числе, обряд по-
хорон и проводов души в иной мир. В семантике 
монгольского дома (юрты) дверь отделяет внутрен-
ний мир жилища от окружающего неосвоенного, 
«дикого» пространства [Жуковская, 2002. С. 19—
20], а потому её роль в погребальной обрядности до-
вольно велика. В шаманской же практике термина-
ми, близкими по значению слову «ворота», обычно 
называется проход в иной мир [Хангалов, 1960. Т. II. 
С. 13; Элиаде, 2000. С. 49, 109, 114, 137, 143—145, 
243, 261—262]. Не совсем понятным остается сим-
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вол «падения под острием» 1. Хотя и здесь можно 
найти этнографические параллели. Например, у мон-
голов существовал обычай закреплять над притоло-
кой двери нож, топор, пилу или просто железную 
пластину острием вниз — для обезвреживания зла, 
которое может прийти в юрту из внешнего мира. Бо-
лее того, известна традиция, когда при выносе по-
койника через дверь на пороге делали три надреза 
острым ножом [Жуковская, 2002. С. 20—21]. Не бу-
дем забывать, что стрела, копьё и знамя (бунчук) 
представляют собой важнейшие сакральные атрибу-
ты как власти, так и шаманской обрядности у монго-
лов и тюрок [Козин, 1941. С. 88, 101, 130, 138, 158; 
Лубсан Данзан, 1973. С. 89, 121—122, 143; Скрын-
никова, 1997. С. 74, 82—85, 113—115]. Например, у 
бурят при проведении шаманом обряда возвращения 
души в тело человека через дверь юрты протягивает-
ся нить, один конец которой находится в жилище и 
закрепляется на наконечнике стрелы (опять «ост-
рие»?), а другой привязывался к берёзе на улице 
[Элиаде, 2000. С. 122]. Напомним, что наконечник 
стрелы и нож были найдены и в самом погребении с 
«поэмой». Семантика «тесовой телеги» в неменьшей 
степени может быть связана с погребальной обряд-
ностью, а именно с использованием похоронной по-
возки. Например, в плаче о Чингис-хане мы нахо-
дим: «…Неужели ты стал грузом грохочущей повоз-
ки, государь мой? …Неужели ты стал грузом 
повозки с вертящейся осью, государь мой?» [Лубсан 
Данзан, 1973. С. 240—241]. 

Стремление матери сделать волосы на голове и 
груди сына «золотыми», видимо, связано с перехо-
дом человека (души) на новый, более высокий уро-
вень. По мнению исследователей, золотой цвет в 
традиционной монгольской культуре и мифологии 
обладает высшей ценностью, являясь универсаль-
ным космическим символом, с которым связаны по-
нятия изначальности всего сущего, вечности, не-
тленности, прочности и истинности [Жуковская, 2002. 
С. 207—211; Белокурова, 2009. № 1—2. С. 118]. По-
этому использование золота в символике обрядов 
перехода абсолютно неслучайно. Отметим, что сим-
волика «золота» в культуре многих евразийских на-
родов зачастую была связана с «солнечным» или 
«тридесятым» царством, то есть потусторонним ми-
ром [Пропп, 1999. С. 363—375]. Весьма неслучайно 
золотым цветом наделялись именно волосы (в ос-
новном на голове), считавшиеся вместилищем души, 
жизненной силы, власти, харизмы (сульдэ) человека 
или правителя [Крамаровский, 2002. С. 214; Львова 
и др., 1989. С. 101, 151, 174—177; Пропп, 1999. 
С. 137—139; Скрынникова, 1997. С. 177—178]. 

Заговор от нападения «злого духа» (ada-dur), при-
сутствующий в «поэме», также был направлен на 
беспрепятственное передвижение души в иной мир. 
Ады — это злые духи, считавшиеся врагами людей, 
добрых духов и верхних богов [Банзаров, 1981. 
                      

1 Видимо, имеется в виду нож, стрела или копье. — 
А. М. 

С. 81; Хангалов, 1958. Т. I. С. 291—295]. Привлека-
ют внимание также слова сына о том, что он отправ-
ляется «на свою родину». Если рассматривать их бу-
квально, то получается полная бессмыслица: сын 
уезжает от своей матери, но не куда-либо вообще, а 
именно на родину. На наш взгляд, данная формула 
согласуется с идеей небесной «родины» у каждой 
человеческой души. Таким образом, душа сына стре-
мится на свою «небесную родину». 

Наконец, образ «матери», «милой матушки» так-
же вполне может иметь сакральную трактовку. Со-
гласно тюрко-монгольской мифологии, земным бо-
жеством была Этуген, именуемая «Земля» или 
«Мать Сыра Земля», — носитель женского мирового 
начала [Банзаров, 1981. С. 79—90; Гумилев, 1968. 
Вып. 5; Скрынникова, 1997. С. 56—100]. Не менее 
интересными являются шаманские представления 
тюрок и монголов, согласно которым у каждого ша-
мана есть свой «Мать-зверь» (в образе орла, коня, 
быка, оленя, лося, медведя, волка или собаки), появ-
ляющийся в жизни шамана только три раза: при его 
рождении, при становлении как шамана (шаманской 
инициации) и при смерти [Худяков, 2006. С. 112; 
Ксенофонтов, 2006. С. 464—469, 472; Элиаде, 2000. 
С. 45—46, 86—87, 93—94]. Не является ли образ 
«матери» и «милой матушки» из золотоордынской 
«поэмы» «матерью-зверем» золотоордынского ша-
мана, провожавшим его в верхний мир? 

Таким образом, в общих чертах, текст «поэмы» 
напоминает по структуре шаманский обряд (камла-
ние), посвящённый проводам души в иной мир. Ду-
ша в образе птицы в страхе и смятении взлетает на 
небо по зову божественного (небесного) правителя 
Тенгри-хана — на свою «приветливую» родину. 
Мать-земля Этуген или шаманский мать-зверь про-
вожает душу в потусторонний мир через порог 
(дверь, ворота, перекладина), а также с помощью 
«тесовой телеги». Для беспрепятственного переме-
щения на небо душа покойного наделяется золотыми 
волосами на голове и груди, что связано с символи-
кой загробного мира. Кроме того, чтобы злые духи 
не похитили и не помешали душе добраться до Тен-
гри-хана, её защищают заговором от нападения «зло-
го духа». 

Конечно, текст «поэмы», найденной у с. Подгор-
ное, уже не является «шаманским» текстом. «По-
эма», судя по данным лингвистики, была написана в 
начале XIV в. [Поппе, 1941. Т. II. С. 125], когда в Зо-
лотой Орде проводилась политика исламизации. 
Влияние ислама на погребальный обряд подгорнов-
ского захоронения не подлежит сомнению. Однако в 
тексте «поэмы» зашифрованы символика и образы 
шаманского камлания, необходимого для проводов 
души в иной мир. В период жёсткой исламизации 
Золотой Орды начала XIV в., сопровождаемой вы-
рождением шаманских и тенгрианских религиозных 
представлений и обрядовых практик, эта обрядность 
была выражена образованным интеллектуалом (мон-
голом или уйгуром) в закодированном и десакрали-
зованном мифо-поэтическом тексте. Вопрос о назна-
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чении рукописи остаётся, тем не менее, открытым. 
Несомненно, что «поэма» фигурирует в погребаль-
ном обряде в качестве одного из сакральных предме-
тов, сопровождавших покойного в иной мир. Не ис-
ключено, что это обусловлено занятиями или талан-
тами человека, который мог быть писцом и поэтом, а 

также выполнять какие-то знахарские или даже 
«шаманские» ритуалы. Хотя последнее в целом и 
сомнительно. С другой стороны, «поэма» могла вы-
полнять функции сопроводительного текста (закли-
нания или моления) для скорейшего достижения 
иного мира. 
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A. B. Malyshev 
What was the purpose of the Golden Horde «poem» written on birch bark found near 

the village of Podgornoe? (statement of the problem) 
The article deals with the content of the «poem» on birch bark found near the village of Podgornoe, Engels 

district, Saratov region in the Golden Horde medieval burial. The author discovers in the text of the «poem» en-
crypted symbols and images of the shaman rituals of conducting souls to the other world. 

Key words: the Golden Horde, burial, manuscript, shaman, incantation. 
 


