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ЛИТЕРАТУРОВЕДЕНИЕ, ФОЛЬКЛОРИСТИКА, ЛИНГВИСТИКА 

Л. Г. С к о р о д у мо в а  

Модель пространственно-временного континуума 
в монгольской культуре 

Специфика монгольского языка дает возможность использовать лексический материал монгольского 
языка как источник для реконструкции модели мира в представлении древних. В частности, рассматрива-
ется семантика слова цагаан (‘белый’) и символика белого цвета в монгольском языке. В статье детально 
охарактеризованы основные признаки пространства, обозначенные лексическими дефинициями в модели 
мира. 

Ключевые слова: монгольский, картина мира, пространственно-временная символика; свойства про-
странства; модель мира, топонимика, эпитет, атрибутивная конструкция. 

 
Язык — одно из существенных явлений культуры и 
вместе с тем один из универсальных кодов культу-
ры, участвующий в беспрерывном семиотическом 
обмене и интерпретации других культурных кодов. 
Специфика монгольского языка (агглютинация, прин-
цип словообразования, основанный на неизменности 
формы морфемы, и т. д.) дает возможность исполь-
зовать лексический материал монгольского языка 
как источник для реконструкции модели мира в 
представлении древних. Семантика слова цагаан 
рассматривалась в ряде работ монгольских филоло-
гов. В частности, в работе Д. Цэдэва, посвященной 
литературно-историческому памятнику ХIII в. «Со-
кровенное сказание» («Нууц товчоо»), говорится о 
том, что белый цвет исконно был самым почитае-
мым в культуре монголов. И в этом памятнике он 
упоминается чрезвычайно часто. Например, душа 
матери Оэлун сравнивается с чистотой молока [Цэ-
дэв, 1997. C. 22—24]. 

Рассмотрим некоторые формальные признаки 
слова, указывающие на его внутреннюю форму или 
глубинный смысл.  

1. Цагаан созвучно агаар (‘воздух’). Агаар, в свою 
очередь, выражает семантику звука А — анх, что озна-
чает ‘первый, начало всему’. Действительно, цагаан 
в таком значении часто встречается в монгольском 
языке. Например, алфавит цагаан толгой — пропис-
ные (первые) буквы, азбука. Праздник Нового года, 
по лунному календарю Цагаан сар (букв.: ‘белый 
месяц’) означает начало и конец жизненного цикла, 
некий рубеж событий, грань, предел, рубикон, пред-
вестник.  

Каждый год точная дата наступления Нового го-
да определяется по лунному календарю, поэтому 
дни Нового года не бывают фиксированными. Мон-

голия и некоторые другие восточные и централь-
ноазиатские страны с древних времён придержи-
ваются лунного календаря с 12-летним циклом по 
названиям животных. Кочевники прибавляют к сво-
ему возрасту один год, считая девять месяцев до своего 
рождения годом жизни. Отсчёт Лунного календаря ба-
зируется на трёх природных феноменах — на отсчёте 
полного оборота Луны вокруг Земли, на обороте 
Земли вокруг Солнца и на вращении Юпитера во-
круг Солнца. Восточные астрономы веками знали, что 
Юпитер делает один полный оборот каждые 12 лет. 
Следуя отсчёту Юпитера, древние астрономы разде-
лили их на 12 одинаковых частей, присвоив каждой из 
них название одного из 12 животных: мышь, бык, 
тигр, заяц, дракон, змея, лошадь, овца, обезьяна, пе-
тух, собака и свинья. Новый год в Монголии по 
традиции называется Цагаан сар, или ‘Белый ме-
сяц’. Этнологи дают этому названию различные 
объяснения. В прошлые времена Новый год отме-
чался в сентябре, когда день равнялся ночи. Дни Бе-
лого месяца зависят от фазы луны, но в основном 
день Нового года выпадает на конец января—начало 
марта. Семьи начинают готовиться к празднику за 
месяц до его наступления. Во-первых, нужно приго-
товить очень много еды и подарков для гостей. Во-
вторых, сверху донизу чистится вся юрта (квартира). 
Каждая семья делает сотни, а то и тысячи боз 1, шьёт 
или покупает новую одежду. Согласно обычаю, ре-
жут самого жирного и крупного барашка. Распла-
станную нижнюю часть с хвостом варят и затем ста-
вят на стол до конца праздника. Последний день ста-
рого года называется Битуун (существительное от 
глагола «наполнить»), в этот день вся семья собира-
                      

1 Б о з ы  (монг. бууз) — пельмени на пару, чаще всего 
круглой формы. 
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ется за столом на поздний ужин. До его начала весь 
дом должен блестеть как стёклышко, на столе должны 
быть варёный крестец, сладкий рис с изюмом и мас-
лом, молочные продукты и жаренные в кипящем 
масле рассыпчатые продолговатые узорчатые пряни-
ки ул боов. Они укладываются на большую тарелку в 
три, пять или девять слоев. Для монголов цифра 9 
имеет глубокий символический смысл, поэтому во 
время государственных церемоний ставятся девяти-
слойные боов. Пожилые и старые люди укладывают 
пряники в семь слоев. Если в семье жив один из ста-
риков, особенно дедушка, то надо уложить в пять. 
Эта цифра символизирует пять цветов и пять видов 
почитаемых блюд. Молодая же пара имеет трёх-
слойный боов, так как три означает начало всего су-
щего. Уложенные пряники сверху украшаются сла-
достями, кусочками сахара, пенок и монгольского 
топленого масла. После сытной трапезы с появлени-
ем звезд зажигают благовония и варят крепкий чай. 
Первую пиалу посвящают четырём сторонам света, 
вторую преподносят хозяину и только потом осталь-
ным. Хозяин делает один глоток и девять раз прика-
сается к крестцу барашка, тем самым разрешая хо-
зяйке подать чай — старикам и уважаемым людям в 
первую очередь. После этой церемонии хозяин на-
чинает отрезать от крестца кусочки, раздавая их при-
сутствующим.  

В первый день Цагаан сара, нового года по лун-
ному календарю, встают до восхода солнца, ждут 
первых лучей солнца, чтобы начать новый год жиз-
ни. Традиционный обряд начинается примерно в 
шесть часов утра. Все члены семьи выходят из дому, 
чтобы сделать первые шаги (оставить следы). Аст-
рологи указывают по году рождения данного чело-
века и наступающему году, в каком направлении 
нужно идти. Только после этого все начинают при-
ветствовать друг друга. Приветствуют сначала само-
го старшего в семье. Он по обыкновению сидит в 
самой почетной (северной) части юрты. Ему (или ей) 
преподносят хадаг с молоком. Чашку с молоком ста-
вят на ладонь правой руки. Этот ритуал называется 
дзолголт. При приветствии говорят: «Сар шинэдээ 
сайхан шинэлж байна уу?» (‘Хорошо ли встречаете 
новый год?’). Или: «Амар байна уу?» (‘Как здоро-
вье?’). 

При приветствии младшие протягивают обе руки 
ладонями вверх, поддерживая локти старшего, кото-
рый также протягивает руки вперед, но ладонями 
вниз. При этом старший целует в обе щеки младше-
го, а может просто прикоснуться щекой к щеке. По 
традиции, муж и жена не совершают этот ритуал 
друг с другом, ибо считаются единым целым.  

После церемонии приветствия, которая соверша-
ется в доме самого старшего, гостей приглашают за 
стол. Важной деталью праздничного стола является 
вареный бараний крестец. Угостив гостей чаем, хо-
зяйка дома приносит бозы. По традиции, гости сна-
чала должны отведать рис с изюмом, а затем прини-
маются за мясо. В завершение трапезы происходит 
обмен подарками. Старшему преподносят хадаг в 

знак глубокого уважения, желая ему долгой жизни и 
крепкого здоровья. Детям дарят сладости и игрушки. 
Обычно гостям дают подарки светлого цвета, дарить 
одну вещь не положено. Хозяин дома обменивается 
с гостем табакеркой. Можно просто понюхать таба-
керку и вернуть ее обратно хозяину. В пик празд-
ничной церемонии люди начинают петь песни под 
аккомпанемент национального музыкального инстру-
мента морин хура. Здесь хозяин дома преподносит 
гостю чашу с водкой, гость же, получив ее, должен 
начать песню, которую подхватывают другие. Вече-
ром первого дня Цагаан сара люди играют в разные 
игры. Существует множество — десятки, если не 
сотни — разных видов игр в кости (лодыжки живот-
ных). Также организуются скачки и состязания по 
национальной борьбе. В городе Цагаан cap отмечают 
лишь несколько дней, но на селе приветствия и ви-
зиты гостей продолжаются целый месяц. 

Как правило, в Цагаан сар принято подносить бе-
лые дары, надевать белые одежды. Традиция подно-
сить белые дары широко распространена в обрядо-
вом фольклоре монголов, встречается в «Сокровен-
ном сказании». В эпосе в описании, например, жили-
ща героя часто употребляется эпитет цагаан: далай 
цагаан өргөө, шинэ цагаан дээвэр, хөвөн цагаан өрх 2 
(‘огромный как океан белый дворец, с новой белой 
крышей, белой хлопковой кошмой для дымового от-
верстия’). 

Неслучайно 12-летний календарный цикл начи-
нает «беломордая» белая мышь ам цагаан хулгана 3. 
Думается, что белый цвет траура на Востоке и белый 
цвет свадьбы на Западе перекликаются с календар-
ной символикой Цагаан сара. Ведь и то и другое озна-
чает переход в иное состояние, в иной мир, когда че-
ловек должен перейти некий рубикон. Начало и ко-
нец — это свадьба и смерть. В монгольском языке 
«носить белое» (цагаан өмсөх) означает траур. Бе-
лый не участвует в космогенезе, ибо это сам космос, 
основа, откуда все начинается и чем все заканчива-
ется.  

2. Белый в сознании монголов передает световоз-
душную стихию, вообще весь белый свет. Слово 
лишено конкретного пространственного, а значит и 
временного значения. День өдөр восходит к санскрит-
скому Адьяа (‘солнце’), это как бы календарная от-
метка, но, с другой стороны, өдөр находится в одном 
семантическому ряду с одоо, өдгөө (‘сейчас’). Вот 
почему допускается употребление өдөр с эпитетом: 
Цагаан гэгээтэй өдөр (Белый день). Цагаан означает  
‘прозрачный’, ‘светлый’, то есть недоступный глазу, 
но это не отсутствие цвета, а цвет и свет одновре-
менно, то есть нематериальная, непроявленная суб-
станция, абстракция. «Белый свет», другими слова-
                      

2 Эрийн сайн Хан Харанхуй.  
3 Что касается мифологических персонажей Ам цагаан 

бяруу (‘Беломордый телец’) или Ам цагаан морь (‘Бело-
мордый конь’) Чингис-хана, то эта тема связана с космо-
гоническим мифом и заслуживает отдельного исследова-
ния. 



10 Л. Г. СКОРОДУМОВА 

ми, — не выделенное, не обжитое, не семантизиро-
ванное пространство, то есть запредельный космос. 
Кроме беспредельности, необъятности, он не имеет 
других характеристик. Это величина, неподвластная 
человеческому сознанию 4. Белое и черное в этом 
смысле сливаются. Есть монгольская поговорка: Ца-
гаанаас хар гардаг, хараас цагаан гардаг (‘Из белого 
возникает черное, из черного — белое’). Часто белое 
и черное перекликаются в фольклоре, служат глав-
ному его принципу — принципу психологического и 
синтаксического параллелизма, а также дуалистиче-
ским представлениям в духе инь-ян (монг. арга би-
лиг): Ус хар ч архи цагаан (‘Вода черная, водка — 
белая’). Цагаан мөнгө ч харлана (‘И белое серебро 
может потемнеть’) [Монгол цэцэн үгийн далай, 1964. 
C. 117]. 

3. Отсюда третье значение эпитета цагаан — ‘об-
ширный’, ‘открытый’, ‘богатый’, ‘обильный’, напри-
мер: Белая степь Цагаан тал, Белое озеро Цагаан 
нуур в значении ‘просторный, неохватный’. Часто 
встречающиеся географические названия: Баян ца-
гаан (Богатый белый), Цагаан хайрхан (Священный 
белый), Цагаан даваа (Белый перевал), Цагаан уул 
(Белая гора), Бөөнцагаан нуур (Белое озеро полное), 
Цагаан овоо (Белое обо), Их цагаан (Великий бе-
лый), Бага цагаан (Малый белый), Эрдэнэ цагаан 
толгой (Драгоценный белый холм), Тэрхийн цагаан 
нуур (Белое озеро Тэрхийн) и т. д.  

Представляется, что цагаан — это и есть сама 
природа байгаль. Слово байгаль имеет два корня: 
бай (‘белый’) и гол (водная ‘артерия’ или ‘ось’). Бай, 
в свою очередь, перекликается с баян (‘богатый’), 
что вполне укладывается в нашу семантику цагаан. 
Например, Байкал можно перевести на монгольский 
язык как Белое озеро Цагаан нуур.  

Обращает на себя внимание большое количество 
прилагательного «белый» цагаан в топонимике, при-
чем по всей территории Монголии. Только в Слова-
ре топонимических названий Монголии Ш. Шагдара 
встречается около 20 обозначений белого цвета и 
столько же — черного [Шагдар, 1978. C. 148—151]. 
Одинаковое количество белого цагаан и черного хар, 
доминирование белого и черного в географических 
названиях говорит о сакральном отношении к окру-
жающему миру. 

Вероятно, именно в связи с этим значением поя-
вилось и понятие цагаач, цагаачлах (‘бродяжничест-
во’ — люди без определенного места жительства) 
[Цэвээн, 1966. C. 779]. 

Весьма любопытную гипотезу высказывает из-
вестный ученый филолог О. Сухэбатор в связи с 
этимологией этнонима «монгол». Он считает, что 
«монгол» всегда несет в себе обозначение цвета. В 
частности, что касается топонимов, слово «монгол» 
                      

4 Художники рассказывают, что основное свойство бе-
лого цвета — отражать весь спектр цветов, а черный их 
поглощает, поэтому ни черный, ни белый человеческий 
глаз воспринимать не может. Кроме того, белый является 
фоновым цветом в живописи. 

(О. Сухэбатор  насчитывает 122 топонима, содержа-
щих это слово, из них 101 относится к горам или пе-
редает символику мужского начала: монгольские 
холмы Монгол толгой, монгольское обо Монгол 
овоо, монгольские горы Монгол уул и т. д.) присутст-
вует в названиях лишь тех мест, которые как бы ок-
рашены в золотистый цвет. Ученый считает, что та-
кие названия, как Монгольское белое озеро Монгол 
цагаан нуур, Монгольский колодец Монгол худаг 
появились позже и были связаны с конкретно-
историческими событиями, поэтому их нельзя счи-
тать характерными для традиционного мышления 
монголов [Сухбаатар, 1990. № 1]. 

Дариганга сохранили интересную легенду об озе-
ре Цагаан нуур, удивительным образом отвечающую 
нашей теме:  

«У одного богатого человека умер единственный 
сын. По всему хошуну объявили траур. Юношу по-
хоронили вместе с привычными вещами, которыми 
он пользовался при жизни, в том числе в могилу по-
ложили много золота и серебра. Отец, беспокоясь, 
что могилу могут обнаружить и разграбить лихие 
люди, решил скрыть место погребения. Только бы 
он один знал это место. И придумал хитрость. Он 
привел на могилу верблюдицу с верблюжонком. 
Верблюжонка оставил там, а мать отвели на берег 
озера Цагаан нуур. После этого два огромных табуна 
лошадей утоптали место, где был похоронен сын ха-
на, и вскоре никто не знал, где эта могила, даже сам 
хан. Только верблюдица все время плакала по верб-
люжонку. Когда через год верблюдицу отвязали, она 
сразу же побежала туда, где рассталась со своим 
верблюжонком. Так хан смог совершить обряд по-
миновения на могиле своего сына. С тех пор это ме-
сто стали называть Богатое белое озеро Баян цагаан 
нуур, а озеро — Белое озеро нежной мелодии Уянгын 
цагаан нуур» [Дарьганга нутгийн домог, 1993. C. 15]. 

Связь с похоронами неслучайна в данном сюже-
те. Как упоминалось выше, цагаан всегда в той или 
иной мере олицетворяет нематериальный, тот мир. 

4. Следующее значение цагаан — ‘ровный’, ‘ли-
шенный препятствий’, ‘гладкий’ — цагаан зам (‘ров-
ная дорога’), цагаан шүлэг (‘без рифмы’, ‘белый стих’). 

5. В семантике цагаан есть также значение чисто-
ты и непорочности, незапятнанности, девственности, 
что явно ассоциируется с буддийским влиянием. 
Слова «священный (чистый)» ариун и «белый» цага-
ан — синонимы. Символ буддизма — священный, 
чистый, незапятнанный лотос Цагаан бадам, во-
шедший в мистическую формулу Ом мани бадмэ 
хум. Отсюда пословица: Цагаан зүг зөөлөн үйлс (‘бе-
лая сторона — чистые деяния, или «мягкая» карма’). 

6. Белый — не просто синоним слова «священ-
ный» ариун, это символ сакральности, символ ха-
ризмы. Харизма прочитывается здесь в связи белого 
с солнцем, солярным, верхним началом, а также с 
мужским началом арга. Арга — отцовское начало, 
билиг — материнское. Арга принимает решение и 
служит опорой и движущей силой, а билиг — сама 
энергия, наполняющая арга. Солнце по своей стихии 



МОДЕЛЬ ПРОСТРАНСТВЕННО-ВРЕМЕННОГО КОНТИНУУМА В МОНГОЛЬСКОЙ КУЛЬТУРЕ 11 

 

и символике совпадает с огнем, самое яркое пламя 
которого, поднимаясь вверх, становится сначала бе-
лым, а потом невидимым. Неслучайно и  төмөр — 
металл  в ряду пяти первоэлементов (таван махбод) 
обозначен белым цветом (гал — улаан, ус — хар, 
мод — хөх, шороо — шар, төмөр — цагаан). Гово-
рят: Мөнгө цагаан нүд улаан (‘Серебро (или деньги) 
белое, глаза — красные’, то есть человек не может 
устоять перед деньгами). Быть может, это связано с 
тем, что при  соприкосновении с огнем металл беле-
ет. Другая гипотеза — яркость, контрастность золота 
и алмаза.  

Мы находим подтверждение характеристики бе-
лого как символа металла  в эпосе. Например, у ге-
роя эпоса «Эрин сайн Хан харанхуй» быстрые белые 
стрелы и мощный белый лук түргэн цагаан сум и 
хүчит цагаан нум: 

Мянган хүчит цагаан нумандаа 
Эрдэнийн гучин хоёр сумын  
Хамгийн доод сумыг онилж... 

Таким образом, цепочка цагаан (‘белый’) — ага-
ар (‘воздух’) — анх (‘первый’) — ганц (‘единствен-
ный’) — гал (‘огонь’) — алт (‘золото’) — арга 
(‘солнце’, ‘мужское начало ян’) приводит нас к по-
ниманию символики главного атрибута государст-
венности монголов со времен Чингис-хана — белого 
(числом девять) и черного бунчуков (Цагаан сүлд и 
Хар сүлд), в которых как раз и зашифрован код ха-
ризмы правителя-демиурга и его величия [Скрын-
никова, 1997. C. 6—7]. Основополагающая символи-
ка белого и черного сүлд передает силу солнца и лу-
ны, то есть  власть над миром снизу доверху. 
Верх — это солнце, белый свет, огонь, верховное 
мужское начало, низ — луна, вода, хтоническое ма-
теринское начало, черный цвет, север. Черный и бе-
лый сүлд одинаково корреспондируют с потусторон-
ним миром, тем светом, то есть с миром предков, 
ибо функция предков — помогать и направлять сво-
его избранника, правителя.  

Очевидно, третий, наиболее значимый для мон-
гольского менталитета цвет — синий. Отсюда — си-
ние монголы Хөх монгол. Синее — обжитое видимое 
пространство. Синее небо Хөх тэнгэр — персонифи-
цированное существо. 

7. Еще одно значение цагаан — ‘огромный’, ‘не-
обозримый’ и ‘необъятный’, то есть великий. Глав-
ный пример здесь — Цагаан хэрэм — ‘Великая ки-
тайская стена’. Встречается в языке и выражение Их 
цагаан — ‘Великий белый’.  

Далеко не полный перечень примеров из анализа 
семантики белого цвета в монгольской культуре по-
зволяет сделать вывод о том, что, как правило, цага-
ан выражает представление монголов о некоем не-
локальном вневременном пространстве и олицетво-
ряет доминанту пространственного мышления и 
представления о мире вообще. 

Кроме того, важным материалом для реконструк-
ции мифопоэтической концепции пространства в на-

циональном сознании монгольского этноса являются 
тексты обрядового фольклора. По частоте употреб-
ления в обрядовых текстах на первом месте слова-
локативы: газар ‘земля’, ‘место’; дэлхий ‘Земля’ 
(планета), ‘вселенная’; далай ‘океан’, ‘великий’; ну-
таг ‘кочевье’, ‘родина’; ертөнц ‘мир’; огторгуй ‘не-
бо’; орон ‘страна’, ‘место’; орчлон ‘мир’, ‘вселен-
ная’; уул ус ‘горы и воды’, родина; тэнгэр (Хурмаст 
тэнгэр) 5 ‘небо’. Все эти лексемы на русский язык 
допустимо переводить единственным словом «мир», 
то есть по большей части слова-локативы в данном 
случае относятся к безэквивалентной лексике.  

Атрибутивная конструкция слова газар с эпите-
том создает яркий зрительный образ, так что перед 
слушателями разворачивается экспозиция с богатым 
пейзажем. Картина описана с мельчайшими подроб-
ностями. Местность атрибутируется, маркируется. 
Например:  

Толгойтойхон газар ‘холмистая земля’ 
Өвстэйхэн газар ‘травянистая земля’ 
Өндөртэйхэн газар ‘высокая земля’ 
Устайхан газар ‘земля с водоемом’ 
Уултайхан газар ‘гористая земля’  
Хадат газар ‘скалистая земля’ 
Чулуут газар ‘каменистая земля’ [АЗД. C. 78, 79]. 
 
Хөндий хөндий газар ‘низкая низкая земля’  
Ар ар газар ‘на северном склоне земля’  
Шил шил газар  ‘на горном хребте земля’ 
Тал тал газар ‘степная земля’ [ЗҮАЗ. С. 31]. 

Эпитеты, которыми наделяется газар, можно раз-
делить на несколько  групп: 1. Географический рель-
еф местности: хөндий ‘долина’, тал ‘степь’, шил 
‘горный хребет’. 2. Характеристика местности с точ-
ки зрения ее ценности для человека: өвстэйхэн ‘с 
травой’, уултайхан ‘гористая’, устайхан ‘с водой’, 
Өвс усан элбэг ‘где много травы и воды’; Өнтэй га-
зар өвөлжиж Өнгөлөг газар зусч ‘зимуй в богатом 
месте, летом живи в красивом месте’ [АЗД. С. 125]. 
3. Место наделяется священными эпитетами: номын 
мөнх газар / Дүүрэн ес сацнам (‘Окропляю священ-
ную вечную землю’). 4. Это земля, где живут буду-
щие родственники: Худ ургийн газраа... [АЗД. С. 98]. 

Особенно часто земля атрибутируется как начало 
всего: газрын хуйс ‘пуповина земли’, ‘первоначало’. 
В этом сочетании отражены космогонические пред-
ставления древних, например: Галбарваасан зандан 
мод / Газрын хүйснээс ургаваа (‘Сандаловое дерево 
Галбарвасан выросло из пуповины земли’) [АЗД. 
С. 51]. Земле придаются свойства хтонического бо-
жества, и в этом случае всегда используется парное 
словосочетание газар ус или газар лус: Гартаа барь-
вал Газар усыг номхотгох (‘стрела жениха: Когда 
                      

5 Слово Тэнгэр имеет еще и другое значение — ‘Вер-
ховное божество’, поэтому часто пишется как Хурмаст 
тэнгэр (согд. Ахурамазда), как правило, этот образ встре-
чается в шаманских текстах. 



12 Л. Г. СКОРОДУМОВА 

берешь в руки, она усмиряет духов земли’) [АЗД. 
С. 67]; Газар лусаараа шалгар (бөө) Газар лусаараа 
номхотго [АЗД. С. 106] (‘Испытайте, духи земли, 
усмирите, духи земли’ (шаманское взывание): Газ-
рын эзэд Зүрхэрэн цугларах (‘Где собираются хозяе-
ва земли’) [ЗҮАЗ. С. 51]. Символ женского начала в 
мифологии — хатан газар ус [АЗД. С. 110] — ‘ма-
тушка «земля-вода»’, поэтому эпитет хатан 6 неслу-
чаен, в то время как постоянный эпитет для гор — 
хан, например, хан уул, хайрхан уул. Чрезвычайно 
редко, но можно встретить словосочетание хан газар 
усан [ЗҮАЗ, 1987. С. 52]. 

Употребление газар с причастием придает образу 
особую экспрессию, ритм ускоряется: Айх газар зүрх 
бол / Унах газар багана бол [АЗД. С. 108] (‘Будь 
сердцем 7, где страшно, будь опорой, где упадешь’ 
(благопожелание стрелам жениха). Но даже если га-
зар в препозиции в функции определения: газрын 
хол усны урт уулын чанадаас (‘Из дали земли и во-
ды, из-за гор и дол’) [АЗД. С. 116], акцент смещен 
опять-таки на слово газар благодаря регрессивной 
смысловой структуре монгольского языка. 

Таким образом, газар ‘земля’ передает понятие 
физически локализованного пространства, что может 
служить примером архетипического сознания, кото-
рое понимает пространство линейно 8. С другой сто-
роны, это твердая и статичная субстанция. Рассмот-
рим внутреннюю форму слова, то, что Потебня на-
зывал «центром образа, одним из его признаков, 
преобладающим над всеми остальными» [Потебня, 
1985. С. 146]. Лексема, состоящая из двух слогов га-
зар (корневая морфема га-), в одном семантическом 
ряду с га-дар ‘поверхность’, гадас ‘гвоздь’ (Алтан 
гадас — букв.: ‘Золотой кол’ или ‘Полярная звезда’), 
гар ‘выходить’, га-даа ‘снаружи’. В современном 
монгольском языке газар употребляется в словосо-
четаниях в значении места действия или места на-
хождения: засгийн газар букв.: ‘место власти’, ‘пра-
вительство’, удирдах газар ‘управление’, ‘ведомст-
во’, ‘департамент’, хоолны газар ‘столовая’. В 
парных словосочетаниях как обобщающее служеб-
ное слово-локатив: хот газар ‘город’, тал газар 
‘степь’, газар нутаг ‘местность’, ‘территория’, газар 
шороо ‘земля’ (абстр.) и т. д.  

По мифологическим представлениям, газар — 
это земная твердь, как уже упоминалось, внешняя 
поверхность мироздания, его твердая оболочка, об-
разовавшаяся в момент отделения от хаоса. Данная 
статическая субстанция — одновременно второй и 
                      

6 Хатан как эпитет встречается в мифологизированных 
названиях рек: Хатан Туул гол. 

7 По представлениям монголов, именно сердце дает 
человеку отвагу и мужество. 

8 Вопреки утверждению В. Н. Топорова о том, что 
«Представления о статическом или радиальном простран-
стве, воспринимаемом в виде серии расходящихся от са-
крального центра концентрических кругов, затухающих к 
границам неведомого, присущи только земледельческим 
народам и народам городской культуры» [Мифы народов 
мира, 1988. Т. 2. С. 341]. 

третий элементы космоса. Между двумя точками, 
там, где они есть, проходит линия, а значит, появля-
ется центр, середина или третья точка. Этот тезис 
можно продемонстрировать, если предпринять по-
пытку фоносемантического анализа близких по зна-
чению согласных Г и Х. Обе графемы состоят из 
двух элементов, в уйгурском письме они обозначены 
одинаково: γajar gajaR газар; qar-a harA хар. Мифо-
логические характеристики чисел два хоёр и три гу-
рав в космогенезе близки. Бинарные оппозиции все-
гда создают третий животворящий элемент, то есть 
именно триада как мировая универсалия олицетво-
ряет гармонию и становится источником новой жиз-
ни. Слова, начинающиеся с г и х, означают не только 
и не столько двойственность, сколько динамику, 
процесс выделения, движения, упорядочения: гарах 
‘выходить’, гар ‘рука’, хөл ‘нога’, хөдлөх ‘двигаться’, 
хас, хад, хасах, хоёр ‘два’, хос ‘пара’ и т. д.  

Слова газар ‘земля’, уул ‘гора’, хад ‘скала’, тал 
‘степь’, дэлхий ‘мир’, далай ‘океан’ в фольклорных 
текстах могут взаимозаменяться, они дополняют 
друг друга в парных словосочетаниях, приобретая 
новый, обобщенный или абстрактный, оттенок, на-
пример газар хорвоо, орчлон хорвоо, газар дэлхий.  

Дэлхий, так же как и газар, выступает в качестве 
маркера места в пространственно-временном конти-
нууме, часто оба слова воспринимаются как синони-
мы. Например, Дэлхийн эздэд даатгая (‘Поручаю 
хозяевам земли’ — см. выше: газрын эзэд) [АЗД. 
С. 112]. Эх дэлхий ‘мать-земля’, алтан дэлхий ‘золо-
тая земля’ — это собирательный образ женского на-
чала, низа, который абсолютно идентичен архетипу  
газар ус или газар лус.  

Однако по сравнению с газар семантика дэлхий 
гораздо шире, она выражает абстрактное обобщен-
ное представление о вселенной. Дэлхий, однокорен-
ное с дэлгэх (‘разворачиваться’), дэлгүүр (‘ряды с то-
варом’, ‘магазин’), дэлгэр (‘широкий’, ‘просторный’), 
в фольклорных текстах является символом плодоро-
дия, богатства, множественности и наделяется эпи-
тетами зузаан ‘обильный’, ‘толстый’, хязгааргүй их 
‘бескрайний’, тосон өнгөт ‘прекрасный’, ‘обиль-
ный’: Тосон өнгөт дэлхийд ургасан / Өвс ногооны 
шим (‘Соки трав, выросших на прекрасной земле 
(вселенной)’) [АЗД. С. 91]; Дэлхийн ногоо ургана даа 
(‘Вырастут травы на этой земле’) [АЗД. С. 28]. Сана-
сан зүйл Хөрст алтан дэлхийгээс зузаан гэдэг билээ 
(‘Помыслы, говорят, еще обильнее, чем золотая зем-
ля’) [АЗД. С. 105]; Хязгааргүй их дэлхий чиг гэсэн 
(‘Сказал: это бескрайняя земля’) [АЗД. С. 117]. Дэл-
хий часто используется как метафора: Дэлхий дүүрэн 
өсөөд (‘пусть вырастет и заполнит всю землю’).  

Интересно, что дэлхий органично сочетается с на-
званиями Хангай и Алтай, особенно в шаманских 
текстах, связанных с культом этих гор. Часто соче-
тания Алтай дэлхий, Хангай дэлхий можно встретить 
в текстах, посвященных жениху и его стрелам. Здесь 
дэлхий олицетворяет верх, мужское начало: Баян 
буурал Алтай дэлхий (‘Богатый седой Алтай’) [АЗД. 
С. 125]. Хангай дэлхийд цуутай (‘Прославишься в 
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землях Хангая’) [ЗҮАЗ. С. 23]. В данном случае дэл-
хий является номинацией конкретного места, но од-
новременно и всем космосом: Орон Хангай дэлхий 
минь Олз хишгээ дахин хайрла! (‘Родной Хангай, 
снова подари мне удачу и добычу!’) [ЗҮАЗ. С. 71]. 
Здесь вместо газар стоит слово орон, что также не-
случайно. Газар может употребляться с Хангай толь-
ко в оппозиции, как антоним.  

Дэлхий может участвовать в бинарной оппозиции 
«верх-низ»: Дэлхийн чинээ дэвжээтэй бол Уулын чи-
нээ унгастай бол (‘Стань помостом величиной с 
землю (вселенную), пусть пуха будет с гору’) [АЗД. 
С. 124]. Дэлхий часто выступает синонимом далай, 
слово, которое также употребляется в качестве ме-
тафоры родного кочевья нутаг: Гадаад далайн ну-
таг [АЗД. С. 101]. Вертикальная модель мира обо-
значена в традиционном сказочно-мифологическом 
зачине, где роль дэлхий выполняет далай. Хтониче-
ский образ уул ус или газар ус заменен оппозицией 
Сумбэр уул и Сун далай — мифической формулой, 
которая часто встречается в благопожеланиях:  

Cүмбэр уул мэт 
Бат болтугай 
Сүн далай мэт 
Гүн болтугай (Будь крепким, как гора Сумбэр, глубо-
ким, как Молочный океан) [ЗҮАЗ. С. 45].  

Абсолютно синонимичное дэлхий и газар заимст-
вованное слово ертөнц ‘мир’ (тюрк. йерт ‘земля’) 
присутствует в специфических шаманских текстах 
Өнгөт ертөнцийн жамаар и часто в парных словосо-
четаниях Хорвоо ертөнц [ЗҮАЗ. С. 72]. В приведен-
ном ниже фрагменте сав ертөнц и дор ертөнц иден-
тично слову газар в значении «земля»: Марсын охин 
тэнгэр хи хи / Дор ертөнцийг эргэгч... Сав ертөн-
цөөс агуу болтугай (‘Богиня Марс летает вокруг 
нижнего мира... будь сильнее нижних богов…’) 
[ЗҮАЗ. С. 112]. 

Следующий блок пространственных характери-
стик выражен словами орон ‘место’, ‘страна’, орчлон 
‘мир’, ‘вселенная’, орчлон хорвоо ‘мир’, ‘вселенная’, 
и огторгуй ‘небо’. Можно сказать, что эти одноко-
ренные слова относятся к исконно монгольским лек-
сическим единицам, адекватным понятию простран-
ства (от слова «простор») в национальном сознании. 
Они выражают самые архаичные пространственные 
представления. Корень слова орон ‘место’ — ор — 
ключевая морфема — код архетипической модели 
мира. Ор ‘след’, точка, от которой разворачиваются 
концентрическими кругами время и пространство, 
поэтому вслед за орчих (‘вращение’, ‘вращаться’) 
появилась цепочка однокоренных слов, имеющих 
значение времени и места: орчин ‘окружающая сре-
да’, орчин цаг, орчин уе ‘современный’, орчлон 
‘мир’. Как и дэлхий (дэлгэр ‘просторный’), орчлон 
передает ощущение простора, пространства.  

Орон, орчлон и огторгуй почти всегда в обрядо-
вых текстах используются как элементы при лекси-
ческом параллелизме. Приведем фрагменты, где 
встречается оппозиция противоположных по значе-

нию, но однокоренных орон — огторгуй: Огторгуй-
гаас угтай / Орон уснаас хөлтэй (‘Происходит от 
неба, корнями от земли и воды’) [ЗҮАЗ. С. 21]. Ог-
торгуй ассоциируется с ветром: Огторгуйн салхи-
тай / Тэмцэлдэн байдаг / Оосор бүч түүнийг мялаая 
(‘Омоем завязку юрты, которая спорит с небесным 
ветром’) [ЗҮАЗ. С. 57]; с дождем: Толин өнгөт ог-
торгуйгаас буусан / Хур борооны шим (‘Соки живи-
тельной влаги, спустившейся с зеркального неба’) 
[АЗД. С. 72]; с туманом, облаками: Огторгуйн ой ца-
гаан үүлэн мэт (Словно белые небесные облака); 
Огторгуйн цагаан үүл / Хөлмөглөн харагдавч /Манан 
холбоотой (‘Хотя белые небесные облака выглядят 
разрозненно, они связаны туманом’) [АЗД. С. 101]; с 
солнцем и луной: Огторгуйн наран саран солонго 
нэгэн холбоотой (‘Солнце и луна в небе связаны ра-
дугой’) [АЗД. С. 119].  

Отдельно взятая лексема огторгуй выражает ли-
шенную четких координат субстанцию, непроявлен-
ное пространство или хаос, означает букв.: ‘бесслед-
ная бездна, тот свет’ (ор- ‘след’, огт-ор-гүй- отсут-
ствие ор; орон — ‘этот свет’). И только употребление 
его с эпитетами или в сочетании с другими словами: 
толин өнгөт огторгуй ‘зеркальный свод’, огторгуйн 
наран саран ‘солнце и луна на небе’, огторгуйн ца-
гаан үүл ‘белые небесные облака’, огторгуйн салхи 
‘ветер небес’ — позволяет локализовать оторгуй как 
‘верх’. Или, например: Богд огторгуйд нисгэсэн та-
сын өд (‘Пущенное в небо перо грифа — стрела’). 
Небо огторгуй и океан далай как самостоятельные 
лексические единицы в монгольском языке не имеют 
локальной привязанности, это, скорее, абстрактные 
понятия, содержащие те же мифопоэтические харак-
теристики пространства, что и дэлхий: масштабность 
и величие. 

Семантика слова орчлон, однокоренного с орон, 
шире, оно вмещает в себя понятие времени, что на-
зывается «здесь и сейчас», то есть пространственно-
временной континуум. В данном случае через эту 
лексему язык описывает уже «обжитое» человеком 
пространство [Яковлева, 1993. С. 49]: Орчлон хорвоо 
дор төрсөн / Бид бүгд ч (‘Все мы, родившиеся в этом 
мире’); Орчлонгийн биднууд (‘Мы — жители этого 
мира’) [АЗД. С. 117]; Олны манлай Орчлонгийн дээж 
болж  Огторгуйн цэцэг шиг бадарч яваа (‘Лучший 
из многих, образец этого мира живущих, процветай, 
словно небесные цветы’) [АЗД. С. 124]; Орчлонгийн 
олон амьтан Ураг элгэн холбоотой (‘Все живые су-
щества во вселенной связаны родственными узами’) 
[АЗД. С. 119]. 

Таким образом, представление о пространстве в 
национальном монгольском сознании адекватно ар-
хетипическим характеристикам пространственно-
временного континуума. Можно назвать ряд призна-
ков пространства, обозначенных лексическими де-
финициями в модели мира:  

1. Разнообразие пространственно-временной сим-
волики белого цвета, выраженной  полисемантичной 
лексемой цагаан.  
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2. Понятие пространства, выраженное словом га-
зар, линейно и статично. Это лишь внешняя харак-
теристика «места».  

3. Лексемы дэлхий, далай, орчлон, огторгуй вы-
ражают качественную характеристику мироздания, 
то есть свойство пространства расширяться концен-
трическими кругами и центростремительно раздви-
гаться. Пространство абстрактно и всеобъемлюще. 
Эти слова, а также лексические пары орчлон хорвоо, 
газар дэлхий, орон дэлхий выражают единый конти-
нуум, космологизированную модель мира. 

4. Слова орон и орчлон содержат понятие ‘этого 
мира’, то есть обжитого  семантизированного актуа-
лизованного пространства, огторгуй — ‘тот мир’. В 
понятиях, передающих  представление об антропо-
центричной модели мира, таких как орчлон, нутаг, 
пространство локализовано и имеет центр: Төв их 
нутгийнхаа дунд оршиж / Дөрвөн далайд сүрээ ман-
дуулж яв [АЗД. С. 91] (‘Живи посреди кочевья род-
ного, славься на весь большой мир’ (четыре океа-
на)) 9. 

5. Система бинарных различительных признаков 
как универсальное средство описания семантики в 
монгольской модели мира, включает в себя 10—20 
пар противопоставленных друг другу признаков 
[Мифы народов мира, 1988. Т. 2. С. 162]. На основе 
этих наборов двоичных признаков конструируются 
универсальные знаковые комплексы в языковой кар-
тине мира монголов. В основном при помощи би-
нарных оппозиций в обрядовом монгольском фольк-
лоре описывается вертикальная модель мира. Кон-
станта в изображении окружающего мира в монголь-
ском мифопоэтическом сознании 10 — это горы и 
воды уул ус (Уул угуй газарт / Ус нь юундаа байдаг 
(‘В том месте, где нет гор, откуда возьмется вода?’) 
[АЗД. С. 77] или земля и вода газар ус (унасан газар 
угаасан ус (‘место, где упал (родился), вода, которой 
умылся’). Другие синонимы: орон ус ‘место и вода’; 
огторгуй-орчлон (орон) ‘небо-земля’; миф. Сумбэр 
уул Сун далай ‘гора Сумбэр’, ‘Молочный океан’; ог-
торгуй-далай ‘небо-океан’; газар-тэнгэр ‘земля-не-
бо’ (посл. Тэнгэрт хэлье тэнгэр хол, газарт хэлье га-
зар хату — ‘Сказать небу — небо далеко, сказать 
земле — земля тверда’); нар сар — ‘солнце и луна’; 
ар өвөр ‘задний, передний’ (северный, южный скло-
ны): Ар өврийн ах дүү нар нь ирээд ирээд уулзана 
(‘Братья с южных и северных склонов придут и 
встретимся’) [АЗД. С. 74] и т. д. Наглядным приме-
ром вертикальной модели мира может служить бла-
гопожелание: Уулнаас өндөр биетэй / Уснаас гүн эр-
дэмтэй / Өндөр хүү болоорой (‘Расти выше гор, со 
знаниями глубже воды, будь высоким юношей’) 
[ЗҮАЗ. С. 84].  

6. Интересно, что больше всего синонимических 
пар, описывающих архетипический образ нижнего 
мира: газар ус = газар лус = орон ус = эх дэлхий = 
                      

9 Вместо дөрвөн далай может быть дэлхий дахинд  нэ-
рээ мандуулж… 

10 Как, впрочем, и в китайской картине мира. 

алтан дэлхий =  газрын хүйс, орон дэлхий = дөрвөн 
далай = сав ертөнц, сүн далай, газар дэлхий. Оче-
видно, это связано с живучестью и силой культа 
земли. Весьма ограничен набор клише для номина-
ции верхнего мира: Уул, хад, Хангай дэлхий, Богд 
Огторгуй, Алтай дэлхий, Сүмбэр уул. Для создания 
картины верхнего мира в фольклоре используются 
словосочетания, эпитеты, синтаксический паралле-
лизм.  

7. Часто в мифопоэтическом сознании смещены 
понятия верха и низа. Известны примеры, когда 
культ конкретных гор сопоставляется не с верхним, 
мужским, началом, как это бывает в подавляющем 
большинстве случаев, — гора персонифицируется 
как женское божество. Так, в Гоби-Алтайском айма-
ке Монголии есть «священная гора Матери» Ээж 
хайрхан (обычно говорят уул хайрхан), а в Централь-
ном аймаке — языческое святилище Ээж хад (букв.: 
‘материнская скала’). Священная гора в Дзавханском 
аймаке, одна из вершин-«четырехтысячников» назы-
вается Отгон тэнгэр. Местные жители утверждают, 
что на самом деле это не «Младшее небо», как пере-
водится Отгон тэнгэр. Подлинное название верши-
ны Этугэн тэнгэр. Этугэн — женское божество, на-
чало начал, или Мать-земля. Любопытно, что культ 
горы в данном случае связан с шаманским божест-
вом. Очевидно, там, где горе приписываются свойст-
ва женского сакрального начала, речь может идти об 
особенно редких и почитаемых явлениях, связанных 
с культом местности. 

8. Качественная структура мира в архетипиче-
ском сознании характеризуется эпитетом алтан ‘зо-
лотой’. При этом чаще алтан присутствует в обря-
довых текстах, опять же посвященных жениху, что 
означает ассоциацию алтан с вертикалью и верхом. 
Например: Танай алтан босгонд алхаж (‘Перешаг-
нем ваш золотой порог’) [АЗД. С. 94]; Алтан худ ур-
гийн газар (‘Местность сватов из золотого рода’) 
[АЗД. С. 98]; Алтан алхыг чинь / Чимэг барин дууд-
нам (‘Золотой молот твой, как украшение пою’ (при-
зываю)) [АЗД. С. 105]; Алтан хоромсого саадгаа мя-
лааму (‘Омываем золотой колчан для стрел’) [ЗҮАЗ. 
С. 53]. Есть примеры, где алтан выполняет роль ме-
диатора, вертикальной оси в модели мира: Хоёр нут-
гийн минь / Хооронд сууж байгаа / Алтан тэмдэг 
минь / Өл арван гурван овоо минь (‘Золотой знак меж-
ду двумя кочевьями — 13 обо’) [ЗҮАЗ. С. 72]; Алтан 
гадас дамжлагатай (‘шест да уподобится Полярной 
звезде’) [ЗҮАЗ. С. 110]. Алтан используется и как 
дополнение в цветовой характеристике: Алтан хон-
гор даахийг (‘золотистые детские волосы…’) [АЗД. 
С. 121]; Часто встречается оппозиция золото—сереб-
ро: Алтан цээжтэй / Мөнгөн бөгстэй унага гарсны 
тул (‘так как родился жеребенок с золотой грудью и 
серебряным крупом...’) [АЗД. С. 123]; Алт мөнгөн 
хундагатай (‘Золотые и серебряные кубки’) [АЗД. 
С. 116]. Наряду с этим в обрядовом фольклоре ши-
роко используется и постоянный эпитет алтан в ус-
тойчивых словосочетаниях: алтан амь (‘золотая 
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жизнь’, ‘жизненная сила’, ‘душа’); Алтан гадас 
(‘Полярная звезда’); Алтан сумбэр уул (‘мифическая 
Золотая гора Сумбэр’) [АЗД. С. 97] и, наконец, ал-
тан дэлхий (‘Золотая земля’). 

Так выстраивается архетипическая модель мира в 
мифопоэтической семантике монгольской картины 
мира.  

Многие фольклорные образы, в том числе и ал-
тан дэлхий, широко используются и в современной 
художественной литературе [АЗД. С. 120; Нацаг-
дорж, 1961. С. 123]. 

Это лишь краткие рассуждения на некоторые те-
мы из обширного поля этнолингвистических изы-
сканий. 
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The model of the space-time continuum in the Mongol culture 

The specifics of the Mongolian language enables the use of lexical material of Mongolian language as a source 
for the reconstruction of the ancients’ models of the world. In particular, the article addresses the semantics of the 
word «tsagaan» (white) and the symbolism of «white» in the Mongolian language. The author examines in detail 
the main characteristics of the space, marked by the lexical definitions in the model of the world. 
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