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В ряду современных гуманитарных научных 
дисциплин трудно обнаружить более сложный 
предмет, чем этнография коренных малочислен-
ных народов Сибири, северной и Южной Аме-
рики, Австралии и Новой Зеландии.

Здесь традиционные представления о пред-
метах и объектах описания традиционной куль-
туры аборигенных народов сосуществуют во 
времени с современной культурой этих народов, 
по своему видящих свое прошлое, настоящее, а 
иногда и будущее, связанное с территорией и го-
сударственно-правовыми отношениями в мно-
гонациональном государстве. 

Здесь понимание культуры коренных жителей, 
многие элементы которых были заимствованы 
теми, кто позднее пришел на эти земли во време-
на, когда представления о границах государства, 
да и то приблизительные, имела только одна сто-
рона – та, которая на бескрайних просторах Си-
бири двигалась на Север и на Восток – к морским 
побережьям, а в других местах – от моря вглубь 
континента, через горы и равнины, через пусты-
ни и непроходимые джунгли, до еще неизвестных 
географических границ пространства.

Здесь сложный комплекс знаний, формиро-
вавшихся на протяжении нескольких веков – от 
разрозненных свидетельств первых докумен-
тальных источников до описаний моряков и пу-
тешественников, материалов географических и 
этнографических экспедиций, вписавших слав-
ные страницы в историю географии, этногра-
фии, многих естественнонаучных дисциплин, до 
исследовательских монографий и тематических 
энциклопедических изданий о территориях и 
народах, от первых взглядов на предметы куль-
туры до музейных коллекций, сохраняющих для 
потомков культурные раритеты, утраченные или 
утрачиваемые создавшими их народами. 

В наши дни, когда этнография как дисципли-
на, сложившаяся в Европе нового времени с уча-
стием  немецких ученых, живших и работавших 
в России, и развивающаяся в России XVIII – на-
чала XXI веков сосуществует с такими науками, 
как этнология, культурная антропология, куль-
турология как теория культуры, традиционный 
объект этнографии – народ и его культура, то, 
что создано руками и сознанием его представи-
телей, – распределяется между этими дисципли-
нами, а они, в свою очередь, постепенно утра-
чивают свои позиции в образовании, тем самым 
утрачивая свое просветительское значение.

Предисловие

Изучение истории и культуры коренных на-
родов Сибири сыграло огромную роль в станов-
лении и развитии отечественной этнографии, 
понимании ее задач, оформлении теоретическо-
го и понятийного аппарата. В XX веке этногра-
фическое изучение коренных народов Сибири 
приобрело новые задачи – характеристики про-
цессов преобразования хозяйства и культуры 
коренных народов в условиях новой экономики 
и нового общественного строя и эти задачи ре-
шались столь же успешно, как успешно продол-
жалось изучение традиционной материальной и 
духовной культуры и языка, обогащаемое дан-
ными археологии, сравнительно-исторического 
языкознания, диалектологии. Новыми научны-
ми дисциплинами в изучении современной эко-
номической жизни и культуры коренных  наро-
дов Сибири стали этносоциология, демография,  
медицинская антропология.

В новой России, во множестве ее регионов, 
в том числе и на земле Югры, уже более че-
тырех веков существует многонациональное и 
поликультурное сообщество, где как коренные 
жители, так и те, кого принято называть при-
езжими – и в Югре, и на Дальнем Востоке, и в 
Якутии, и на Чукотке и Камчатке – представ-
лены разными народами, сохраняющими свою 
идентичность, одни делают это в условиях ми-
грации приезжих, другие – в отрыве от родных 
мест – Севера. Центра, Юга России, Поволжья и 
Урала, Украины, Белоруссии, других стран СНГ. 
Сосуществование народов предполагает про-
цесс взаимного познания культуры, а длитель-
ное проживание на одной и той же территории 
ведет к формирпованию новых региональных 
культур, что мы видим на примере локальных 
культур старожильческого населения Сибири, и 
даже к формированию новых этнических групп 
– таких, как долганы – потомки эвенков, якутов 
и русских, говорящие на близком к якутскому 
языке, чуванцы – потомки казаков-землепро-
ходцев и коренных народов бассейна реки Ана-
дырь, говорящие на особом диалекте русского 
языка, колымчане – потомки русских, когда-то 
поселившиеся в низовьях Колымы и ныне вла-
деющие пятью языками – местным русским, 
якутским, эвенским, юкагирским и чукотским, 
камчадалы, живущие небольшими группами 
по периметру северной части Охотского моря. 
Кстати, утраты среди коренных народов Сиби-
ри за последние три столетия, весьма невелики.  
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В XVIII веке исчезли арины, ассаны и пумпол-
кольцы, родственные кетам, в XIX веке – кот-
ты, также говорившие на одном из енисейских, 
близких к кетскому языков, в XX веке ассими-
лировались камасинцы – один из самодийских 
народов, на рубеже ХХ и XXI веков ушли из 
жизни последние кереки – народ Южной Чукот-
ки, родственный чукчам и корякам. Известный 
русский этнограф В. И. Иохельсон еще в конце 
XIX века предрекал исчезновение юкагирам – 
его прогнозы не сбылись, последние носители 
юкагирского языка и культуры живут в Якутии 
и в XXI веке, а численность юкагиров даже уве-
личивается.

Книга, предлагаемая вниманию читателей 
– это своего рода ответ на вызовы обществен-
ной жизни и культуры Югры и Сибири в XXI 
веке. Ее первый раздел посвящен географиче-
ским открытиям в Сибири и истории изучения 
культуры народов Сибири с ХХ века и геогра-
фическим названиям – названиям великих си-
бирских рек.

Второй раздел книги составляют статьи, свя-
занные с изучением отдельных проблем архео-
логии отдаленных уголков Сибири и этногра-
фии народов Сибири как в традиционном, так и 
в современном понимании. Третий раздел книги 
составляют работы, связанные с религиозными 
воззрениями хантов, манси и их соседей. Ма-
териалы четвертого раздела книги посвящены 
традиционному фольклору обско-угорских на-
родов в сравнительно-историческом освещении 
и в плане выявления жанровых и сюжетных 
аналогий и поисков общих мотивов в устном 
творчестве других народов Сибири и Евразии. 
Статьи пятого, заключительного раздела книги 
посвящены проблемам экспозиции традицион-
ной культуры народов Сибири в музеях, перед 
которыми ставится задача показать древние 
культуры народов Сибири в их динамике, рас-
крыть их содержание для тех, кто не знаком с 
народами Сибири и Югры и сделать образцы 
культуры узнаваемыми для новых поколений 
коренных жителей.

Из истории изучения
этнографии и фольклора
народов Севера Западной Сибири

I.
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В 1940-1941 годах на острове Фаддея (север-
ном) и в заливе Симса на Восточном побережье 
Таймыра гидрографами были найдены остатки 
лагеря русских полярных мореходов XVII века. 
В 1945 г. места находок изучались А. П. Оклад-
никовым, который проводил в местах находок 
на острове Фаддея и на берегу залива Симса ар-
хеологические раскопки. Результаты археоло-
гических исследований и материалы коллекций 
были опубликованы [1], в 70-е годы XX в. Но-
вые находки на острове Фаддея были сделаны 
В. А. Троицким. Все эти материалы в разное вре-
мя привлекали внимание историков, географов 
и этнографов. В 2001 г. в Москве издана книга  
Л. М. Свердлова «Таймырская загадка», посвя-
щенная этой находке[2; 3, 23].

Как на момент публикации находок, так 
и в настоящее время среди исследователей 
не существует единства в определении на-
правления плавания мореходов, лагерь кото-
рых был найден на острове Фаддея, а избуш-
ка и останки трех человек – на берегу залива 
Симса. Большинство ученых полагают, что 
мореходы плыли из устья Енисея к восто-
ку, однако некоторые авторы (М.  И. Белов,  
В. А. Троицкий) считали, что мореходы плыли 
из устья Лены на запад. На основании находки 
«клада», составляющего значительный по объе-
му комплекс монет XVI-XVII веков, лагерь мо-
реходов датировался временем около 1617 г., а 
само плавание приурочивалось ко времени за-
прещения Мангазейского морского хода (1610 и 
1616-1619 гг.) – впрочем, сторонники версии о 
плавании мореходов с Лены на запад датируют 
находки временем около 1640 г. (В. А. Троицкий) 
или 1686 г. (М.  И. Белов) [4; 5]. Сразу надо 
сказать о том, что высказывающиеся в лите-
ратуре разными авторами версии о том, что 
плавание мореходов осуществлялось на двух 
кочах, потерпевших аварии в разных местах 
(С. В. Обручев, В. А. Троицкий) или даже трех 
кочах (Л. М. Свердлов) маловероятны – наход-
ки, сделанные гидрографами и археологами, од-
нозначно составляют единый комплекс.

Все вещественные находки из лагеря по-
лярных мореходов, сделанные гидрографами и 
археологами, хранятся в Музее Арктики и Ан-
тарктики (Санкт-Петербург). Эти материалы в 

работе и делает его книгу весьма заниматель-
ным чтением как для специалистов-историков и 
географов, так и для широкого круга краеведов 
или любителей приключенческой литературы.

Основной предмет внимания Л. М. Свердло-
ва заключен не столько в самих предметах, при-
надлежавших мореходам и найденных гидро-
графами и археологами, сколько в установлении 
целей и задач, маршрута и предполагаемого 
времени морской экспедиции, лагерь которой 
был обнаружен через 300 с лишним лет после 
гибели ее участников, и такой подход являет-
ся достаточно новым в изучении обсуждаемой 
проблемы. Автор не случайно сосредоточил 
свое внимание не только на обстоятельствах, 
при которых был закрыт Мангазейский морской 
ход и времени этого события – 29 ноября 1619 
года (с чем обычно связывалось это плавание 
мореходов), сколько на обстоятельствах и вре-
мени получения сведений о реке Лене. Он при-
водит точную дату получения русскими людьми 
первых известий о реке Лене, которая известна 
из документов – это 28 июня 1621 года (с. 77), 
но при этом допускает, что о ней могло быть из-
вестно и ранее [2, 84]. По мысли автора, эти два 
события и послужили причиной плавания море-
ходов с запада, из устья Енисея, на восток, то 
есть на Лену. Новым, во всяком случае мало из-
вестным, следует признать и сообщение о том, 
что где-то после 1616 года в районе устья Ени-
сея потерпело крушение какое-то иностранное 
судно [2, 118] – и эта проблема, обозначенная 
автором, ждет своего разрешения. Однако, как 
нам представляется, в книге Л.  М. Свердлова 
есть некоторые просчеты и заблуждения, каса-
ющиеся этнографических реалий и интерпрета-
ции географических названий в исторических 
источниках. 

Предположение автора о том, что у берегов 
Таймыра погибли не один, а два коча – один у 
острова Фаддея, другой у берегов залива Симса 
[2, 35, 129], пока может рассматриваться лишь 
как очень смелая гипотеза. Анализ веществен-
ных материалов показал, что все найденные на 
острове Фаддея и на берегу залива Симса пред-
меты однозначно составляют единый комплекс. 
В развитие своей гипотезы Л.  М. Свердлову 
приходится допускать, что на каждом из кочей 
находилась женщина-самоедка (части женского 
костюма, украшения и предметы женского руко-
делия найдены в обеих точках находок, а остан-
ки женщины из коренного населения найдены в 
избушке в заливе Симса). Это, конечно, возмож-
но – но, признаем, значительно менее вероятно, 

А. А. Бурыкин

Новое в интерпретации находок 
из лагеря русских полярных мореходов XVII века на Восточном Таймыре

разное время привлекали внимание историков, 
географов и этнографов, хотя последующие 
годы не дали каких-либо новых существенных 
результатов в интерпретации находок.

Факт существования лагеря полярных мо-
реходов XVII века за 60 лет со времени первых 
известий о находке гидрографов не только дал в 
руки ученых богатые вещевые материалы, но и 
оброс разнообразными историческими гипоте-
зами. До сих пор неясно, откуда и куда плыли 
погибшие мореходы – с запада, то есть с Енисея, 
на восток – и опять же неясно, в неизведанные 
края или на реку Лену, о которой могли доне-
стись слухи, или же они плыли с востока, из 
устья Лены, на запад – в Мангазею или в Ар-
хангельск? Когда мореходы потерпели круше-
ние у острова Фаддея – сразу после 1617 года, 
как об этом говорит нам находка «казны», мо-
нетного клада, разделенного в отношении три к 
четырем, или позже, в 1640-е годы, как считал 
В. А. Троицкий, или в конце XVII века, как пола-
гал М. И. Белов? Что появилось раньше – склад 
пушнины и охотничьего снаряжения на берегу 
острова Фаддея или избушка в заливе Симса? 
В этой избушке были обнаружены останки трех 
участников экспедиции – двух поморов-мужчин 
и одной женщины из коренного населения Си-
бири: как полагают на основании изучения ко-
стюма, украшений и некоторых других предме-
тов, это была нганасанка, ненка или тундровая 
энка. Какова судьба остальных участников этого 
плавания, которым могли принадлежать остав-
ленные вещи? В разных трудах на некоторые 
из этих вопросов даются разные, подчас диаме-
трально противоположные ответы. 

На некоторые из таких вопросов попытался 
дать ответ в своем новом труде и Л. М. Сверд-
лов, автор последней по времени книги, посвя-
щенной находкам на Восточном Таймыре. Сто-
ит сразу же указать как на большое достоинство 
новой книги Л. М. Свердлова, то, что она напи-
сана с хорошим знанием предмета и с учетом 
большого количества современной научной ли-
тературы, посвященной этим находкам [3, 23], 
и это обстоятельство позволяет относиться к 
ней как к серьезной исследовательской работе. 
Бесспорно, автор имеет широкий исторический 
и географический кругозор, что помогает ему в 

нежели традиционная версия о едином источни-
ке предметов на острове Фаддея и в заливе Сим-
са. На этом фоне связь находки зимовья и пред-
метов вооружения на острове Большой Бегичев 
в начале XX века с третьим судном той же самой 
экспедиции [2, 130], следы пребывания которой 
обнаружены в двух указанных выше местах, вы-
глядит едва ли не домыслом. Во всяком случае 
для таких утверждений нет никаких оснований: 
отметим, что и судьба предметов, которые видел 
Н. Бегичев на острове, носящем ныне его имя, к 
большому сожалению неизвестна. 

Л.  М. Свердлов считает, что мореходы, по-
гибшие на восточном Таймыре, плыли с востока 
на запад, и конкретно – на реку Лену, к якутам 
и тунгусам – в этом его убеждают находки се-
ребряных изделий, а серебро является и по сей 
день любимым металлом этих народов [2, 61]. 
Аргументация автора, надо признать, весьма 
изящна и нова, однако спорна – популярность 
серебряных украшений у якутов и тунгусов 
(эвенков и эвенов) севера Якутии, как представ-
ляется, должна относиться к более позднему 
времени, нежели начало XVII века: во всяком 
случае, распространение серебряных изделий 
у жителей бассейна Лены в XVII веке пока не 
подтверждено должным образом ни веществен-
ными находками, ни документальными источ-
никами. 

Утверждение о том, что река с названием 
Catonga или Catowga, встречающееся у Дж. Ло- 
гана и В. Перслоу – это не Нижняя Тунгуска, а 
река Хатанга, что существенно меняет геог- 
рафические представления названных англий- 
ских авторов о Таймыре и прилегающих к 
нему территориях, на самом деле весьма и 
весьма спорно. Далее автор вскользь отмечает, 
что эвенки в своих песнях называют Катан-
гой Нижнюю Тунгуску [2, 97, 100] – но он не 
учитывает того, что эвенки называли эту реку 
Катангой всегда, и они так называют ее на сво-
ем языке и до сих пор, при этом не только в 
песнях. Следовательно, то, что англичане под 
этим названием могли узнать о реке Хатанге, 
является если не прямо ошибочным утвержде-
нием, то во всяком случае весьма гипотетиче-
ским. По правде говоря, такие случаи в интер-
претации исторической топонимики Сибири не 
единичны, однако же едва ли стоит умножать 
их число при наличии бесспорных фактов при-
урочения ономастических единиц к известным 
географическим объектам. 

Л.  М. Свердлов полагает, что огнестрельное 
оружие стало ненужным мореходам из-за того, 
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что у них отсутствовал порох [2, 47]. Это не со-
всем так – на острове Фаддея в «складе» най-
дены остатки бочонка с порохом. Что же каса-
ется погнутого ствола пищали, то мы думаем, 
что ствол одной из пищалей был изогнут по той 
причине, что сама пищаль из-за отсутствия дру-
гих предметов использовалась как рычаг при 
безуспешных попытках снять коч с мели – по-
тому-то она и была оставлена на острове, непо-
средственно вблизи места кораблекрушения.

Как хорошо известно, среди найденных 
предметов: принадлежавших мореходам, был 
обнаружен значительный по объему клад сере-
бряных монет, очевидно, составлявший общую 
казну участников морской экспедиции. Казна 
была поделена на две неравные части и укры-
та в двух местах вместе с другим имуществом 
мореходов на острове Фаддея и в заливе Сим-
са. Казна полярных мореходов, насчитывающая 
в общей сложности 3557 серебряных монет от 
Ивана III до Михаила Романова (3414 копейки и 
143 «денги»), как установил Г. И. Спасский еще 
в 1940-е годы, по самым поздним монетам да-
тируется 1617 годом. Эта дата рассматривается 
как время отправления владельцев казны в их 

На основании распределения монет разного 
времени чеканки по местам находок монет уже 
давно было установлено, что перед нами две 
части одного и того же клада, составляющего 
казну полярных мореходов, и эта казна предна-
меренно была разделена на две неравные части 
– примерно в соотношении 4:3. Значительное 
преобладание «денег» в той части казны, кото-
рая найдена в заливе Симса, ранее объяснялось 
предположением, что обитатели избушки на бе-
регу рассчитывали использовать более мелкие 
монеты для обмена с местным населением. 

Мы попытаемся дать объяснение количе-
ственному распределению монет в двух частях 
казны и, с учетом состава предметов, найденных 
на острове Фаддея и в заливе Симса, постараем-
ся определить состав участников этого плавания 
и, насколько возможно, проследить их судьбу.

В избушке в заливе Симса были найдены 
останки трех человек: двух мужчин-европей-
цев и одной женщины – судя по антропологи-
ческим данным и в особенности по костюму, 
представительницы самодийских народов, то 
есть ненки, нганасанки или энки. Если считать, 
что казна была разделена пропорционально ко-
личеству участников плавания, то, очевидно, 
общее число их было равно 7 или 14 (последняя 
цифра близка к команде коча, известной по до-
кументам XVII века). Женщина-самоедка была 
по существу равноправным участником похода 
(а вместе с частями традиционного западноси-
бирского женского костюма найдены и остатки 
сарафана, а это значит, что его владелица состо-
яла при мореходах длительное время, если име-
ла русское платье), и, видимо, она должна была 
иметь право на свою долю в казне. 

Попробуем рассчитать, чему могла быть рав-
на доля спутницы мореходов, разделившей с 
ними их трагическую судьбу. При равных долях 
7 участников из всего количества найденных 
монет на каждого приходится около 508 монет. 
Если допустить, что женщине была выделена 
половина доли, тогда ее часть будет составлять 
примерно 273 монеты – обратим внимание, что 
общее число найденных «денег» составляет 
чуть меньше половины этого количества. Если 
принять число участников похода равным 14, а 
долю женщины – за половину доли мужчины1, 
то получится, что самоедка-спутница морехо-
дов должна была иметь в собственности около 
131 монеты – а эта цифра предельно близка 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
1 Возможны и иные варианты дележа казны, допускающие, что глава экспедиции имел право на две доли: или что одна 
лишняя доля полагалась владельцу коча в соответствии с севернорусским обычаем выделять лишний пай или долю добы-
чи на основное средство ее добычи, переходившую в собственность его хозяина.

последнее плавание, а сама экспедиция тради-
ционно привязывается по времени к закрытию 
Мангазейского морского хода, т.е. к 1619 г. [6].

Сам по себе состав монет из казны полярных 
мореходов может и должен быть подвергнут даль-
нейшему изучению. В ходе его исследования в 
1940-е годы было установлено время чеканки мо-
нет по периодам правления тех или иных царству-
ющих особ, однако самое происхождение монет, 
то есть монетные дворы, где были отчеканены 
монеты, составившие казну (Москва, Новгород, 
Псков, Тверь) [7; 8], остается без определения, 
хотя оно принципиально важно для изучения ус-
ловий формирования этой казны. Территориаль-
но наиболее интересным для сравнения с казной 
таймырских мореходов, несмотря на удаленность 
находок и вероятную хронологическую разни-
цу во времени сокрытия, является клад с сере-
бряными русскими монетами XVI-XVII веков, 
который был найден в селе Аяк на берегу реки 
Деп в бассейне Зеи [9], однако пока не известно, 
сохранен ли этот клад до настоящего времени.

Состав монет, обнаруженных в заливе Симса 
и на острове Фаддея, представлен в двух табли-
цах (табл. 1, 2):

Таблица 1
«Копейки»

Царствование 
(время чеканки)

Общее 
число

Находки в заливе Симса Находки на острове Фаддея

Количество % от общего 
числа Количество % от общего 

числа
Иван III 1 1 100 – 0

Иван IV – великий князь 329 175 53,2 154 46,8
Иван IV – царь 714 396 55,5 318 44,5

Федор Иоаннович 651 395 60,7 256 39,3
Борис Годунов 930 507 54,5 423 45,5
Лжедимитрий I 136 89 65,4 47 34,6

Василий Шуйский 332 197 59,3 135 40,7
Интервенция 86 49 57,0 37 43,0

Михаил Романов 158 93 58,9 65 41,1
Без определения 77 56 72,7 21 27,3

Всего 3414 1958 57,4 1456 42,6

Таблица 2
«Денги»

Царствование Всего Находки в заливе Симса Находки на острове Фаддея
Иван IV – вел. князь 82 74 8
Иван IV – царь 46 42 4
Федор Иоаннович* 15 14 1
Всего 143 130 13
* Примечание. После правления Федора Иоанновича «денги» не чеканились.

общему количеству найденных в заливе Симса 
«денег» (74 монеты), то есть мелких монет, и 
монет, оставшихся без нумизматического опре-
деления, то есть стертых и изношенных монет 
(56 монет). Очевидно, только этим и может объ-
ясняться столь большое количество «денег» в 
части казны, найденной в заливе Симса, и замет-
ное количественное преобладание стертых мо-
нет в этой части клада – обратим внимание еще 
раз, что именно эти две группы монет (и только 
они) нарушают однородное пропорциональное 
распределение всех монет в обеих частях казны 
мореходов. При этих расчетах получается, что 
женщина-самоедка, взятая, как водилось среди 
казаков и промышленных людей «в вожи и для 
толмачества», имела право только на половину 
доли участника экспедиции, и к тому же была 
в известной мере обманута своими спутника-
ми-поморами – не иначе мореходы решили так: 
самоедка так или иначе не пойдет со своей до-
лей денег на рынок или в лавку, все равно на-
весит на одежду или обменяет родственницам 
для того же самого – так для этого и денежки, и 
сбитые монеты хороши будут…

Любопытно, что если казна мореходов была 
поделена на две части в некоей сложной про-
порции, то ценные предметы, очевидно, взятые 
участниками экспедиции в плавание как товар 
и также разделенные между двумя группами 
людей, четко делятся в пропорции 1:2, при этом 
большая часть предметов, как и большая часть 
казны, были найдены в заливе Симса.

Среди предметов, принадлежащих морехо-
дам на правах личных вещей или предназначав-
шихся для меновой торговли с местным насе-
лением, в двух местах, где находились разные 
группы мореходов, были найдены 9 нательных 
крестов (3 на острове Фаддея и 6 в заливе Сим-
са) и 3 наперсных креста (1 на острове Фаддея 
и 2 в заливе Симса). Совершенно ясно, что это 
не могли быть собственные нательные кресты 
участников экспедиции, которые с ними не мог-
ли бы расстаться и не могли бы положить их в 
укрытия вместе с другими вещами. Среди най-
денных вещей нет таких предметов, которые 
указывали бы на то, что в морской экспедиции 
принимал участие кто-то из лиц духовного 
звания, в чьи обязанности входило бы обра-
щение местных жителей в православную веру. 
Едва ли такие обязанности мог взять на себя  
и руководитель экспедиции, останки которого, 



12 13

как вполне возможно, тоже были найдены в из-
бушке в заливе Симса. Вместе с тем трудно будет 
всерьез утверждать, что нательные и наперсные 
кресты оказались у мореходов после того, как от-
чаянные люди где-то ограбили церковь, церков-
ную лавку или кого-то из лиц духовного звания. 
Откуда же у профессиональных мореходов, зани-
мавшихся охотничьим промыслом и торговыми 
делами, могли в таком количестве взяться кре-
сты, и тем более – наперсные кресты? 

Надо полагать, что кресты, как нательные, так 
и наперсные, были изготовлены или приобрете-
ны участниками экспедиции для обмена или ме-
новой торговли с местными жителями. Хотя это и 
может показаться странным, но коренные жители 
Севера и Сибири, обращаемые в христианство, 
распоряжались культовыми предметами и атри-
бутами далеко не так, как мы можем думать исхо-
дя из нашего собственного культурного опыта. У 
нас есть свидетельства того, что новокрещеные 
коренные жители Сибири носили полученные 
ими православные нательные кресты не так, как 
мы могли бы думать – на шнурке под одеждой; 
они носили эти кресты напоказ на одежде, точ-
но так же, как они носили традиционные укра-
шения. В начале XIX века Ф. Ф. Матюшкин от-
метил, что чукотский старшина (окрещенный не 
ранее чем в 1810-е годы) носил поверх кухлянки 
два образа и четыре креста [10]. Можно думать, 
что нательные кресты, соизмеримые по размерам 
с металлическими подвесками-украшениями, по 
эстетическим представлениям народов Севера 
Сибири или по ассоциации с традиционными 
амулетами-охранителями, как и металлические 
подвески, должны были носиться в некотором 
множестве.

Как это ни странно, но те кресты, которые 
были восприняты авторитетными интерпрета-
торами таймырских находок как наперсные, и 
которые воспринимаются нами как наперсные, 
вполне могли и не являться таковыми в сибир-
ской реальности начала XVII века. Недавно Хан-
ты-Мансийский музей приобрел крест, получен-
ный в 1919 году при крещении Татьяной Серге-
евной Молдановой, ханты по национальности. 
Размеры этого креста – 6,7 на 4,5 см [11]. Крест 

В казне мореходов представлены монеты 
от Ивана III (всего одна, ныне утрачена) до 
Михаила Романова, таким образом, в ней при-
сутствуют монеты за 84 года – с 1533 по 1617 
годы. Таким образом, на каждый из годов этого 
периода в казне приходится примерно 39,7 мо-
неты. Принимая во внимание продолжитель-

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
2 Даже помимо этого предположения, разумеется, нуждающегося в дополнительных доказательствах, проблема личных 
православных крестов, которые имели распространение среди коренных жителей Севера Сибири в XVII-начале ХХ ве-
ков, превращается в интересную проблему этнографических предметов и их роли и места в религиозных и эстетических 
представлениях, и эта проблема требует специального внимания.
3 Понятно, что такой метод расчета вероятности количества монет одного и того же правителя в монетном комплексе не 
дает абсолютно надежных данных. Мы не располагаем точными сведениями об абсолютном количестве монет, отчека-
ненных монетными дворами в правление того или иного царя. Тем не менее, если предполагать одинаковую интенсив-
ность работы монетных дворов как некую постоянную величину, у нас появляется возможность сравнивать различные 
датированные монетные клады друг с другом и тем самым пытаться устанавливать обстоятельства формирования изуча-
емых кладов.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
4 Эта закономерность может нарушаться только по причинам прекращения или резкого уменьшения объема чеканки мо-
нет в какой-то определенный период времени – например: как это имело место с чеканкой монет в СССР с 1957 по 1960 
год, накануне обмена денежных знаков и монеты, состоявшегося 1 января 1961 года. Монеты чеканки 1958 года состав-
ляют большую редкость, а монеты чеканки 1959 и 1960 годов: как кажется: отсутствуют совсем. Однако в аналогичных 
случаях закономерность будет нарушаться во всех выявляемых монетных комплексах без исключения – от потерянного 
кошелька до нумизматического собрания любого музея, так что любая неоднородность состава монетных комплексов, 
представляющих один и тот же период, должна объясняться историей данного монетного комплекса в отдельности.

такого размера в нашем сознании ассоциируется 
с наперсными крестами, но в данном случае та-
кой крест выполнял в обряде крещения и в при-
менении (постоянном или временном ношении) 
функции личного нательного креста. Очевидно, 
мореходы, имевшие некоторый опыт в меновой 
торговле, знали запросы своих партнеров по 
торговым операциям, имели у себя в запасе как 
нательные кресты обычного размера, так и кре-
сты большего размера, которые и были приняты 
археологами ХХ века за наперсные кресты, ассо-
циирующиеся с атрибутом лиц духовного звания.

Отмеченная аналогия заставляет сделать 
одно оригинальное предположение относитель-
но возможного исходного пункта погибшей экс-
педиции. В качестве постоянного места обита-
ния русских мореходов, откуда они отправились 
в свое последнее плавание, назывались города 
русского Севера от Архангельска до Мангазеи. 
Если кресты большого размера, найденные сре-
ди вещей мореходов, имеют сходство с креста-
ми, распространенными у хантов, то не так уж 
невероятно то, что местом проживания морехо-
дов и областью их торговых операций, давшим 
им опыт общения с коренными жителями, был 
Обь-Иртышский Север – например, Тобольск, а 
вовсе не лежащая к востоку от устья Оби Ман-
газея, и тем более не западные территории, как 
то Архангельск или Кольский полуостров2. К 
сожалению, мы лишены возможности прове-
рить высказанное предположение по архивным 
документам большинства западносибирских го-
родов, поскольку все архивы в Тобольске унич-
тожены многократными пожарами.

На основании количества монет, относящихся 
ко времени правления одной и той же царствую-
щей особы, нам представляется возможным рас-
считать ожидаемую вероятность пропорциональ-
ного представления монет времени того или ино-
го правителя, и сравнивая ее с числом реально 
найденных монет, можно попытаться установить 
примерное время формирования основной части 
казны мореходов, чей лагерь был обнаружен на 
берегах Северного Ледовитого океана более чем 
через 300 лет после того, как они дали отваж-
ным первопроходцам их последнее пристанище3.

ность царствования того или иного правите-
ля или длительность исторического периода, 
можно проследить, насколько соответствует 
теоретической вероятности число монет того 
или иного времени, реально представленное 
в казне мореходов. Результаты этих расчетов 
приведены в следующей таблице (табл. 3):

Таблица 3
Ожидаемая величина и реальное количество монет в казне мореходов  

с учетом распределения монет по продолжительности правления царствующих особ

Правители Годы 
царствования

Число лет 
царствова-

ния

Общее 
число монет 

периода 
правления

Ожидаемое число 
монет исходя 
из времени 
правления

Разница с 
ожидаемым 
количеством 

в %
Иван III (1)

Иван IV – великий 
князь 1533-1546 13 329 516,7 -63.7%

Иван IV – царь 1547-1584 37 714 1468,9 -48,6%

Федор Иоаннович 1584-1598 
январь 13 651 516,7 +125,9%

Борис Годунов 1598-1605 
апрель 7 930 277,9 +334,7%

Лжедимитрий I 1605-1606 1 136 39,7 +342,6%
Василий Шуйский 1606 май-1610 4 332 158,8 +209,1%

Интервенция 1610-1612 2 86 79,4 +108,31%
Михаил Романов 1612-1617 7 158 277,9 -56,8%
Без определения 77

То, что количество монет времени Ивана 
Грозного в казне мореходов примерно вдвое 
ниже предполагаемого, объясняется тем, что 
монеты этого времени попадали в казну лишь 
спорадически и она была сформирована значи-
тельно позже царствования Ивана IV. Количе-
ство монет времени Федора Иоанновича в казне 
мореходов оказывается на 25% выше рассчи-
танного среднего числа для периода правления 
этого царя, правившего в продолжение 13 лет. 
Количество монет времен Бориса Годунова и 
Лжедимитрия I, правивших и чеканивших свою 
монету соответственно в течение 7 лет и 1 года, 
составляет 334, 7% и 342, 6% от ожидаемого – 
то есть почти втрое выше рассчитанного сред-
него количества для времени их правления: как 

ни парадоксально, но 7 лет правления Бориса 
Годунова и год царствования Лжедимитрия I 
(Григория Отрепьева) знаменуются в казне мо-
реходов одинаковым и весьма значительным 
преобладанием количества монет этого времени 
над их ожидаемым числом.

Далее в распределении монет по сравнению 
с ожидаемыми пропорциями начинаются стран-
ности, которые на первый взгляд выглядят ма-
лопонятными и противоречащими обычному 
распределению монет в кладах и любых монет-
ных комплексах, согласно которым более позд-
ние монеты численно преобладают над более 
ранними4. Количество монет времени Василия 
Шуйского, правившего 4 года, уже не более 
чем в три раза, а только примерно вдвое выше  
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рассчитанного ожидаемого количества монет 
этого царя. Число монет периода интервенции 
1610-1612 годов оказывается лишь незначитель-
но выше рассчитанного ожидаемого, а число 
монет Михаила Федоровича Романова, относя-
щихся к самому последнему периоду времени 
формирования казны – почти в два раза ниже 
среднего. Исследователи пытались объяснить 
столь незначительное количество монет време-
ни Михаила Федоровича в казне мореходов и 
полагали, что поздние монеты 1610-1617 годов 
на момент формирования казны попадали в По-
морье и Сибирь в недостаточном количестве, 
чем и обусловливается их незначительное чис-
ло в составе казны мореходов. Мы постараемся 
дать этому факту иное объяснение, которое бу-
дет увязываться с общей динамикой пропорций 
реального наличия монет того или иного прави-
теля в казне мореходов и ожидаемого вероятно-
го их количества. 

По нашему мнению, динамика распределе-
ния количества монет относительно среднего-
довой величины в определенной мере отражает 
состояние торговых дел компании мореходов, 
которым принадлежала казна. Капитал морехо-
дов начал формироваться при Федоре Иоанно-
виче, и во время правления Федора Иоанновича 
дела у хозяев казны шли неплохо – их прибыль 
оценивается в 25 процентов от оборота. Время 
правления Бориса Годунова и Лжедимитрия для 
них было временем процветания, при котором 
доходы от промысла и от торговых операций со-
ставляли 230-240 процентов, и даже политиче-
ская смута не препятствовала благоприятному 
ведению коммерческих дел. После 1606 года, при 
царе Василии Шуйском дела торговой компании 
пошли несколько хуже, прибыль сократилась до 
108 процентов. Время польской интервенции 
1610-1612 годов могло дать хозяевам казны поч-
ти нулевой баланс, а время правления Михаила 
Федоровича обернулось для торговой компании 
мореходов и промышленников настоящим кри-
зисом – за последние пять лет в казну поступило 
пропорционально меньше монет, чем за пред-
шествующий менее продолжительный период 
1610-1612 годов. Основываясь на этих расчетах, 
можно полагать, что именно неудачная коммер-
ческая конъюнктура последних пяти-семи лет 
и стала тем обстоятельством, которое побуди-
ло мореходов предпринять рискованное плава-
ние в район восточного Таймыра – в плавание, 

и промышленников, занимающихся добычей 
пушнины, они могли бы сойти за охотников на 
морского зверя, занесенных штормом или льда-
ми далеко на восток от районов промысла6. Как 
показывает распределение монет, участники 
экспедиции разделились в отношении, близком 
к 3/4, при этом в составе отряда была женщина- 
аборигенка (ненка, тундровая энка или нганасан-
ка – однозначно это была ненка, если мореходы 
вышли в плавание из устья Оби), выполнявшая 
роль толмача (найдены части ее костюма и ее 
останки). Очевидно, именно ее денежная доля в 
«денгах» (самых мелких монетах) и стертых мо-
нетах, оставшихся без хронологического опре-
деления, объясняет преобладание таких монет в 
заливе Симса. Следовательно, участников похо-
да было 7 (это принимается как рабочая гипоте-
за) или 14 (в этом случае своих хозяев находят 
нательные кресты и навигационные приборы, а 
денежные доли могут быть пересчитаны). Ско-
рее всего, три человека остались на острове око-
ло аварийного коча (им была оставлена их часть 
общей казны), а четверо, в их числе женщина, 
дошли до залива Симса и построили избушку. 
В начале зимы коч был унесен дрейфующими 
льдами в море и те, кто остался на острове, 
пропали без вести вместе с ним (остатки коча 
не обнаружены, но на острове Фаддея найдены 
части лодки). Четверо, в том числе женщина, 
дошли до залива Симса и соорудили избушку. 
Промысловое оружие – стрелы, а также бочонок 
с порохом – осталось на острове: с собой было 
взято оборонительное оружие, необходимое 
для защиты от белых медведей (нож-пальма и 
рогатина, найденные непосредственно возле из-
бушки и, следовательно, положенные наготове) 
и по крайней мере одна пищаль. С наступлени-
ем зимы один из членов отряда, который имел 
при себе единственную исправную пищаль, 
ушел на поиски людей, оставив часть вещей (в 
заливе Симса найдено 14 пуль, но не найдено 
самого оружия) и бесследно исчез в тундре. В 
течение какого-то времени оставшиеся в избуш-
ке люди питались мясом добываемых песцов 
(найдено множество песцовых черепов со сле-
дами вскрытия для того, чтобы извлечь мозг). 
На некотором удалении от избушки был найден  

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
5 Пока это самый близкий к интересующему нас времени клад, материалы по которому оказались доступны нам в публи-
кациях.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
6 Среди находок в заливе Симса был обнаружен документ с заголовком «Жалованная грамота», который был спрятан 
в ножнах от ножа; кроме заголовка, более ничего в этом документе прочитать не удалось. У нас есть серьезнейшие ос-
нования считать эту «грамоту» фальшивой: как явствует из известных нам материалов по делопроизводству XVII века, 
жалованные грамоты могли выдаваться от лица царствующей особы и адресовались весьма высокопоставленным лицам, 
к каковым, разумеется, заурядные сибирские промышленники и торговцы никак не могли относиться. Кроме того, под-
линные жалованные грамоты, известные нам по архивным материалам и публикациям документов XVII века, не имели 
подобных заголовков.

которое закончилось для них трагически. Как 
было установлено на основании антропологи-
ческого изучения костных останков, найденных 
в избушке на берегу залива Симса, останки од-
ного из погибших принадлежат мужчине 50-55 
лет. Возможно: что это был глава экспедиции – и 
тогда он вполне мог начать свою деятельность 
примерно за 30 лет до рокового плавания в рай-
он Таймыра, как раз во время царствования Фе-
дора Иоанновича.

В связи со сказанным нам хотелось бы обра-
тить внимание, что в известных кладах, соотно-
сящихся по времени сформирования с казной 
мореходов, состав монет по периодам чеканки 
оказывается иным и существенно отличается от 
состава рассматриваемой казны именно в коли-
честве монет позднейших периодов [12]5. В лю-
бом случае монеты из таймырской казны в наши 
дни требуют внимания специалистов-нумизма-
тов и нуждаются в дальнейшем исследовании, 
которое обещает очень интересные и важные 
результаты.

Мы в настоящей работе предлагаем сле-
дующую версию развития событий на остро-
ве Фаддея и в заливе Симса [13]. Примерно в 
1619-1620 гг. во время навигации – летом или 
ранней осенью – коч с командой в 7 человек 
(число принимается для простоты расчетов, но 
по количеству некоторых найденных предметов 
оно может быть равно и 14, тогда казна делится 
как 6:8), шедший от устья Оби и далее от устья 
Енисея на восток, сел на мель или был затерт 
льдами у острова Фаддея. При безуспешных 
попытках снять его с мели мореходы погнули 
ствол одной пищали (найдена на берегу остро-
ва Фаддея). Имущество промышленно-торговой 
экспедиции (пушнина, стрелы, порох, детали 
для ловушек на песцов, часть личных вещей), 
однозначно указывающее на цели плавания мо-
реходов, было выгружено на остров и укрыто. 
Поскольку с коча был снят такой легкий груз, 
как меха, и одновременно с ними – стрелы и на-
сторожки ловушек, есть основания догадывать-
ся, что мореходы не столько стремились раз-
грузить коч, сколько постарались убрать с суд-
на охотничье снаряжение и добычу; вероятно, 
вследствие того, что они не имели разрешения 
на морские походы и на промысел и явно не же-
лали попадаться на глаза представителям мест-
ной власти. При отсутствии на судне тех пред-
метов, которые явно выдавали в них торговцев 

предмет, похожий на тупую стрелу-томар – ви-
димо, эта стрела была потеряна при последнем 
выходе на охоту, однако выглядит странным то, 
что охотничьи или боевые луки не были най-
дены ни на острове Фаддея, ни в заливе Сим-
са. Останки троих людей были найдены среди 
развалин избушки. Последние дни обитателей 
одинокой избушки были трагичны: одна чело-
веческая кость была найдена в котле или около 
котла (в ней повышенное содержание меди). 
Видимо, женщина-самоедка умерла последней 
– ей принадлежат больше половины найденных 
останков и они количественно преобладают 
над останками мужчин-поморов. После того, 
как все люди умерли, избушка была развороче-
на белыми медведями. Если принимать число 
участников плавания равным 14, то получается, 
что вместе с судном пропали без вести в море 
6 человек, а в тундре – пятеро, но построенная 
избушка едва ли могла вместить 8 человек.

В заключение нам хотелось бы представить 
еще две гипотезы, относящиеся к интерпрета-
ции таймырских находок. 

Одна из этих гипотез касается судьбы мо-
реходов, оставшихся на аварийном коче близ 
острова Фаддея. Вполне возможно, что этот коч 
был унесен льдами далее на восток – к Новоси-
бирским островам, и тогда мореходы, отправив-
шиеся в свой дерзкий поход, были бы первыми 
русскими людьми, кто ступил на промерзлую 
землю острова Котельный. Как известно из со-
чинений путешественников начала XIX века 
– М. М. Геденштрома, впервые описавшего на-
ходки Якова Санникова на острове Котельном, и 
Ф. П. Врангеля, который воспроизвел перечень 
находок в своем описании путешествия по Вос-
точной Сибири и Ледовитому океану [14], в это 
время на Новосибирских островах были обна-
ружены следы пребывания людей, которым по 
праву могла бы принадлежать честь открытия 
этих островов. 

М. М. Геденштром писал: «На западном бе-
регу сего острова [Котельный. – А.Б.] найдена 
тогда же могила неизвестного человека, от ко-
торого остались только несколько разбросан-
ных костей: вероятно, тело было вырыто белым 
медведем. По найденным тут вещам: кресту, 
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стрелам, форме для литья пуль, ношеным котам 
и несколько мочалам (sic! – А.Б.) судить можно 
о том, что покойник был Архангельский про-
мышленник, заброшенный сюда с товарищами 
бурею на пути их в Шпицберген. Древнее днище 
судовое, неподалеку от сего места, подтвержда-
ет сию догадку» [15, 128]. В других источниках 
отмечается, что при вскрытии могилы промыш-
ленника были найдены батас [якутское назва-
ние ножа-пальмы. – А.Б.], две железные стре-
лы, калип [форма для литья пуль. – А.Б.], пила, 
две уды, огниво и кремень, и «желтой меди ка-
стрюля» [16, 14]. Существует версия, что остров 
Котельный был назван «ввиду обнаружения на 
острове старинного медного котла» [17], хотя 
по другой версии этот остров получил наиме-
нование из-за того, что его первооткрыватели 
– спутники Ивана Ляхова забыли там медный 
котел [16].

Помимо старого корабельного днища, най-
денного «близ устья Царевой реки» [14] (совре-
менная река Балыктах), которому, видимо, на 
момент его обнаружения вполне могло быть бо-
лее 100 лет, среди находок из могилы на остро-
ве Котельный наше внимание привлекают два 
предмета – «желтой меди кастрюля», напоми-
нающая нам о тех котлах, которые были найде-
ны гидрографами на острове Фаддея (с чего и 
начались находки на месте лагеря мореходов), 
и калип – форма для литья пуль7. В XVII-XVIII 
веках не было еще стандарта на калибр огне-
стрельного оружия, и, понятно, для каждого ру-
жья требовалась своя форма для отливки пуль. 
Возникает вопрос: почему такой, без сомнения, 
ценный предмет, как форма для отливки пуль, 
был положен в могилу промышленника, а не 
унесен тем, кому досталась его пищаль? Ответ 
на этот вопрос один – значит, форма для отливки 
пищальных пуль стала ненужной из-за того, что 
сама пищаль была утрачена. А это обстоятель-
ство заставляет вспомнить, что на острове Фад-
дея были найдены две пищали, одна из которых 
была приведена в негодность вследствие погну-
того ствола и оставлена, а вторая, найденная в 
1971 году В.  А. Троицким, возможно, просто 
потеряна. То, что огнестрельное оружие у лю-
дей, похоронивших своего спутника на острове 
Котельном, было, но утратилось, и принадлеж-
ности к нему стали им ненужными, находит 
еще одно подтверждение. Вблизи вскрытой им 

даты и указывают маршрут плавания пропав-
шей экспедиции не вполне определенно. 

Что касается «Обской версии», основания 
для которой появились у нас исходя из наличия 
у мореходов «наперсных» крестов, то она доста-
точно неожиданно находит датированное под-
тверждение в источниках по истории арктиче-
ского мореплавания первой четверти XVII века.  
Ф. П. Литке в своей книге «Четырехкратное пу-
тешествие в Северный Ледовитый Океан…» в 
историческом обзоре плаваний в Западной Ар-
ктике приводит следующий факт: в 1625 году 
голландский мореплаватель Корнелий Босман 
встретил в Карском море русских мореходов. 
Очевидно, в ответ на расспросы голландца об 
условиях морского плавания к востоку от устья 
Оби, мореходы рассказали ему, что «несколько 
лет назад» отряд из трех судов отправился мо-
рем на восток, из них одно, «претерпев великие 
опасности», вернулось через год, а два других 
пропали без вести [20, 59]. Для 1625 года, ко-
торым датируются эти сведения, «Несколько 
лет назад» – это в том числе и 1619 год, то есть 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
7 Заметим, что батас (пальма) был найден в числе оружия, оставленного для обороны от медведей, и возле избушки в зали-
ве Симса. Случайно ли такое совпадение и не слишком ли много совпадений среди найденных в разных местах предметов 
для того, чтобы они были случайными?

могилы Яков Санников видел крест с надписью, 
которая была сделана на прикрепленной к нему 
пластинке, отлитой из свинца. Очевидно, запас 
свинца был использован для изготовления этой 
пластинки после того, как люди с острова Ко-
тельный перестали испытывать нужду в свинце 
для пуль и дроби – и это опять-таки возможно 
только по той причине, что они потеряли огне-
стрельное оружие. Может быть, они потеряли 
его как раз на острове Фаддея? И медный ко-
тел был положен в могилу их спутника по той 
причине, что запас котлов, часть которых также 
была оставлена на острове Фаддея, явно утерял 
свою товарную ценность по сравнению с не-
обходимостью выжить? Правда, по описанию 
найденной Санниковым могилы, она казалась 
ему довольно свежей и около нее лежала еще не 
сгнившая щепа – однако не вполне ясно, сколько 
времени эта щепа могла сохраняться в относи-
тельно свежем виде в условиях холодного кли-
мата острова Котельный.

Вторая гипотеза касается состава и места от-
правления экспедиции, участники которой вы-
садились на остров Фаддея и разбили свой по-
следний лагерь на берегу залива Симса. Почти 
все сторонники наиболее реалистической гипо-
тезы, согласно которой участники экспедиции 
плыли с запада на Восток, молчаливо полагают, 
что мореходы вышли в свое последнее плавание 
из устья Енисея. Мы располагаем относитель-
но поздними для XVII века свидетельствами о 
попытках плаваний из устья Енисея в сторону 
устья Лены – так, Н.  Г. Спафарий в описании 
своего путешествия по Сибири писал: «А из 
устья Енисейского многажды хотели на кочах 
ехать к Лене реке, и не могли, оттого что льды 
великие ходят по морю и разбивают кочи» [18]. 
В топонимике Енисейского Севера сохранилось 
до наших дней название «Крестовское зимовье» 
– это зимовье располагалось вблизи памятного 
креста с указаниями имен мореходов, ходивших 
на кочах до реки Пясины и без вести пропавших 
в море [19], однако при этом остается неизвест-
ным, что же появилось раньше – само зимовье 
или памятный крест, давший ему название. Та-
ким образом, «Енисейская версия» маршрута 
мореходов, несмотря на свою реалистичность, 
пока обосновывается только такими сообщени-
ями, которые либо вообще ничего не говорят о 
трагических исходах плаваний, либо не имеют 

год, которым датируется выход интересующей 
нас торгово-промышленной экспедиции в свое 
последнее плавание. Таким образом, у нас от-
крываются некоторые возможности не только 
объединять находки на восточном побережье 
Таймыра, сделанные в 1940-1945 годах, и сви-
детельства о находках на острове Котельном, 
относящиеся к началу XIX века, в единый исто-
рический комплекс, но и связать эти находки с 
сообщением К. Босмана об исчезновении двух 
русских судов с командами где-то в Северном 
Ледовитом океане к востоку от устья Оби за 
несколько лет до 1625 года, то есть пример-
но в 1619 году – следовательно, или накануне 
закрытия Мангазейского морского хода, или 
вскоре после его закрытия. Бесспорно поло-
жительной характеристикой данной гипотезы 
будет являться то, что она не требует переда-
тировок времени стоянок мореходов, обнару-
женных на острове Фаддея и в заливе Симса по 
сравнению с теми датировками, которые были 
сделаны при публикациях найденного веще-
ственного материала.
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ученых, кто начал читать лекции по географии 
с демонстрацией навигационных приборов, 
карт и глобусов. В 1582 году он опубликовал 
свое первое научное сочинение, относящееся к 
истории колонизации Северной Америки и при-
легающих к ней островов. В 1583 году он был 
послан в Париж в качестве капеллана в составе 
английского посольства при французском коро-
левском дворе, возглавляемого сэром Эдвардом 
Стаффордом. Р. Хаклюйт пробыл в Париже до 
1588 года, где занимался собиранием, обработ-
кой и переводом материалов о французских и 
испанских плаваниях и географических откры-
тиях в Северной Америке. В 1589 году им было 
опубликовано первое собрание документов и 
материалов об открытиях, в 1598-1600 годах  
новое, расширенное трехтомное издание. После 
смерти ученого издание документов им матери-
алов о путешествиях было продолжено Самуэ-
лем Перкусом (Samuel Purchas 1577(?)–1626). 
Впоследствии хаклюйтовское собрание мате-
риалов об английских путешествиях и морских 
плаваниях воспроизводилось и переиздавалось 
неоднократно, примерно с интервалом в 30-40 
лет. В 1846 году в Англии было создано Ха-
клюйтовское общество, в задачи которого вхо-
дила публикация материалов и документов о 
путешествиях и плаваниях, серийные издания 
этого общества должны были выходить в свет с 
периодичностью 2-3 выпуска в год.

Хотя для русского читателя основным источ-
ником сведений об этих изданиях ныне явля-
ются интернет-сайты и каталоги европейских 
антикварных книжных магазинов, тем не менее 
публикации Р. Хаклюйта были известны в Рос-
сии внимательно изучались русскими морскими 
офицерами, среди которых были Ф. П. Литке и 
Ф. П. Врангель [1; 2]. В наши дни личность и 
труды Р. Хаклюйта привлекают внимание уче-
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Ричард Хаклюйт (1552-1616) и его издания 
как историко-этнографический источник

Историко-географические сочинения, на-
писанные учеными Средневековья и последу-
ющих столетий, являются для нас ценнейшим 
источником этнографической информации. 
Особая ценность этих трудов для этнографии 
заключается в том, что содержащиеся в них 
сведения фиксируют культуру народов в тех ее 
состояниях, которые относятся к недоступным 
для нас синхронным срезам, что делает матери-
алы таких источников ценными для изучения 
исторической этнографии народов, регионов 
и целых континентов. Исключительная источ-
никоведческая ценность отдельных источни- 
ков этого периода и отдельных собраний та-
ких источников, оформившихся в виде сводов 
и многотомных изданий, заключена именно в 
их масштабной всеохватности и комплексном 
характере, который делает их полезными для 
историков, историков географии как науки о 
Земле, историков путешествий, мореплаваний 
и географических открытий, а также предста-
вителей всех тех гуманитарных и естественных 
наук, кто пользуется письменными источниками 
в своих исследованиях. 

Одним из таких изданий историко-геогра-
фических сочинений, изданием, уникальным 
для своего времени и для того корпуса пись-
менных историко-этнографических источников, 
которые достались нам в наследство от ученых  

предшествующих столетий, является много-
томная серия под названием «The Principal 
Navigations, Voyages, Traffiques, and Discoveries 
оf the English Nanion. Collected by Richard 
Hakluyt, Preacher, and Edited by Edmund 
Goldsmith, F.R.H.S.» 

Ричард Хаклюйт [Хаклют, Гаклюйт, в со-
ответствии с английской транскрипцией – 
Хаклвит, но такое написание в русской лите-
ратуре не используется] (c. 1552 – 23 ноября 
1616), был английский ученый, известный как 
компилятор и издатель материалов, собранных 
английскими путешественниками в разных 
частях Земного шара8.

Семья Хаклюйтов происходит из Уэльса и, 
как известно по источникам, обосновалась в 
Херфордшире приблизительно в XIII веке. Ей 
принадлежала также недвижимость в Итоне. 
Ричард Хаклюйт родился в Херефорде. Его отец 
умер, когда будущему ученому было 5 лет, оста-
вив свою семью на попечение своего двоюрод-
ного брата Ричард Хаклюйт, адвоката по профес-
сии, который имел обширные и полезные связи 
как в мире торговли (бизнеса), так и в мире нау-
ки. Ричард Хаклюйт-Младший (иногда ученого 
называют в литературе именно так) получил об-
разование в Вестминстерской Школе, а с 1570 по 
1574 год в Оксфорде, где он в 1577 г. получил уче-
ную степень. Р. Хаклюйт был одним из первых 

ных разных специальностей, среди которых есть 
историки географии и мореплавания [3], исто-
риков [4], книговедов [5], литературоведов [6], 
привлекает внимание ученых также личность 
самого Р. Хаклюйта и его труды в контексте 
времени [7], его собирательская и издательская 
деятельность [8]. Издания Р. Хаклюйта, содер-
жащие сведения о народах Восточной Европы 
активно используются учеными разных стран 
[9; 10]. Высоко оценивается работа Р. Хаклюйта 
как издателя ценнейших историко-географиче-
ских источников, среди которых издание описа-
ния путешествий Г. де Рубрука [11]. Как пишет 
Г. Г. Пиков, Роджер Бэкон традиционно дает 
описание трех частей света Европы, Азии и Аф-
рики и ссылается на античных авторов (Аристо-
теля, Плиния и др.), но основной фактический 
материал берет у своих современников – фран-
цисканских монахов Иоанна де Плано Карпини 
и Гийома де Рубрука. Однако «бесхитростные 
и во многом наивные рассказы» Карпини и Ру-
брука он анализирует очень тщательно и компо-
нует материал так, что тот лишь подтверждает 
его научную концепцию. Книга Рубрука впер-
вые была напечатана английским издателем Ха-
клюйтом лишь в 1598 г. Получается, что имен-
но Р. Бэкон первым ввел ее в научный и обще-
ственный оборот». Соглашаясь с оценкой заслуг 
Р. Бэкона, данной в приведенной цитате, отме-
тим, что роль Р. Хаклюйта в том, что сочинения 
средневековых путешественников стали до-
ступны английским и европейским читателям, 
не менее велика.

Собрание документов и материалов об ан-
глийских путешествиях и морских плавани-
ях, изданных Р. Хаклюйтом, ныне доступное в 
Интернете в окончательно сложившемся виде 
имеет следующий заголовок и композиционное 
оформление9: 

The Principal Navigations, Voyages, Traffiques, AND Discoveries OF THE ENGLISH NATION. 
Collected by RICHARD HAKLUYT, PREACHER, AND Edited by EDMUND GOLDSMID, F.R.H.S. 

Vol. 1 NORTERN EUROPE
VOL. II. NORTHEASTERN EUROPE, AND ADJACENT COUNTRIES.
Part I. TARTARY.
VOL. III. NORTH-EASTERN EUROPE AND ADJACENT COUNTRIES. 
PART II. THE MUSCOVY COMPANY AND THE NORTH-EASTERN PASSAGE.
VOL. IV. NORTH-EASTERN EUROPE, AND ADJACENT COUNTRIES.
PART III.THE MUSCOVY COMPANY AND THE NORTH-EASTERN PASSAGE.
SECTION II. SECTION II. Navigations, Voyages, Traffiques, and Discoveries in NORTH-EASTERN 

EUROPE.
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VOL. V. CENTRAL AND SOUTHERN EUROPE.
VOL. VI MADEIRA AND THE CANARIES; ANCIENT ASIA, AFRICA, ETC
VOL. VII. ENGLAND’S NAVAL EXPLOITS AGAINST SPAIN.
VOL. VIII. ASIA. PART I.
Title: The Principal Navigations, Voyages, Traffiques,
and Discoveries of The English Nation, Volume 9
Asia, Part 2
Title: The Principal Navigations, Voyages, Traffiques,
and Discoveries of The English Nation, Volume 10
Asia, Part III
THE PRINCIPAL NAVIGATIONS, VOYAGES, TRAFFIQUES AND DISCOVERIES
OF THE ENGLISH NATION, VOLUME XI AFRICA
VOL. XII. AMERICA. PART I.

3.	 Вехов Н. В. Морские английские экспедиции в русской Арктике // Информационно-аналитиче-
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1979. С. 81-99.
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Из этого перечня материалов явствует, что 
издания Р. Хаклюйта, особенно те из них, что 
составили VI-XII тома его издания, представля-
ют значительный интерес для этнографов, зани-
мающихся историей и культурой народов Азии, 
Африки и Северной Америки. В настоящее вре-
мя Российская национальная библиотека распо-
лагает полным комплектом одного из изданий 
книг, подготовленных Р. Хаклюйтом10.

Сведения из записок и документов англий-
ских путешественников, посещавших Москов-
ское государство и Россию в XVI веке, в особен-
ности те их них, которые относились к народам 
Севера Европейской части России и Западной 
Сибири, почерпнутые из изданий Р. Хаклюй-
та и переведенные на русский язык [12], уже в 
течение длительного времени были предметом 
внимания историков и этнографов. Однако, как 
показывает опыт работы с этими источниками, 
обращение к их оригинальной версии может 
привести к подлинным открытиям и позволяет 
исправить ошибки, ввозившие в заблуждение 
ученых разных специальностей в течение не-
скольких десятилетий.

Во всех изданиях авторитетного многотомно-
го (в позднейших изданиях) сочинения по исто-
рии географических открытий [13], говорится, 
что Стефен (Стивен) Барроу, участвовавший в са-
мых ранних морских плаваниях английских судов 

по Баренцеву и Карскому морям (в экспедиции 
Р. Ченслора – Х. Уиллоуби как штурман, позднее 
– как капитан), помимо геодезических и гидро-
графических исследований, вел также наблюде-
ния над жизнью и бытом коренного населения 
побережья Западной Арктики – саамов, карелов, 
коми, ненцев, собирал сведения о хантах и ман-
си, и в частности, составил англо-ненецкий сло-
варь объемом в 100 слов [13]. Источником этих 
сведений являются материалы С.Барроу вместе 
с включенным в них словарем переведенные на 
русский язык и опубликованные в названном 
выше сборнике записок английских путеше-
ственников, побывавших в России в XVI-XVII 
веках [12]. 

Собственно говоря, сам просмотр материала 
этого словаря мог бы убедить читателей в том, 
что перед ними лежит не ненецко-английский, 
а саамско-английский словарь. Однако в трудах  
И.  П. Магидовича и В.  И. Магидовича точная 
ссылка на источник отсутствует. Автор настоя-
щей работы в течение многих лет безуспешно 
вел поиск ненецкого словаря середины XVI века, 
приписанного С. Барроу – и только обращение 
к электронной версии оригинального издания 
собрания Р. Хаклюйта позволило восстановить 
истину и ввести ценные материалы по языку 
кольских саамов XVI века в научный оборот для 
отечественных финно-угроведов [14].

Литература
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Языковая ситуация в Западной Сибири в XVI-XVII веках и практика общения 
русских служилых людей с коренными жителями: этнические, социальные, 
гендерные аспекты двуязычия в исторической динамике

Изучение практики общения русского насе-
ления и коренных жителей Сибири в историче-
ской перспективе в широких пределах от XVI 
века и до начала ХХ века вызывает интерес во 
многих отношениях. Для изучения языковой 
ситуации по документам, отражающим контак-
ты русских служилых людей и представителей 
иных сословий с коренными жителями, пред-
ставляющими разные этносы, весьма важным 
является выяснение механизмов формирова-
ния регионального двуязычия и установление 
характера формирующегося двуязычия. Для 

изучения социальных отношений значимыми 
являются этнические, социальные и гендер-
ные характеристики тех социальных групп, кто 
оказывается первыми носителями двуязычия – 
данные социальные группы легко определяют-
ся по документам: прежде всего это «толмачи», 
т.е. устные переводчики, а также те лица, кото-
рые, согласно документам, активно участвова-
ли в разнообразных межэтнических контактах 
и являлись источником передачи различных 
сведений из среды одного этноса в среду дру-
гого этноса.
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К сожалению, в опубликованных докумен-
тах, на которых основывается наша работа, 
имеется не так уж много материалов по инте-
ресующей нас проблеме и исследования в этой 
области должны быть продолжены по архивным 
материалам.

Одно из примечательных событий, позво-
ляющих судить о практике общения жителей 
Московского государства и уроженцев Запад-
ной Сибири датируется 25 декабря 1598 г. – эту 
дату имеет документ о допущении татарского 
переводчика Вельямина Степанова из Москов-
ского приказа к семейству Кучума11. Из него 
следует, что уже в конце XVI века русские слу-
жилые люди владели татарским языком. В гра-
моте 1648-1650 г. адресованной Тюменскому 
воеводе Сильвестру Чоглокову о строительстве 
на Пышме новой Беляковской слободы упоми-
наются «толмачи Степанко Трубачев, Тимош-
ка Микитин, да юртовской служивый татарин 
Мургач Маймасов да ясачной татарин Адарко 
Стенислыбаев»12. Здесь служивый татарин упо-
минается в одном ряду с толмачами-русскими, 
можно полагать, что и их обязанности были 
одинаковыми. Следовательно, в роли перевод-
чиков выступали как русские. Овладевшие по 
крайней мере одним из местных языков, так и 
местные жители-татары. Еще в одной грамоте 
тому же воеводе говорится о защите «служи-
вых людей Маймасовых»13. Из других докумен-
тов становится известным, что татарский язык 
в XVII веке в Западной Сибири служил сред-
ством межэтнического общения и использовал-
ся русскими служилыми людьми в общении с 
представителями других народов, достоверно 
известно, что при посредстве татарского языка 
русские осуществляли общение с калмыками. 
Еще один документ о толмачах – это грамота от 
10 мая 1613 года от имени Михаила Романова 
воеводе Ст.Ст. Годунову об определении казака 
Данила Шавкова в толмачи на Верхотурье вме-
сто прежнего толмача: «И как к тебе ся наша 
грамота придет, а Ларка Меркурьев будет стар 
и на наши службы и в походы ходити не может, 
и ты бы велел Данилку Шавкову быти на Верхо-
турье в толмачах на Ларкино место Меркурьева 

Урумкалчик объязычал сам…» – т.е, видимо, ов-
ладел русским языком. 

Интересно, что носители татарского языка 
выступали в качестве посредников в общении 
русских и калмыков, а татарский язык исполь-
зовался в качестве языка межэтнического об-
щения. Так, 25 июля 176 (7176 = 1668) г. «тю-
менские ясашные татаровья двое человек, Чи-
чик Емангулов да Усенко Янтурин» рассказы-
вают о нападении калмыков19. 1 декабря 1667 
г. «прежний изменник башкирятин Севергунко 
Гордяков» рассказывал о калмыках20. В 1673-
74 гг. к калмыцкому тайше Дундуку послали 
«Тоболского юртовского служивого татарина 
Авезбакая Кулмаметова да подьячего Гаври-
ла Григорьева, да с ним тоболских служилых 
людей и татар тридцать человек»21, «Послали 
к нему Дундуку с вестью переводчика Спирку 
Безрядова с татарином да с калмыком»22. Из 
документов известно, каким образом осущест-
влялось общение: «А переводил все статьи 
русским языком по-татарски Копланде Спир-
ка Безрядов, а калмыцким языком говорил 
Дундуку и от Дундука переводил по-татарски 
Копланда Колмаметов»23. Кстати, тот же спо-
соб общения – последовательный перевод с 
русского языка на татарский и с татарского на 
монгольский – осуществлялся первым русским 
посольством в Китае в 1675 г. [1], и тогда же 
(4 марта 1675 г.) Верхотурскому воеводе было 
предписано обеспечить сопровождение «пере-
водчика» Н. Спафария, следующего в Китай24. 
Есть и другие свидетельства взаимоотношений 
между представителями разных народов – так, 
18 июля 1682 (190 = 7190) года «прибежала 
от башкирских «воинских людей» «калмыц-
кая женка полонянка», которой указал дорогу 
«татарин башкирец»25. Татарский язык исполь-
зовался и в общении с остяками (ханты). Так, 
«сосьвинский остяк Пехля Рахматов», которого 
в 1662-1663 годах расспрашивали о намерени-
ях остяков захватить Березов, сообщил, что он 
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давати Ларкин оклад»14. Причина повышенного 
внимания к толмачам – «шатость и измена» у 
вогуличей (манси). В одной из грамот говорится 
о поверстании в казачью службу «ясачного вагу-
летина (манси) Табайка Черенкулова», который 
был крещен Вонифатием15, и далее упоминается 
уже как Нифанко. В документе от 5 января 1606 
года от Лжедимитрия верхотурскому воеводе 
Годунову и голове Загряжскому сообщается о 
том, что на службу посылается «Акилдейко Он-
дреев во всех сылвинских и иренских остяков 
место»16 – вероятно, речь идет о сыне кого-то из 
служилых людей и женщины-ясырки. 

18 августа 1654 (в документе 162 = 7162) г. 
«Выбежали из полону от Девлет-Кирея царе-
вича две жонки тотарки одна Тарского уезду 
Ялынской волости Сарыбаевой деревни, другая 
башкирка Уфинского уезду Чанжиулские воло-
сти, и рассказали, что татары хотят не выдавать 
назад послов и «идти войной и грабить зверов-
ных людей»17. Очевидно, что женщины из ко-
ренного населения Сибири, особенно если они 
жили среди других народов, владели нескольки-
ми языками, а те, кто находился на положении 
ясырок, ранее других усваивали русский язык. 
По документам из Восточной Сибири, относя-
щимся к середине XVII века, известно, что сре-
ди «ясырных женок» были настоящие полигло-
ты, их использовали при расспросах коренных 
жителей и брали их с собой в походы «в вожи 
и для толмачества». Можно предполагать, что в 
конце XVI-начале XVII веков ситуация в Запад-
ной Сибири была похожей.

То, что в XVII веке в Западной Сибири та-
тарский язык был хорошо знаком служилым 
людям, а русский язык – татарам, живущим поб-
лизости от городов, прослеживается по многим 
документам, в которых в качестве рассказчиков 
о событиях выступают татары Так, в сентябре 
1651 года о разорении Исетского монастыря 
сначала сообщил «мурза Гилдейко Янебеков, 
ясачных татар ясаул», а уже потом – сам старец 
Долмат, насельник этого монастыря18. В 1663 
году Василий Поярков «посылал в Киргинские 
улусы по языка по татарина Урумкалчика, того 
Урумкалчика поимали и по языку пытали, и он 

узнал от бухаретина Аршина Бабачеева (между 
прочим, присланного в Березов целовальни-
ком), что татары хотели напасть на Тобольск. 
Хантыйский князец пользовался при этом ус-
лугами переводчика-татарина, очевидно, вла-
девшего хантыйским языком: «А сказывал же 
им Пехле и переводил от него Аршина с татар-
ского языка тоболской же татарин… человек 
его Аршинков Ендыбачко Тарабердеев»26. 

Некоторые документы свидетельствуют о 
том, насколько сложной в территориальном от-
ношении была языковая ситуация в Западной 
Сибири в XVI-XVII веках. В 1623 г. сылвинские 
и иренские татары платили ясак в Чердыни27.

Отмечалось, что татары и «вогуличи» (ман-
си) живут и промышляют «где кому сручно, 
меж собой смесицею»28. Служилым людщям 
приходилось разбираться в сведениях, относя-
щихся к разным народам, говорящим на разных 
языках. Так, 1 мая 1649 года в Мангазею явился 
«ясачный самоедин Нюдсадик» и сообщил, что 
ясачные остяки Ирбитского зимовья, которых 
якобы ограбили сургутские казымские остяки, 
«хотят идти войною на мангазейскую ясачную 
самоядь»29. Из других документов известно, 
что березовские «самоеды» и «остяки» имели 
контакты с пустозерскими «самоедами» через 
«Югорский камень»30.

Статус посредника в межэтническом обще-
нии в условиях конфликтов был небезопасным. 
Так, в 1673-74 гг. в Томском уезде казак ездил 
«до Мелеского острогу». где татары сообщили 
ему о приходе калмыков и киргизов, которые 
разорили юрту «выезжего калмыка» и «выезже-
го калмыка Борцика жену взяли в полон»31. С 
другой стороны, 26 марта 1657 года датирована 
«Память» воеводы князя А.Буйносова о стро-
ительстве в Тобольске особого огороженного 
двора для калмыцких послов, дабы они впредь 
не только были защищены, но и не останавлива-
лись бы в татарских юртах и не поддерживали 
бы связей с пригородными татарами32.
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В «Росписи служилых людей» в западноси-
бирских городах, датированной 1684-1685 гг., в 
Тюмени, Тобольске и ряде других городов сре-
ди служилых людей толмачи не упоминаются 
– однако во всех таких городах имеются десят-
ки или сотни служилых татар, которые и могли 
исполнять обязанности переводчиков. Согласно 
данной росписи, по одному «остяцкому» тол-
мачу имелось в Березове и в Сургуте, три тол-
мача (язык не указан) несли службу на Таре. 13 
толмачей «тунгуских и самояцких и остяцких» 
находились в Мангазее (имеется в виду Новая 
Мангазея, т.е. Туруханск)33.

Рассмотрение опубликованных документов, 
связанных с практикой общения представите-
лей разных этносов Западной Сибири, говоря-
щих на разных языках, позволяет сделать сле-
дующие выводы. Московская администрация 

жизнью «самоедов», т.е. ненцев, во время Пе-
чорской экспедиции 1824 г., и эти описания во-
шли в заключительную часть книги Ф. П. Литке 
о плаваниях к Новой земле. Можно сказать, что 
наблюдения Ф.  П. Литке над жизнью и бытом 
ненцев послужили началом для более глубокого 
интереса к этнографии, который проявился поз-
же, во время последующих плаваний молодо-
го морского офицера, будущего адмирала. Так, 
множество этнографических наблюдений, сде-
ланных в разных уголках земного шара содер-
жится в книге Ф.  П. Литке, описывающей его 
плавание на шлюпе «Сенявин», совершенное в 
1826-1829 гг. [3]. Эта книга Ф. П. Литке, содер-
жащая много интересных и подчас уникальных 
сообщений о культуре жителей Тихоокеанского 
побережья, явилась значительным вкладом в 
описание быта и культуры коренного населения 
Восточной Чукотки. Она ценна как историко-эт-
нографический источник и в наше время.

Как и многие другие русские морские офице-
ры, изучавшие культуру и быт народов Севера и 
Сибири, Ф. П. Литке излагает свои наблюдения 
над жизнью ненцев, живущих вблизи морского 
побережья. Понятно, что его этнографические 
заметки, точно так же, как как и наблюдения дру-
гих моряков, не дают полной картины хозяйства 
и культуры этноса – по ним нельзя составить 
представления о полном годовом хозяйственном 
цикле. Говоря о хозяйстве ненцев, Ф. П. Литке 
отмечает, что ненцы Печоры в его время (1820-
е годы) уже давно поддерживали отношения с 
русским населением края и в летнее время на-
нимались в работники к крестьянам, в то вре-
мя как ненецкие женщины занимались ловлей 
рыбы [2, 307]. Литке пишет и о том, что нен-
цы, как и русские промышленники, занимаются 
охотой на морского зверя [2, 315]. Весьма ценны 
его сообщения о посещениях ненцами Новой 
Земли в начале XIX века [2, 315].

С особым вниманием Ф. П. Литке описывает 
ненецкое святилище на Болванском Носе. Это 
священное место, которое являлось объектом 
почитания ненцев в течение многих столетий, 
стало известно европейцам с середины XVI 
века. В своем историографическом обзоре мор-
ских плаваний и географических открытий в за-
падной Арктике, содержащемся в рассматрива-
емой книге, Литке приводит описание Болван-
ского Носа, данное английским мореплавателем 
С. Барроу, который плавал в этих местах в 1556 
году на пинке «Искатель». На сегодняшний день 
это одно из самых ранних западноевропейских 
известий о самодийских народах. Ф.  П. Литке -----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------

33 ДАИ, т. XI. СПб., 1869. С. 267-271.

располагала штатом переводчиков, владевших 
самыми разными языками, причем эту роль вы-
полняли русские, осваивавшие языки соседних 
народов. С начала XVII века служилые люди 
Западной Сибири осваивают татарский и ман-
сийский языки, позже – хантыйский (остяцкий), 
ненецкий (самоядский) и эвенкийский (тунгус-
ский). В этот же период татарский язык актив-
но и эффективно используется в качестве язы-
ка межэтнического общения русских и татар с 
соседними нетюркскими народами, причем не 
только с калмыками, которые поддерживали 
постоянные связи с тюркоязычными этносами, 
но и с обско-угорскими народами, в частности 
с остяками (ханты). Проблема, привлекающая 
ныне внимание [2], требует дальнейших иссле-
дований.
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  А. А. Бурыкин

Федор Петрович Литке как исследователь этнографии ненцев

Федор Петрович Литке (1797-1882) – извест-
ный русский мореплаватель, адмирал, с именем 
которого связаны дальние походы, географиче-
ские открытия и гидрографические работы в Ба-
ренцевом, Карском и Беринговом морях [1]. Это 
был замечательный моряк, который получил 
чин мичмана в 16 лет, а позже – выдающийся 
ученый и организатор российской науки, воспи-
татель великого князя Константина, с 1864 года 
и до конца жизни – Президент Академии наук. 
Среди его заслуг на службе в российском фло-
те надо назвать четыре плавания к Новой Зем-
ле, совершенные в 1821-1824 годах. Описание 
этих плаваний составляет книгу, которая в наши 
дни имеет большую ценность как исторический 

и географический источник [2]. Описания пла-
ваний Ф. П. Литке к Новой Земле не содержат 
собственно этнографического материала, одна-
ко Ф. П. Литке внимательно отмечает найденные 
им следы пребывания людей на этом архипела-
ге, в частности, специально отмечает каждый 
известный ему случай посещения Новой Земли 
поморами или ненцами. Обширное историко- 
географическое введение к этой книге, рассказы-
вающее об истории открытия Западной Аркти- 
ки русскими и иностранными мореплавателя-
ми, также содержит немало такого материала, 
который представляет интерес для этнографов. 
Началом изучения культуры и быта коренных 
народов Севера и Сибири стало знакомство с 

пишет: «31 июля [1556 года] прибыл капитан 
Бурро к острову Вайгачу, где установил посто-
янные сношения с русскими, от которых узнал, 
что народ, живущий на больших островах, на-
зывается самоедами. Выйдя на берег, нашли 
англичане кучу самоедских идолов, числом по 
крайней мере до 300, изображавших мужчин, 
жен и детей, весьма грубой работы и большею 
частью с окровавленными глазами и ртами. 
Иные из идолов были простые палки с двумя 
и тремя зарубками. В описании этом узнаем 
мы несомненно мольбище на Болванском Носе 
острова Вайгача, которое штурман Иванов на-
шел в 1824 году точно в том же виде, как описы-
вает его Бурро» [2, 39]. Далее Литке сообщает, 
что голландские мореплаватели, посещавшие 
остров Вайгач позднее, нашли на том же месте 
уже до 400 идолов [2, 47]. 

Вот как выглядит у Ф. П. Литке его собствен-
ное описание Болванского Носа: «На пути при-
ставали мы к Болванскому Носу, куда с самых 
древних времен самоеды собираются для жерт-
воприношений два раза в год, т.е. перед началом 
промыслов и по окончании их. Они приносят 
в жертву оленей и других животных, которых 
мясо, однакоже, съедают сами, оставляя боже-
ству одни только рога и головы. Они жертвуют 
ему также разные металлические и деревянные 
вещи, топоры, обрывки цепей, гвозди, петли и 
рулевые крючья, сани, но только те, которые им 
самим уже не годны. Жертв этих накопилась го-
дами великая груда, в которой валяются и идолы, 
которым эти жертвы были приносимы. Идолы 
эти – деревянные разной величины обрубки, с 
обоих концов заостренные, с несколькими на-
сечками, изображающими ребра. Некоторые 
болваны были металлические, другие деревян-
ные, но одетые в малицы (шубы), иные, нако-
нец, со сквозными дырами, и эти оказывают им 
особенные услуги во время промыслов» [2, 316]. 
Как видно, Литке в своей книге не только дает 
развернутое описание ненецкого святилища на 
Болванском Носе, но и приводит более ранние 
свидетельства мореплавателей об этом уникаль-
ном памятнике ненецкой духовной культуры, 
который известен по письменным источникам 
уже более четырех столетий. В имеющейся 
литературе по морской топонимике отмечает-
ся, что Болванский Нос стал известен русским 
промышленникам не позднее XV века и полу-
чил свое наименование именно по наличию на 
нем ненецких идолов и следов жертвоприноше-
ний [4, 42]. При характеристике родового со-
става большеземельских ненцев, посещающих 
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Болванский Нос, Литке подробно перечисля-
ет все ненецкие роды: «Летковщина, Вывучеи, 
Тыгайский род, Тайбарейский род, Седуи, Ного-
тыгай, Род Лагейский, Ламдуи, Карачея, Сед Ев-
сюгина, Въера, Рубчевы, Лаптандеры Выручеи» 
[2, 316-317]. Им описан отдельно стоящий не-
нецкий идол на Синькином Носу: «На Синькине 
Носе стоит на одном возвышении самоедский 
идол: шест длиною около аршина, с заострен-
ными концами и прямоугольною дырою в сере-
дине. Этот идол пригодился нам для пеленгов» 
[2, 313]. Не ускользнул от внимания Ф. П. Литке 
и особо почитаемый ненцами лес в районе Хай-
пудырской губы. По поводу названия Хайпудыр-
ской губы он замечает: «Название губы этой, 
равно как и реки Хайпудырской, в нее впадаю-
щей, и леса того же имени, растущего в верхо-
вьях этой реки, происходит от самоедских слов 
Хайвы «грех» и Падра «лес». Самоеды считают 
тот лес состоящим под влиянием злых духов, по-
тому что невзирая ни на какие приметы, всегда 
в нем блудят. По этой причине решили они де-
ревьев из него никогда не вырубать, а проезжая 
мимо, в некотором определенном месте прино-
сить всегда в жертву оленей» [2, 313].

Ф. П. Литке сумел достаточно подробно опи-
сать разнообразные проявления бытовой магии 
ненцев. Он замечает: «Если самоеду нет удачи в 
ловле, то он полагает, наверное, что или кто-ни-
будь его оговорил, или женщина перешагнула 
через его добычу. Кудесник, посоветовавшись 
с духами выше этого описанным образом, раз-
решает его недоумение, которой из этих при-
чин приписывать свою неудачу. Если он кем 
оговорен, то, сыскав один из таких болванов, 
продевает сквозь дыру сначала кусок кожи ка-
кого-нибудь морского зверя, а потом ухо оле-
ня, принесенного в жертву этому болвану, и 
остается уверенным, что заговор потерял свое 
действие. <…> Но если кудесник объявил,  
что женщина перешагнула через добычу, то са-
моед кладет на землю две горящие головешки, 
одну возле другой и, положа на них кусок оле-
ньего сала, окуривает им лоскут какой-нибудь 
звериной шкуры, каркая все время по-вороньи, 
после этого промысел его очищен» [2, 316].

Описывая положение женщины у ненцев, 
Ф. .П. Литке вновь возвращается к магическим 
представлениям и суевериям: «Женщина у са-
моедов в большом пренебрежении, они считают 
их существом нечистым: к чему женщина при-
коснется, на что сядет, через что перешагнет, то 
делается нечистым и должно быть непременно 
окурено оленьим салом для очищения. Если 

свет на истоки описанного им обычая хоронить 
умерших, установить его возможное местное 
происхождение, и хотя бы приближенно дати-
ровать появление данного типа погребений у 
ненцев.

Ф. П. Литке удалось познакомиться и с ша-
манской практикой ненцев. Он подробно описы-
вает камлание ненецкого шамана с целью пред-
сказания будущего: «Между немногими остав-
шимися тут самоедами был один старик лет ше-
стидесяти, по имени Югубей Таганич, который, 
как я услышал, умеет предсказывать будущее. 
Желая посмотреть его искусство, упросил я его 
загадать мне, дойду ли я с описью на Новую 
землю. Взяв бубны и палку, обтянутую шку-
рой оленьей лапы, сел он зажмурясь на землю 
и посадил подле себя еще двух самоедов, вме-
сте с которыми стал кричать “гой, гой, гогой”, 
колотя в то же самое время в бубны. Он сзывал 
этим подвластных себе духов. Когда они собра-
лись, стал он им предлагать нараспев разные 
вопросы, на которые они ему его же устами и 
нараспев же давали ответы. В продолжение это-
го допроса ассистенты его также что-то такое 
распевали. По окончании комедии волшебник 
объявил мне, что при переезде с острова Вай-
гача на Новую Землю задержан я буду льдами, 
из которых освобожусь не ранее как через две 
недели, но на третью достигну до Новой Земли, 
которой, однакоже, по причине льдов описать 
не успею, но возвращусь оттоле благополучно. 
Волшебство это, которое у них называется: ко-
лотить кудес или пензер (отчего и волшебники 
называются кудесниками) употребляют они при 
разных случаях, например, перед началом про-
мыслов; в случае покраж, болезней и прочего» 
[2, 307]. Это описание имеет не только само-
стоятельную ценность для изучения шаманства 
ненцев, но оно служит и важным дополнитель-
ным источником к изучению шаманской прак-
тики предсказания будущего у народов Севера, 
Сибири и Дальнего Востока [5]. В нем достаточ-
но точно охарактеризованы мотивы и цели кам-
лания ненецких шаманов, мало отличающиеся 
от того, что известно нам о функциях шаманов 
у народов северной части Сибири. Обратим 
внимание, что Ф. П. Литке при описании под-
линного шаманского камлания, которое ему по-
счастливилось наблюдать, еще не употребляет 
термина «шаман», который к этому времени уже 
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34 Изучение таких записей, хранящихся в Фонограммархиве Института русской литературы РАН (Пушкинский Дом) в 
настоящее время ведется в рамках международного проекта «Голоса тундры и тайги», осуществляемого голландскими и 
российскими учеными (руководители проекта проф. Тьеерд де Грааф и проф. Л.В. Бондарко).

женщина обойдет вокруг чума, то волки пере-
давят непременно всех оленей, и чум для того 
переносится на другое место» [2, 317]. Положе-
ние женщины у ненцев получает дальнейшую 
характеристику при описании свадебных обы-
чаев: «Выдавая их замуж, не спрашивают вовсе 
их согласия. Искатель условливается с отцом 
невесты в цене, за которую она ему достанет-
ся, и назначает день свадебного пира, и когда 
будущая супруга ему вручится. В назначенное 
время жених является, ставит свой чум подле 
чума отца невесты, сзывает гостей и начинается 
пир, после которого жених возвращается домой, 
в положенный срок привозит условленное коли-
чество оленей и получает невесту с приданым. 
Приданое состоит обыкновенно из съестных 
припасов, посуды и одежды и соразмеряется 
числу заплаченных за невесту оленей. Десять 
оленей равняется одному возу приданого, но 
за 100 оленей тесть обязан приготовить целый 
чум, со всем к тому принадлежащим» [2, 317]. 
Отмечает Литке и то, как принято обращаться 
с новорожденным ребенком: «Новорожденных 
младенцев моют в воде, нагретой с жженой бе-
резовой губкой, а по отпадении пупа окуривают 
оленьим салом. Их пеленают и кладут вместо 
люльки в корыто или корзину» [2, 317].

Интересна у Ф.  П. Литке характеристика 
погребальных обрядов ненцев: «Умерших (ког-
да бывают с чумами в тундрах) кладут на сани 
одетых в полный наряд и отвозят на дальнее 
расстояние, оставляя при них всю домашнюю 
утварь – топор, нож, чашку, ложку и хорей, ко-
торым погоняют оленей, а при женщинах нитки 
и иголки. При этом случае совершают тризну, 
убивая и съедая оленей, а зажиточные оставля-
ют тут и живых привязанных к дереву. На про-
мыслах с покойниками хлопот гораздо меньше. 
Их кладут в ящики и зарывают в землю, наблю-
дая, чтобы тело лежало на левом берегу и ли-
цом к востоку» [2, 317]. Существенно, что, по 
свидетельствам Ф. П. Литке, тундровые ненцы 
в его время сохраняли традиционный похорон-
ный обряд с наземным погребением на нарте, 
тогда как на промыслах похоронный обряд нен-
цев приблизился к русскому, но имел явственно 
выраженную специфику в трупоположении, ко-
торая не находит мотивировки в русском влия-
нии. Данное сообщение заслуживает внимания 
в связи с тем, что оно может быть проверено 
по археологическим находкам, в частности, по 
захоронениям, близким к современности, Соот-
ветственно, местные археологические материа-
лы, и конкретно – погребения могли бы пролить 

употреблялся в описаниях путешествий, в том 
числе в книгах русских моряков, однако же в 
сочинениях самого Ф. П. Литке слово «шаман» 
появится несколько позже. Отметим, что описа-
ние шаманского камлания, данное Ф. П. Литке, 
настолько точно представляет состав участни-
ков камлания, мелодию камлания и характер 
словесного текста, произносимого шаманом, 
что оно может использоваться в качестве срав-
нительного материала при изучении фоногра-
фических записей шаманских ритуалов народов 
Севера и Сибири, сделанных в 1900-е-1930-е 
годы34. 

Пища ненцев в этнографических заметках 
Ф. П. Литке не имеет выраженной характеристи-
ки: «В пище самоеды весьма неразборчивы: как 
мужчины, так и женщины едят все, что попадется»  
[2, 317]. Однако сразу же вслед за этой общей 
характеристикой далее следует весьма вырази-
тельное и по существу уникальное описание ри-
туала, совершаемого ненцами с убитым белым 
медведем: «…И только с белыми медведями, к 
которым самоеды имеют великое уважение, на-
блюдают некоторый особенный обряд. Содрав с 
медведя кожу, кладут его на сани (которые пре-
жде окуриваются его же салом на случай, если 
садились на них женщины) и, разрубив на части, 
варят в вымытых горячей водой котлах. Голову 
варят не иначе как вне чума и едят ее одни толь-
ко мужчины, а женщинам и к костям прикасать-
ся не позволяется. Кости съеденного животного 
зарываются в землю» [2, 317].

Весьма любопытно представленное в кни-
ге Ф. П. Литке описание сохранения губ бело-
го медведя на случай принесения клятвы – для 
клятвенного обряда ненцы давали приносящему 
клятву съесть сердце убитой собаки [2, 317-318]. 
Литке отмечает, что «этот род присяги, называе-
мый по-самоедски рота, употребляет и земский 
суд на следствиях, производимых между самое-
дами» [2, 318].

Как моряк Ф. П. Литке был очень внимателен 
к топонимике морского побережья, и это обу-
словлено в равной мере как практическими зада-
чами по описанию берега, так и задачами изуче-
ния истории открытия морей Западной Арктики, 
чему посвящены начальные страницы его книги: 
без указаний на первые фиксации топонимов бы-
вает невозможно установить их происхождение.  
Ф. П. Литке отмечает: «Самоеды остров Вайгач 
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называют Хаюдей-я, Новую Землю Едай-я. “Я” 
на их языке значит земля. Откуда происходит 
название Вайгач, им совершенно неизвестно» 
[2, 318]. По-ненецки Едэй я – «Новая земля», 
однако до сих пор трудно сделать однозначный 
вывод о том, кто у кого калькировал это назва-
ние – русские у ненцев или ненцы у русских; 
происхождение названия острова Вайгач досто-
верно не выяснено и до сих пор [4, 54].

Наблюдения Ф.  П. Литке, в которых опи-
сывается жизнь и быт ненцев первой четверти 
XIX века, представляют большой интерес для 
изучения исторической этнографии ненцев. 
Кроме этого они составляют заметную часть 
этнографических зарисовок Ф. П. Литке, пред-
ставленных в его сочинениях о путешествиях и 
плаваниях, и по ним можно проследить станов-
ление этнографических интересов этого замеча-
тельного человека – морского офицера, путеше-
ственника и ученого.

Описание жизни и быта ненцев, представ-
ленное в трудах  Ф. П. Литке в настоящее время 
имеет особую значимость в связи с тем, что мы 
имеем возможность в достаточно полном виде 
выстроить историю этнографических описаний 
жизни и быта ненцев начиная по крайней мере 
с последней трети XVII века. Только недавно 
впервые на русском языке были опубликова-
ны те фрагменты книги Н. Витзена «Noord en 
Oost Tartarye», изданной в Амстердаме в 1705 
г., которые посвящены описанию «Самоедии» 
и «самоедов» [6, 360-366; 7]35, то есть ненцев. 
В той же книге, в приложении к которой опу-
бликованы выдержки из труда Н. Витзена, об-
ращается внимание на ненецкие святилища, 

  А. А. Бурыкин

Cочинения Г. А. Пирожникова как источник сведений по этнографии и 
истории коренных народов Обь-Иртышского Севера в начале ХХ века

которые традиционно в течение нескольких 
столетий действовали в различных точках этого 
региона, в том числе и на известные святилища 
на острове Вайгач, изучавшиеся российскими 
археологами в последние десятилетия ХХ века 
[6, 297-354]36. В указанной книге М. Ясински и  
О. В. Овсянникова опубликованы также выдерж-
ки из некоторых других малоизвестных источни-
ков по истории и этнографии коренного населе-
ния побережья Западной Арктики [6, 366-374].

В заключение в качестве некоторого до-
бавления к историографической перспективе 
затронутой проблемы нам остается только от-
метить, что, к большому сожалению, в отече-
ственной этнографической науке остаются не-
известными самые ранние материалы по этно-
графии ненцев этого региона – а именно замет-
ки о жизни и быте ненцев, сделанные англий-
ским мореплавателем С. Барроу (у Ф. П. Литке 
«Бурро») во второй половине XVI века, а также 
составленный им небольшой словарь ненецко-
го языка, который, как представляется, должен 
быть самой ранней фиксацией материала по 
этому языку. Завершая разговор о главном сю-
жете настоящей статьи, мы должны признать, 
что в ряду солидных и авторитетных авторов, 
писавших о жизни и быте ненцев на протяже-
нии нескольких столетий, книга русского мо-
реплавателя Ф. П. Литке о его плаваниях в Ба-
ренцевом и Карском морях и путешествиях к 
Новой Земле занимает свое в высшей степени 
достойное место, и она в наши дни имеет не 
только значимость памятника истории отече-
ственной науки. но и представляет собой цен-
ный историко-этнографический источник. 
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Григорий Александрович Пирожников 
(1869-1963), безусловно, представляет собой 
уникальную личность в отечественной реги-
ональной истории и сибирском краеведении. 
Его письменное наследие по достоинству оце-
нено в тех местах, где он жил и работал, и нет 
сомнений в том, что оно вызывает интерес со 
стороны ученых – этнографов, историков, эко-
номистов, специалистов по истории науки. И 
подвижническая работа Г. А. Пирожникова по 
созданию своих историко-краеведческих тру-
дов, и их издание в 2002 году [1], однозначно 
должно быть признано выдающимися событи-
ями для истории и культуры Западной Сибири.

Сочинения Г. А. Пирожникова в том виде, в 
каком они дошли до нас, не представляют собой 
законченной историко-этнографической или 
краеведческой работы, хотя в них явственно 
чувствуется знакомство с географическими и 
этнографическими работами конца XIX-начала 
ХХ веков, публиковавшимися на страницах из-
даний Русского географического общества. Из-
датели его материалов были совершенно пра-
вы, приняв решение напечатать все материалы 
Г.  А. Пирожникова в виде самостоятельных 
глав книги, несмотря на то, что в имеющемся 
у нас издании отдельные части текста повторя-
ют одна другую. Тем самым мы имеем редкую 
возможность видеть, как создавался более или 
менее законченный текст сочинений автора и 
в определенной мере оценивать степень досто-
верности тех или иных сообщений.

Как писал Г.  А. Пирожников, на рубеже 
веков население региона составляли ханты, 
манси, коми (коми-ижемцы), ненцы и русские 
– показательно, что старожильческое насе-
ление Обь-Иртышского Севера до сих пор не 
привлекает должного внимания исследовате-
лей. Автор отметил, что ханты уже в его время 
испытали заметное влияние русской культу-
ры и владели русским языком, что важно для 
оценки динамики языковой ситуации в наши 
дни спустя 100 лет после описываемых собы-
тий. Из его трудов мы узнаем, что в верховьях 
реки Большой Туртас проживала небольшая 
группа эвенков, и этот факт значим для уста-

новления западных и северо-западных границ 
расселения эвенкийского этноса.и общей оцен-
ки количества территориальных групп эвенков.

В описаниях Г. А. Пирожникова дается под-
робная характеристика хозяйства и традици-
онных занятий коренного населения региона 
– таких, как охота, рыболовство, оленеводство 
[1, 113, 121, 129] и др., при этом автор уделя-
ет большое внимание связи данных отраслей 
этнографического хозяйства с теми или ины-
ми природными явлениями, отрицательно ска-
зывающимися на популяциях промысловых 
животных, антропогенными экологическими 
факторами и в определенной мере с традици-
онными экологическими знаниями коренных 
жителей. Весьма важны заметки автора о со-
стоянии оленеводства, которое внушало трево-
гу наблюдателям еще 100 лет назад [1, 57-58]. 
Очень содержательны и информативны стра-
ницы работ Г.  А. Пирожникова, посвященные 
состоянию преступности, здравоохранению и 
болезням [1, 28-30], которые являются очень 
ценным материалов для историков. Надо от-
дать должное автору, задолго до наших дней 
вынесшему на обсуждение проблемы «Пьяный 
вопрос и винная монополия» [1, 177].

 Не могут не привлечь внимания страницы 
работ Г. А. Пирожникова, посвященных истории 
западносибирских городов – Сургута, Березова, 
Обдорска (Салехард): интересно, что только у 
Г. А. Пирожникова мы встречаем хантыйское на-
звание Салехарда – Пулноват – с его объяснени-
ем «Мысовый город» [1, 75]. надо признать ис-
ключительно интересными страницы рукописей 
Г.  А. Пирожникова, посвященных истории 
Березова в XVIII-первой половине XIX вв., 
в частности, его сообщения, связанные с 
А. Д. Меншиковым и членами его семьи, а так-
же поисками их могил, предпринимавшими-
ся в разное время вплоть до последней трети 
ХХ века. Информативны сообщения автора 
состоянии и развитии транспортной сети реги-
она – об истории строительства железной до-
роги и намечавшихся проектных вариантах ее 
прокладки, а также об использовании морско-
го транспорта для доставки грузов из Европы 
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и российских портов в устье Оби, а также о 
гибели некоторых судов, осуществлявших до-
ставку грузов по этому маршруту [1, 60-61]. 

Для истории просвещения в регионе имеет 
большое значение данная Г.  А. Пирожнико-
вым подробная характеристика деятельности 
учителя Г.  М. Дмитриева-Садовникова, кото-
рый начал работать в 1904 г. в селе Ларьяк. 
Показательно, что на вопрос учителя, обра-
щенный к школьнику-ханты «Кем ты хочешь 
быть?» учитель в ответ услышал «Писарем», 
следовательно, проблема смещения культур-
ных ценностей коренного населения обозна-
чилась сразу же после появления первых школ 
и она отнюдь не является приобретением на-
ших дней. 

Из собственно этнографических материалов, 
содержащихся в сочинениях Г. А. Пирожникова, 
обращают на себя внимание сделанное с боль-
шим вниманием описание узоров вышивок хан-
ты, которое, как нам кажется, является первым 
в истории науки [1, 111]. Из материалов автора 
мы узнаем, что высокохудожественные образ-
цы ремесел и декоративного искусства ханты 
в начале ХХ века через Тобольский музей и 
Омск попали на выставку в Париж. Во времена 
Г. А. Пирожникова, как он отмечает, у коренных 
жителей еще использовался музыкальный ин-
струмент «лебедь», который автор наблюдал в 
игре – впрочем, как можно судить по количеству 
этих инструментов в музейных экспозициях и 
коллекциях, из «лебедя» экзотика позднее была 
сделана музыковедами искусственно. В харак-
теристике религиозных верований коренного 
населения Г. А. Пирожников отметил смешение 
традиционных представлений ханты и манси 
о верховном божестве с популярным в право-
славии культом св. Николая, вследствие чего 
верховное божество стало именоваться Никола- 
Торум, Торум-Никола, Нум-Торум-Никола [1, 25] 
– таких свидетельств мы не находим ни в других 
источников, ни у позднейших исследователей. 
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Интересно и сообщение автора о том, что у хан-
ты в модели мироздания насчитывается семь 
сфер мира [1, 26], весьма важное для сравни-
тельных исследований как на хантыйском и во-
обще уральском материале, так и для типологии 
религиозных воззрений народов Сибири. Нельзя 
не обратить внимание на то. что, согласно авто-
ру, ханты называют шаманский бубен «домброй 
или пензьяром» [1, 102]: появление первого наи-
менования, отражающее перенос наименования 
одного музыкального инструмента на другой, 
не вполне понятно, второе название является за-
имствованным у ненцев. Кратки, но достаточно 
содержательны и полезны для исследователей 
описания жертвоприношений, а также «при-
кладов», то есть даров, приносимых коренными 
жителями духам в местные святилища – послед-
ние обычаи напрямую соотносятся с той тради-
цией, которую много позднее изучали у манси 
И. Н. Гемуев и А. М. Сагалаев [2].

Сочинения Г. А. Пирожникова имеют боль-
шую ценность и для истории отечественной и 
европейской этнографической науки. В них мы 
находим редкие свидетельства о полевой ра-
боте ученых среди изучаемых ими народов. В 
заметках Г. А. Пирожникова имеются сообще-
ния об экспедиции зоолога И. П. Шухова, осве-
щается деятельность А. А. Дунина-Горкавича 
(1854-1927) [1, 168], и вызывающие особый 
интерес сообщения о пребывании в Сибири та-
ких исследователей как Й. Папаи (1898-1899), 
У. Т. Сирелиус (1898-1900), К. Карьялайнен 
(1902-1903), Кай Доннер (1913) [1, 66, 175]. 
Надо признать, что материалы Г. А. Пирожни-
кова по истории и этнографии коренного на-
селения Обь-Иртышского Севера расширяют 
наши представления об историко-этнографи-
ческих источниках по данному региону, отно-
сящихся к началу ХХ века и содержат множе-
ство интересных фактов из области культуры 
ко.ренного населения, истории края и истории 
изучения Сибири в целом.

История этнографии как науки теснейшим 
образом связана с целым рядом научных дисци-
плин и с тем, что является повседневностью для 
всех нас: и для ученых – языковедов, этногра-
фов, историков, социологов, и для тех, кого они 
изучают – представителей самых разных наро-
дов России и мира. Самим своим рождением эт-
нография как наука обязана географии – науке, 
связанной с путешествиями. Без путешествий, 
без открытий и появления на картах новых зе-
мель, населенных незнакомыми народами, не 
могли бы появиться ни описания ранее неиз-
вестных культур, обычаев и традиций, языков, 
и едва ли знания о нашей собственной культуре 
и языке приняли бы тот систематизированный 
и упорядоченный вид, который они приобрели 
при помощи этнографии, открывающей воз-
можность познавать и сравнивать культуры, из-
учать исторические перспективы их развития. 
И в наши дни история этнографии имеет очень 
большое значение не только для этнографии и 
этнологии, но и для смежных дисциплин – исто-
рии, языкознания, краеведения. Один предмет 
истории этнографической науки и этнографи-
ческого источнковедения, также имеющего 
собственную историческую перспективу – это 
книги и документы: описания путешествий [1; 
2], записки наблюдателей-постоянных жите-
лей регионов, мемуары моряков, летчиков, ге-
ологов, учителей, врачей, священнослужителей 
представляют собой ценнейшие свидетельства 
далекого и относительно недавнего прошлого 
территории и людей, населяющих ее. Другой 
ее предмет – это музейные коллекции, предме-
ты культуры, их собиратели и хранители, а так-
же архивные материалы по культуре и языкам 
разных народов, здесь с историей связано и то, 
и другое. Наконец, третий предмет истории эт-
нографии, наряду с историей этнографической 
мысли, научными школами, концепциями, иде-
ологическими основаниями – это биографии, 
жизнеописания ученых-этнографов.

Может быть, кому-то это покажется неожи-
данным, но в истории этнографии имеется не 

меньше тайн и загадок, и, пожалуй, не меньше 
драматических историй и судеб, чем в истории 
или географии. Это вполне естественно и ло-
гично, ведь этнография немыслима без научных 
экспедиций и полевых исследований языков и 
культур народов, живущих на краю Ойкумены, 
как когда-то выразился палеонтолог, философ 
и прекрасный писатель И. Ефремов. Драмати-
ческая судьба ученых – исследователей культур 
и языков народов Арктики, отдавших жизнь во 
имя своей науки, надолго остается в памяти и 
навсегда – на страницах книг и журналов. 

Наталья Александровна Котовщикова 
(ум. в июле 1929)

Наталья Александровна Котовщикова (? – 
между 1 и 4 июля 1929) принадлежала к перво-
му поколению молодых ученых-этнографов, кто 
получил образование в Санкт-Петербургском- 
Петроградском-Ленинградском университете, 
кто имел возможность учиться у классиков 
отечественной этнографии Л.  Я. Штернберга и 
В. Г. Богораза [3]37. Среди тех, кто учился вместе 
с ней, были будущие выдающиеся ученые – этно-
граф, археолог, языковед и фольклорист В. Н. Чер-
нецов (1905-1975), лингвист, фольклорист и этно-
граф Е. А. Крейнович (1902-1985) и другие, кого 
Е.  А. Крейнович в начале 1970-х годов вспом-
нил в посвящении и примечаниях к своей книге 
«Нивхгу» [4; 5; 6; 7; 8; 9; 10].

Современным исследователям довольно 
странно узнавать о том, что сложнейшие экс-
педиции, требовавшие высокого профессио-
нализма и основательной научной подготовки, 
в 1920-е годы осуществлялись студентами, не 
окончившими университетского курса. Когда 
студенты-четверокурсники Наталья Котовщико-
ва и Валерий Чернецов, учившиеся на этногра-
фическом отделении географического факульте-
та Ленинградского университета, и их спутник 
– студент-зоолог Константин Ратнер (по некото-
рым данным, также учившийся на географиче-
ском факультете ЛГУ) летом 1928 года отправи-
лись на Ямал, для молодых этнографов это была 

  А. А. Бурыкин

Страницы истории этнографического изучения народов Севера Западной 
Сибири в ХХ веке  О тех, кто не вернулся из экспедиций…
(Н. А. Котовщикова, Я. Н. Попова, Г. Н. Грачева, А. И. Пика)
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их вторая научная экспедиция – Н. Котовщикова 
и В. Чернецов побывали у ненцев и манси еще 
в 1926-27 годах [11]. Н. Котовщикова, успешно 
собиравшая этнографические, антропологиче-
ские, зоологические и ботанические материалы, 
даже успела опубликовать в новом этнографиче-
ском журнале одну свою статью по результатам 
экспедиции [12]. Безусловно, ко второй своей 
экспедиции Н. А. Котовщикова имела неплохой 
опыт полевой работы. Не обошлось и без при-
мечательных курьезов: как пишет о событиях 
первого полевого сезона молодых этнографов 
Е. М. Главацкая, «Н. А. Котовщиковой поручи-
ли дойти по возможности до окрестностей озера 
Нумто, чтобы переписать хотя бы часть лесных 
ненцев. Остальных должен был переписать ре-
гистратор Тазовской экспедиции П. Бржезин-
ский, поднявшись по Пуру до озера Пяконто. 
Трудно понять, чем руководствовались органи-
заторы, посылая девушку в район священного 
озера Нумто, куда и сейчас не всякого мужчину 
пустят» [11].

8 августа 1928 года этнографическая экс-
педиция отбыла на гидрографическом судне 
«Полярный» из Архангельска, 25 августа ее 
участники высадились возле полярной станции 
(«рации», как тогда выражались) Марре-Сале. 
Из-за проблем с транспортом, необходимых для 
перевозки экспедиционного груза, ученые на-
чали работу лишь 26 сентября 1928 года. Инте-
ресно, что консультантом этой экспедиции был 
Б. М. Житков, один из авторитетных исследова-
телей Ямала [13]. 

Ныне об этих экспедициях мы знаем доста-
точно много [14; 15]. 1 октября 1928 года, мо-
лодые этнографы, передвигавшиеся от одного 
ненецкого стойбища к другому, встретились 
с комплексной экспедицией В. П. Евладова, в 
состав которой, кроме начальника экспедиции, 
входили охотовед Н. Н.  Спицин, зоотехник 
П. П. Королев, товаровед И. В. Каргопольцев, а 
также переводчик М. Ф.  Ядопчев, практикант 
В. И. Терентьев и пастухи Филиппов, Хатанзе-
ев, Тибичи с семьями. 

В. П. Евладов позже писал об этой встрече: 
«...мы перешли к воспоминаниям: ведь мы были 
знакомы еще с 1926 года. Тогда, проезжая в мою 
первую экспедицию на Ямал, я встретился в эт-
нографическом отделе Тобольского краеведче-
ского музея с двумя студентами Ленинградского 
университета Валерием Чернецовым (Валей) 
и Натальей Котовщиковой. Оба они ехали на 
север с географическими и этнографическими 
обследованиями. Валерий – к народу манси на 
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38 Сказанное однозначно определяет приоритет В. П. Евладова в открытии этих уникальных археологических памятников.
39 Должно быть – в августе 1928 года. Вероятно, публикаторская ошибка.
40 Очевидно, следует читать – 30 июня. См. обоснования исправлений дат этих записок далее в тексте статьи.
41 Следует читать – 16 июня, отнесение событий к августу, как и неточность в предыдущей дате – признак того, что записи 
В. П. Евладова обрабатывались по прошествии многих лет и без возможности выверки дат.

реку Северную Сосьву, а Наташа – к ненцам, 
на изучении истории и культуры которых она 
специализировалась. Мы вместе доехали до Бе-
резово, и здесь нам предстояло расстаться. Ва-
лерий должен был повернуть к Уралу, а Наташа 
– ехать на север [16]. Чернецов уже был ранее 
среди манси, и ему путь и обстановка работы 
были известны, а Наташа еще севера не знала, 
не решила, куда ей направиться. Я ехал на Ямал, 
моя ближайшая задача – найти лечебно-обсле-
довательский отряд Свердловского облздравот-
дела. Я предложил Наташе работать вместе с 
нашим отрядом. Валерий тогда сказал: «Тебе, 
Наташа, повезло, ты нашла хорошего спутника, 
Владимир Петрович не откажет тебе в помощи». 
«Ну какой может быть разговор, – согласился я, 
– конечно, поедем вместе, а там две культурные 
женщины, с которыми тебе будет легко. Быть 
может, и работу с ненцами будешь проводить 
вместе с отрядом». Наташа была в восторге от 
такой удачи. Но в Обдорске мы все же расста-
лись. Наталья Александровна тогда получила 
дополнительные задания от Обдорского рай-
исполкома и выехала в район реки Полуй, а я 
– на Ямал в медицинскую экспедицию. И вот 
мы встретились снова, уже люди опытные, зна-
ющие Север и его население – оба начальники 
экспедиций. Конечно же, я хотел помочь им, но 
как? Если бы наш отряд и стадо были ближе к 
Карскому побережью, к мысу Марре-сале, где 
остались лежать грузы, то я продвинул бы их 
верст на 200 на своих оленях. Но теперь это-
го сделать я не мог. Слишком далеко в стороне 
были их грузы от нашего маршрута. Я решил 
поделиться с ними всем, чем мог [17]. 

Далее В.  П. Евладов продолжает: «Я рас-
спросил Наталью Александровну о снаряжении, 
экипировке экспедиции. Оказалось, что снабди-
лись они весьма легкомысленно: нет теплой ме-
ховой одежды и обуви, палатка без печки. В та-
ких условиях даже при обилии продовольствия 
гибла не одна экспедиция. У Пахтусова, у Литке 
вряд ли было меньше продовольствия, но цинга 
их не миновала. Я не стал, конечно, высказывать 
все эти тревожные мысли, чтобы не поколебать 
их уверенности в выполнении намеченных ра-
бот. Просил только следить за предотвращением 
цинги и предупреждал о необходимости осто-
рожного и тактичного отношения к ненцам. От 
их доброты и дружеского расположения будет 
зависеть все. Наташа соглашалась, с увлечением 
рассказывала мне о планах своих исследований. 
Молодые этнографы и археологи, они долж-
ны были провести археологическую разведку 

на ямальских побережьях, выявить какие-то 
следы, археологические культуры древних 
обитателей северных широт, которые, по их 
представлениям, населяли эти места еще до 
прихода ненцев-оленеводов. Я рассказал о 
моем открытии поселений сказочных людей 
“сирите” на мысе Тиутей-сале. Это ее очень за-
интересовало» [17]38.

Уже зная драматическую судьбу экспедиции 
молодых ленинградских этнографов 1928-1929 
гг. и все, что выпало на долю отважных иссле-
дователей в самом начале их работы: В. П. Ев-
ладов размышлял: «Что нужно было им делать, 
раз пароход не дошел к Белому? Ясно, нужно 
было вернуться в Архангельск и перезимовать 
на своих обычных местах, чтобы в следующем 
году начать путешествие. Но для этого надо 
было иметь выдержку! А если бы я сам ока-
зался в таком положении – сошел бы на берег 
или вернулся в Архангельск? Скорее всего, по-
ступил бы так же, как эти ребята. Конечно, они 
не могли отступить и возвратиться ни с чем «на 
зимние квартиры». Это их судьба» [17].

5 октября экспедиция В. П. Евладова отпра-
вилась на юг и в конце декабря прибыла в Об-
дорск, а отряд Н. А. Котовщиковой продолжил 
свою работу. После наступления Нового, 1929 
года, условия работы этнографов осложнились. 
Помимо бытовых проблем, сказалась разница 
интересов отдельных участников экспедиции, 
и они решили работать поодиночке. Мы зна-
ем, что в начале июня 1929 года В.  Н. Черне-
цов начал свою работу на мысе Тиутей, там, где 
В. П. Евладов обнаружил древние земляные жи-
лища загадочных обитателей Ямала «сииртя». 
К. Ратнер и Н. Котовщикова работали самостоя-
тельно, находясь сравнительно недалеко друг от 
друга. Известно, что Н. А. Котовщикова произ-
вела на мысе Хаен-сале археологические наход-
ки, которые позже получили описание в работе 
ее спутника В. Н. Чернецова [18, 120]. 

О трагическом финале экспедиции нам лучше 
всего рассказывает В. П. Евладов. Его повество-
вание, ценнейшее биографическое свидетель-
ство о последних днях жизни Н.  А. Котовщи-
ковой – завершается коротким послесловием и 
воспроизведением последних записок Н. А. Ко- 
товшиковой, адресованных ее спутникам:

«…встречи в Питере в 1929 году не было. В 
июле 1929 года Наталья Александровна Котов-
щикова скончалась на мысе Хаэн-сале в полном 
одиночестве от цинги и холода. Вот записки, 
написанные в последние дни жизни, адресован-
ные своим спутникам по экспедиции. 
Валя и Котя! Это письмо рассчитано на то, 

что мы не увидимся. Я оставляю базу и иду к 
Коте на Яхады. Хаэн-сале. У берегового зна-
ка, поставленного Евладовым в августе 1929 
года39.
В. Н. (Чернецову) 
В случае моей смерти тебе придется вос-

пользоваться частью собранных мною матери-
алов для отчета. Мне очень скверно. Сейчас все 
время сильный озноб и временами судороги.
30 июля 1929 года40. 
Милый Валя. Пишу в чуме Тереку рано утром, 

когда все еще спят. Мне очень нездоровится, 
кажется, у меня началась цинга. Очень сильная 
слабость, и припухли десны. Вероятно, от хро-
нического недоедания. 
16 (августа) 192941. Береговой знак Хаэн-са-

ле. Костя. За Вами приедут завтра и привезут 
сюда. Мне страшно нездоровится и лежу здесь 
без палатки. Захвати (ла?) все имущество 
Н<аташа>.

Это была последняя записка. Из-за бурана 
Константин Ратнер не смог прибыть на мыс 
Хаэн-Сале вовремя. Когда он приехал, Наталья 
Александровна была уже мертва. Небольшой 
памятник, огражденный корабельными цепями, 
и сейчас стоит над одинокой могилой на Ямале» 
[19]. 

О намогильном памятнике Н.  А. Котовщи-
ковой, по которому получил свое именование 
геодезический знак, можно прочитать в книге 
М.  И. Белова, посвященной памятным местам 
Арктики [20]. М.  И. Белов писал: «В проли-
ве Малыгина, который отделяет остров Белый 
от Ямальского полуострова, стоит деревянный 
геодезический знак, известный как знак Котов-
щиковой. Наталья Александровна Котовщикова 
была сотрудницей Географического институ-
та. В 1929 г., работая в Ямальской экспедиции 
В. Н. Чернецова, она выехала в северную часть 
Ямала вместе с оленьими стадами ненцев. По-
лучилось так, что, оставшись одна в тундре, 
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Наталья Александровна заболела. Об этом люди 
узнали уже после ее смерти из ее дневников, 
которые она вела до последней минуты. Черне-
цов, автор некролога («Советский Север», 1930, 
№ 1) писал: «В палатке лежала сумка с дневни-
ками Натальи Александровны, а когда впослед-
ствии растаял снег, мы нашли письмо, в кото-
ром она прощалась с нами, уже не надеясь вновь 
увидеться».

Последние документы, связанные с гибелью 
Н. А. Котовщиковой, проливают некоторый свет 
на картину последних дней жизни исследова-
тельницы, и одновременно оставляют ряд во-
просов, на которые пока не находится ответа. 

Вопрос первый – Кто и когда первым узнал 
о гибели Н.  А. Котовщиковой? Самый ранний 
документ (ГАТО ф. 721, оп. 1, д. 4 оц, л. 64, ру-
кописный подлинник) – телеграмма о гибели 
Н.  А.  Котовщиковой, датирован 7 июля 1929 
года: 
Телеграмма из Обдорска № 69. Тобольск 

Окрик Маресалье сообщило: между семнадца-
тым и девятнадцатым июня берегу пролива 
Малыгина скончалась Наталия Александровна 
Котовщикова причина смерти не известна тело 
найдено холодным остальные просят помощи. 
РИК обязал Убеко Прибой ожидающих мысу 

Хаесале снять установить причину смерти (с)
обранные материалы возможности труп (до)
ставить Обдорск подтвердите поставлен из-
вестность Облик – Чусовитин 
Получил 7 VII 29 г. по телефону передал Кай-

городов.
Принял (неразборчиво) 13 ч. 15 м.42
Вероятнее всего, раньше всех узнал о смерти 

Н. А. Котовщиковой К. Я. Ратнер, и он же сооб-
щил о трагическом событии на полярную стан-
цию, где по рации эта информация была пере-
дана в Обдорск. Однако здесь обнаруживается 
множество важных деталей.

Кажется, еще никто не обращал внимания на 
то, что время передачи этой телеграммы из Об-
дорска в Тобольск и предполагаемые дни гибели 
исследовательницы, указанные в ней из резуль-
татов связи по рации с Марре-Сале – между 17 и 
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44 Эта дата заведомо неточна: из записки самой Н. А. Котовщиковой мы знаем, что она еще 16 июня утром находилась 
в чуме Тереку. Непонятно и другое: если места на мысе Хаен-сале были почитаемы ненцами (см. ниже примечание 27, 
относительно названия Шайтана), то люди из рода Уэнонга никак не могли привезти туда женщину, тем более с целью на-
казать ее за что-то. ил. Ч. 2. Для 2 класса. Чернецова И. Я. Учебник мансийского языка. Грамматика и правописание. Для 
начальной школы. (Утв. НКП РСФСР). Ч. 2. – Л.: Учпедгиз, 1940. – 92 с., ил. Ч, 2. Для 3-го класса; Чернецова И. Я. Книга 
для чтения: Для начальной мансийской школы. Ч. 1 (пер. с мансийского яз.) / В помощь учителю мансийской школы. – Л.: 
Учпедгиз, 1938. – 39 с. Ч. 1. Для 1-го класса. Чернецова И. Я. Букварь (пер. с мансийского яз.). – Л.: Учпедгиз, 1938. – 20 
с. См. : Учебные пособия для школ малочисленных народов Севера. Библиографический указатель. 1927-1994 г. / Сост. 
В. А. Владыкина. М., 1999. По сообщению С. А. Поповой, Е. И. Ромбандеева рассказывала ей, что она встречалась с 
И. Я. Чернецовой после войны.
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42 http://www.yamalarchaeology.ru/index.php?module=subjects&func=viewpage&pageid=138&pageno=2
43 Если расстояние между данными пунктами составляет около 400 км, то на преодоление такого расстояния на ненецкой 
нарте понадобится 3-4 дня, а, возможно и более. Радиограмма о гибели Н. А. Котовщиковой передана днем 7 июля, это 
значит, что К. Я. Ратнер нашел ее тело или смог послать известие в Марре-Сале 2 или 3 июля 1929 года. Если бы он по-
явился на мысе Хаен-Сале на 2 дня раньше, он бы застал ее живой, и, если она действительно погибла от холода, то мог 
бы ее спасти.

19 июня – не соответствуют тем датам, которые 
содержатся в письмах Н.  А. Котовщиковой по 
публикации В. П. Евладова [21; 22]. Посмотрим 
на них повнимательнее.

Одно из писем Н.  А. Котовщиковой, поме-
щенное последним, имеет указания на время 
«16 (августа) 1929», что, вероятно, следует чи-
тать как 16 июня: августом 1929 года оно никак 
не может быть датировано. Во втором пись-
ме обозначена дата «30 июля 1929 года», что 
опять-таки невозможно: вероятнее всего, в до-
кументе было проставлено 30 июня 1929 года. 
Это означает, что записка с датой, прочитанной 
подобным образом, как раз и оказывается по-
следним прощальным письмом Н. А. Котовщи-
ковой. Далее – записка, датированная 16 числом 
(очевидно, 16 июня) написана еще в чуме Тере-
ку, а записка, помеченная 30 числом – у бере-
гового знака, уже явно после того, как исследо-
вательница покинула ненецкий чум. Подтверж-
дением этих соображений является и то, что 
ее состояние, описанное 30 числа «Мне очень 
скверно. Сейчас все время сильный озноб и вре-
менами судороги» явно хуже того, что в записке 
от 16 числа «Мне очень нездоровится, кажется, 
у меня началась цинга. Очень сильная слабость, 
и припухли десны».

Вопрос второй, связанный со всем изложен-
ным – это вопрос о дате кончины Н. А. Котов-
щиковой. Исходя из анализа дат, зафиксиро-
ванных в официальных документах, и чисел 
(без точных указаний месяца) в записках самой 
Н. А. Котовщиковой мы можем с большей точ-
ностью, чем публикаторы документов, опре-
делить время ее гибели – между 30 июня и 
7 июля 1929 года, точнее – между 1 и 4-5 июля 
1929 года: все зависит от того, насколько быстро 
К.  Я.  Ратнер или кто-то из посланных им ку-
рьеров мог бы добраться от мыса Хаен-Сале до 
радиостанции Марре-Сале43. Н. А. Котовщикова 
смогла продержаться необходимых вещей, дров 
и продуктов, одна, на пустынном холодном бе-
регу, более двух недель…

Кажется, мы имеем возможность установить 
основные причины двух неясностей – почему 

в телеграмме предполагаемой датой смерти 
Н. А. Котовщиковой названо 17-19 июня, и по-
чему оказался нарушенным хронологический 
порядок ее последних записок. Вероятно, в 
руки к К.  Я.  Ратнеру в первые дни июля 1929 
года попала только одна записка, датированная 
16 июня 1929 года, она и послужила основанием 
для чисел 17-19 июня, указанных в радиограмме 
из Марре-сале в Обдорск. Эта телеграмма, хра-
нящаяся в архиве, стала авторитетным докумен-
том, поскольку подлинники записок Н.  А.  Ко-
товщиковой, которые каким-то образом попали 
к В.  П.  Евладову были доступны не всем, кто 
писал об истории этой экспедиции (и еще не 
факт, что у В. П. Евладова были подлинники, а 
не копии записок, например, из писем того же 
В. Н. Чернецова). 

Вторая, и явно последняя записка Н. А. Ко-
товщиковой – мы можем утверждать это с не-
ожиданной уверенностью – была найдена ее 
товарищами уже после того, как в Обдорске и 
далее по связи узнали о гибели начальника экс-
педиции. Это была записка, датированная 30 
числом – то есть 30 июня 1929 года. Она была 
найдена уже после того, как на мысе Хаен-сале 
появился В.  Н.  Чернецов. Обратим внимание 
на его слова из некролога: «…когда впослед-
ствии растаял снег, мы нашли письмо, в кото-
ром она прощалась с нами» – значит, В. Н. Чер-
нецов присутствовал при этом или сам нашел 
это послание. Никто не обратил внимание, что 
это послание Н. А. Котовщиковой является на 
самом деле последним – и по описанному в 
нем состоянию исследовательницы, и по стоя-
щему на нем числу, и по тому, что оно не было 
положено в экспедиционные документы. Види-
мо, оно лежало отдельно от них в снегу и было 
найдено практически случайно: его каким-то 
чудом не унес снежный ветер, бушевавший над 
мысом Хаен-Сале в конце июня-начале июля 
1929 года. 

Вот записи из дневников В.  Н.  Чернецова, 
относящиеся к тем дням: «...17 июля 1929 года, 

чум самоеда Сейко Ямал, близ р. Тамбей, п-ов 
Ямал. Присутствующие самоеды, свидетель-
ствуя свои слова приложением личной тамги, 
рассказали следующее. 15 июня 1929 г.44 само-
еды Тереку и Тэл из рода Уэнонга вывезли со-
трудника Северо-Ямальской экспедиции Коми-
тета Севера Наталью Александровну Котовщи-
кову, против ее желания, на побережье пролива 
Малыгина, на мыс Хае-сале, к имеющемуся там 
береговому знаку. Тереку Уэнонга должен был 
на другой день выслать оленей за сотрудником 
экспедиции К. Я. Ратнером, жившим в это вре-
мя на Пэндури-сале (на карте: Яды-сале). Те-
реку Уэнонга, однако, за Ратнером не выехал, и 
за ним приехал значительно позже (точно срок 
установить нельзя, так как произошла сбивка в 
счете дней на несколько суток) Серкоти Вануй-
та. Прибывший на другой день К. Я. Ратнер на-
шел Н. А. Котовщикову уже мертвой. Вывезя уже 
больную Н.  А. Котовщикову, Тереку и Тэл Уэ-
нонга не позаботились даже о том, чтобы приго-
товить для нее дрова, хотя знали, что топора у нее 
не было, и не помогли соорудить палатку» [23].

Вопрос третий – почему Н. А. Котовщикова 
пишет в записке: «Мне страшно нездоровится 
и лежу здесь без палатки», а В.Н. Чернецов в 
цитированном М.  И.  Беловым некрологе (см. 
выше) отмечает: «В палатке лежала сумка с 
дневниками Натальи Александровны…». Этот 
вопрос отчасти снимается дневниковой запи-
сью самого В. Н. Чернецова: если он пишет «не 
помогли соорудить палатку», то возможно, что 
Н. А. Котовщикова имела при себе палатку, но не 
могла ее установить. По сообщениям В. Н. Чер-
нецова, эта палатка была сделана из паруса, по-
ложенного на нарты: тело Н. А. Котовщиковой 
было найдено не в ней, а в 30 метрах от нее [24]. 
Впрочем, со дня смерти Н. А. Котовщиковой до 
того момента, когда В. Н. Чернецов добрался до 
мыса Хаен-Сале, прошло много времени и он, 
учитывая все изложенные выше обстоятельства, 
излагал известные ему обстоятельства со слов 
К.  Я.  Ратнера и определенно не мог отличить 
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45 В.Н. Чернецов был женат первым браком на сестре К. Я. Ратнера Ирине Яковлевне. И. Я. Чернецова – автор десяти 
учебных пособий по мансийскому языку для начальной школы и соавтор В. Н. Чернецова по «Краткому мансийско-рус-
скому словарю» (Л., 1936). По сообщению А. М. Решетова, во время Второй мировой войны И.Я. Чернецова оказалась на 
оккупированной территории в Калининской области и после освобождения этой территории пропала без вести. Приведем 
краткий перечень публикаций В.Н. Чернецова и И.Я. Чернецовой: Чернецов В. Н. Новый путь: Начальная мансийская 
учебная книга. – Л.: Учпедгиз, 1932. – 80 с., ил.; Чернецов В. Н. Книга для чтения. Ч. 2. – М.-Л.: Учпедгиз, 1934. – 96 с., 
ил. Ч. 2. Для 2 класса. Чернецова И. Я. Букварь. – Л.-М.: Учпедгиз, 1937. – 78 с. Чернецова И. Я. Букварь. – Л.: Учпедгиз, 
1938. – 74 с., ил., 1 л. разрезн. азб. Чернецова И. Я. Учебник мансийского языка: Для начальной школы. Ч. 1. – Л.-М. 1-2 
класс. Чернецова И. Я. Книга для чтения: Для мансийской начальной школы. Ч. 1. – Л.: Учпедгиз, 1938. – 90 с., ил. 4.1. 
1 класс. Чернецова И. Я. Учебник мансийского языка: Для начальной школы. Ч. 1. – Л.: Учпедгиз, 1938. – 99 с. Ч. 1. 1-2 
класс. Чернецова И. Я. Книга для чтения: Для мансийской начальной школы. Сост. на сосьвинском диалекте мансийского 
языка. Утв. НКП РСФСР. Ч. 2. – М.-Л.: Учпедгиз, 1939. – 162 с., ил. Ч. 2. Для 2 класса. Чернецова И. Я. Учебник мансий-
ского языка. Грамматика и правописание. Для начальной школы. (Утв. НКП РСФСР). Ч. 2. – Л.: Учпедгиз, 1940. – 92 с., 
ил. Ч, 2. Для 3-го класса; Чернецова И. Я. Книга для чтения: Для начальной мансийской школы. Ч. 1 (пер. с мансийского 
яз.) / В помощь учителю мансийской школы. – Л.: Учпедгиз, 1938. – 39 с. Ч. 1. Для 1-го класса. Чернецова И. Я. Букварь 
(пер. с мансийского яз.). – Л.: Учпедгиз, 1938. – 20 с. См. : Учебные пособия для школ малочисленных народов Севера. 
Библиографический указатель. 1927-1994 г. / Сост. В. А. Владыкина. М., 1999. По сообщению С. А. Поповой, Е. И. Ром-
бандеева рассказывала ей, что она встречалась с И. Я. Чернецовой после войны.
45 Невероятно интересная деталь: название мыса, приведенное в скобках – Шайтана – может служить свидетельством о 
том, что в этом месте когда-то находился по крайней мере один ненецкий идол, имевший достаточно заметные размеры. 
Это значит, что где-то поблизости, в виду побережья, находилось ненецкое святилище – вероятно, это было святилище 
Сив-мя «Семь чумов». Не было ли само это место по представлениям ненцев запретным для женщин? Мыс Хэсаля (тако-
во современное написание) и ныне иногда в скобках именуется Мысом Шайтанов.
45 ГАТО, ф.721 оп.1 д.4оц л.58-58об http://www.yamalarchaeology.ru/index.php?module=subjects&func=viewpage&pageid=1
38&pageno=3
45 Эти документы имеются на сайте Ямальской археологической экспедиции: http://www.yamalarchaeology.ru/index.php?
module=subjects&func=viewpage&pageid=138&pageno=3, http://www.yamalarchaeology.ru/index.php?module=subjects&func
=viewpage&pageid=138&pageno=4 45 Переиздания этого романа: Богораз, В. Г. Восемь племен ; Воскресшее.: Учпедгиз, 
1937. – 69 с., ил. Ч. 1. 1-2 класс. Чернецова И. Я. Книга для чтения: Для мансийской начальной школы. Ч. 1. – Л.: Учпедгиз, 
1938. – 90 с., ил. 4.1. 1 класс. Чернецова И. Я. Учебник мансийского языка: Для начальной школы. Ч. 1. – Л.: Учпедгиз, 
1938. – 99 с. Ч. 1. 1-2 класс. Чернецова И. Я. Книга для чтения: Для мансийской начальной школы. Сост. на сосьвинском 
диалекте мансийского языка. Утв. НКП РСФСР. Ч. 2. – М.-Л.: Учпедгиз, 1939. – 162 с., ил. Ч. 2. Для 2 класса. Чернецова 
И. Я. Учебник мансийского языка. Грамматика и правописание. Для начальной школы. (Утв. НКП РСФСР). Ч. 2. – Л.: 
Учпедгиз, 1940. – 92 с., ил. Ч, 2. Для 3-го класса; Чернецова И.Я. Книга для чтения: Для начальной мансийской школы. 
Ч. 1 (пер. с мансийского яз.) / В помощь учителю мансийской школы. – Л.: Учпедгиз, 1938. – 39 с. Ч. 1. Для 1-го класса. 
Чернецова И. Я. Букварь (пер. с мансийского яз.). – Л.: Учпедгиз, 1938. – 20 с. См. : Учебные пособия для школ малочис-
ленных народов Севера. Библиографический указатель. 1927-1994 г. / Сост. В. А. Владыкина. М., 1999. По сообщению 
С. А. Поповой, Е. И. Ромбандеева рассказывала ей, что она встречалась с И. Я. Чернецовой после войны.
46 Невероятно интересная деталь: название мыса, приведенное в скобках – Шайтана – может служить свидетельством о 
том, что в этом месте когда-то находился по крайней мере один ненецкий идол, имевший достаточно заметные размеры. 
Это значит, что где-то поблизости, в виду побережья, находилось ненецкое святилище – вероятно, это было святилище 
Сив-мя «Семь чумов». Не было ли само это место по представлениям ненцев запретным для женщин? Мыс Хэсаля (тако-
во современное написание) и ныне иногда в скобках именуется Мысом Шайтанов.
47 ГАТО, ф.721 оп.1 д.4оц л.58-58об http://www.yamalarchaeology.ru/index.php?module=subjects&func=viewpage&pageid=1
38&pageno=3
48 Эти документы имеются на сайте Ямальской археологической экспедиции: http://www.yamalarchaeology.ru/index.php?
module=subjects&func=viewpage&pageid=138&pageno=3, http://www.yamalarchaeology.ru/index.php?module=subjects&func
=viewpage&pageid=138&pageno=4

тех вещей, что были при Н. А. Котовщиковой, 
от имущества К. Я. Ратнера45.

Вопрос четвертый, поставленный А. И. Пи-
кой в его статье 1989 года – как соотносится 
месторасположение могилы Н. А. Котовщико-
вой на мысе с предписанием доставить ее тело 
в Обдорск, вопрос, затрагивающий подлин-
ность ее захоронения на берегу Карского моря 
– находит свое решение. Акт судебно-меди-
цинской экспертизы тела Н. А. Котовщиковой, 
датирован 22 июля 1931 года, место проведе-
ния экспертизы – «Мыс «Хан-Сале» (Шайта-
на)46. Широта 72;52;54,5 дол. 71;39;34,95о»47. 
Таким образом, известный полярникам па-
мятный «Знак Котовщиковой» действительно 

отмечает место упокоения исследователь-
ницы Севера Документы экспертизы, в ходе 
которой было определено, что Н. А. Котов-
щикова не была отравлена и не умерла на-
сильственной смертью48, свидетельствуют об 
одном – причиной гибели исследовательни-
цы едва ли могли стать длительная тяжелая 
болезнь или голод. Скорее всего, она умер-
ла от холода во время тех внезапно налетав-
ших снежных буранов, которые не позволили 
К. Я. Ратнеру прийти к ней на помощь.

Для истории науки в персоналиях весьма 
любопытно то, как именно участники этой экс-
педиции воспринимались их современника-
ми, в особенности, если речь идет о старших 

современниках, уже являвшихся известными 
учеными, а для нас – классиками этнографиче-
ской науки. 

А. М. Решетов пишет в своей статье о В. Н. Чер-
нецове [25]: «Образ В. Н. Чернецова этого време-
ни в художественной форме дан на страницах ро-
мана В. Г. Богораза «Воскресшее племя»: «Двад-
цать человек тихо сидят у длинного стола и слу-
шают доклад. Докладчик – Беляев (читай: Черне-
цов. – А.Р.), работник вогульской группы, тоже с 
весьма примечательной биографией. Беляеву лет  
двадцать пять, на Севере он был четыре года. 
Первый раз в ранней молодости, просто прогули-
вался с вогулами на лыжах и охотился на бурых 
медведей. В 1926-1927 годах, во время полярной 
переписи, переписывал вогулов и остяков. По-
том, неожиданно вернувшись в Ленинград, ор-
ганизовал вместе с такими же юнцами, Наташей 
Перевозчиковой (читай: Котовщиковой. – А.Р.) и 
Федором Рейманом (читай: Константином Ратне-
ром. – А.Р.) ни много и ни мало как экспедицию 
на север полуострова, к ямальским самоедам, до 
тех пор оторванным от русских. Экспедиция по-
пала в тяжелые условия. На Ямале был голод и 
олений падёж, и в конце концов от невыясненных 
причин умерла Наташа Перевозчикова… Беляев 
вернулся в Ленинград и вскоре опять отправился 
к вогулам» [26]. 

Отметим, что последний роман В. Г. Богораза 
«Воскресшее племя», о котором идет речь в ста-
тье А. М. Решетова – это не только произведение 
выдающегося писателя, и не только документ по 
истории науки, зафиксировавший весьма точные 
портреты учеников и молодых коллег автора, 
это неожиданный для своего времени невероят-
но злой памфлет на форсированные преобразо-
вания экономики и культуры Севера, звучащий 
грозным предупреждением, но в свое время не 
понятый, принятый за конъюнктурный соцреа-
листический роман и пребывавший в забвении 
до его переизданий в 1980-х-начале 1990-х годов, 
а ныне снова забытый49.

Как понятно из изложения, первым из участ-
ников экспедиции, кто должен был узнать о 
смерти Н. А.  Котовщиковой, был К. Я. Ратнер 
– во-первых, он находился ближе всех к местам 
работы Н. А. Котовщиковой, во-вторых, мы точ-
но знаем, что В. Н. Чернецов узнал о гибели 

Н. А. Котовщиковой на неделю позже, чем об 
этом было сообщено в Обдорск. Однако у нас 
почти нет сведений об этом ученом. Все, что пока 
удалось найти о К. Я. Ратнере – то. что он был 
сотрудником Библиотеки Академии наук СССР 
и погиб во время блокады50. На одном из сайтов 
мы читаем: Ратнер Константин Яковлевич, 1907 
г. р. Место проживания: Зверинская ул., д. 33/38. 
Дата смерти: январь 1942. Место захоронения: 
неизвестно»51. На сайте Кунсткамеры указана 
фамилия К. Я. Ратнера52, вероятно, в связи с тем, 
что он числится одним из собирателей коллекций 
экспедиции 1928/29 годов, однако никаких дан-
ных о К. Я. Ратнере на этом сайте нет. 

К большому сожалению, опубликованные не-
давно воспоминания дочери К. Я. Ратнера – Та-
тьяны Константиновны Сотниковой-Ратнер [27] 
ничего не проясняют о судьбе архива К.Я. Ратне-
ра, так как Т. К. Ратнер (р. 1939) сохраняет смут-
ные воспоминания о своем отце, чего не скрыва-
ет сама, и даже называет его геологом…

Ядвига Николаевна Попова (1935-1977)
Имя Ядвиги Николаевны Поповой (1935-

1977 хорошо знакомо специалистам по ненецко-
му языку и другим самодийским языкам, равно 
как и исследователям фонетики языков народов 
Сибири. Ныне уже мало кому известны подроб-
ности научной биографии этой исследователь-
ницы языка лесных ненцев и диалектов тун-
дрового наречия ненецкого языка В выходных 
данных книги Я. Н. Поповой «Фонетика лесного 
наречия ненецкого языка» (М., 1978), фамилия 
автора обведена траурной рамкой. Представи-
тели среднего научного поколения, незаметно 
для себя становящегося старшим, помнят рас-
сказы коллег, относящиеся к концу 1970-х годов 
– Ядвига Николаевна Попова погибла в авиака-
тастрофе, возвращаясь из экспедиции из Тарко- 
Сале.

Ядвига Николаевна Попова (Вармирова) ро-
дилась 13 февраля 1935 г. в Туле. В 1953 г она 
поступила на отделение классической филоло-
гии филологического факультета ЛГУ, годом 
позже перевелась на факультет журналистики 
МГУ, который закончила в 1958 году. В 1962 г. 
она вместе со своим супругом С.  Г.  Поповым 
переехала в Новосибирск. С 1962 г. работала в 
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49 Переиздания этого романа: Богораз, В. Г. Восемь племен ; Воскресшее племя : [Романы, рассказы / Послесл. В. Мура-
вьева, с. 556-573; – Иркутск : Вост.-Сиб. кн. изд-во, 1987. Восемь племен : Романы и повесть [Сост., предисл. и коммент. 
В.И. Зоркина ; Хабаровск : Кн. изд-во, 1991
50 http://www.rasl.ru/library/blokada.php
51 http://visz.nlr.ru/search/lists/blkd/240_70.html
52 http://web1.kunstkamera.ru/maedb/node_properties.asp?node_id=2FCA3993-F206-4B4E-BF7E-694F2DA2F2C3
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Отделе гуманитарных исследований Институ-
та экономики и организации промышленного 
производства СО АН СССР, затем – в Инсти-
туте истории, философии и филологии СО АН 
СССР, сначала лаборанткой, с 1967 г. занялась 
самостоятельной работой, в 1975 г. защитила 
кандидатскую диссертацию, совершила З экс-
педиции к ненцам, вела преподавательскую ра-
боту на Гуманитарном факультете Новосибир-
ского университета, в 1976 г. читала лекции по 
ненецкому языку в Венгрии (Сегед). Из очеред-
ной экспедиции Я. Н. Попова не вернулась, она 
погибла 9 декабря 1977 года возле Тарко-Сале в 
авиационной катастрофе53.

Наши разыскания позволили устранить 
имеющиеся разноречия в дате гибели Я. Н. По-
повой. Дата 12 декабря, присутствующая в 
некрологе Я.  Н.  Поповой в газете «За науку 
в Сибири», вероятно. соответствует дате из-
вестия о получении печального известия54. 
К сожалению, неточности в биографических 
материалах о Я. Н. Поповой этим не исчерпы-
ваются: на сайте выпускников МГУ – сотруд-
ников новосибирского Академгородка мы чи-
таем. Попова Ядвига Николаевна (13.02.1935, 
Тула – 09.12.1977, Новосибирск)55. Место гибе-
ли Я. Н. Поповой, напоминаем – город Тарко- 
Сале, хотя похоронена она в Новосибирске, в 
Академгородке.

Первая печатная работа Я. Н. Поповой появи-
лась в 1965 г. и была посвящена итогам ее первой 
экспедиции к ненцам [28]. Следующие ее публи-
кации по времени – статьи о фонетике говора 
ямальских ненцев [29; 30; 31], и статья о фонети-
ке тазовского говора ненецкого языка [32] и за ко-
торыми следует небольшая хроникальная замет-
ка [33]. За ними последовали почти два десятка 
статей по фонетике ненецкого языка и, к сожале-
нию, уже посмертно – две книги: монография и 
словарь, ставший первым в истории уралистики 
словарем языка лесных ненцев.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
57 Неща (лесные ненцы): В 5 кн. / Музей освоения Севера г. Губкинский; Под ред. Б. Б. Пономарева. – М.: Робин, 2001. – 
1000 экз. Кн.1: Песни народа неща / С. К. Нарышкина. Религиозные воззрения / М. И. Гардамшина. – 64 с. Кн.2: Охота / 
М. И. Гардамшина, Г. П. Саврасова. Сказки народа неща / С. К. Нарышкина. – 68 с. 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
53 Недавно нам удалось отыскать некоторые сведения о той катастрофе, которая унесла жизнь Я.Н. Поповой. 9 декабря 
1977 года в Тарко-Сале потерпел катастрофу самолет Ан-24 Тюменского авиаотряда c бортовым номером 47695, погибли 
17 человек - все, кто был на борту. (http://aviation-safety.net/database/dblist.php?field=typecode&var=044%&cat=%1&sorte
er=datekey&page=1). Согласно электронной энциклопедии Википедия (статья «АН-24»), «После взлета в тѐмное время 
суток <cамолет> набрал высоту 120 м, на которой при несинхронной уборке закрылков произошло резкое увеличение 
крена, самолѐт перешел в снижение и прямо по курсу взлѐта упал в тайгу в 4-5 км от ВПП, разрушился и загорелся». Там 
же отмечается, что на борту самолета находились 23 человека, из которых погибли 17.
54 О ней см.: Я. Н. Попова //За науку в Сибири. Новосибирск, 1977 г. , 22 декабря; Морев Ю. А. Ядвига Николаевна Попова 
// Советское финно-угроведение, 1978, т. XIV. №. 1. С. 159–160. В 1977 г. 9 декабря приходилось на пятницу, а 12 дека-
бря – на понедельник. В некрологе, написанном Ю. А. Моревым,.указана точная дата гибели Я. Н. Поповой – 9 декабря.
55 http://prometeus.nsc.ru/elibrary/2007mgu/315-318.ssi#popovaya
56 В архиве Н. М. Терещенко, хранящемся в Институте лингвистических исследований РАН (Санкт-Петербург) сохранил-
ся экземпляр автореферата диссертации Я. Н. Поповой с дарственной надписью и черновик отзыва Н. М. Терещенко на 
этот автореферат. 

Ядвига Николаевна. Попова вошла в науку о 
сибирских языках прежде всего как исследова-
тель фонетики языка лесных ненцев – этому по-
священа ее кандидатская диссертация, вышед-
шая в свет в виде монографии уже после гибели 
Я.  Н.  Поповой [34, 35]56. Однако из ее статей, 
немногочисленных, но достаточно разнообраз-
ных по тематике, лишь две посвящены звуково-
му строю языка лесных ненцев [36; 37]. 

Для истории науки очень важно – и тем более 
досадно переживать утрату, которую понесла 
наука о самодийских языках – то, что Я. Н. По-
пова начинала заниматься теми проблемами в 
изучении ненецкого языка, которые не находят 
своего решения и до наших дней, хотя с момен-
та появления в печати ее статей прошло более 
30 лет, и за это время сменились как поколения 
исследователей, так и поколения носителей не-
нецкого языка и его территориальных вариан-
тов. В ее статьях были поставлены вопросы о 
диалектной структуре ненецкого языка, его го-
ворах и подговорах – эта проблема рассматрива-
лась на материале говора тазовских ненцев [32; 
38; 39]. 

Я.  Н.  Попова, как уже было отмечено, пер-
вой из специалистов по фонетике самодийских 
языков начинала собирать материал об особен-
ностях звукового строя говора ямальских нен-
цев [32; 29; 31], также проявляя специальный 
интерес к территориальному варьированию 
ямальского говора. К большому сожалению, 
поставленная исследовательницей проблема, 
далеко выходящая за задачи описания звуково-
го строя говора или диалекта, до наших дней 
не находит адекватного решения, так как мы и 
сейчас не располагаем полными описаниями 
территориальных вариантов ненецкого языка 
Увы, приходится признать, что фундаменталь-
ное описание фонетики языка тундровых нен-
цев или какой-либо из его территориальных раз-
новидностей, до настоящего времени остается 

неосуществленным, и эта задача, как кажется, 
уже не по плечу младшему поколению специа-
листов по самодийским языкам.

Весьма существенно, что задолго до вспыш-
ки интереса к лингвистической контактологии 
на материале сибирских языков Я.  Н.  Попова 
стала проявлять внимание к проблематике кон-
тактов ненецкого языка с соседними языками 
и опубликовала ряд статей на эти сюжеты [40; 
41; 42]. Она же впервые для изучения фонетики 
малоисследованных языков поставила теорети-
ческую проблему интерпретации вариантности 
произношения, основываясь на своих наблюде-
ниях над фонетикой ненецкого языка [43]. Одна 
из ее работ, опубликованная посмертно, связа-
на с историей изучения самодийских языков, и, 
что особенно интересно, с историей создания 
письменности для этих языков [44]. Собствен-
но, сам сборник, в котором увидела свет данная 
публикация, стал знаковым явлением в изуче-
нии истории письменности и письменной фор-
мы языков народов Крайнего Севера, Сибири и 
Дальнего Востока.

Наряду с экспериментально-фонетически-
ими исследованиями, которые охватывали не 
только язык лесных ненцев, но и отдельные 
говоры тундровых ненцев, Я. Н. Попова осно-
вательно занималась ненецкой диалектологией, 
проблемой, которая до сих пор не нашла своего 
исследователя – того, кто справился бы с зада-
чей изучения территориальных форм этого от-
нюдь не «угрожаемого» языка, на котором го-
ворят еще почти 40 тысяч человек. Ее работы, 
посвященные междиалектным соответствиям 
лесного и тундрового диалектов ненецкого язы-
ка [45; 46], неожиданные для фонетиста-экспе-
риментатора, становятся свидетельством того, 
что она была хорошим самоедологом-компара-
тивистом.

Как это ни странно для фонетиста-экспери-
ментатора и человека, увлеченного сибирской 
миноритарной социолингвистикой, что было 
и остается характерным для многих лингви-
стов-сибиреведов, но Я.  Н.  Попова занима-
лась также проблемами лексики языка лесных 
ненцев. Она опубликовала на эту тему статью 
[47], а позже, уже после ее гибели, в Венгрии 
был издан ее словарь языка лесных ненцев [48], 
первый словарь этого обособленного диалекта 

ненецкого языка или языка особой этнической 
группы – споры об этом ведутся до сих пор. 

Как исследователь-полевик и как фоне-
тист-экспериментатор Ядвига Николаевна по-
стоянно работала с этническими пользователя-
ми, как принято выражаться – носителями не-
нецкого языка. Их судьба сложилась по-разно-
му. Один из ее информантов – Василий Айвасе-
до – погиб вместе с Я. Н. Поповой, направляясь 
в Новосибирск для участия в ее исследованиях 
[49]. Другая ее помощница, Полина Гилевна 
Турутина, стала известным мастером декора-
тивного искусства [50], хранителем традицион-
ного фольклора ненцев. Как и многие писатели 
из числа народов Севера, она написала книгу о 
своем детстве, в которую органично вписались 
аутентичные образцы устного народного твор-
чества [51], и выпустила собрание образцов 
фольклора лесных ненцев [52].

Язык лесных ненцев, как его иногда называ-
ют они сами, нещанский – за это время изме-
нил статус и из лесного диалекта, как его было 
принято называть в течение многих лет вслед 
за Г. Д. Вербовым, или лесного наречия, как его 
характеризовала Я. Н. Попова, превратился в са-
мостоятельный язык, который в таком качестве 
преподается в школах и осмыслен как отдель-
ный язык педагогами-носителями этого языка. 
Правда, статус этнической группы лесных нен-
цев до сих пор, как это нередко имеет место в 
отношении малочисленных и недостаточно ис-
следованных этнических сообществ, остается 
спорным среди этносоциологов [53]. В работах 
Н.  Б.  Кошкаревой основательно изучен и опи-
сан синтаксический строй языка лесных ненцев 
[54] этот материал нашел свое отражение и в 
типологических исследованиях по синтаксису 
языков народов Сибири [55]. Активно изучается 
языковая ситуация у лесных ненцев [56; 57; 58; 
59; 60; 61], опубликованы новые объемные ма-
териалы по лесному диалекту ненецкого языка 
[62; 63]. Издается небольшая серия, в которую 
входят образцы фольклора лесных ненцев57. По-
явились новые словари языка лесных ненцев 
[64; 65], вышли в свет учебник для 1 класса на 
языке лесных ненцев [66], и два нестандартных 
учебника для учащихся младшего школьного 
возраста [67; 68], являющих собой новое слово 
в методике обучения родному языку учащихся 
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с Кунсткамерой. Придя в отдел этнографии на-
родов Сибири Ленинградского отделения Ин-
ститута этнографии АН СССР и начав свою 
профессиональную деятельность с должности 
научно-технического сотрудника (он же стар-
ший лаборант), Галина Николаевна прошла че-
рез все должностные ступени действовавшей 
и действующей до наших дней без изменений 
академической системы до должности ведуще-
го научного сотрудника – только в относитель-
но редких случаях такую должность в крупных 
научных центрах мог занимать человек, не по-
лучивший докторской степени. В 1974 году за 
диссертационную работу на тему «Ранние пред-
ставления нганасан о человеке» ей была присуж-
дена ученая степень кандидата исторических 
наук – можно только пожалеть, что эта работа в 
свое время не была опубликована и так и оста-
лась неизданной. Она осуществила более 20 экс-
педиций к народам Севера Западной Сибири, а 
также к народам бассейна Колымы. Ею напи-
сано и опубликовано более 100 научных работ. 
Ее монография «Традиционное мировоззрение 
охотников Таймыра» (Л., 1983) явилась весомым 
вкладом в сибиреведение, прежде всего в изуче-
ние традиционных религиозных верований и ша-
манской практики народов Сибири – предметы, 
которые стали входить в это время в этнографи-
ческую моду у ученых и читателей их трудов. 

Г. Н. Грачева принимала участие в создании 
всех коллективных трудов отдела Сибири, она 
участник нескольких выпусков продолжаю-
щегося «Сбрника Музея антропологии и этно-
графии», ее статьи украшают такие известные 
коллективные труды, как «Природа и человек в 
религиозных представлениях народов Сибири и 
Севера» (Л., 1976), «Христианство и ламаизм у 
коренного населения Сибири (вторая половина 
ХIХ-ХХ в.)» (Л., 1979), «Проблемы истории об-
щественного сознания аборигенов Сибири (Л., 
1981). Ее усилиями увидела свет монография 
А. А. Попова «Нганасаны. Социальное устрой-
ство и верования» (Л., 1984), ставшая продол-
жением книги этого ученого «Нганасаны», из-
данной еще в 1948 году. Г. Н. Грачева мечтала 
увидеть этот труд ученого опубликованным в 
полном виде, она же готовила к печати другую 
известную даже в рукописи работу А.  А.  По-
пова «Религия долган», объемом около 50 авт. 
листов, но этот замысел исследовательницы 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
61 В этом сборнике участвовали ведущие ученые-этнографы Сибири, в частности известный этнограф-сибиревед из Том-
ска Г. И. Пелих.
62 http://yamaltur.ru/node/60/%5C%5Cyamaliri.ru
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58 http://ugraist.ru/?p=18
59 Сведения об авторе см.: http://iling.spb.ru/nord/persona/lyublinskaya.html
60 Галина Николаевна Грачева (1934–1993) // Кунсткамера. Этнографические тетради. Выпуск 2-3, 1993.стр. 478-479 Ре-
шетов А. М., Ревуненкова Е. В., Иванова Е. В. , Шафрановская Т. К. Галина Николаевна Грачева // Этнографическое 
обозрение, 1993, № 6. С. 165-166. Список основных работ Г. Н. Грачевой – Там же. С. 168-169. Reshetov A.M. In Memoriam 
G.N.Gracheva // Shaman. Vol.2. N 1, spring 1994. P.79-85. Бурыкин А. А. Она так любила Север... // Сибирский сборник-1: 
Погребальный обряд народов Сибири и сопредельных территорий: [Материалы VII Сибирских чтений, 23–24 окт. 2007]. 
– СПб.: МАЭ РАН, 2009. – Кн. 2. – С. 3–6. См. также: Моя избранница наука, наука, без которой мне не жить. Сборник, 
посвященный памяти этнографов Г. Н. Грачевой и В. И. Васильева. Барнаул, 1995.

из числа коренных народов Сибири. Выставле-
но в Интернете небольшое собрание песен аган-
ских хантов и лесных ненцев58.

Логическим продолжением работ Я.  Н.  По-
повой по изучению и документированию язы-
ков народов Западной Сибири по праву можно 
считать работы О. А. Казакевич, посвященные 
языку лесных ненцев, селькупскому, кетскому, 
эвенкийскому языкам [69; 70; 71]. Как это ни 
огорчительно, но изучение и эксперименталь-
ное исследование звукового строя ненецкого 
языка, результаты которого могли бы иметь 
выход в практику и существенно обогатить 
наши знания о фонетике самодийских язы-
ков, по сути дела остановилось на уровне кон-
ца 1970-х годов. Монография Я.  Н.  Поповой 
«Фонетика лесного наречия ненецкого языка» 
до наших дней остается наиболее значительным 
трудом в области изучения звукового строя не-
нецкого языка, как для лесного наречия, так и 
для языка тундровых ненцев. До сих пор отече-
ственная наука о ненецком языке не располага-
ет такими трудами. которые могут сравниться с 
фундаментальным исследованием Ю. Янхунена 
о гортанном смычном в ненецком языке [72]. 
Звуковой строй ненецкого языка более не ока-
зывался предметом диссертационных исследо-
ваний, в отличие от других самодийских языков, 
фонетика которых детально изучалась в квали-
фикационных работах [73; 74; 75; 76], и статьях 
по планируемым диссертациям [77; 78]. Иногда 
появляются статьи по отдельным проблемам не-
нецкой фонетики [79], но они никоим образом 
не могут компенсировать отсутствия системати-
ческого описания фонетики ненецкого языка, и, 
как кажется, даже самое их появление несколь-
ко противоречит логике экспериментально-фо-
нетического описания языка. 

К большому сожалению, изучение и докумен-
тирование звукового строя ненецкого языка поч-
ти не выходит за пределы намерений и планов 
[80; 81; 82; 83; 8459]. Даже объем современных 
публикаций, посвященных звуковому строю не-
нецкого языка, отмеченных здесь – это всего два 
десятка страниц – явно не соответствует тому 

высокому статусу ненецкого языка, который он 
занимает среди языков народов Севера, Сибири 
и Дальнего Востока России, и степени его со-
храняемости в языковой среде. На этом доволь-
но-таки мрачном фоне вклад Я.  Н.  Поповой в 
изучение звукового строя ненецкого языка дол-
жен оцениваться как исключительное явление в 
науке о самодийских языках.

Галина Николаевна Грачева (1934-1993)
Галина Николаевна Грачева (18.11.1934–

15.05.1993) прекрасно известна специалистам 
по истории и культуре самодийских народов. 
Наибольшую популярность приобрели ее ста-
тьи, посвященные этнографии нганасан, кото-
рым посвящены ее монография «Традиционное 
мировоззрение охотников Таймыра» и объем-
ные статьи, а также работы по этнографии дол-
ган и энцев [85; 86; 87]. Вклад Г. Н. Грачевой в 
изучение традиционной культуры ненцев, в том 
числе в этноархеологическое изучение террито-
рии проживания ненцев и других самодийских 
народов, остается почти не оцененным в этно-
графической науке. В своих трудах Г. Н. Грачева 
уделяла заметное внимание ис торическим вза-
имосвязям изучаемых народов севера Западной 
Сибири. в частности. проблеме этнокультурных 
взаимосвязей обско-угорских и самодийских 
народов, в первую очередь ненцев и ханты. К 
сожалению, избранная библиография, поме-
щенная вместе с некрологом Г. Н. Грачевой, не 
может заменить ни полного библиографическо-
го списка, ни историографического обзора60.

Галина Николаевна Грачева (Никифорова) 
родилась 18 ноября 1934 года в Ленинграде. 
Ее детство частично пришлось на годы блока-
ды, которую она пережила вместе со взрослы-
ми в осажденном городе, о чем успела написать 
очень интересные воспоминания [88]. В 1951 
году она поступила на исторический факультет 
Ленгосуниверситета, который закончила в 1956 
г. по специальности «История КПСС», одна-
ко работать по этой специальности ей не при-
шлось, так как вся ее жизни оказалась связана 
с учреждением совершенно другого профиля, 

остался неосуществленным. Ей принадлежат 
две статьи о научной деятельности А.  А.  По-
пова [89; 90]. Как сотрудник научного музея 
Г.  Н.  Грачева собирала предметы для фондов 
Музея антропологии и этнографии имени Петра 
Великого (Кунсткамера), вела научные описа-
ния коллекций, пополнила фотоколлекции МАЭ 
своими экспедиционными фотоснимками. Она 
была одним из немногих этнографов-сибиреве-
дов своего поколения, кто считал необходимым, 
помимо своего предмета, изучать язык народа 
и извлекать из приобретаемых знаний ценные 
сведения [91; 92].

Из работ Г.  Н.  Грачевой, посвященных эт-
нографии самодийских и финно-угорских на-
родов, необходимо отметить ее публикации, 
посвященные погребальной обрядности и по-
гребальным сооружениям ненцев [93], а также 
терминологией. связанной с этими объектами 
и обрядностью [94; 95; 96; 97; 98; 99]. Она од-
ной из первых обратилась к этнографическим 
материалам уникальных ненецких культурных 
памятников – святилищ острова Вайгач [100; 
101; 102; 103], которые известны по письмен-
ным источникам с середины XVI века. Однако 
Г. Н. Грачева, как любой полевик-сибиревед, за-
нималась актуальными вопросами этнографии 
современности. а также различными аспектами 
традиционной культуры народов Западной Си-
бири [104; 105; 106], – одна из ее статей на эти 
темы была опубликована посмертно [107; 10861]. 
Ценной является ее работа о происхождении и 
истории оленеводства на Севере Западной Си-
бири [109]. Она была автором рецензии на одну 
из работ В. М. Кулемзина [110].

И по экспедиционной работе, и по научным ин-
тересам Г. Н. Грачева поддерживала тесные кон-
такты с археологами, исследовавшими области 
расселения современных самодийских народов. 
В соавторстве с известным археологом Л. П. Хло-
быстиным (1931-1988) [111], занимавшимися 
древними культурами народов Арктики [112], она 
опубликовала ряд работ по этноархеологии Тай-
мыра по результатам экспедиций [113; 114; 115; 
116; 117], занималась методикой использования 
этнографических материалов в археологических 
исследованиях и интерпретациях [118; 119]. Она 
изучала археологические памятники Надымского 
городка62, описывала предметы, встречающиеся 
на жертвенных местах [119; 120].
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Для этнографа, к тому же полевика, по рабо-
те жестко связанного с конкретикой этнической 
традиции, имеется не так уж много возможно-
стей проявить себя в области этнографической 
теории. Г.  Н.  Грачева опубликовала работу по 
проблеме методики изучения представлений о 
человеке у народов Сибири [121], весьма приме-
чательную статью на ставшую позднее модной 
тему семиотики в этнической культуре [122], 
ей же принадлежат три содержательные статьи 
в одном из выпуском «Свода этнографических 
понятий и терминов [123; 124; 125]. Даже при 
наличии огромного количества все умножаю-
щейся литературы по шаманству народов Си-
бири должны привлечь внимание рецензии 
Г. Н. Грачевой на две знаковые для истории изу-
чения шаманства книги – монографии Е. В. Ре-
вуненковой [126] и Е. С. Новик [127].

В начале 1993 года усилиями ученых Фран-
ции и России была организована экспедиция 
«ТрансСибБеринг», целью которой пересечение 
севера Сибири вдоль линии полярного круга. В 
составе экспедиции было три группы: научная, 
техническая и обеспечения. В научную группу 
входили ученые из разных стран по различной 
тематике, связанной с малыми коренными на-
родами, языкознанием, экологией, этнографией, 
медицинскими проблемами и социологией. Ру-
ководил ими Борис Шишло (Сорбонна, Фран-
ция), две другие группы занимались техниче-
ским и организационным обеспечением. 

Экспедиция стартовала 3 раза – от мэрии 
Парижа, от Смольного в Санкт-Петербурге и из 
Надыма – уже окончательно – 1 марта 1993 года. 
Из Надыма маршрут экспедиции пролегал на 
север до Обской Губы, далее через Дудинку на 
Норильск и дальше через юг Таймырского по-
луострова – в Хатангу. Из Хатанги экспедиция 
проследовала через устье Лены в Тикси, оттуда 
на восток в Чокурдах. В устье Колымы участ-
ники экспедиции пересекли границу Чукотки и, 
побывав на острове Айон, в конце апреля при-
были в Певек. Через неделю путешественники 
были на мысе Шмидта, где сделали длительную 
остановку. Здесь из-за ранней весны было реше-
но посвятить середину мая вертолетным поезд-
кам по населенным пунктам и стойбищам. Так 
были посещены Новое Чаплино, Уэлен, остров 
Врангеля и несколько стойбищ оленеводов в 
центральной части Чукотки. 

15 мая 1993 года планировалось еще раз сле-
тать в Уэлен и на о. Врангеля на 2 вертолетах. 

Вертолет МИ-8, на борту которого находилось 
22 российских и французских ученых, Недалеко 
от поселка Нутепельмен примерно посередине 
пути в плотном снежном заряде зацепил снеж-
ный надув и разбился. Погибли 8 человек, среди 
которых была и Г. Н. Грачева, участвовавшая в 
работе научной группы экспедиции на заключи-
тельном этапе. Похоронена Галина Николаевна 
в ее родном городе – Санкт-Петербурге. 

Александр Иванович Пика (1951-1995)
Строки из статьи, рассказывающей еще об 

одной международной экспедиции:
«7 сентября 1995 г. из эскимосского посел-

ка Сиреники, что на северном берегу Анадыр-
ского залива, в райцентр Провидения отошла 
байдара с девятью человеками на борту. На 
ней находились владелец лодки эскимос Борис 
Мумихтыкак, старый морзверобой – рулевой 
Николай Гальгаугье, Александр Пика – зав. ла-
бораторией этнической демографии Института 
народнохозяйственного прогнозирования РАН, 
три американских ученых: Стивен Макнабб – 
директор Института социальных исследований, 
Вильям Ричардс – руководитель центра психи-
ческого здоровья Службы здоровья коренного 
населения Аляски, Ричард Кондон – профессор 
Арканзасского Университета, редактор журнала 
«Арктическая Антропология» и три попутчи-
ка – эскимосы Вера Рахтылькун, Нина Анка-
лина, Николай Авальнун. В Сиреники байдара 
не пришла63. 9 сентября около мыса Лисовского 
обнаружили перевернутую байдару Мумихты-
кака. Затем в нескольких километрах восточ-
нее, у мыса Столетия было найдено тело Стива 
Макнабба. А позже, в пяти км западнее – тело 
Веры Рахтылькун. 12 сентября в районе мыса 
Столетия – тела Гальгаугье и Авальнуна, боль-
ше с этой байдары никого не нашли. А в ночь на 
8 сентября близ села Нунлигран была обнаруже-
на другая байдара, перевернутая и с обрублен-
ным носом, которая отправилась из Сиреников 
тоже 7 сентября, но в противоположную сторо-
ну. На ней было пять человек, которые шли к 
озеру Аччен на лов рыбы. 

Причины гибели обоих байдар неясны. 
Александр Пика и его американские колле-
ги были участниками проекта «Социальные 
изменения на Севере: Американская Аляска 
и Российский Дальний Восток». Всех их бес-
покоили одинаковые проблемы: почему, не-
смотря на разницу в экономическом развитии, 

коренное население обеих стран, по сравне-
нию с остальным населением, страдает более 
частой заболеваемостью, распространением 
алкоголизма, смертностью от несчастных слу-
чаев и самоубийств, имеет более низкий уро-
вень жизни»64.

Александр Иванович Пика родился 1 января 
1951 г. в г.Уссурийске Приморского края. В 1972 
г. после службы в армии он поступил в Москов-
ский Университет на исторический факультет, 
получил образование на кафедре этнографии. 
Еще в студенческие годы А. И. Пика сумел опу-
бликовать свою первую научную работу, посвя-
щенную одному из малоизвестных источников 
по традиционной культуре народов Западной 
Сибири [128] – не случайно она увидела свет 
в Новосибирске: многие ученые-гуманитарии 
из ровесников Александра глубоко благодарны 
Новосибирскому университету за публикации 
их первых научных работ в материалах тради-
ционных студенческих конференций. Закончив 
учебу, А. И. Пика поступил в аспирантуру и в 
1982 г. защитил кандидатскую диссертацию на 
тему «Сосьвинские манси как этносоциальная 
общность» [129; 130; 131]. 

То, что Александр не был москвичом, похо-
же, сыграло определенную роль в его научной 
карьере, понятно. что ему трудно было рассчи-
тывать на работу в Московском университете 
или Институте этнографии. В период с 1978 по 
1981 г. А. И. Пика работал в Институте охраны 
природы, где занимался проблемами традици-
онного природопользования коренных народов 
Сибири. С 1981 г. он работал научным сотруд-
ником отдела демографии Института социоло-
гических исследований АН СССР, а в 1987 г. 
пришел в Центр демографии и экологии чело-
века Института народохозяйственного прогно-
зирования РАН. Наверное, это не случайно – де-
мографические интересы ученого проявились 
еще при подготовке кандидатской диссертации 
[132; 133; 134]. Все места его работы определи-
ли, напряду с глубоким интересом к этнографии 
народов Сибири [135; 136; 137], область его на-
учных занятий – проблемы актуальной этногра-
фии, непосредственно связанные с хозяйством, 
жизнью, бытом, социальными проблемами ма-
лочисленных народов Крайнего Севера, Сибири 

и Дальнего Востока России, а также коренных 
народов Зарубежного Севера. Он занимался 
проблемами природопользования в районах 
проживания коренных народов Севера [138; 
139]. Ряд его статей посвящен ситуации на Яма-
ле [140; 141; 142].

В работах А. И. Пики было озвучено понятие 
наотрадиционализма в приложении к хозяйству 
и культуре современных народов Севера [143], 
оказавшееся весьма перспективным в этносоци-
ологии народов Сибири. 

Как и многие его ровесники, А. И. Пика уде-
лял большое внимание реальному экономиче-
скому и социальному положению народов Севе-
ра и искал возможности решения застаревших и 
нарождающихся проблем в диалогах с властны-
ми и хозяйственными структурами. Он всегда 
стремился принять участие в обсуждении всех 
проектов, направленных на освоение ресурсов 
Севера, защищая права коренного населения, 
приобрел авторитет и в глазах лидеров обще-
ственных движений коренных народов Севера, 
и в среде Госкомсевера и его преемников.

А. И. Пика стал одним из научных лидеров 
группы ученых «Тревожный Север», которую 
когда-то собрали Б. Б. Прохоров, И. И. Крупник 
и М. А. Членов, и инициатором вступления этой 
группы в Международную рабочую группу по 
делам коренных народов (IWGIA) – независи-
мую международную организацию, имеющую 
официальный статус неправительственной ор-
ганизации в ООН. С 1993 г. Александр Пика 
был одним из руководителей совместного с 
США проекта «Социальные изменения у корен-
ного населения Аляски и Севера России». В по-
следние годы своей жизни он изучал самые тя-
желые явления в жизни коренных народов Севе-
ра – алкоголизм, самоубийства, насильственную 
смертность, смертность от несчастных случаев. 
Наряду с общественной активностью он успе-
вал вести полевую работу, собирать этнографи-
ческие материалы, писать научные и научно-по-
пулярные статьи об исследовании Севера [144; 
145]. Так сложилась судьба – Александр впер-
вые за много лет написал о трагической судьбе 
Н. А. Котовщиковой, а потом и сам не вернул-
ся из экспедиции… В изучении исторической 
перспективы исследования Севера ему сопут-

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
64 http://www.arctic.org.ru/1996/1_3_96.htm. См также: http://demoscope.ru/weekly/2005/0211/nauka05.php. Как мы можем 
судить, традиционная чукотско-эскимосская байдара, в которой находились 9 человек, и, вероятно, с экспедиционым 
имуществом, была загружена до возможного предела. То, что в числе пассажиров были 4 европейца, заставляет признать 
– байдара Б.Мумихтыкака была однозначно перегружена, и путешествие на ней было смертельно опасным – она могла 
опрокинуться в любой момент. Причиной гибели людей на второй байдаре в те же дни, похоже, было нападение косатки 
или хищного моржа-кэглючина, в результате которого пострадала и сама байдара.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
63 Очевидно, следует читать – В Провидения байдара не пришла.
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ствовала большая удача – он обнаружил архив 
замечательного русского исследователя Севера 
В. П. Евладова и познакомился с его. Родствен-
никами [146]. Результатом работы над этим 
архивом явилась публикация книги В.  П.  Ев-
ладова [19], ставшей ценнейшим документом 
по истории изучения Ямала и прилегающих к 
нему территорий и одновременно – важным эт-
нографическим источником. Напомним, что до 
этой публикации единственным повествовани-
ем об этой экспедиции была небольшая книга 
В.  П.  Евладова, основательно забытая и давно 
ставшая библиографической редкостью [147]. 
Продолжением этой работы стала подготовка 
выставки. а потом и альбома экспедиционных 
фотографий В.  П.  Евладова, которая была за-
вершена вдовой Александра Татьяной [148]. Он 
и сам был хорошим фотохудожником65. Его на-
учную деятельность высоко оценили коллеги,  
работавшие с ним66. А.  И.  Пика поддерживал 
контакты с Ямало-Ненецким окружным крае-
ведческим музеем67.

В последние годы А. И. Пика работал со свои-
ми американскими коллегами по проекту, соглас-
но которому предполагалось детально изучить 
современное положение и проблемы коренного 
населения десяти российских поселков на Севе-
ре – на Камчатке и Чукотке и шести поселков на 
Аляске. Эта работа не была завершена – участни-
ки экспедиции погибли. Могилой А. И. Пики и 
его коллег стали воды Берингова моря. 

Необходимое послесловие
Наверное, все понимают, что чтить память 

предшественников и современников, чей жиз-
ненный путь трагически оборвался в самом на-
чале или в расцвете сил – достойно и благород-
но. Вспоминать ученых, перелистывая страницу 
за страницей их труды и составляя библиогра-
фические списки, которыми могут пользоваться 

коллеги – полезно для пишущего и для всех, кто 
прочтет написанное. 

У автора этих строк были свои причины под-
готовить эти четыре очерка. И дело не в том, 
что в новой, очень содержательной и информа-
тивной Энциклопедии Ямало-Ненецкого авто-
номного округа мы можем найти только статьи, 
посвященные Н. А. Котовшиковой и Г. Н. Граче-
вой, и только о Галине Николаевне Грачевой на-
писано в «Северной энциклопедии» (М., 2004). 
И даже не в том, что за плечами полтора десятка 
экспедиций, почти 600 часов, налетанных пас-
сажиром на самолетах и вертолетах во все вре-
мена года над колымской и чукотской тундрой, 
и почти три года работы на стационаре в Ана-
дыре. 

В первых двух очерках, посвященных 
Н. А. Котовщиковой и Я. Н. Поповой, нам хо-
телось поделиться итогами собственных разы-
сканий. Два других, в которых рассказывается о 
Г. Н. Грачевой и А. И. Пике, написаны по причи-
нам личного характера. 

Я хорошо знал Галину Николаевну Грачеву 
по ее лекциям в Доме Ученых, которые слушал, 
еще будучи школьником, по частым визитам в 
Кунсткамеру, по конференциям, в которых до-
водилось участвовать. Весной 1992 года, перед 
моим отъездом на Чукотку Г. Н. Грачева подари-
ла мне древнюю таймырскую раковину.

А летом 1992 года, уже в Анадыре, оказав-
шись в гостях в доме эскимосской поэтессы 
(она же чуванская журналистка и мать извест-
ного ныне этнографического кинооператора 
Александра Вахрушева) Татьяны Ачиргиной я 
неожиданно встретился с Александром Пикой, 
который привез на Чукотку своих коллег из Да-
нии. Мы были знакомы по Сибирским чтениям, 
которые регулярно проводятся в Кунсткамере. 
Тогда я никак не мог думать, что обе встречи, о 
которых я сейчас пишу, окажутся последними…
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  А. А. Бурыкин

Этюды по гидронимии Западной Сибири. Обь, Иртыш, Енисей

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
68 Полное собрание русских летописей. Т. 4. Вып. 1. Пг., 1915. С. 291. Очень важно, что И. П. Магидович и В. И. Магидо-
вич, отметив, что за названием Югра новгородских летописей и документов может стоять так называемая Подкаменная 
Югра, то есть западное Приуралье, Собственно Югория называлась в те времена Закаменной Югрой. (Магидович И. П., 
Магидович В. И. Очерки по истории географических открытий. Т. 1. М., 1982. С. 220) не обратили внимания на то, что 
Объ в этом документе не обязательно должна быть интересующей нас Обью. Скорее всего, в летописи здесь указывается 
Обва – река в современной Пермской области, приток Камы. Название этой реки явно тождественно по происхождению 
названию той реки Обь, которая интересует нас. Обратим внимание, что летописное «на Обь», то есть почти точно «на 
Обве» у географов тут же превращается в «на Оби».
69 Магидович И. П., Магидович В. И. Очерки по истории. Т. 1. С. 221, со ссылкой на Устюжский летописный свод.
70 Коми энциклопедия. 2006. Электронное издание.

1. Обь
Проблемы идентификации объекта в 

источниках в связи с этимологией назвния
Приведем статью из Этимологического сло-

варя русского языка М. Фасмера: «Обь – назва-
ние реки в Зап. Сибири. Существующие этимо-
логии неудовлетворительны. Происхождение 
из коми аналогично Оґбва (см.) невероятно, 
потому что территория коми-зырянского языка 
лежит далеко на запад (Вихм.- Уотила не дают 
коми-зыр. названия для Оби). Таким образом, 
вряд ли из коми Obva «река талой воды», во-
преки Доннеру (МSFОu 71, 49), или из коми оb 
«тетка», вопреки Зеленину (Табу 2, 21), Хавер-
су (115), Эльи (660). Фонетически неудовлетво-
рительно произведение из др. -ир. *ѓр– «вода» 
(Мункачи, KSz 11, 156). Последний пытается 
также объяснить ханты AЇs, EЇs «Обь», манси Аs 
- то же из авест. ѓf« «вода», против чего см. воз-
ражения Каннисто (Festschr. Wichmann 426, 440; 
FUF. Anz. 18, 68). Угорское название, возм., ис-
конно; см. Паасонен у Каннисто, там же. Тюрк. 
названием является тат., тел. Аk Umar – от аk 
«белый», umar «большая река» (Радлов 1, 1790)» 
[1: ссылки в словаре].

Как часто бывает, при работе с топонимами, 
этимологи перетолковывают по-своему исход-
ный материал. Согласно этимологическому сло-
варю коми языка, коми об имеет значение «су-
гроб. глубокий снег» [2] по данным современно-
го коми-русского словаря, в коми языке слово об 
имеет значение «сугроб» и дано с пометой диал. 
Следовательно, толкование «река талой воды» 
не имеет оснований в значении мотивирующего 
слова и принадлежит интерпретаторам.

То, что локализация летописной Оби не 
имеет отношения к современной реке Обь, 
явствует из обращения к летописному тексту. 
В Новгородской Четвертой летописи (и в по-
вторяющих ее редакциях Софийской Первой 

летописи) под 1364 годом мы читаем: «Тои 
зимы с Югры Новгородци приехаша дети бо-
ярьскыя и молодыи люди и воеводы Александр 
Абакумович. Степан Ляпа; воевавшее по Обе 
реки до моря, а друга половина рати на верхъ 
Оби воеваша, и Двиняни сташа противу их 
полкомъ и избиша Двинянъ на Куре»68. Перед 
нами полная иллюзия сообщения о походе на 
Обь – только непонятно, почему противники 
новгородцев именуются Двинянами, то есть 
жителями берегов Двины – Северной Двины. 
Интересно, что форма по Обе, как будто бы 
принятая летописцем за местоимение «обе», 
предполагает исходную форму топонима в 
виде Оба, что точно соответсвует ожидаемому 
коми Об-ва. Понятно, что локализация объекта 
с подобным названием  на огромном простран-
стве Приуралья и Зауралья – дело бесполезное, 
поскольку сохранение таких наименований в 
местной топонимике – случайность, а фикса-
ция такого именования в качестве онима – так-
же случайность, но обусловленная действием 
совсем иных механизмов, прежде всего непол-
ного понимания языка местных жителей. Тем 
не менее выясняется, что с 1480-х годов река 
Обь в документах именуется «Обь великая»69 – 
очевидно, для того, чтобы это название можно 
было отличить от аналогичных названий, ко-
торые позже перестали использоваться, буду-
чи замененными на новые названия или на те 
названия из языка коми, которые были в конце 
концов установлены.

Еще один пример коварства географических 
апеллятивов языка коми – название села Объя-
чево (коми Абъячой), согласно Коми энцикло-
педии, образовано от слова аб «крутизна, кру-
той спуск, крутая горка, излучина»; ср. коми 
абъясьны «карабкаться, вскарабкаться, лезть». 
Абъячой «гора, возвышенность с крутыми спу-
сками» (коми чой «гора, возвышенность»)70. 
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71 «Из истории известно, что впервые русские упомянули Обь в Новгородской летописи в 1364 году, назвав ее Обдорой» 
Воробьева И. А. Язык земли. Новосибирск, 1973, гл. 4.
72 Ямал. Энциклопедия Ямало-Ненецкого автономного округа. Электронное издание.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
73 Рашид-ад-Дин. Сборник летописей. Кн.1. ч.1. М.-Л., 1952. С. 136-137.
74 Рашид-ад-Дин. Сборник летописей. Кн.1. ч.1. С. 138.
75 Рашид-ад-Дин. Сборник летописей. Кн. 1, ч. 2. С. 150-151.
76 Рашид-ад-Дин. Сборник летописей. Кн. 1, ч. 2. С. 151-152.
77 Рашид-ад-Дин. Сборник летописей. Кн. 1, ч. 2. С. 256.
78 Рашид-ад-Дин. Сборник летописей. Кн. 1, ч. 2. С. 78.
79 «Казымские» формы, указанные в этой статье, не соответствуют фактам хантыйского языка. (В. Н. Соловар).

Название с такой мотивировкой могло быть за-
фиксировано где угодно, где только это позво-
ляет соответствующий рельеф.

То, что название Обдор, Обдора, были за-
фиксированы Новгородской летописью в 1364 
году71, неточно: в указанной статье Новгород-
ской IV летописи такие формы отсутствуют. 

Согласно Энциклопедии Ямала, «Обдор (зы-
рян. Об- река, дор – около, вблизи). Понятие 
впервые встречается в договоре 1484 между 
рус. воеводами Ф. Курбским-Черным и И. Сал-
тык-Травиным и старшим сыном князя Екмы-
чая Пынзеем»72. Иными словами, форма Обдор, 
дающая какие-то основания (понятно, весьма 
сомнительные с точки зрения географической 
топонимики, учитывающей привязку имени к 
характеру объекта) связывать ее с окрестностя-
ми Обдорска-Салехарда, появляется более чем 
на 100 лет позже гидронима Объ, не поддающе-
гося отождествления на местности по семанти-
ческим причинам. 

2. Иртыш
Этимология названия, топонимический 

ландшафт и проблема этнической 
принадлежности древнего населения 

центральной и  южной части Западной 
Сибири

Происхождение названия реки Иртыш, не-
смотря на длительную историю изучения топо-
нимии Западной Сибири, ее отдельных терри-
торий и административных регионов, остается 
невыясненным. Поиски объяснений этого на-
звания в тюркских языках не дали результата 
и, совершенно очевидно, являются бесперспек-
тивными, так как на сегодняшний день в при-
менении к топонимии и географической терми-
нологии очень хорошо изучены не только об-
щетюркский лексический фонд, но и словарный 
состав отдельных тюркских языков, и в наши 
дни становится ясным, что гидроним Иртыш не 
может иметь тюркского происхождения. 

Название реки Иртыш встречается в «Сокро-
венном сказании»: «Наиманский Кучулук-хан, 
потеряв свой улус, решил присоединиться к 
Меркитскому Тохтоа в то время, когда тот со-
шелся с ним на пути своего бегства с небольшим 
отрядом людей. Подойдя к ним, Чингис-хан за-
вязал бои, и тут же Тохтоа пал, пораженный ме-
тательной стрелой-шибайн-сумун. Сыновья его, 

не имея возможности ни похоронить отца на ме-
сте боя, ни увезти его прах с собою, отрезали 
его голову и спешно отошли. Тут уж было не до 
общего отпора, и Найманы вместе с Меркитами 
обратились в бегство. При переправе через Эр-
дыш они потеряли утонувшими в реке большую 
часть людей. Закончив переправу через Эрдыш, 
Найманы и Меркиты с небольшим числом спас-
шихсяпошли далее разными дорогами, а именно 
Наиманский Кучулук-хан  пошел на соединение 
с Хара-Китадским Гур-ханом на реку Чуй, в стра-
ну Сартаульскую, следуя через землю Уйгурских 
Хурлуудов» (Сокровенное сказание, § 198).

«Сказал Чингпс-хан Хорчию: «Ты предска-
зал мне будущее, с юности моей и по сей день 
в мокроть мок со мною, в стужу – коченел. Ты, 
Хорчи, помнишь, говорил: «Когда сбудется мое 
предсказание, когда Небо осуществит твои меч-
ты, дай мне’ тридцать жен. А так как ныне все 
сбылось, то я и жалую тебя: выбирай себе трид-
цать жен среди первых красавиц этих покорив-
шихся народов». И он повелел: «Пусть Хорчи 
ведает не только тремя тысячами Бааринцев, но 
также и пополненными до тьмы Адаркинцами, 
Чиносцами, Тоолесами и Теленгутами, совмест-
но, однако, с (тысячниками) Тахаем и Ашихом. 
Пусть он невозбранно кочует по всем кочевьям 
вплоть до при-Эрдышских Лесных народов, 
пусть он также начальствует над тьмою Лесных 
народов. Без разрешения Хорчи Лесные народы 
не должны иметь права свободных передвиже-
ний. По поводу самовольных переходов – нечего 
задумываться!»» (Сокровенное сказание, § 207).

Одни из ранних упоминаний о реке Иртыш 
присутствуют в «Сборнике летописей» Ра-
шид-ад-Дина. Приведем несколько выдержек из 
этого сочинения:

Распределение юртов найманов таково. Лет-
ние кочевья: Талак – юрт их государя; Джад-
жиэ-наур – место его ставки [орда]. Зимовки: 
гора Адари-Эбкэ, Бакрас-олум; Ачирик-наур и 
река Ала-Етрин. Эти племена [найманов] были 
кочевыми, некоторые обитали в сильно гори-
стых местах, а некоторые – в равнинах. Места, 
на которых они сидели, как упомянуто, таковы: 
Большой [Екэ: монг. jeke ‘большой’] Алтай, 
Каракорум, где Угедей-каан, в тамошней рав-
нине, построил величественный дворец, горы: 
Элуй-Сирас и Кок-Ирдыш [Синий Иртыш], – в 
этих пределах обитало также племя канлы, – 

Ирдыш-мурэн, который есть река Иртыш, горы, 
лежащие между той рекой и областью киргизов 
и соприкасающиеся с пределами той страны, до 
местностей земель Могулистана, до области, в 
которой живал Он-хан»73.

«Когда Чингиз-хан разбил найманов и убил 
Таян-хана, он в год барса, в пределах течения 
реки Онона, водрузил девятиконечный белый 
бунчук[туг], устроил великое собрание и ве-
ликий пир; и [там] дали ему имя Чингиз-хан. 
После этого [Чингиз-хан] выступил с намере-
нием захватить Буюрук-хана, брата Таян-хана; 
тот же был занят [в это время] охотой на птиц;  
[Чингиз-хан] неожиданно захватил его во вре-
мя охоты и убил. Кушлук и его брат, оба были 
с [Буюрук-ханом]; убежав, они ушли к реке Ир-
дышу»74.

«[Когда-то] его <Чингиз-хана> племянник 
по брату, Кушлук-хан, в то время когда убива-
ли его отца, Таян-хана, бежал к своему дяде 
Буюрук-хану. Токтай-беки, государь меркитов, 
также, как это было раньше изложено, прибыл 
к нему. Они оба укрылись в местности, назва-
ние которой Ирдыш, на рубеже области найма-
нов»75.

«В год дракона, начинающийся [с месяца] 
раджаба 604 г. х. [январь–февраль 1208 г. н. э], 
когда Чингиз-хан вернулся после завоевания об-
ластей Тангут и киргизов и эмиры этих областей 
[ему] подчинились, – он расположился в своих 
жилищах [ханаха]. Там он провел конец лета и 
зимой счастливо выступил для отражения Ток-
тай-беки и Кушлука, которые оба бежали по-
сле битвы к Буюрук-хану и прибыли в область 
[реки] Ирдыша. В пути патрульный дозор и 
передовые [пишрав] части войска неожиданно 
наткнулись на племя ойрат,  предводителем ко-
торого был Кутукэ-беки»76.

«Год Лу, год дракона, приходящийся началом 
на [месяц] зул-хидджэ 616 г. х. [7 февраля – 7 
марта 1220 г. н. э.]. В этом году Чингиз-хан был 
в пути на страну тазиков и провел лето в долине 
реки Ирдыша, чтобы лошади откормились; осе-
нью он соизволил двинуться оттуда и захватил 
города и области, которые лежали на пути»77.

«Все области и улус, находившиеся в пре-
делах реки Ирдыш и Алтайских гор, летние 

и зимние кочевья тех окрестностей Чингиз-хан 
пожаловал в управление Джучи-хану и издал 
беспрекословный указ, чтобы [Джучи-хан] заво-
евал и включал в свои владения области Дашт-и 
Кипчак и находящиеся в тех краях государства. 
Его юрт был в пределах Ирдыша, и там была 
столица его государства. Вот и все!»78.

Приведем полностью статью «Иртыш» из 
энциклопедии «Югория»: Иртыш, река. «Эти-
мология названия Иртыш (тюрк. – Эртиш, монг. 
– Эрчис, манс. – Ени-Ас, хант. –Тангат, Лангал) 
остаётся дискуссионной. Версия о связи назва-
ния реки Иртыш с казымского ир – земля, тыш – 
рыть (ср. таш: Ыртыш – рвущий, разрывающий) 
ввиду логического несоответствия (Иртыш – 
равнинная, спокойная река) находит всё мень-
ше сторонников. Заслуживает внимания точка 
зрения А. П. Дульзона, поддержанная В. Н. По-
повой, которые выделяют в ониме Иртыш сег-
мент -тыш / -тиш, восходящий к кельтским 
диалектам с огласовкой -чеш, -шеш, -сес, сис с 
общим значением «река». Индивидуальный сег-
мент -ир этими авторами связывается с докет-
ским (иранским) корнем со значением «бурый», 
«стремительный», что согласуется с характером 
водотока реки в её верхнем течении. В гидро-
нимии автохтонного населения Западной Сиби-
ри – селькупов, угров, тюрков, кетов – речные 
названия с финалью -ас (варианты -су, -сы, -сос, 
-сас, -сес, -сис, -цыс, -ники, -чис) относятся к 
числу достаточно распространённых, что даёт 
возможность предполагать их генетическое род-
ство, как и позднее – иранско-кетскую модифи-
кацию ирсес (ирчес) ирцис – в тюрконизирован-
ный эртыш (иртяш) иртыш» [3]79. Эта версия, 
связывающая гидроним Иртыш с енисейскими 
языками, высказана А. П. Дульзоном и известна 
в наибольшей степени по публикации В.Н. По-
повой [4].

Попробуем рассмотреть, как варьирует по 
отдельным известным нам енисейским языкам 
вид гидронимического форманта, восходящего 
к слову со значением «река» в известных нам на 
конец XVIII века енисейским языкам, согласно 
данным словаря П.С. Палласа.

Согласно материалам этого словаря Река – 
По-арински сать, по-ассански и по-коттски 
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(«котовски») шеть, по-кетски («инбацки») сесь, 
дюево, дюгално,  по-пумпокольски томь, та-
танга [5; 6]. В коттском языке, кроме того, есть 
форма кемь, к которой, без сомнения, восходит 
тувинское хем «река» (обратное направление за-
имствования предполагать почти невозможно), 
в ассанском – уль, что в других енисейских язы-
ках имеет значение «вода».

Итак, мы имеем ряд соответствий сат ~ шет 
~ сесь, к которому можно добавить зафиксиро-
ванные в топонимике формы Тесь (гидроним), 
Шиш – правый приток Иртыша, и чес, зас (фор-
манты, встречающихся в топонимах, чаще всего 
гидронимах Южной Сибири, для которых пред-
полагается енисейское происхождение). Вероят-
нее всего, слово чась «море», зафиксированное 
в южноселькупских диалектах тем же словарем 
Палласа, восходит к этому же слову «река», из 
какого-то енисейского языка. Возможно, этот 
список впоследствии будет расширен и тем са-
мым мы получим возможность выявить следы 
каких-то еще енисейских языков, которые не 
были документированы даже в виде списков 
слов и от которых осталась только субстратная 
топонимика. 

Нельзя исключать того, что гидроним Кеть 
восходит к тому же общеенисейскому корню в 
виде **хет, с изменением *с > *x, и тогда мы 
получим возможность не только этимологизи-
ровать данный гидроним, но и объяснить меж-
диалектные эвенкийские соответствия соглас-
ных с ~ ш ~ x (ср. эвенк. саман ~ хаман ~ шаман 
«шаман», вошедшее в русский язык как раз из 
«шекающих» диалектов эвенкийского языка), 
так и не получившие интерпретации в тунгу-
со-маньчжурском языкознании, как последствия 
контактов эвенков с носителями разных енисей-
ских языков. Тогда у нас открывается возмож-
ность видеть тот же самый корень со значением 
«река» в гидронимах Хета и Катанга (название 
Нижней Тунгуски у эвенков).

Возвращаясь к поискам объяснения гидрони-
ма Иртыш из енисейских языков и обращаясь к 
данным наиболее изученного из них – кетского, 
мы высказываем предположение, что в этом ги-
дрониме представлен кетский корень эрь – ‘со-
боль’. Тогда получается, что Иртыш по своему зна-
чению – это «соболиная река». Предполагаемая 

временем меняется, на берегах рек появляются 
новые народы, для которых слово «река», дан-
ное на языке их предшественников, становится 
уже непонятным, лишенным смысла, и воспри-
нимается как имя собственное. Поясним сказан-
ное примером. Для эвенков, живших некогда на 
берегах среднего течения Енисея, он был просто 
енэ или йэне – «большая река». Более поздние 
жители края кеты приняли этот термин за назва-
ние реки. Но в соответствии с нормами языка 
кетов имя собственное должно сопровождаться 
географическим термином, определяющим вид 
объекта, в данном случае термином «река», ко-
торый у кетов звучал как сесь или сьесь. В ре-
зультате получилось кетское название Енэсесь 
или Йэнесъесь, означающее «река Река», кото-
рое в языке русских землепроходцев трансфор-
мировалось в Енисей» [9].

Здесь все вполне корректно по логике гео-
графической топонимики, умножающей число 
использований разноязычных географических 
апеллятивов с одновременным уменьшением их 
числа. Однако не вполне ясно, почему из рассмо-
трения выпадают другие версии происхождения 
этого названия, так же пользующиеся апелляти-
вами. И совершенно непонятно то, с какой стати 
кеты на Енисее стали более поздними пришель-
цами, нежели эвенки, и откуда вообще груп-
па-изолят енисейских народов появилась в этом 
регионе поверх гораздо более многочисленных 
эвенков, селькупов, ханты и тюркских народов.

Один из первых документальных источни-
ков, в котором упоминается река Енисей, от-
носится к 1600 году, это жалованная грамота 
московского государя – царя Бориса Годунова 
– промышленникам «ПЬнежским и Мезенским 
промышленным людям»: «Били нам они челом, 
чтоб нам их пожаловати, велети им ездити про-
мышляти и  торговати, в Мунгазею, морем и 
Обью рекою, на Таз и на Пур и на Енисею, и с 
самоедами…» [10]. Далее говорится: «… пожа-
ловали: в Мунгазею, морем и Обью рекою, на 
Таз и на Пур и на Енисей, им ходити, и с Са-
моедами, которые живут на тех реках, на Тазу 
и на Пуре и на Енисее им торговати велели по-
волно» [10]. Стоит отметить, что в данном доку-
менте форма Енисей употребялется позже, чем 
форма Енисея, никогда не привлекавшаяся то-
понимистами для истолкования этого названия. 
Исключительно важно то, что название Енисей 
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форма Эрьсесь могла превратиться в Иртыш 
при заимствовании ее татарским языком, или, 
что нельзя исключать, она восходит к какому-то 
енисейскому языку, в котором слово «река име-
ло вид **тэш.

Сказанное здесь заставляет предполагать на-
личие других гидронимов с енисейской языко-
вой основой во всем бассейне этой реки. Форма 
слова «вода» в енисейских языках – кетск. Уль 
позволяет искать енисейские гидронимы по со-
ответствующему форманту от Барнаула по край-
ней мере до Тобола. Наличие в енисейских язы-
ках лексемы Том «река», побуждает относить к 
енисейским по происхождению топонимы Тым, 
Сым и другие, которые могут быть выявлены в 
бассейнах Оби и Енисея, поскольку из извест-
ных нам языков (тюркских, самодийских, тунгу-
со-манчжурских) они не объясняются. 

Если высказываемые здесь предположения 
верны, мы можем, руководствуясь данными то-
понимики и истории енисейских языков, суще-
ственно уточнить расселение енисейских наро-
дов по территории Западной Сибири в между-
речье Оби и Енисея и по обоим берегам Енисея.

3. Енисей
К проблеме этнической информации при 

топонимах в источниках и проблеме 
аутентичности языкового материала для 

этимологического анализа топонимов
Енисей – река, являющаяся исторической 

границей между Западной и Восточной Сиби-
рью, это значимая граница между этносами и 
историко-культурными областями. Река Енисей 
служила путем для миграций народов, живущих 
по ее берегам. История изучения этих названий 
имеет более чем полуторавековую временную 
перспективу80.

Согласно словарю В.А. Никонова, название 
Енисей происходит от «селькупск., хантыйск. 
или эвенк. Иондесси «Большая река», там же 
отмечается, что на тувинском языке эта река на-
зывается Улуг-хем большая река [7]. 

По мнению Е.М. Поспелова, наименова-
ние Енисей образовалось как сращение двух 
слов со значением «река»: эвенкийского енэ и 
кетского сесь [8]. Е.М. Поспелов пишет: «Но 
как известно, население любой территории со 

в этом документе, которому, очевидно, предше-
ствовали отписки или челобитные пинежских и 
мезенских промышленников, название Енисей 
стоит в одном ряду с названиями рек Пур и Таз и 
упоминанием самоедов – то есть ненцев, вместе 
с которыми так могли именоваться и тазовские 
селькупы, но это уже не влияет на ход рассуж-
дений.

В одном из электронных топонимических 
справочников мы читаем: «Енисей, р., впадает 
в Северный Ледовитый океан. Русские об реке 
Енисей знали в XVI в., уже 80-90 х годах пи-
сали об “Ендези”, о плавании русских до Оби 
и Гилиси (Енисея). В грамоте царя Бориса, в 
160 г. (7160– (1652), указывались “р. Енисей”, 
“Енисейский волок”. Вскоре русские были в 
низовьях Енисея на Турухане, близ устья Ени-
сея. Название “Енисей” в форме Ендези, Енде-
зи-ям русские могли перенять от ненцев, кото-
рые в свою очередь могли позаиствовать его в 
искаженной форме от селькупов или эвенков, 
лишь добавив к нему свой термин ям – “река”. 
У эвенков, проживающих по Енисею ниже от 
устья Ангары, река называлась Еоанэси в зна-
чении “Большая река”. Народы, проживающие 
по Енисею вверх от устья ангары, называли 
реку: хакасы Хем-Суг – “большая река” (здесь 
суг – “река”), тувинцы Улуг-хем – “большая 
река” (улуг – “большая”). Слово же хем на их 
языках не объясняется. Оно восходит к гидро-
нимии XIII – XIV века в, так, в “Сокровенном 
сказании (1240 г.) упоминается, что в системе 
Секиз-Мурен, т. е. “Восьмиречья”, главной ре-
кой является “река Кем”, т. е. Енисей, который 
впадает в реку “Анкара-Мурэн”, т. е. в Ангару81. 
Из русских источников узнаем, что в 1610 г. 
дворянин Кондратий Курочкин поехал из Туру-
ханска к устью Енисея и доказал, что Енисей 
впадает в Ледовитый океан. На первой русской 
карте в 1667 г. нанесена “р. Енисе”, в XVIII в. 
стали произносить и писать “Енисей”. Счита-
ем, что “Енисей” есть топонимический подарок 
эвенков: Еонэси – “большая река”»82. Данное 
утверждение ближе к истине, так как русские 
на пути к Енисею действительно сначала встре-
тились с ненцами, а потом уже с эвенками,

Е.С. Селезнев и Т.А. Селезнева пишут в своей 
брошюре следующее: «Переправившись через 
Енисей, русские землепроходцы встретились с 
одним из наиболее распространенных племен 
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горной тайги и лесотундры – с тунгусами, предка-
ми современных эвенков, эвенов и негильдайцев 
(= негидальцев. А.Б.) и эвенки, и эвены и неги-
дальцы уже существовали в это время как са-
мостоятельные народы, хотя назывались иначе. 
А.Б.). В глубокой древности их расселения по 
енисейской тайге свидетельствует тунгусское 
происхождение названия Енисея. Позаимство-
вав его у самоедов, тунгусы добавили топо-
формат «ям» – большая река («Ензяям»). Кро-
ме того, три четверти названий в бассейнах рек 
Подкаменной и Нижней Тунгусок, которые по- 
эвенкийски называются Катангами, также име-
ют тунгусское происхождение»83. Здесь очевид-
ная ошибка: топоформант ям могли добавить 
к этому названию ненцы, но никак не эвенки, 
в языке которых собственно топонимические 
форманты вовсе отсутствуют, а уменьшитель-
ный сффикс – кан/-кэн/-кон, встречающийся в 
топонимах, топоформантом не является.

Топонимическая информация иногда обрета-
ет странные формы, подменяющие мотивирован-
ность названий. Например, вот что можно прочи-
тать о гидрониме Енисей: «Характерен рассказ о 
происхождении названия реки Енисей. В XVI в. 
русские землепроходцы, продвигаясь по просто-
рам Сибири, спросили, используя, видимо, язык 
жестов (курсив мой. А.Б.), у местных жителей 
(эвенков), что они встретят дальше на своем пути. 
Те, показывая рукой на восток, сказали Ионасе 
(«большая вода») Русские, подойдя к большой 
реке, поняли это ионасе как ее название. Так, 
изменив своё звучание и значение, слово вошло 
в русский язык (а через него и в другие языки 
мира) [11]. Как можно на языке жестов спро-
сить, что лежит на пути далее – не вполне ясно, 
но от такого рассуждения совсем недалеко до 
утверждения о русских пиджинах, которые яко-
бы так-таки и складывались во времена движе-
ния русских на Север и Восток84. Конечно, за на-
звание реки может приниматься все, что угодно, 
но основания для допущения полного непони-
мания и использования языка жестов в комму-
никации между русскими и эвенками полностью 
отсутствуют.

А. Барболина в довольно категоричной фор-
ме утверждает: «По исследованиям Е. Влади-
мирова, «русские впервые узнали о реке Ени-
сей еще в конце XVI века, до основания исто-
рического города Мангазеи (1601 г.) от ненцев, 
у которых она именовалась Енасе, а в низо-
вьях ее у нганасанов (тавгийских самоедов) 
Едосе – «широкая река»85. Еще одна версия, 
М.  Н. Мельхеева, бурятского топонимиста, 
предполагает, «что ненцы могли заимствовать 
это имя от эвенков или селькупов, у которых 
Енисей ниже впадения в него Ангары называл-
ся Еоанэси – большая река». Позже известный 
тунгусовед Г.  М. Василевич (1958) [12] под-
твердила эту версию и указала на слово йэне, 
которое сохранилось в крайних западных и 
восточных группах эвенков в значении «боль-
шая река», тогда как обычная река – бира. В 
сравнительном словаре тунгусо-маньчжурских 
языков даются словообразования в ряду с йэнэ: 
йэндрэги 1) река (большая); 2) исток (большой 
реки); 3) р. Енисей; йэңэ, эңнэ, эңн’э; 4) овраг; 
5) р. Яна. В действительности Енисей – боль-
шая река, я согласна и поддерживаю версию, 
что Енисей – Иоанеси с эскимосского (так у 
автора! – А.Б.) языка переводится буквально 
большая вода, река [13]. В тексте цитаты «эски-
мосского», видимо, опечатка вместо «эвенкий-
ского», но проблема заключается в том, что 
слово енэ, йэнэ «река» для эвенкийского языка 
редкое и диалектное, а в других тунгусо-мань-
чжурских языках оно и вовсе отсутствует. Те 
формы, к которым исследователи-топоними-
сты пытаются возвести название Енисей, в 
словарях эвенкийского языка отсутствуют, и 
почему их наличие или отсутствие не было до 
сих пор никем проверено – остается загадкой. 
Далее, эвенки явно не относятся к числу древ-
них жителей бассейна Енисея.

Основная масса идей относительно этимо-
логии гидронима Енисей, а равно и материал, 
который используется для этимологизации, 
взяты топонимистами 1950-х-1960-х годов от-
нюдь не из современных словарей самодийских 
или тунгусо-маньчжурских языков. Как это ни 

парадоксально, но почти все из приведенно-
го выше восходит к комментариям к изданию 
сочинений иностранных путешественников 
о Сибири, осуществленному в 1930-е годы. В 
этом издании имеется примечание к сочинению 
Aльбрехта Доббина «Описание Сибири»:  Фор-
ма “Енисей», аналогичная той, которую дает 
Доббин (Jelissee), засвидетельствована в север-
но-русских говорах и встречалась еще в XIX в. 
у крестьян Архангельской губернии; голландцы 
конца XVI в., стоявшие близ берега о. Вайгача, 
слышали уже о Енисее и называли его Gilissi, 
Gelissi, Geniscea (Ф. Литке. Четырехкратное 
путешествие в С. Ледовитый океан, т. I, стр. 13 
– 19. 23, 42 – 44, 127; J. Сhr. Adelung. Gesch. d. 
Schiffahrte und Versuche. III S. 187, 194, 213, 425; 
E. Зaмысловский. Герберштейн, стр. 89 прим.); 
ср. в «Описании Сибирского, царства»; «Гене-
сейской острог стоит над великой рекой Гене-
сею» (А. Титов. Сибирь в XVII веке. М. 1890, 
стр. 82). Иначе Енисей назывался у нас “Ислен-
дь – река», на которую находим любопытное 
указание в статейном списке посольства Боуса. 
(Сб. Русск. Истор. Общ. XXXVIII, стр. 38, 94; 
С. Середонин. Флетчер, стр. 134). Койбалы на-
зывали верхний Енисей Кемь – река (Laxmann. 
Sibirische Briefe, S. 12), как называются еще 
многие, впадающие в него, реки (Нumbоldt. 
Asie Centrale, 1, стр. 232)86; Миллер (Sammlung 
Russ. Geschichte. IV, S. 510) полагает, что Ени-
сей – название тунгусское; это подтверждает и 
Клапрот (Memoires relatifs a l’Asie. Paris 1824, p. 
451), который производит его название из слова 
Joandessi (ионесси – «большая вода»), которым 
тунгусы именуют Верхнюю Тунгуску (J. J. Egli. 
Nomina geographica. 1872, S. 262, 263)» 87.

Данное здесь освещение истории объяс-
нения гидронима Енисей незбежно требует 
обращения к новым, аутентичным языковым 
материалам в поисках этимологии данного на-
звания. И такой материал находится, причем он 
вводится в оборот вместе с его осмыслением: 
Е. Т. Пушкарева пишет: «Кроме фольклорных 
топографических обозначений местности в 
ненецком народном творчестве встречают-
ся некоторые реальные топонимы: например, 
Саля’ ям’ (Река с высокими обрывистыми, 

выдвигающимися в воду, берегами) – Обь и Об-
ская губа, Ңарка нерци яха ям’ – Большая иво-
вая река-море (в Ямальском районе Ямало-Не-
нецкого округа так называют Обскую губу), 
Ңарка Нгыд – река Ныда в Надымском районе 
Ямало-Ненецкого округа (по мнению жителя 
этой реки название произошло от имени чело-
века Ңыд, который был ее владельцем); этимо-
логия слова не ясна. Енся ям’ (Река с крутыми, 
прямыми берегами) – Енисей. В мифе-сказке 
«Сюдбя вэсако»… герой тащит за собой свою 
маленькую нарточку сюнка, и все, что он на-
ходит по пути, грузит на нее. Через некоторое 
время он устал таскать саночки, оглянулся на-
зад и увидел, что след его нарточки прорезал 
прямую, как тетива лука, реку, и воскликнул: 
“Когда-нибудь эта река будет называться Ензя 
яха”. В конце оказалось, что в образе сюдбя вэ-
сако ходил Явмал» [14]. Таким образом, и это 
крайне неожиданно и нелогично для догматов 
исторической топонимики – гидроним Ени-
сей этимологически объясняется из ненецкого 
языка без обращения к исторической перспек-
тиве этого языка. Присутствие топонимичекой 
легенды в данном рассказе отнюдь не снижа-
ет ценности языкового факта, объясняющего 
древнее загадочное название.

А. Е. Аникин также поддерживает версию о 
самодийском происхождении гидронима Ени-
сей, отмечая: «“Привязка” к определенным 
путям за Урал (южносибирскому, “чрезкамен-
ным” Печерским и морскому) была продемон-
стрирована в литературе и для ряда других 
русско-сибирских этнонимов и топонимов, что 
в ряде случаев способствовало их этимоло-
гической интерпретации: Сибирь < тат. Sibir; 
Тюмень < тюрк. tьmen ‘десять тысяч’, ‘множе-
ство, тьма’; Югра < коми йuгра ‘вогул, остяк’; 
Обь < коми об ‘снежный занос, завал, обиль-
но выпавший снег’; Березов (город) (калька 
с хант. Сугмут-ваш, манс. Халь-уш); тунгус 
< нен. тыhгос, тыhгус ‘эвенки’; Енисей < др. 
-нен. Енэсий (нен. Ензя-ям); Мангазея < нен. 
Моhканси (этноним)… и др.» [15].

На сегодняшний день версия о происхож-
дении гидронима Енисей, приведенная в кни-
ге Е. Т. Пушкаревой, представляется наиболее 
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реалистичной с точки зрения языковой принад-
лежности и этимологии топонима, так как вну-
тренняя форма ненецкого Енся-яха хорошо со-
гласуется со свойствами обозначаемого объекта.

Для того, чтобы разобраться, как называ-
ли Енисей и его притоки первооткрыватели 
тех мест, очень важен документ, датируемый 
1640-1541 гг, и именуемый «Росписание рек», 
в нем говорится: «От Енисейского острогу шли 
до устья Енисея ж реки, которая течет из-под 
Красного яру, три дни; а иноземцы называют 
тое реку Болшою Кемью, а Тунгуску зовут 
Енисеем, а та река Кемь пала в Тунгуску реку 

с правую сторону»88. Здесь и нтересно то, что 
тюркское название Енисея Улуг-Хем отмечает-
ся уже в 1640-е годы в виде полукальки «Ве-
ликая Кемь», а название Ангара в документах, 
описывающих бассейн Енисея, вообще отсут-
ствует. По свидетельству Н.Спафария, «… от 
Брацкого острога <вверх по течению. А.Б.> 
реку Тунгуску называют Ангарою. … И сентя-
бря в 11-й день приехали к Байкальскому морю 
на усть реки Ангары»89. Происхождение назва-
ния Ангара, несмотря на обилие литературы, 
остается неясным, но рассказ о нем выходит за 
рамки настоящей книги.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
88 Дополнения к актам историческим. Т. II. СПб., 1846, С. 243.
89 Путешествие чрез Сибирь от Тобольска до Нерчинска и границ Китая русского посланника Николая Спафария в 1675 
году //Записки русского географического общества по отделению этнографии, Т. X вып. 1, СПб. 1882. С. 116-117. В дан-
ном контексте слово усть «устье» имеет значение «исток реки», то есть значение прямо противоположное тому, какое 
имеет слово устье в современном русском языке.
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Некоторые проблемы
археологии и этнографии
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  А. А. Бурыкин

Проблемы изучения и этнографической интерпретации археологических 
памятников островов Северного Ледовитого океана

Острова Северного Ледовитого Океана как в 
западной, так и в восточной его части представ-
ляют собой важный объект археологических ис-
следований. Задачи археологического изучения 
этих территорий имеют два аспекта – этногра-
фический, связанный с изучением следов пре-
бывания аборигенов Арктического побережья 
на островных территориях, и историко-геогра-
фический, связанный с экспедициями в Аркти-
ческие моря и дальними морскими походами 
землепроходцев XVII века.

На сегодня эталоном историко-археологиче-
ского изучения островов Ледовитого океана в 
интересующих нас аспектах служит Новая Зем-
ля. Интересные материалы собраны археолога-
ми на острове Вайгач, где до наших дней сохра-
няются ненецкие святилища, существующие в 
течение нескольких столетий и описываемые в 
последние 350 лет английскими, голландскими 
и русскими моряками.

Острова Восточной Арктики почти не изу-
чены археологами, хотя они содержат большое 
количество интересных памятников. Остатки 
жилищ на западном побережье острова Вран-

геля, известные с 1930-х годов, могут пролить 
свет на миграции жителей побережья на остров 
и дать дополнительные сведения об их культуре. 
На Медвежьих островах ждут археологов не ме-
нее 25 жилищ морских охотников, относящихся 
к XVII-XVIII векам – их видели исследователи 
в 1750-е-1760-е годы, места жилищ устанавли-
ваются по описаниям, в научный оборот пока 
введен лишь подъемный материал. Интересный 
объект исследования представляют Новосибир-
ские острова, где путешественники находили 
как предметы, оставленные коренными жителя-
ми побережья – предположительно юкагирами, 
так и следы пребывания русских мореходов и 
промышленников – там еще в начале XIX века 
была найдена Я. Санниковым могила со слож-
ным комплексом предметов и остатки старого 
коча. Эти находки привлекают внимание в свя-
зи с тем, что комплекс предметов в них иденти-
чен находкам из лагеря мореходов XVII века на 
острове Фаддея и в заливе Симса. Исследование 
этих территорий обещает хорошие перспективы 
для археологов, историков и этнографов. 

  А. А. Бурыкин

Миграции с востока на запад и проблемы этнокультурной истории народов 
побережья Северного Ледовитого океана

В этнической истории народов, живущих на 
побережье Северного Ледовитого океана, важ-
ное место занимают миграционные процессы. 
Миграции с юга на север по течению рек (Оби, 
Енисея, Лены, Колымы), приходящиеся на пе-
риоды потепления арктического климата, спо-
собствовали концентрации населения морского 
побережья и прилегающих к нему районов суши 
и формирования различных территориальных 
групп. Большинство современных обитателей 
Западной Арктики являются там сравнительно 
поздними пришельцами (самодийские народы) 
или этносами позднего формирования (долга-
ны). В Восточной Арктике пришельцами с юга 

являются эвены, эвенки и, очевидно, юкагиры. 
По археологическим данным и историко-эт-

нографическим источникам известно, что ос-
новным направлением миграций населения в 
районах побережья Ледовитого океана были 
передвижения с востока на запад. Эскимосы, в 
XIX-XX веках жившие только в районе Берин-
гова пролива, ранее распространялись к западу 
от этих мест: эскимосская топонимика сохра-
няется на побережье от Берингова пролива до 
Колючинской губы; по данным археологии сле-
ды пребывания эскимосов выявляются в рай-
оне Баранова Мыса, а лабретки были найдены  
Л.  П. Хлобыстиным даже на Таймыре. Чукчи, 

ныне представлены к западу от Колымы лишь 
в небольшом числе, но их предки, как пока-
зывает топонимика Якутии, ранее занимали 
территорию бассейна Индигирки, Яны, и воз-
можно, жили даже к западу от Лены. Из этно-
графических источников и материалов долган-
ского фольклора известно, что чукчи достигали 
Восточного Таймыра, где находили чукотские 
нарты и жерди яранг (В.  А. Туголуков). Веро-
ятно, долганская патронимия Каранто имеет 
чукотское происхождение; ее название сход-
но с личными именами чукчей. Возможно, что 
далеко на запад от устья Колымы и Индигирки 
проникали и юкагиры, но это маловероятно: 
название «юкагир» соотносится с юкагирским 
словом йуукэ «далекий», и эвенки, к языку ко-
торых восходит этот этноним, могли так назы-
вать кого угодно. Потомками какой-то мигрант-
ной с востока группы считаются тидирисы.

Миграции с востока на запад вдоль мор-
ского побережья характерны и для самодий-
ских народов. Это направление обусловило 
распространение ненцев по Западной Сибири 
и Приуралью, а также, видимо, и северных 
селькупов. Ранними контактами с тунгусами 
или юкагирами объясняется знакомство не-
которых групп ненцев с тунгусской хорово-
дной пляской и припевом ihera, отмеченное 
А. Ф. Миддендорфом. То же направление до-
минирует в расселении эвенков между Леной 
и Енисеем. Обратное направление миграций 
(с запада на восток) для автохтонного насе-
ления Арктики не характерно: все известные 
процессы смещения ареалов расселения эт-
носов в этом направлении могут связываться 
с продвижением русских землепроходцев и 
постепенным освоением территорий русским 
пришлым населением.

  А. А. Бурыкин

Восточносибирские древности в описании путешествия Ф. П. Врангеля

Сочинения путешественников XVII-начала 
XX веков, являются для нас ценнейшими эт-
нографическими источниками – это общепри-
знанно. Однако для современных ученых не 
менее интересными, чем собственно этногра-
фические описания, являются сообщения пу-
тешественников об археологических памятни-
ках, которые они имели возможность видеть во 
время пеших или конных переходов, плаваний 
вдоль морского побережья и посещений отда-
ленных островов. Исследователи археологиче-
ских памятников и этнических культур Сибири 
по достоинству оценили некоторые источники, 
послужившие указанием на археологические 
объекты, которые были всесторонне изучены 
впоследствии. Так, известно, что Г. А. Сарычев 
(1763-1831) в своей книге «Путешествие по 
Северо-Восточной части Сибири, Ледовитому 
морю и восточному океану» [1, 83-84] обратил 
внимание на остатки земляных жилищ в запад-
ной части Арктического побережья Чукотки на 
северной стороне Баранова мыса, и два с по-
ловиной века спустя эти остатки жилищ были 
раскопаны и изучены акад. А.  П. Окладнико-
вым (А. П. Окладников, Н. А. Береговая. Древ-
ние поселения Баранова Мыса. Новосибирск, 
1971). 

Книга Ф.  П. Врангеля (1796-1870) «Путе-
шествие по северной части Сибири и по Ле-
довитому морю…» [2] является для нас столь 
же ценным этнографическим источником, как 
и книга Г. А. Сарычева. В эту книгу вошли так-
же материалы и наблюдения Ф. Ф. Матюшкина 
(1799-1872), спутника Ф. П. Врангеля и, как и 
он, будущего адмирала. Наряду с этнографи-
ческими наблюдениями в ней присутствуют 
разнообразные описания древностей, виден-
ных путешественниками, и эти описания мож-
но рассматривать как опыты археологической 
разведки и сбор подъемного материала. Сами 
предметы, которые видели Врангель и его 
спутники, не дошли до нас, однако их описа-
ния имеют большую ценность и оказываются 
весьма информативными для современных ис-
следователей.

В книге Ф.  П. Врангеля есть упоминания 
о том, что участники его экспедиции видели 
«остатки укреплений из толстых бревен и 
следы «огромных могильных курганов» в 
бассейне Индигирки [2, 136]. По собранным 
рассказам моряки посчитали, что найденные 
следы обитания людей принадлежат «омокам», 
следовательно, юкагирам, которые приблизи- 
тельно во второй трети XVII века по странным 



62 63

причинам мигрировали из Приколымья на запад 
и дальнейшая судьба их неизвестна [2, 216-
218]. Вблизи Русского устья путешественники 
находили следы юрт, землянок, отметили, что в 
этих местах отыскиваются «разные домашние 
сосуды», и топоры из яшмы [2, 241]. Об 
«Омокском юртовище» Матюшкин писал даже 
в письмах к своим знакомым [2, 396].

Ф.  Ф. Матюшкин внимательно обследовал 
старинные намогильные сооружения жителей 
Северо-Востока Якутии и Чукотки. По его сло-
вам, надежда найти на этих захоронениях пред-
меты одежды или вооружения не оправдались: 
однако он замечает: «Один из сопровождавших 
меня юкагиров утверждал, что в могилах шама-
нов попадаются иногда остатки идолов, а также 
разные вещи из меди и китового уса» [2, 276-
277]. В другом месте в таких погребальных соо-
ружениях путешественники нашли остатки буб-
на и медные подвески-кольца и колокольчики [2, 
225]. Данные атрибуты, слукжащие украшени-
ем или являющиеся частью шаманской одежды, 
хорошо известны по этнографическим материа-
лам, однако указания на предметы из китового 
уса, встречающиеся в юкагирских или ламут-
ских могилах, уникальны и свидетельствуют об 
обменных отношениях этих народов с примор-
скими чукчами. 

Ф. Ф. Матюшкин описал виденное им на од-
ной из гор некое «довольно большое строение, 
похожее на полуразрушенный острог», сложен-
ное из бревен, срубленных, как показалось, ка-
менным топором [2, 225-226]; более вниматель-
но осмотреть находку ему помешали глубокий 
снег, слабозамерзшее болото и сильная вьюга, 
разразившаяся в конце августа. Данный объект 
может быть и случайным завалом древесины на 
вершине горы, образовавшемся при похолода-
нии, которое сопровождалось гибелью древес-
ной растительности и понижением высоты рас-
пространения как деревьев, так и кустарников

На Третьем Медвежьем острове (Пушкарева) 
путешественниками были найдены остатки зем-
ляного жилища, юкагирское весло, оленьи рога 
и человеческие кости [2, 204], полозья от нарт и 
оленьи рога находили и в других местах [2, 192]. 
Для нас ценны любые свидетельства археологи-
ческих разведок и находок на островах Север-
ного Ледовитого океана, которые ныне не име-
ют постоянного населения и были необитаемы-
ми на момент их открытия. Путешественники 
видели и отметили в описании также земляные 
жилища эскимосского типа на острове Шалау-
рова [2, 298]. Подобные указания, относящиеся 

к морскому побережью или островам, которые 
мало посещались людьми, могут использовать-
ся в дальнейшем для проведения археологиче-
ских исследований.

Ф.  П. Врангель внимательно относился ко 
всем описаниям сибирских древностей, встре-
чавшихся в трудах его предшественников. Так, 
он подробно пересказывает содержащиеся в за-
писках М. М. Геденштрома обстоятельства на-
ходки и описание могилы на острове Котельном 
(Новосибирские острова) найденной и вскры-
той Я. Санниковым; поблизости от этой могилы 
найдено днище разбитого судна [2, 91-94]. «Рус-
ско-азиатский обряд» захоронения неизвестного 
русского промышленника, которому должна бы 
принадлежать честь открытия Новосибирского 
архипелага, делает эту находку таинственной и 
весьма занимательной для изучения. Интерес-
ные детали находятся в описании остатков лаге-
ря Н. Шалаурова, обнаруженного путешествен-
никами в 1823 г.: судя по найденным чукчами 
остаткам провизии, люди из отряда Шалаурова 
умерли не от голода, и причины их гибели вы-
глядят почти загадочными. Путешественники 
нашли возле полуразрушенной хижины ша-
лауровцев деревянный патронташ и «кошель-
ки от кос» [2, 314-315]; следовательно, среди 
участников похода Шалаурова были женщины, 
вероятно – тунгуски или юкагирки, носившие 
накосные украшения и взятые в поход в каче-
стве толмачей. Не случайно именно Шалауров 
зафиксировал в качестве названия острова Айон 
и Чаунского пролива слово Заседей или Сабадей 
(юкагир. сабидьий, сабидьил «растягивается, 
расстилается», принятое за топоним).

Морские офицеры-путешественники не мог-
ли обойти своим вниманием предметы, связан-
ные с арктическим мореплаванием XVII-XVIII 
веков. В разное время и в разных местах ими 
были найдены остатки судов и следы посещения 
земель Восточной Арктики русскими морехода-
ми. Так, в описании путешествия Ф. П. Вранге-
ля и его спутников рассказывается о том, что мо-
ряки видели остатки судна, найденные у устья 
реки Конковой между устьями Индигирки и 
Алазеи [2, 231], на берегу Восточно-Сибирско-
го моря на Западной Чукотке ими была найдена 
также доска с деревянными гвоздями, являвша-
яся частью разбитого судна [2, 283]. До сих пор 
даже предположительно не установлено, чьим и 
каким судам могли принадлежать корабельные 
останки, виденные Врангелем и его спутни-
ками. На реке Вшивой близ устья Алазеи был 
найден выброшенный морем деревянный крест 

с надписью, которую не смогли прочесть [2, 
237]: очевидно, этот крест был поставлен пер-
выми арктическими мореходами где-то на бере-
гу или на острове, который был впоследствии 
размыт водой. Участники экспедиции видели 
также на морском берегу на западной Чукотке 
врытое в землю бревно – знак посещения этих 
мест мореходами XVII века [2, 266]. Понятно, 
что поиски подобных объектов в настоящее 
время малоперспективны и надеяться на веще-
ственные находки такого рода можно только на 
Новосибирских островах, Медвежьих островах, 
острове Врангеля и других островах Северного 
Ледовитого океана. Однако надо иметь в виду, 

что археологические находки в таких местах 
иногда согласуются с устными рассказами мест-
ного населения или ранними свидетельствами 
очевидцев. Напомним, что остатки чукотских 
жилищ XVIII-XIX веков на западном берегу 
острова Врангеля видели в 30-е годы летчики, 
а в 60-е годы – геофизики (археологами эти 
объекты не обследованы и ныне); в 50-е годы 
А.  П. Окладников обращал внимание на то, 
что по рассказам коренных жителей, какие-то 
«чукчи» перешли с материка на Новосибирские 
острова и дальше к северу, и только много лет 
спустя на острове Жохова были найдены пред-
меты, удостоенные внимания археологов.
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  А. А. Бурыкин

Этноархеология острова Врангеля (вопросы историографии)

Археологическое изучение Арктического 
побережья и островов Северного Ледовитого 
океана предоставляет в распоряжение ученых 
предметные свидетельства былого расселения и 
миграций народов, этническая история которых 
связана с Арктикой, а хозяйство – с морским 
зверобойным промыслом или оленеводством. 
Особое место в этих исследованиях занимают 
Медвежьи острова, где ныне коренное населе-
ние не проживает, но которые были обитаемы 
или посещаемы в XVI-XVIII веках, и остров 
Врангеля, который был заселен эскимосами и 
чукчами во второй четверти ХХ века, однако в 
источниках имеются свидетельства того, что ра-
нее этот остров посещался коренными жителя-
ми Чукотки. 

Считается, что более или менее достовер-
ные сведения о суше, которая видна в ясные 
дни к северу от мыса Якан, были получены 
Ф. П. Врангелем и его спутниками в 1820-х го-
дах, поскольку локализация этой суши совпала 
с истинным местоположением острова Вран-
геля. Между тем у нас нет оснований не дове-
рять более ранним источникам, говорящим о 
наличии земли к северу от побережья Чукот-
ки. К. Мерк, участник экспедиции Биллингса- 

Сарычева, писал: “Стойбища оседлых <чук-
чей> простираются от мыса Сердце-Камень 
почти до Шелагского мыса”, однако указал, 
что к западу от Колючинской губы имеются 
только два стойбища – одно в устье реки Эк-
виатап, другое в районе Рыркайпия. Далее 
К. Мерк продолжает: “У чукчей имеется преда-
ние о том, что в старину, когда они были гораз-
до многочисленнее и вели междусобные войны, 
одна небольшая группа состоящих в родстве 
чукчей бежала от Шелагского мыса через лед 
со своей поклажей и оленями на север, к ма-
терику, и провела только одну ночь на льду; 
пролив в том месте был настолько узкий, что 
с Шелагского мыса можно было видеть ма-
терик. Также чукчи утверждают, что весной 
оттуда переплывают олени и даже мыши. По-
путно чукчи рассказывают, что некоторые из 
их собратьев переехали зимой на сушу в один 
день, там они нашли людей, говоривших на их 
языке и владевших оленями, но так как послед-
ние не внушили им доверия, они не остались 
у них ночевать и тайно вернулись назад” [1]. 
В этом сообщении допущена топографическая 
ошибка, которая легко объяснима: за названи-
ем “Шелагский мыс” скрывается мыс Якан. 
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Причины ошибки просты – во-первых, эта ин-
формация получена на Восточной Чукотке и из 
нее явствует, что места между Рыркайпием и 
Шелагским мысом были почти не обитаемы; 
во-вторых, само название “Шелагский мыс” 
связано с самоназванием чаунских чукчей 
чульыльыт, а таким образом восточные чукчи 
могли именовать любой мыс к западу от Рыр-
кайпия. Чукотское название современного Ше-
лагского мыса – Эрри – к северу от которого 
никакой земли нет, в интересующих нас источ-
никах не фигурирует. Таким образом, инфор-
мация о “материке” против одного из мысов За-
падной Чукотки, полученная Г. А. Сарычевым и 
К. Мерком, при обоснованном отказе от привяз-
ки ее к Шелагскому мысу (Эрри), в общем со-
ответствует реальности, а сообщение К. Мерка 
о том, что обитатели этого “материка” говорили 
на чукотском языке и имели оленей, обладает 
уникальной этнографической ценностью, так 
как является единственным свидетельством о 
пребывании чукчей-оленеводов в XVIII веке на 
острове Врангеля.

Нам известно из ряда источников, что в 30-х 
годах ХХ века на западном побережье остро-
ва Врангеля были обнаружены остатки жили-
ща или нескольких жилищ, сходных с жили-
щами оседлых чукчей, и некоторые предметы 
из дерева и кости. История обнаружения этих 
материальных свидетельств пребывания ко-
ренных жителей Чукотки на острове Врангеля 
в ее изложении в литературе является весьма 
запутанной. Л.  М. Старокадомский, участник 
арктических плаваний 1910-1915 годов, пишет 
в своих мемуарах, что в 1937 году на острове 
Врангеля были обнаружены остатки древнего 
жилища, но не указывает источник этих сведе-
ний [2]. М. А. Сергеев в комментариях к книге 
Ф.  П. Врангеля приписывает свидетельство о 
находке этого жилища А. И. Минееву, не давая 
точных ссылок [3]. Реально же история нахо-
док древних следов пребывания коренных жи-
телей Чукотки на острове Врангеля выглядит 
следующим образом.

В 1937 году эскимос-охотник Айнафак на-
шел в районе мыса Фомы на западном побере-
жье острова Врангеля остатки землянки и не-
которые предметы, изготовленные человеком. 
Тогда же с находками ознакомились начальник 
фактории эскимос Таян и геолог Л. В. Громов. 
Именно Л.  В. Громов впервые опубликовал 
сообщение о находках, перечень найденных 
предметов и их рисунки [4]. Им были найдены 

книги Ф. П. Врангеля (1948), а также и к книге  
Л.  М. Старокадомского, вышедшей впервые в 
1946 г.

Кроме названных публикаций, сведения 
об одном или нескольких жилищах и предме-
тах быта и вооружения чукчей, находимых на 
острове Врангеля, содержатся в воспоминаниях 

древко копья, древко гарпуна, лопата, весло, 
два предмета неизвестного назначения (поз-
же они стали считаться остатками нарты, хотя 
этого не признали чукчи и эскимосы, жившие 
в это время на острове), грубо обработанный 
моржовый клык, нерпичья косточка, очевидно, 
служившая детской игрушкой, и голубая буси-
на. В этой статье Л. В. Громов пишет, что най-
денные предметы переданы на полярную стан-
цию острова. Дальнейшая судьба их в других 
публикациях не отражена.

В дальнейшем Л. В. Громов возвращался к 
названным находкам на острове еще как мини-
мум трижды. Им была опубликована еще одна 
статья с сообщением о находках на острове, в 
которой нет рисунков вещей, но имеется карта 
с указанием точного места находок [5]. По най-
денной голубой бусине, свидетельствующей о 
контактах аборигенов с русскими, Л. В. Громов 
в этой работе датирует жилище и найденные 
предметы XVII или XVIII веками. Та же дата 
– XVII-XVIII века – повторена при описании 
интересующих нас находок в книге Л. В. Громова 
“Осколок древней Берингии” [6]. В то же время в 
другой книге Л. В. Громова, почти повторяющей 
названную [7], те же самые находки датируют-
ся уже XVI-XVII веками, и причины изменения 
датировки на столетие остаются без объяснения. 
Существенно, что только последняя книга из че-
тырех публикаций Л. В. Громова на рассматрива-
емый сюжет оказалась в поле зрения магадан-
ских археологов, проводивших раскопки и раз-
ведку на острове Врангеля в 1980-е годы [8], 
и, насколько нам известно, исследование этого 
объекта осталось лишь заявленным намерени-
ем [8]. 

Обращение к книгам А. И. Минеева, с именем 
которого М. А. Сергеев связывал открытие древ-
него жилища на острове Врангеля, показывает, 
что А.  И. Минеев, который был начальником 
этого острова в 1929-1934 годах, в двух ранних 
описаниях своего пребывания на острове [9; 10] 
не упоминает о нем. Сообщение об этой находке, 
сделанной Айнафаком и Л. В. Громовым в 1937 г., 
появляется только в книге А. И. Минеева “Остров 
Врангеля” [11], и далее, в части книги, уже не от-
носящейся к пребыванию самого А. И. Минеева 
на острове, прямо говорится, что остатки жилища 
и предметы были описаны Л. В. Громовым [11]. 
Очевидно, именно третье, дополненное издание 
книги А.  И.  Минеева стало источником инфор-
мации об интересных находках, которые были 
приведены в комментариях ко второму изданию 

штурмана полярной авиации В. И. Аккуратова, 
бывавшего на острове в 1930-е-1940-е годы, и 
дневниках писателя О.  М. Куваева, работав-
шего там же в геофизической партии в 1960-е 
годы [12]. Возможно, что эти сообщения отно-
сятся к каким-то иным, еще не известным нам 
объектам, которые ждут своих исследователей.
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  А. А. Бурыкин

Проблемы этнографического изучения и задачи археологических 
исследований следов пребывания коренных жителей побережья 
Северного Ледовитого океана на Медвежьих островах

Проблемы заселения или периодического по-
сещения островов Северного Ледовитого океана 
народами, представляющими коренное населе-
ние Арктического побережья или прилегающих 
к нему районов, имеют выход на несколько важ-
ных вопросов, связанных в равной мере с ар-
хеологическим изучением высоких широт Ар-
ктики, с этнической историей этого обширного 
региона и с историей географических открытий 
на побережье, в архипелагах и на отдельных 
островах Северного Ледовитого океана. В этом 
отношении две разные территории – Западная 
Арктика и Восточная Арктика – будут представ-
лять собой разные объекты исследования с раз-
ной хронологией материала, различной пробле-
матикой и сильно различающейся историогра-
фией, которая будет отражать различные этапы 
проникновения русских мореходов, землепро-

ходцев, геодезистов и гидрографов в неизведан-
ные уголки Северного Ледовитого океана. При-
менительно к бассейнам Баренцева и Карского 
морей интересным объектом изучения являет-
ся Новая Земля, где в разное время проживали 
небольшие группы ненцев, и острова Карского 
моря, в частности. остров Вайгач, находящиеся 
на котором ненецкие культовые места уже дав-
но находятся в поле зрения археологов [1; 2; 3], 
а также остров Белый, на котором также име-
ются святилища ненцев [4]. К сожалению, ар-
хеологические памятники острова Жохова [5], 
в том виде, как они известны на сегодняшний 
день, не имеют историко-географического или 
историко-этнографического сопровождения, ко-
торое позволяло бы проследить картину мигра-
ции населения побережья Ледовитого океана с 
материка на удаленные островные территории. 
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Из островов Восточной Арктики в первую оче-
редь привлекает наше внимание остров Вран-
геля, который был известен чукчам по крайней 
мере с XVIII века, вполне достоверные сведения 
о котором получили от чукчей еще участники 
экспедиции И. И. Биллингса и Г. А. Сарычева. 
На этом острове в 1930-е годы были обнаруже-
ны следы пребывания чукчей, занимавшихся 
морским промыслом, однако обстоятельства 
находки, ее интерпретация и посвященные ей 
публикации оказались настолько запутанными, 
что потребовали специального историографи-
ческого обзора [6], а сам археологический па-
мятник, относящийся к культуре первооткрыва-
телей и первых обитателей острова, пока оста-
ется вне внимания археологов. 

Темой настоящей работы являются следы 
пребывания коренных жителей Арктического 
побережья на Медвежьих островах – неболь-
шом архипелаге из 6 островов, расположенном 
недалеко от устья Колымы. Постоянного насе-
ления на этих островах нет и в историческое 
время не было. Археологические материалы, 
обнаруженные на этих островах и введенные в 
научный оборот, представляют собой случай-
ные находки, сделанные работниками полярной 
станции [7]. 

Одно из первых описаний следов пребы-
вания людей на Медвежьих островах – это 
“Скаска” казака Нижнеколымского острога 
Ф. С. Татаринова и юкагира Е.Ф. Коновалова, 
датированная 1762 г., в которой дается опи-
сание посещения ими Медвежьих островов 
в 1756 г. В ней описывается странное соору-
жение на “отпрядыше” возле Третьего остро-
ва (ныне о. Пушкарева). Там же отмечается, 
что “со объявленного острова имеется саже-
нях в пятидесяти в море источина, у которой 
на устое имеются земляные погреба, а сколь-
ко упомнить не можем, весьма велики. И в 
тех погребах лежит костей звериных, яко то: 
медвежьих и нерпечьих – весьма довольно. И 
подле тех погребов имеются столбы деревян-
ные для сушки рыбного корму” [8, 83]. В этой 
же “скаске” сообщается что промышленник 
И. Вилегин видел на этих островах “жилые 
пустые юрты наподобие якутцких” (к сожале-
нию, в документе не указано, где именно) и 
убил белого медведя, который был ранен стре-
лой с костяным наконечником [8, 83-84]. 

Сержант С. Андреев, посетивший эти остро-
ва в 1763 г., писал, что на первом острове (ныне 
о. Крестовский) “бывала из наносного стоячего 

Крестовском) в его середине нашли “незнае-
мых людей три юрты, кои уже развалились, так 
что одне признаки” [8, 104], и еще две юрты в 
том месте, откуда виден Второй остров [8, 105]. 
На втором острове (ныне о. Андреева) геозеди-
сты нашли “при баераке, или ручье, признаки 
трех юрт незнаемых людей” [8, 105], и еще два 
жилища в другом месте. На третьем острове 
(Пушкарева) геодезисты снова обследовали 
странное сооружение, которое видели их пред-
шественники [8, 106-107], и зарисовали его. На 
этом же острове геодезисты видели в одном ме-
сте остатки четырех юрт и погребов, и в другом 
месте остатки трех юрт [8, 107]. На четвертом 
острове (ныне о.Леонтьева) ими были найдены 
остатки трех юрт, на пятом острове (о. Лысова) 
– остатки шести юрт, “а при каких оные места 
стоят, так и на всех вышеописанных островах, 
значат на сочиненной нами карте” [8, 108-109]. 

Ф.  П. Врангель и его спутники, посещав-
шие Медвежьи острова в 1820 году, нашли 
на Втором острове (о. Андреева) несколько 
лиственничных бревен, на Третьем острове 
(Пушкарева) – старое, вероятно, юкагирское 
весло и человеческие кости: моряки особо от-
метили, что не смогли найти черепов [10, 204], 
на Шестом острове (о. Четырехстолбовой) 
ими были найдены два старых деревянных 
полоза и несколько оленьих рогов [10, 192]. 
В историографической части своего труда 
Ф. П. Врангель приводит выдержки и изложе-
ния из документов С. Андреева и участников  
экспедиции 1769 г. [10, 78-80], и, сравни-
вая итоги своих изысканий с материалами 
предшественников, пишет: «Укрепленная на 
скале юрта и скала тем более примечатель-
ны, что в 1820 году они бывшей там экспе-
дицией (экспедицией самого Ф.  П. Вранге-
ля. – А.Б.) не найдены, потому думать долж-
но, что льдом стерты и сокрыты ныне под 
водой» [10, 80]. Насколько можно судить,  
Ф.  П. Врангель и его спутники не нашли на 
Медвежьих островах новых следов посещения 
их людьми, и можно сделать вывод, что после 
1760-х годов эти острова коренными жителя-
ми более не посещались. Тем не менее следы 
жилищ и странное сооружение, принимаемое 
за укрепление, которого Ф. П. Врангель уже не 
обнаружил, нашли свое отражение при описа-
нии Медвежьих островов в Энциклопедиче-
ском словаре Брокгауза и Ефрона [11, 870].

Участники гидрографической экспедиции 
1910-1915 гг. на ледоколах «Таймыр» и «Вайгач», 

лесу юрта, которая развалилась, а призна-
ваю построением нерушима людьми” [8, 89]. 
На третьем острове (Пушкарева) С. Андреев 
видел то же сооружение, на которое ранее об-
ратил внимание Ф. Татаринов. По описанию 
С. Андреева, у этого острова “с северной сто-
роны имеется у берега отпрядыш, расстояни-
ем от берега одиннатцать сажен печатных. ... А 
оной камень, называемой отпрядыш, весьма 
мякок, дресвян, а вышиною от земли в пять 
сажен печатных. Да на нем же имеется самой 
тесной залавок, а вышины от земли три са-
жени печатных, на котором зделана крепость 
на подставных десяти лесинах матерых, ли-
свянишных. А становлены вверх кореньями, 
а к земле вершинами, так прилепно, как пти-
ца на дереве гнездо вьет. А моделию зделана 
подобно как быть надобно лабазу. А первой 
пол наслан из наносного лисвяничного ма-
терого лесу, а поверх полу натаскан песок с 
мелкою дресвою толщины на четверть. А по 
тому полу оставлено вокруг наподобие юрты, 
дощечками и пластинками шестичетвертными 
столь высоко человеку в пояс… А вокруг той 
юрты осыпано той же дресвой з дерном. А на 
верх той оставки накидан лес мелкой нанос-
ной лисвянишной и елевой, осиновой, и на 
верху была насыпана ж дресва с песком, толь-
ко обвалилась. А для связей рублены проухи 
и связаны углы ремнями, а оные проухи ру-
блены и доски тесаны топором не железным, 
каменным или каким костяным, подобно как 
зубами грызено. Поперег ее четыре сажени. а 
в длину четыре сажени с половиною. А когда 
она целая была, вдоль и поперег по шести са-
жен. А вниз к берегу из юрты спуск на землю, 
а другой спуск в камень в северную сторону. 
Токмо много ее развалилось, а признавается 
делана оная крепость превеликим трудом, по 
высоте и по тесноте того залавка токмо стро-
ена не русскими людьми, а другими какими, 
о том знать не можно” [8, 90-91; 9, 132-133]. 
Кроме того, С. Андреев обнаружил на этом 
же острове развалины еще одного жилища из 
плавника, и два “погреба”. На пятом острове 
(ныне о.Лысова) С. Андреев описал две разва-
лившиеся “юрты” из плавника. [8, 90-91, 92], 
а также отметил в своем журнале, что видел 
следы какой-то группы людей на восьми оле-
ньих нартах [8, 97].

Прапорщики И. Леонтьев, И. Лысов и А. Пуш- 
карев, участвовавшие в походе на Медвежьи 
острова в 1769 г. на Первом острове (т.е. на 

посещавшие Медвежьи острова и давшие им 
современные названия, нашли на этих остро-
вах следы пребывания людей: на острове Четы-
рехстолбовом (шестом) были обнаружены по-
лусгнившие лыжи, кусок выделанной оленьей 
шкуры, следы юрт; на острове Крестовском 
(первом) – обломок самодельного ножа, пред-
ставлявший собой вделанный в кость кусок 
заржавленной железной пластинки [12, 100].

Разнообразные объекты, находимые на 
Медвежьих островах в ХХ веке, не дают ма-
териала для того, чтобы по ним определить 
этническую принадлежность тех, кто жил на 
этих островах или временно посещал их с це-
лью охоты на морских млекопитающих. Судя 
по описаниям, остатки жилищ, которые виде-
ли путешественники на этих островах в XVIII 
веке, сходны с полуподземными жилищами 
приморских чукчей, занимавшихся охотой 
на морских млекопитающих. Сходство этих 
жилищ с якутскими юртами, отмечаемыми в 
описаниях, является обманчивым, поскольку 
якутские жилища были единственными, с чем 
могли сравнивать свои находки те, кто описы-
вал Медвежьи острова. «Погреба», очевидно: 
представляющие собой склады мяса, также на-
поминают мясные ямы жителей Чукотки. Как 
это ни странно, но у нас нет оснований связы-
вать остатки строений и следы хозяйственной 
деятельности людей на Медвежьих островах 
с культурой аборигенов Арктического побере-
жья в районе устья Колымы – юкагиров, а так-
же с культурой тунгусов или якутов. Юкагиры, 
которым склонен был приписывать эти памят-
ники В.  А. Туголуков, по какой-то причине 
посчитавший “крепость” лабазом [13, 95], ни-
когда не занимались морским промыслом и не 
охотились на белых медведей. Странное соору-
жение неясного предназначения, которое опи-
сано тремя отрядами, напоминает некоторые 
типы погребальных сооружений эвенков – од-
нако же факт появления тунгусоязычных групп 
населения на островах, лежащих достаточно 
далеко от побережья, выглядит почти неверо-
ятным. На связи с погребальными ритуалами 
указывают и особенности конструкции этого 
сооружения (лесины, врытые в грунт корнями 
вверх). Можно допустить, что немногочислен-
ные обитатели «третьего» острова (о. Пуш-
карева) и жители соседних островов погибли 
от какой-то внезапной эпидемии, но успели 
похоронить своего князца-эрыма на помосте, 
помещенном на поставленные корнями вверх 
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лесины. Мясные ямы, в которых Ф. С. Татари-
нов и Е. Ф. Коновалов видели остатки костей, 
как будто бы исключают мысли о возможности 
гибели жителей этого острова от голода. Кому 
могли принадлежать загадочные следы восьми 
нарт, которые видел С. Андреев, остается непо-
нятным, тем более, что эти следы были обнару-
жены им на большом удалении от побережья.

Скорее всего, вопрос об этнической при-
надлежности населения, временно обитавшего 
на Медвежьих островах, может быть прояснен 
только при детальном археологическом обсле-
довании и изучении тех мест, где, по точным 
указаниям путешественников, могут быть най-
дены остатки жилищ и материальные следы 
хозяйственной деятельности их обитателей. 
Пока же можно высказать два предположе-
ния. Во-первых, удаленные и малонаселенные 
острова Северного Ледовитого океана пред-
ставляли собой такую географическую среду, 
которая способствовала активной культурной 
интеграции разных этнических групп абори-

Острова Северного Ледовитого океана пред-
ставляют собой своего рода археологический 
заповедник, в котором сохраняются оберега-
емые самой природой памятники культуры 
коренных жителей Арктики и следы стоянок и 
свидетельства дальних морских походов русских 
землепроходцев и полярных мореходов. Инте-
ресные находки, относящиеся к разным времен-
ным срезам, сделаны в самых разных местах – 
от Шпицбергена до острова Врангеля, от остро-
вов, находящихся вблизи побережья, до остро-
ва Жохова, лежащего на большом удалении от 
обитаемой земли. Следы жилищ коренных жи-
телей и предметы, представляющие собой слу-
чайные находки, которые были обнаружены на 
острове Врангеля и Медвежьих островах, были 
предметом внимания в наших работах, опубли-
кованных ранее [1; 2; 3]. Предметом настоящей 
работы являются материальные свидетельства 
пребывания коренных жителей побережья Ар-
ктики, мореходов и промышленников, которые 
были обнаружены в XVIII-начале XIX века на 
Новосибирских островах.

Считается, что Новосибирские острова, а 
именно одна из частей архипелага – Ляховские 
острова, лежащие ближе всего к побережью 
и носящие имя одного из промышленников – 
Ивана Ляхова, были открыты казаками в нача-
ле XVIII века, однако промышленники начали 
систематически посещать эти острова только в 
1760-е–1770-е годы [4; 5]. Как отмечается в ли-
тературе, лежащий вблизи этих островов боль-
шой по площади остров Котельный, иногда име-
новавшийся Третьим Ляховским [6, 403] был 
открыт Иваном Ляховым в 1773 году и был на-
зван Котельным потому что «один из промыш-
ленников оставил на его берегу медный котел» 
[6, 325]. Однако далее тот же автор пишет, что 
остров Котельный был назван так потому, что на 
нем найден был «зеленой меди котел» [6, 406]. 
Данное сообщение до сих пор не получило ин-
терпретации и остается интригующе противо-
речивым – то ли котел, давший название остро-
ву, был оставлен людьми И. Ляхова [7, 13], то ли 
он был найден ими на острове при первом его 
посещении [8, 120], а то кому он принадлежал, 
остается тайной. Как отмечает В. М. Пасецкий, 
в 1774 г. землемер Хвойнов, сопровождавший 
И. Ляхова, при описании Большого Ляховского 

генов Арктики. Во-вторых, в периоды похо-
лодания климата Арктики, когда обитатели 
районов материка, удаленных от морского по-
бережья, могли мигрировать на юг, жители 
прибрежных районов и обитатели островов 
получали возможность для переселения в бо-
лее северные районы, на острова, лежащие на 
большом удалении от побережья. Очевидно, на 
такие периоды приходится и появление пер-
вых обитателей на острове Жохова, и заселе-
ние острова Врангеля (как известно, пролив 
Лонга замерзает не каждую зиму), и, вероятно, 
на такое же время падает и заселение, а также 
возможная перемена обитателей Медвежьих 
островов. Что касается археологических па-
мятников на Медвежьих островах, то остатки 
как минимум 26 жилищ, находящихся на всех 
шести островах архипелага, и некоторое коли-
чество следов хозяйственных сооружений, ко-
торые должны были сохраниться в нетронутом 
состоянии до нашего времени, ждут своих ис-
следователей. 
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острова обнаружил на нем пять заброшенных 
старых зимовий [6, 325] – отметим, что об этих 
пяти зимовьях никто более из путешественни-
ков XIX-XX веков впоследствии не упоминал. 

В 1809 г. Я. Санников, внесший неоцени-
мый вклад в изучение Новосибирских островов, 
нашел на острове Новая Сибирь кусок кости, 
«который, кажется, обделан был для употре-
бления вместо топора, ибо несколько походит 
на прежние каменные топоры чукоч» [6, 419]. 
В тот же год промышленник Чирков нашел на 
острове Фаддеевском жерди юкагирской юрты, 
санные полозья и копылья, несколько костяных 
скребков для выделки кож и «камни, которые в 
них вкладываются» [6, 420]. Комплекс описан-
ных предметов указывает, что на острове жила 
как минимум одна семья; охотники-мужчины не 
стали бы брать с собой скребки. Исключительно 
важно то, что каменные лезвия для скребков не 
могут служить свидетельством древности нахо-
док: по нашим полевым данным, еще в 1980-е 
годы некоторые мастерицы у восточных эвенов 
предпочитали каменные лезвия скребков желез-
ным. поскольку каменные лезвия, по их словам, 
меньше повреждают выделываемую шкуру. 
М.  М. Геденштром полагал, что эти предметы 
принадлежат юкагирам-«омокам» (это не от-
дельный этноним: так и до сих пор якуты прене-
брежительно называют юкагиров. – А.Б.), кото-
рые «более ста лет тому назад, устрашась оспы, 
истребившей множество из них, … удалились на 
острова Ледовитого океана против устоев Яны и 
Индигирки» [9, 97-98]. На это сообщение позд-
нее обратил внимание В.  А. Туголуков, зани-
мавшийся проблемами миграций прибрежных 
юкагиров в северном и западном направлениях 
[10, 94-97]. В 1950-е годы якутский этнограф 
К.  И. Горохов в Усть-Янском районе Якутии 
слышал рассказы местных жителей о том, что 
на острове Новая Сибирь сохраняются две 
юрты, остатки тордохов (или урасы), остовы 
оленьих седел, гребни и обросший мхом котел 
с украшениями в виде оленя и собаки [10, 97]. 
Упоминание оленьих седел указывает на то. что 
на острове когда-то жили юкагиры-оленеводы 
или эвены; эти предметы не могли принадле-
жать промышленникам, ездившим на собаках. 
К сожалению, в опубликованной литературе 
не указывается, что делали на Новой Сибири 
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информанты К. И. Горохова и в какие годы они 
посещали этот остров

В 1810 г. на северо-западном берегу остро-
ва Котельного, в тех местах, куда до того вре-
мени не доходил еще ни один промышленник, 
Я. Санников нашел могилу, возле которой лежа-
ли копье и две железные стрелы. Рядом с моги-
лой была узкая высокая нарта, по устройству ко-
торой Санников определил, что ее тащили своей 
силой люди при помощи лямок. На кресте была 
сделана надпись, текст которой не был прочи-
тан. Невдалеке от могилы было обнаружено зи-
мовье, возле которого найдены несколько пред-
метов, изготовленных, вероятно, топором, сде-
ланным из оленьего рога [6, 428]. В. М. Пасец-
кий пишет: «По-видимому, одно или несколько 
судов были выброшены бурей на остров Котель-
ный, где путешественники нашли себе приют» 
[6, 428-429]. На берегу речек острова Котельно-
го Я. Санников видел гусиные кости, но посчи-
тал, что люди были в этих местах «не более как 
за 10 лет тому назад». Находки на острове Ко-
тельном отмечены в энциклопедической статье 
об этом острове [11].

М.  М. Геденштром писал в своей книге: 
“На западном берегу сего острова [Котельный. 
– А.Б.] найдена тогда же могила неизвестного 
человека, от которого остались только несколь-
ко разбросанных костей: вероятно, тело было 
вырыто белым медведем. По найденным тут ве-
щам: кресту, стрелам, форме для литья пуль, но-
шеным котам и несколько мочалам (sic! – А.Б.) 
судить можно о том, что покойник был Архан-
гельский промышленник, заброшенный сюда с 
товарищами бурею на пути их в Шпицберген. 
Древнее днище судовое, неподалеку от сего ме-
ста, подтверждает сию догадку” [9, 28]. В дру-
гих источниках отмечается, что при вскрытии 
могилы промышленника были найдены батас 
(якутское название ножа-пальмы. – А.Б.), две 
железные стрелы, калип (форма для литья пуль. 
– А.Б.), пила, две уды, огниво и кремень, и “жел-
той меди кастрюля” [7, 18]. 

Помимо старого корабельного днища, най-
денного “близ устья Царевой реки” (совре-
менная река Балыктах), о котором упоминал 
Ф. П. Врангель, и которому, видимо, на момент 
его обнаружения вполне могло быть более 
100 лет, среди находок из могилы на острове 
Котельный наше внимание привлекают три 
предмета – “желтой меди кастрюля”, напо-
минающая нам о тех котлах, которые были 
найдены гидрографами на острове Фаддея 
(с чего и начались находки на месте лагеря  

щепа – однако не вполне ясно, сколько времени 
эта щепа могла сохраняться в относительно све-
жем виде в условиях холодного климата острова 
Котельный.

Если данная гипотеза о тождестве комплек-
сов предметов с острова Фаддея и залива Симса 
и предметов из могилы на острове Котельном 
имеет хоть какую-то вероятность связи с ре-
альностью, то мы имеем возможность указать 
место и примерное время выхода в плавание 
экспедиции, достигшей восточного Таймыра и 
западной части Новосибирских островов. Нам 
доводилось отмечать [12], что, согласно сооб-
щениям Ф. П. Литке, в 1625 году голландский 
мореплаватель Корнелий Босман встретил в 
Карском море русских мореходов. Очевидно, 
в ответ на расспросы голландца об условиях 
морского плавания к востоку от устья Оби, 
мореходы рассказали ему, что “несколько лет 
назад” отряд из трех судов отправился морем на 
восток, из них одно, “претерпев великие опас-
ности”, вернулось через год, а два других пропа-
ли без вести. Относительно 1625 года, которым 
датируются эти сведения, “Несколько лет назад” 
– это в том числе и 1619 год, то есть год, кото-
рым датируется выход интересующей нас торго-
во-промышленной экспедиции в свое последнее 
плавание. Таким образом, у нас открываются 
некоторые возможности не только объединять 

мореходов), батас (нож-пальма) и калип – фор-
ма для литья пуль. Два из этих предметов, 
а именно батас и медные котлы, заставляют 
вспомнить о находках из лагеря полярных мо-
реходов на острове Фаддея (северном) и в за-
ливе Симса, обнаруженного гидрографами в 
1940-1941 гг. и позднее изучавшего археоло-
гической экспедицией А. П. Окладникова [12]. 
То, что в местах этих находок не было обна-
ружено следов судна, наводит на мысль о том, 
что коч мореходов, оставивших тот лагерь, был 
унесен морем или льдами к западному берегу 
острова Котельный – к ближайшему острову, 
лежащему к востоку от острова Фаддея. Обра-
тим внимание, что в числе предметов, находя-
щихся на острове Новая Сибирь, о которых ин-
форманты рассказывали К. И. Горохову, также 
фигурирует медный котел. 

При интерпретации находок из могилы на 
острове Котельном возникает и такой вопрос: по-
чему такой, без сомнения, ценный для промыш-
ленников предмет, как форма для отливки пуль, 
был положен в могилу, а не унесен тем, кому до-
сталось оружие умершего? Ответ на этот вопрос 
один – значит, форма для отливки пуль стала не-
нужной из-за того, что само оружие была утра-
чено. Это обстоятельство заставляет вспомнить, 
что на острове Фаддея были найдены две пища-
ли, одна из которых была приведена в негодность 
вследствие погнутого ствола и оставлена, а вто-
рая, найденная в 1971 году В. А. Троицким, воз-
можно, просто потеряна. То, что огнестрельное 
оружие у людей, похоронивших своего спутника 
на острове Котельном, было, но утратилось, и 
принадлежности к нему стали им ненужными, 
находит еще одно подтверждение. Известно, что 
вблизи вскрытой им могилы Я. Санников видел 
крест с надписью, которая была сделана на при-
крепленной к нему пластинке, отлитой из свинца. 
Очевидно, запас свинца был использован для из-
готовления этой пластинки после того, как люди 
с острова Котельный перестали испытывать ну-
жду в свинце для пуль и дроби – и это опять-таки 
возможно только по той причине, что они потеря-
ли огнестрельное оружие. Может быть, они по-
теряли его как раз на острове Фаддея? И медный 
котел был положен в могилу их спутника по той 
причине, что запас котлов, часть которых также 
была оставлена на острове Фаддея и там найде-
на гидрографами в 1940 году, явно утерял свою 
товарную ценность по сравнению с необходимо-
стью выжить? Правда, по описанию найденной 
Санниковым могилы, она казалась ему доволь-
но свежей и около нее лежала еще не сгнившая 

находки на восточном побережье Таймыра, сде-
ланные в 1940-1945 годах, и свидетельства о 
находках на острове Котельном, относящиеся к 
началу XIX века, в единый исторический ком-
плекс, но и связать эти находки с сообщением 
К. Босмана об исчезновении двух русских судов с 
командами где-то в Северном Ледовитом океане 
к востоку от устья Оби за несколько лет до 1625 
года, то есть примерно в 1619 году – следова-
тельно, или накануне закрытия Мангазейского 
морского хода, или вскоре после его закрытия. 

Таким образом, следы пребывания коренных 
жителей побережья Арктики на Новосибирских 
островах, обнаруженные исследователями нача-
ла XIX века [6, 432] связаны с какими-то немно-
гочисленными и небольшими группами юкаги-
ров и, возможно, эвенов, которые переходили с 
побережья на ближайшие острова в относитель-
но недавнем прошлом и эти события сохраня-
лись в исторической памяти жителей близлежа-
щих мест. Что касается мест на берегах Ново-
сибирских островов, посещаемых мореходами 
и промышленниками, то их количество может 
быть значительным (о пяти зимовьях предпо-
ложительно XVIII века в литературе нигде не 
упоминалось), и нельзя исключать того, что при 
археологическом изучении этих островов в этих 
местах будут сделаны находки, относящиеся к 
XVII веку. 
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до 1540 г. [6, 67]. Для региона Сибири и Мон-
голии имеются любопытные и важные обобще-
ния, касающиеся временных корреляций тех 
или иных природных явлений с историческими 
событиями [7]. Это направление исследований, 
безусловно. перспективно и собранные автора-
ми факты могут быть сопоставлены с анало-
гичными сводами (см. [6]).

Связь хозяйственной деятельности абори-
генов Арктики с колебаниями климата наилуч-
шим образом разработана на материале ком-
плекса «Китовая аллея» на острове Ыттыгран 
на Северо-Востоке Чукотки. Интерпретаторы 
этого памятника дали следующую шкалу изме-
нений температуры и уровня моря, которая ис-
ключительно важна для изучения хронологии 
социально-эколномических процессов в азиат-
ском Берингоморье, на побережье Охотского 
моря, а также, возможно, на островах в южной 
части Охотского моря: 

1) Холодный климат и низкий уровень моря 
– 500-800 гг н.э., бирниркская и пунукская 
культуры; 2)  Теплый климат и высокий уро-
вень моря – 800-1300 гг. – развитая пунукская 
культура; 3) Переходный климатический пе-
риод и быстрое понижение уровня моря 1300-
1500 гг., поздние этапы пунукской культуры; 
4)  Холодный климат и низкий уровень моря 
– 1500-1850 гг; 5) Постепенное потепление, со-
провождающееся повышением уровня моря –  
с 1850 г до современности [8, 140].

Если сопоставить эту периодизацию с собы-
тиями, связанными с этнической историей на-
родов Крайнего Северо-Востока Азии, обычно 
привязываемой к миграциям [9, 290-294] на-
блюдается следующее:

Примерно на рубеже I и начала II тысяче-
летия н.э. произошло разделение чукчей и ко-
ряков: чукчи обособились от коряков в более 
северных континентальных районах Чукотки 
и в Северной части Берингоморья. Благопри-
ятные условия для прибрежного рыболовства 
– промысла лососевых и морского зверобойно-
го промысла способствовали расселению коря-
ков по периметру Охотского моря, где коряки 
считаются автохтонным населением [10, 14], 
и позволили чукчам-оленеводам продвинуть-
ся далеко на север до побережья Чукотского 
и Восточно-Сибирского морей. Возможно, 
непродолжительные по длительности похоло-
дания в континентальных районах Чукотского 
полуострова, сопровождавшиеся утратой оле-
непоголовья, способствовали переходу части 
чукчей к морскому промыслу и формирования 

Проблема миграций в исследовании этно-
социальных общностей на этническом и этно-
государственном уровнях чрезвычайно много-
аспектна и многообразна. Внимание к мигра-
ционным процессам проявляется буквально во 
всех аспектах истории таких регионов, как Си-
бирь и Дальний Восток [1], где древнейшие и 
средневековые миграции связаны с этногенезом, 
а миграции нового времени по сути моделируют 
формирование новых этносов на русской основе 
in statu nascendi. Примеры – долганы, чуванцы, 
разные группы камчадалов по Охотскому побе-
режью, русскоустьинцы, колымчане, сахаляры 
(якутоязычные потомки русских) и т.п. – пока-
зывают, что для сложения этноса достаточно 
200-300 лет даже в период Нового времени, а 
критерии самостоятельности этноса во многом 
зависят от понимания этничности. 

Одна из важнейших проблем в изучении ми-
граций как пространственной, геоэтнической 
и геополитической истории – это причины ми-
граций и их связь с динамикой природно-клима-
тических условий. Эта проблема высочайшего 
уровня сложности не раз создавала почву для 
псевдооткрытий и спекуляций, в основном каса-
ющихся цикличности исторических периодов, 
чаще планетарного или евразийского масштаба, 
реже локального. Странно, что динамика ар-
ктического климата стала обсуждаться в среде 
самих коренных народов Арктики как один из 
аспектов выживания в современных условиях 
в ряду цивилизационных факторов [2] – и это 
после нескольких тысячелетий безропотного 
проживания на Крайнем Севере вне интенсив-
ных контактов с другими этносами – когда жа-
ловаться было некуда…

Как показывает обращение к специальным 
работам специалистов по естественным на-
укам, проблема определения циклов измене-
ний климата не так проста (см. [3]), и каждый 
новый, даже не верифицированный резуль-
тат в этой области влияет на перспективы [4]. 
Для изучения этнической истории Евразии и 
ее отдельных регионов существенны перио-
ды, связываемые с солнечной активностью и 
иными факторами, образующими сложные за-
висимости и колебания в пределах 1900-2000 
лет. В. Г. Кривенко и В. Г. Виноградов пишут: 

«Обобщение исторических сведений о состоя-
нии климата, обводненности, горного оледене-
ния Европы и Западной Азии позволило вос-
создать следующую картину климатических 
изменений за последние 2000 тыс. лет. С нача-
ла новой эры и на протяжении последующих 
15-ти столетий (до середины XVI века) климат 
был очень теплым. Особенно устойчивая тен-
денция потепления обозначилась со второй по-
ловины первого тысячелетия, продолжаясь до 
начала второго тысячелетия (около 700 лет). В 
этот период происходило таяние горных лед-
ников Тянь-Шаня, Алтая, Кавказа, Скандина-
вии и Альп, в начале медленное – до VIII века, 
затем более заметное – VIII-IX вв. Особенно 
интенсивное таяние ледников происходило в 
период с Х века по первую половину XVI века. 
В это время заметно уменьшалась ледовитость 
северных морей.

С конца XIII века и особенно в XIV-XVIII 
вв. климат становится более суровым, отлича-
ясь многоснежностью и многоводностью рек. 
Уровень Каспия в этот период был одним из 
наивысших за историческое время. Сырдарья 
замерзла на 5 месяцев и покрывалась толстым 
слоем льда, по которому ходили караваны. Аму-
дарья через Узбой впадала в Каспийское море. 
В Европе резкое ухудшение климата проявля-
лось в частых замерзаниях Балтийского моря, 
частично Черного и Адриатического.  <…> Та-
ким образом, за период новой эры выявлен один 
максимум увлажнения или прохладно-влажный 
период, охвативший XIV-XVIII и начало XIX 
вв., с двумя минимумами (тепло-сухие перио-
ды). Первый из них в полном развитии охваты-
вал большую часть первого тысячилетия новой 
эры и начало второго, а второй минимум – в са-
мом начале его проявления обозначился со вто-
рой половины XIX века. Полный цикл прохлад-
но-влажных тенденций климата многовекового 
масштаба развивался по схеме: минимум-мак-
симум-минимум с общей продолжительностью 
около 1900 лет» [5].

Из числа климатических явлений, влияющих 
на этноисторические процессы в Арктике и Су-
барктике, надо отметить потепление в конце 1 
тыс. н.э. [6, 60-61], и следующее за ним потепле-
ние в начале XIII в. [6, 64-65], продолжавшееся 

группы приморских чукчей-ангкальыт «мор-
ские, приморские» (онкилоны у путешествен-
ников XIX века и позднейших романистов).

Вероятно, тем же временем на рубеже  I и 
начала II тысячелетия н.э. может быть дати-
ровано продвижение эвенов-тунгусоязычных 
оленеводов на север, к истокам Индигирки и 
Колымы, и чуть более поздним временем – на-
чало движения эвенов на восток вдоль Охот-
ского побережья. Изменение климата в сторону 
похолодания, начинающееся в XIV веке, по-ви-
димому, стало причиной депрессивного состо-
яния хозяйства и культуры оседлых коряков в 
Приохотье, что повлекло за собой продвиже-
ние эвенов на восток вдоль побережья, в конце 
концов  граница между эвенами и коряками из 
района к северу от Охотска сместилась к по-
луострову Тайгонос в северо-Восточной части 
Охотского моря. Следствием каких-то негатив-
ных факторов меньшей периодичности яви-
лось формирование в XVI-XVII вв. в западном 
Приохотье групп оседлых эвенов, постепенно 
ассимилировавшихся с коряками и «камчада-
лами», местным русскоговорящим населени-
ем: оседлые, или арманские эвены исчезли как 
этнос после 1950-х годов.

Продвижение русских землепроходцев на 
восток по суше в континентальных районах по 
притокам Енисея и Лены в среднем течении не 
бяло связано с колебаниями климата, хотя воз-
можно, что в 1640-е годы русские встретились 
с чукчами в междуречье Алазеи и Колымы (не-
сколько западнее территории, которая тради-
ционно считается местами расселения чукчей) 
в ходе их миграции в западном направлении. 
Пути перемещений чукчей на запад включают 
восточный Таймыр [11]. Свидетельством более 
ранних миграций обитателей Берингоморья 
в том же направлении и в тех же координатах 
явилась находка декоративных лабреток-вкла-
дышей на Таймыре [12, 78], которые могли 
принадлежать только мигрантам с Востока 
(традиционные украшения эскимосов, за кото-
рые русские называли их «зубатыми чукчами». 
Загадочное сооружение на Медвежьих остро-
вах, принятое геодезистами второй половины 
XVIII в. за «крепостцу», на самом деле явля-
ется жертвенным помостом [13], который по-
ставили чукчи-охотники на морского зверя, и 
этот помост становится последним свидетель-
ством пребывания приморских чукчей к западу 
от устья Колымы. Продвижение землепроход-
цев на восток по суше с XVII-начала XVIII вв. 
совпадает с направлением миграции эвенов- 
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оленеводов на восток восточного побережья 
Камчатки и срединной части Камчатского по-
луострова.

Морские походы русских землепроходцев 
на восток и события, связанные с освоением 
и использованием Северного морского пути 
также связаны с состоянием климата Арктики 
в те или иные периоды, определяющие интен-
сивность и самую возможность походов между 
устьями рек и на острова Арктики. Мы мало 
знаем об арктическом русском мореходстве 
XVI века в Карском море, но история морских 
походов XVII века свидетельствует о том, что 
мореходы в походах на восток до Берингова 
пролива не раз встречались с непреодолимыми 
препятствиями. И С.Дежнев, в 1648 г, первым 
прошедший через Берингов пролив, и М. Ста-
духин, в 1649 г.не дошедший до пролива, со-
вершили удачные плавания не с первой попыт-
ки. И.Рубец, в 1662 г дошедший с морем Лены 
до устья Анадыря («Камчатка» на которой он 
якобы побывал – это река Канчалан в север-
ной части Анадырского лимана), кажется, был 
посоледним, кому удался такой поход. В кон-
це XVII в. и в XVIII в. плавания в Восточной 
части Ледовиттого океана для землепроходцев 
стали невозможными.

Такие важнейшие этапы этнической исто-
рии якутов-саха, как переселение из Прибай-
калья и Забайкалья на Лену, начало которого 
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Этногенез эвенков, проблема этнической принадлежности 
неолитических культур Прибайкалья и тунгусско-тюркские 
этнокультурные связи в свете некоторых новых данных

А. И. Гоголев датирует Х в н.э., а завершение 
– XVI в.; предполагаемая кыпчакская экспан-
сия на Лену датируется им же периодом XIII-
XIV вв. ([14]; см. еще [15]); эти события также 
приходятся на периоды потепления климата в 
Средней и восточной Сибири. 

Открытие стоянки древних обитетелей Ар-
ктики на острове Жохова [16] также требует 
учета природных факторов: когда эта суша 
была обитаема, она составляла часть мате- 
рика.

Таким образом, и миграции народов Сиби-
ри в северном, северо-восточном, западном 
направлениях связываются в первую очередь 
с динамикой климата и далеко не всегда могут 
увязываться с особенностями межэтнических 
отношений, как считалось ранее. Послед-
ствиями этих миграций за последние 2000 
лет стали изменения традиционных занятий 
и сложение новых хозяйственно-культурных 
типов – формирование локальных вариантов 
оленеводства у тунгусов, северных якутов, 
чукчей и коряков, а также дифференциация 
форм хозяйства у оленных и оседлых чукчей и 
коряков. Прооблема взаимодействия тюркоя-
зычных, монголоязычиых и тунгусо-язычных 
народов в I-начале II тысячеления н.э. требу-
ет комплексныхъ исследований на материале 
лингвистических, фольклорных и этнографи-
ческих данных.
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Из существующих в настоящее время в на-
уке теорий происхождения эвенков до сих пор 
наибольшей известностью пользуется так на-
зываемая прибайкальская теория происхож-
дения эвенкийского этноса, который рассма-
тривается в ее рамках как древнейший ком-
понент в составе всех тунгусо-маньчжурских 
народов. Эта теория была сформулирована в 
конце 30-х-начале 40-х годов нашего века и 
традиционно связывается с именами архео-
лога А. П. Окладникова и этнографа Г. М. Ва-
силевич. Данная теория этногенеза эвенков, 
экстраполируемая на всю тунгусо-маньчжур-
скую этническую общность, до сих пор имеет 
множество сторонников, в особенности среди  
лингвистов и причем преимущественно среди 
тех, кто отрицает генетическое родство тун-
гусо-маньчжурских языков с монгольскими и 
тюркскими языками в рамках алтайской семьи. 
Вместе с тем надо признать, что эта теория была 
детищем своего времени, когда археологиче-
ские и антропологические материалы по другим 
регионам проживания эвенков и других тунгу-
со-маньчжурских народов были еще недоста-
точно известны, а история тунгусо-маньчжур-
ских языков не была должным образом изучена.

По мере накопления новых данных и отча-
сти при новом осмыслении накопленных ма-
териалов представления об этногенезе тунгу-
со-маньчжуров менялись даже у сторонников  

прибайкальской теории происхождения эвен-
ков, с чем хорошо согласовывались и новые дан-
ные об этнической истории отдельных групп 
эвенков. Если в 1940-е годы в качестве праро-
дины тунгусов указывалось Прибайкалье, а те-
ория С. М. Широкогорова о южном (маньчжур-
ском) происхождении тунгусо-маньчжурских 
народов подвергалась жесткой критике, то в се-
редине 1950-х годов в трудах А. П. Окладнико-
ва «Неолит и бронзовый век Прибайкалья» ч. 3. 
Глазковское время» (1955) и «Далекое прошлое 
Приморья» взгляды автора по существу смыка-
ются с точкой зрения С.  М. Широкогорова, а 
прародина тунгусов отодвигается в Забайкалье 
и далее на юго-восток. В конце 1960-х-начале 
1970-х годов в связи с новыми результатами 
археологических исследований в Приамурье 
в работах А. П. Окладникова «Неолитические 
памятники Ангары» (1974), «Неолитические 
памятники Средней Ангары» (1975) и написан-
ной им совместно с А. П. Деревянко книге «Да-
лекое прошлое Приморья и Приамурья» (1973) 
этногенез народов бассейна Амура освещает-
ся как последствия миграции тунгусоязычных 
обитателей Прибайкалья и Забайкалья на Амур 
и ассимиляции ими местного «палеоазиат-
ского» населения. Вместе с этим уже в книге 
А. П. Деревянко «Приамурье (1 тыс. до н.э.)» 
(1976) излагается исчерпывающая археоло-
гическая аргументация в поддержку теории 
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С.М.  Широкогорова, а несколько позднее эти 
же взгляды начинают отстаивать антропологи 
(В. П. Алексеев). Наконец, решающими в спо-
ре о предполагаемой прародине тунгусо-мань-
чжурских народов и направлениях миграций 
эвенков оказались данные об этнической исто-
рии отдельных групп эвенков, которые могли 
появиться в Прибайкалье и бассейне Енисея 
только в конце 1-начале 2 тысячелетия н.э., при-
дя в эти районы из Забайкалья и Верхнего Приа-
мурья (монографии В. А. Туголукова).

Факты истории отдельных тунгусо-маньч-
журских языков, известные ныне, полностью 
подтверждают расположение прародины тунгу-
со-маньчжурских народов и в частности эвенков 
на значительном удалении к востоку и юго-вос-
току от Байкала. Наличие в тунгусо-маньчжур-
ских языках Приамурья и Сахалина (нанайском, 
ульчском, орокском) большого числа архаиче-
ских черт, утраченных эвенкийским языком, 
полностью исключает возможность «эвенкиза-
ции» аборигенного населения Приамурья (не 
отменяя, однако, очевидного факта позднейших 
контактов эвенков с отдельными группами на-
найцев), а нивхский язык по новым данным 
может рассматриваться как рано отделившаяся 
ветвь тунгусо-маньчжурской группы языков, 
подвергшаяся заметному иноязычному воздей-
ствию – палеоазиатскому и айнскому. Сходные 
предположения о происхождении нивхов выска-
зывал в 50-е годы М. Г. Левин, но по его мне-
нию, внешнее несходство языков исключало 
такую гипотезу (ныне архаическое состояние 
нивхского языка, восстановленное методами 
внутренней реконструкции, позволило устра-
нить данное препятствие). В языке эвенков 
почти не наблюдается следов взаимодействия 
с языками их западных соседей – хантов, ке-
тов и селькупов, которое неизбежно имело бы 
место при расположении прародины эвенков в 
Прибайкалье или длительности контактов с эти-
ми народами. Монгольское влияние затронуло 
лишь отдельные группы забайкальских эвенков 
и является достаточно поздним – хотя именно 
эти диалекты эвенкийского языка были впервые 
наиболее полно описаны, что и дало повод впо-
следствии говорить о сильном монгольском вли-
янии на тунгусо-маньчжурские языки. 

Отождествление носителей прибайкаль-
ской неолитической культуры с предками 
эвенков оказывается малоубедительным при 
анализе собственно археологического мате-
риала глазковской культуры. Реконструкция 
тунгусского нагрудника по материалам одноги 

близкородственных народов заметны в таких 
этнических группах, как тоттинские эвенки и 
ульинские эвены, а также другие группы эве-
нов Охотского района Хабаровского Края.

Этнокультурные связи эвенков с народами 
тюркской группы, которые недавно привлекли 
внимание этнографов (Н. В. Ермолова), на наш 
взгляд, объясняются не столько близостью пра-
родины эвенков к местам проживания южноси-
бирских тюркских народов (алтайцы, шорцы, 
тувинцы, тофалары и др.) сколько встречными 
миграциями. О возможности проникновения 
тюркоязычных этнических групп в Приаму-
рье и следах тюркского культурного влияния в 
этом регионе свидетельствуют археологические 
данные (работы Е.  И. Деревянко). Некоторые 
тунгусско-тюркские этнокультурные аналогии 
в Южной Сибири могут объясняться как след-
ствие поглощения отдельных групп тунгусов 
(эвенков) в процессе их расселения в западном 
направлении местным тюркоязычным населе-
нием.   

Обозначившиеся в последние годы попыт-
ки в какой-то форме реанимировать прибай-
кальскую теорию этногенеза тунгусов (работы 
М. Г. Турова) не вызывают сочувствия. Их несо-
мненным достоинством является введение в на-
учный оборот новых материалов по археологии 
Прибайкалья и Забайкалья и стремление увязать 
этот материал с данными этнографии эвенков, 
и преимущественно эвенков, проживающих в 

из погребений основывается на одном-един-
ственном украшении, а другие основания для 
реконструкции нагрудника как детали костю-
ма и распашной одежды глазковцев отсутству-
ют. Антропоморфные изображения из глаз-
ковских захоронений имеют глухую одежду. 
Остроголовые антропоморфные фигурки име-
ют широкое распространение на территории 
Сибири и встречаются от Оби до Сахалина  
и Колымы, а отдельные этнографические ана-
логии находкам из неолитических культур При-
байкалья (глазковской и более ранним культу-
рам) встречаются у всех народов Восточной Си-
бири. Такие новые данные, как обнаружение в 
тунгусо-маньчжурских языках древнего пласта 
заимствований из уральских языков, выявление 
уральского лексического компонента в юка-
гирском языке, распространение оленеводства, 
зародившегося в Саянах и на Алтае, далеко на 
Север и Восток при том неоспоримом факте, 
что часть тунгусов стала оленеводами, посте-
пенно утрачивая навыки коневодства, распро-
странение некоторых фольклорных сюжетов и 
мотивов (миф о ныряющей птице, «люди-поло-
винки» и др.) заставляют предполагать, что по 
крайней мере некоторые культуры неолита При-
байкалья, не исключая и глазковскую культуру, 
должны связываться не с тунгусо-маньчжурски-
ми, а с уральскими народами – предками обских 
угров или самодийцев.

По имеющимся данным, общая прародина 
эвенков и эвенов как близких друг к другу эт-
носов, располагалась на левом берегу Амура в 
его среднем и нижнем течении – на террито-
рии северной части Хабаровского Края и севе-
ро-запада Амурской области. Согласно данным 
глоттохронологии, эвенки и эвены отделились 
друг от друга примерно 1500-1600 лет назад 
– в середине 1 тысячелетия н.э. Субстратным 
населением на этой территории, по предвари-
тельным наблюдениям над топонимикой, был 
этнос, родственный чукчам и особенно коря-
кам. В дальнейшем эвены, занимавшие севе-
ро-восточную часть общей исторической пра-
родины двух народов, расселялись преимуще-
ственно в восточном и северном направлениях, 
дойдя до Арктического побережья, Западной 
Чукотки и Камчатки. Эвенки, проживавшие на 
юге и юго-западе данной территории, мигри-
ровали преимущественно в западном и юго-за-
падном направлениях в места их современного 
расселения в Средней и Западной Сибири. Лю-
бопытно, что контактная зона между эвенками 
и эвенами сохраняется до сих пор и контакты 

этих же регионах, а также использование дан-
ных антропологии. Едва ли эти построения 
могут показаться убедительными. Сильнейши-
ми аргументами против прибайальской теории 
этногенеза тунгусов и тунгусо-маньчжуров яв-
ляются лингвистические данные, а именно: 1) 
Невозможность объяснить появление самой 
маньчжурской ветви и южной группы тунгус-
ской ветви тунгусо-маньчжурских языков как 
результат смешения эвенкийского языка с язы-
ками аборигенного населения Среднего и Ниж-
него Амура, поскольку южнотунгусские языки 
содержат большое количество более архаичных 
черт, нежели эвенкийский язык (начальные со-
гласные *х- и *п’- и др.). 2) распространение 
монголо-бурятского влияния преимущественно 
на диалекты эвенкийского языка, расположен-
ные исключительно в зоне современных и исто-
рических контактов эвенков с монголоязычны-
ми народами (в случае расселения тунгусов из 
Прибайкалья и Забайкалья монголо-бурятские 
заимствования встречались бы во всех диалек-
тах эвенкийского языка в равной мере, а также 
в эвенском и негидальском языках, чего не на-
блюдается). 3) Отсутствие следов влияния на 
эвенкийский язык – даже в диалектах эвенков 
бассейна Енисея – со стороны языков абориге-
нов этого региона, а именно, кетов, селькупов, 
хантов и ненцев: эти контакты оказываются 
весьма неярко выраженными и, следовательно, 
поздними. 

  А. А. Бурыкин

Этносы, географическая среда, динамика климата и миграции: 
к новому прочтению трудов Л. Н. Гумилева

Изучение проблем древних и средневеко-
вых миграций народов Евразии и в особенно-
сти – народов Центральной Азии немыслимо 
без присутствия в нем имени Л.  Н. Гумилева 
(1912-1992), автора широко известных тру-
дов по истории народов Центральной Азии, 
тюркских и монгольских народов.

Как известно, научное наследие Л. Н. Гу-
милева обширно и разнообразно, более того, 
с точки зрения содержания и жанра основные 
монографии ученого получили разные оцен-
ки в диапахоне от перспективных оригиналь-
ных концепций до популярных сочинений и 
произведений антинаучного характера. Даже 

литература в теме «Историк Л.  Н. Гумилев: 
pro et contra» по существу необозрима. Тем 
не менее предмет исследований ученого и 
материалы его интерпретаций – Евразия, ази-
атские степи, циркумкаспйский регион, Ти-
бет, тюркские и монгольские народы, и мн. 
др – тесно связаны со сферой дейтельности 
ученых разных стран, представляющих раз-
личные школы и такие напрпавления в исто-
рии и исторической этнографии, которые 
имеют региональную и этническую ориенти-
рованность. Не случайно имя Л. Н. Гумилева 
столь популярно на границе Европы и Азии, 
в Татарстане и Казахстане.
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Труды Л. Н. Гумилева (см. [1; 2; 3] и др.) в 
целом формируют междисциплинарную основу 
для исследований в области древней и средне-
вековой истории в ее связи с исторической этно-
графией и исторической географией, но имеют 
другой предмет исследования – этносы90. 

Из идей, формирующих научные взгляды 
Л. Н. Гумилева на стыке географии, в основном 
ландшафта, и истории, наилучяшим образом из-
вестны оригинальная теория этноса и идеи пас-
сионарности.

Проблеме этноса или теории этноса посвяще-
на объемная литература. В специальном справоч-
ном издании отмечается, что в науке преоблада-
ет мнение, согласно которому этносы представ-
ляют собой одну из разновидностей социальных 
общностей» [4, 47], хотя С. М. Широкогоров и  
Л.  Н. Гумилев определяли этнос как биологи-
ческую единицу [4, 42, 47], см. также [5]. По-
нятие этноса в ряду социальных общностей, 
выдвигаемое в центр теоретических построе-
ний Л. Н. Гумилева, универсально в силу ряда 
обстоятельств – оно не зависит от конструи-
руемой хронологической стадиальности типа 
«племя-народность-нация», оно не является 
политическим определением обозначаемого им 
социума, и характеризует этот социум со сто-
роны его культурной специфики, включающей 
комплекс средств жизнеобеспечения (матери-
альная культура), коммуникативный комплекс 
(язык или языки), и комплекс обеспечения иден-
тичности (духовная культура, религия, искус-
ство). Это понятие позволяет абстрагироваться 
от социальной проблематики, малоактуальной 
при обсуждении проблем взаимодействия эт-
носа и природной среды. Под понятие этноса 
при помощи номинации «субэтнос» успешно 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
90 Судьба научного наследия Л. Н. Гумилева в последние 25 лет парадоксальна: рынок печатных изданий и электронных 
версий насыщен разнообразными переформатированными новыми изданиями сочинений ученого, которые, несомненно, 
пользуются спросом. Однако в массе таких изданий невозможно найти прижизненные издания таких книг, как «Геогра-
фия этноса в исторический период» (Л., 1990) или первое издание книги «От Руси до России» (М.,1992). Такая ситуация 
существенно искажает имидж оригинального ученого-историка, этнографа и географа, ставя его в интервал между попу-
лярной сенсационностью и псевдонаукой типа Г. Носовского и А. Фоменко. То, что в концепции этноса Л. Н. Гумилева 
остается вне экспликации политическая история этноса на ранних и на самых поздних этапах его существования, очевид-
но, но приложение данной теории к истории относительно моноэтничных государств Европы, Азии и Америки Нового 
времени, государств, имеющих титульную этническую доминанту, в которых пассионарии (утрачивающие в иной среде 
этническую противопоставленность и составляющие консолидированные общности выходцев из Англии, Франции, Ис-
пании и т.п.) составили население постепенно освобождавшихся колоний и новых государств, обещает весьма перспек-
тивные результаты. Не менее увлекательным представляется выстраиваемое в рамках данной концепции моделирование 
истории полиэтничных государств с разным временем сложения входящих в них этносов.
91 Показательно, чем занимаются героини романа И. А. Ефремова «Час Быка» во время длительного космического полета 
(действие романа происходит в очень отдаленном будущем) – они играют в этничность. Ученый-палеонтолог, выдающий-
ся отечественный философ и писатель, И. А. Ефремов, изобразивший себя в своем романе под именем жившего в далеком 
прошлом философа Эрф Рома, недвусмысленно дал понять – даже те этнические признаки, которые существуют в наши 
дни, будут сохраняться неограниченно долгое время, и, очевидно, будут дополняться новыми признаками, характерными 
для новых общностей.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
92 В 2007 году автор обсуждал с А. М. Решетовым (МАЭ РАН, Санкт-Петербург) вопрос о том, не было ли учение о клас-
сах как движущей силе истории хорошо спланированной политической провокацией, поскольку класс по определению не 
имел управляющей им социальной субструктуры. Собеседники пришли к выводу, что такого сценария развития теорий 
общества исключать нельзя, и единодушно отметили, что управлять обществом могут только многоуровневые социаль-
ные структуры с жесткой вертикалью, сводимые к четырем типам и характеризующиеся этнокультурной спецификой: 
армия, церковь, политическая партия и мафия – пятого не дано.

подводятся в исследовательских целях различ-
ные этнотерриториальные, этноконфессио-
нальные, этносословные группы и т.п. Разница 
между этносом и социальными общностями на 
самом деле очень велика: если генезис соци-
альных общностей зависит от воли индивидуу-
мов (входить или не входить в них) и от воли 
макросоциума в целом или его потестарной 
верхушки (признавать или не признавать, раз-
решать или запрещать и т.п.), и такие процессы 
неизбежно дискретны и точечны во времени, то 
этногенез как генезис этносов – это процесс не-
прерывный, не зависящий от чьей-либо воли, и 
в отличие от генезиса социальных общностей, 
не поддающийся управлению извне. «Взрывы 
этногенеза», о которых писал Л.  Н. Гумилев – 
это не столько интенсификация непрерывного 
этногенеза, сколько проявления требования при-
знания самостоятельности этносов, которые, по-
нятно. не могут выражаться и проявляться столь 
же непрерывно, как и этническая дифференци-
ация – кстати. и интеграция этносов, о которой 
так любили говорить историки ранее, стано-
вится основанием для дальнейшей дифферен-
циации любого суперэтноса. На процесс этно-
генеза в его непрерывности так же невозможно 
повлиять, как нельзя воздействовать на процесс 
полураспада радиактивных элементов в приро-
де.91 Изменение критериев этничности (из них 
выпадают единство языка и конфессиональное 
единство, утратившие обязательность), и даже 
отсутствие проявлений тотального этнического 
само-осознания или декларирования этниче-
ской обособленности не могут характеризовать 
особой специфики развития общества, когда эт-
нические разграничения и объединения уступа-
ют место политическим (развитие этнического 

самосознания может подавляться разными фор-
мами воздействия, в группах-изолятах этниче-
ская декларативность неактуальна и сводится к 
именованию «люди»). Провозглашенная автором 
«Мозаичность как свойство этноса» [2, 84] – это 
и реликт формирования этноса, и его перспек-
тива в непрерывном этногоническом процессе.

Пассионарность. «Итак, пассионарность – 
это способность и стремление к изменению 
окружения, или, переводя на язык физики, – к 
нарушению инерции агрегатного состояния 
среды. Импульс пассионарности бывает столь 
силен, что носители этого признака – пассиона-
рии не могут заставить себя рассчитать послед-
ствия своих поступков. Это очень важное обсто-
ятельство, указывающее, что пассионарность 
– атрибут не сознания, а подсознания, важный 
признак, выражающийся в специфике конститу-
ции нервной деятельности. Степени пассионар-
ности различны, но для того чтобы она имела 
видимые и фиксируемые историей проявления, 
необходимо, чтобы пассионариев было много, 
т.е. это признак не только индивидуальный, но 
и популяционный» [2, 312-313].

В главной книге Л. Н. Гумилева о генетиче-
ской/биохимической природе пассионарности 
сказано довольно много [2, 321 и сл.]. Однако 
есть подозрения, что за определением биологи-
ческой природы пассионарности и указанием 
на то, что типы пассионарности не имеют клас-
сового или сословного характера [2, 338] скры-
вается (вольно, по авторскому замыслу, или не-
вольно, как наша читательская интерпретация) 
указание на надсоциальный, надклассовый,92 
гиперсубэтнический, передающийся в про-
странстве (от одного этноса к другому, к сосе-
дям) и во времени (от родителей к потомству) 
вектор активности этноса. Этот вектор может 
иметь три направления: 1) направление во вне-
шее простанство – географический вектор, обе-
спечивающий расширение территории этноса и 
с учетом непрерывности этногенеза порождаю-
щий новые этносы-родственников и союзников; 
2) направление на соседние этносы – политиче-
ский вектор, обеспечивающий экономическое, 
идеологическое, конфессиональное. культурное 
воздействие; 3) направление на самого себя и 

свою сферу активности – экономический век-
тор, обеспечивающий эволюцию и прогресс в 
сфере жизнеобеспечения. Против биологиче-
ского понимания пассионарности говорят и сло-
ва ученого: «Пассионарность обладает еще од-
ним крайне важным свойством: она заразитель-
на» [2, 326], то есть она распространяется либо 
путем подражания и примыкания к пассиона-
риям, либо путем сознательного насаждения с 
какой-либо целью. Очевидно, тем же свойством 
подражательности – «заразительности» харак-
теризуется и субпассионарность, и нулевая пас-
сионарность, и выбор направления приложения 
сил разными группами пассионариев и иже с 
ними – «попутчиков». Показательно, что пас-
сионарность в этих расуждениях превращается 
в социальное явление, а ее связь с этносом, его 
состоянием и генезисом новых этносов – лишь 
одним из ее проявлений и приложений.

Универсальность этногенетических и этнои-
сторических процессов показана Л.  Н. Гумиле-
вым в небольшой статье, которую придется вос-
произвести почти целиком: «1. Принято различать 
закономерности развития культуры и этногенеза 
кочевников и оседлых народов. Это неправомер-
но. Культуры отражают индивидуальные черты 
отдельных этносов и их групп, точнее – систем 
(суперэтносов), а этногенезы – природные про-
цессы, развивающиеся по единой модели – подъ-
ем пассионарности, перегрев пассионарности и 
инерционное затухание, которое оставляет памят-
ники культуры. Эта модель одинакова для всех 
этносов: бродячих, кочевых, земледельческих и 
урбанистических, причем все они коррелируют 
друг с другом. Взаимодействие суперэтнических 
целостностей и типов культуры определяется 
характером комплиментарности – этнического 
приятия и неприятия чужого этнопсихологиче-
ского склада. Слияние этносов при отрицательной 
комплиментарности может привести к летально-
му исходу. При положительной комплиментар-
ности может быть достигнут «расцвет культуры» 
– повышение уровня гармонического разноо-
бразия. Следовательно, необходимо рассматри-
вать этнические и культурные взаимодействия 
не как нечто целое, а как постоянное сочетание  
двух форм развития: природной и социальной.
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2. Этногенез определяют три параметра. 
Первый – ландшафтно-географический, или 
жесткая связь этноса с кормящим ландшафтом. 
Так как ландшафтные условия нестабильны, 
особенно во внутренних регионах континента, 
то сила и слабость кочевых этносов зависят от 
степени увлажнения степной зоны Евразии. В 
ХШ – ХIV вв. условия были оптимальны. В ХVI в. 
наступила вековая засуха; следовательно, ХV в. 
был периодом переходным и неустойчивым.

Второй параметр – энергия, создавшая эт-
ноcистемы и убывающая за счет общения с 
окружающей средой. Пассионарность рассеи-
вается среди окружающих этносов, поднимая 
их активность, или уходит в никуда вместе с ги-
белью ее носителей – богатырей. Чем быстрее 
идет энтропийный процесс, тем скорее пасси-
онарии уступают поприще истории гармонич-
ным особям, которые достаточно устойчивы, 
чтобы продлить существование этноса на не-
сколько веков.

Третий параметр – этническая доминан-
та, образованная за счет освоенного наследия 
былых этносов, пассионарность коих иссякла, 
но культура еще очаровывает потомков. Так, 
франки и лангобарды уважали забытую антич-
ную мудрость, россияне – византийскую ико-
нопись, богословие и музыку, табгачи династии 
Тан – конфуцианство и даосизм…» [6, 17-18].

Сложные зависимости этноса от динамики 
природной среды, наблюдаемые в основном 
на материале исторической географии наро-
дов Евразии и Центральной Азии, освещены 
в специальных работах Л. Н. Гумилева, соста-
вивших две книги [1; 3]. Их изучение, в осо-
бенности последней [3] заставляет задуматься 
над тем, что в общей концепции Л. Н. Гумилева 

социально-политическая составляющая исто-
рии этноса все-таки присутствует, хотя и име-
ет особое понимание. Прежде всего она при-
сутствует в осмыслении разных истоков групп 
пассионариев (а равно субпассионариев и ну-
левых пассионариев) и разных векторов ин-
тересов этих групп. Далее, взаимоотношения 
этносов при миграциях, часто до Л. Н. Гумиле-
ва принимаемых или выдаваемых за военные 
действия против соседей, демонстрируются и 
объясняются им как союз, альянс, предполага-
ющий взааимную инициативу в единой сфере 
общественно-политической активности этно-
сов-соседей, в которой реализуется своего рода 
метагосударственность или «непрерывная го-
сударственность», сфера с природно-геогра-
фическими границами, этническими граница-
ми, но не имеющая политических демаркаций 
между этносами.

Перспектива истории полиэтничных госу-
дарств, очевидно, связанная с идеей метагосу-
дарственности во внутренних пределах империи 
или конфедерации, в какой-то мере намеченная 
Л. Н. Гумилевым по материалам истории наро-
дов России, их этничности в концепции автора и 
их государственности, выглядит напрямую свя-
занной с идеей евразийства. Слова из последне-
го интервью ученого «Знаю одно и скажу вам 
по секрету, что если Россия будет спасена, то 
только как евразийская держава и только через 
евразийство» [7], на наш взгляд, понимаются 
в концепции автора с учетом не показываемой 
им метагосударственности, разного возраста со-
седствующих этносов и, самое главное – непре-
рывности этногенеза, обеспечивающего терри-
ториальную и культурную преемственность на 
самых разных уровнях.
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Густав Густавович Шпет (1879-1937), без со-
мнения, является одной из самых ярких фигур 
в истории русской гуманитарной науки начала 
XX века. Во-первых, он выделяется среди пред-
ставителей других наук своим универсальным 
энциклопедизмом интересов, во-вторых, основ-
ные его труды посвящены проблемам, лежащим 
на стыке различных гуманитарных наук – языка, 
литературы, эстетики, философии, психологии. 
Г. Г. Шпет с полным правом может быть назван 
основоположником этнической психологии в 
России – ведь еще в 1921 году в Государствен-
ной Академии художественных наук (ГАХН) им 
был создан институт этнической психологии. 
Его основной труд в области этнопсихологии – 
книга под названием «Введение в этническую 
психологию» вышел в свет в 1927 году и дол-
гое время не переиздавался [1]. Только в кон-
це 1980-х годов эта работа была переиздана в 
сборнике избранных трудов ученого, а в 1996 
году вышла в свет отдельным изданием [2]. В 
минувшем 2007 году исполнилось 80 лет со вре-
мени выхода в свет первого издания этого труда 
Г. Г. Шпета, в течение долгого времени оставав-
шегося единственной монографической рабо-
той по проблематике этнической психологии. 

О глубоком интересе к научному наследию 
Г. Г. Шпета и его личности в наши дни свиде-
тельствуют изданные материалы трех конфе-
ренций [3; 4; 5], а также сборник материалов о 
последнем периоде жизни ученого в сибирской 
ссылке [6]. Показательно, что в Москве в науч-
ных кругах имя Г. Г. Шпета и его научные идеи 
не забывались никогда; например, о нем упоми-
нал в своих лингвистических работах извест-
ный московский языковед А. А. Реформатский 
(1900-1978), современник Г. Г. Шпета, активно 
популяризировавший его идеи в своих публика-
циях и лекциях.

Нет сомнений в том, что источником по-
строения этнической психологии как отдель-
ной научной дисциплины ХХ века являются 
научные взгляды и труды немецких ученых, 
прежде всего В. Вундта и Г. Лацаруса, в сочи-
нениях которых осуществлен синтез психоло-
гии и той науки об этнической культуре, которая 
на современном языке называется этнографией, 

а в Европе – культурной антропологией. Не слу-
чайно в рассматриваемой нами книге Г. Г. Шпе-
та так много ссылок на труды этих ученых и так 
часто упоминаются их имена. Однако истоки 
этнической психологии как особой области зна-
ний и представлений закладыывались гораздо 
раньше, в исторических и искусствоведческих 
трактатах немецких романтиков последней 
трети XVIII-первой трети XIX веков, одним из 
концептов которых было понятие Volksgeist – 
“дух народа”, то есть некая совокупность взаи-
мосвязанных представлений о культуре народа, 
его языке, искусстве, мифологии и религии, со-
ставляющая индивидуальные черты этнической 
культуры и находящая свое выражение в разных 
сферах духовной культуры и в языке. Во второй 
половине ХIХ века в связи с развитием психо-
логии как новой научной дисциплины это по-
нятие стало рассматриваться как форма реали-
зации психологического типа народа, который 
находит выражение в материальной и духовной 
культуре, а также в языке и в художественном 
творчестве. 

Вместе с тем не стоит думать, что этническая 
психология как новая наука была создана каки-
ми-либо декларациями ученых, обратившихся 
к психологическому осмыслению этнической 
специфики в различных ее формах. Г. Г. Шпет 
писал: «Этническая психология располагает 
необъятным материалом, но отличается боль-
шой неясностью в определении своих задач и 
установлении собственного предмета» [2, 14]. 
Тем не менее автор соглашался со своим пред-
шественником В. Вундтом в том, что «язык, 
искусство, миф и нравы – проблемы этнопсихо-
логии» [2, 41]. Сами народы рассматриваеются 
в этом контексте как «модификации человече-
ского духа» [2, 21]; духовным, психологическим 
по своей субстанции является и предмет этни-
ческой психологии – «язык, мифологические 
представления, волевые развития, осуществля-
ющиеся в форме нравов» [2, 59].

Понятие Volksgeist – «Дух народа» перево-
дится автором как «духовный уклад», [2, 142-
143] и по своему содержанию оно хотя и кон-
кретизировано, но не слишком удалено от той 
его трактовки, которая была характерна для 



82 83

философии и культуры немецкого романтизма: 
единственное, что можно отметить – это то, 
что автор всячески старался избежать обвине-
ний в идеализме, которые были бы неизбежно 
предъявлены ему вульгарными материалиста-
ми и прежде всего вульгарными марксистами 
в равной мере как за русское слово “дух” так и 
за аллюзии к немецкому Geist, которое остает-
ся ключевым понятием немецкой классической 
философии в ее самых разных приложениях. В 
другом месте книги Г. Г. Шпета мы читаем: «С 
таким же правом можно любой компендий этно-
логии или истории культуры озаглавить «Этни-
ческая психология» [2, 43]. Однако позже автор 
будет вынужден делать различные оговорки по 
поводу того, что не любой предмет культуры на-
рода все же будет относиться к предметам этни-
ческой психологии. 

Некоторые идеи Г.  Г. Шпета, сформулиро-
ванные им в применении к этнической психоло-
гии, и по своему содержанию, и по словесным 
формулировкам предвосхищают современные 
проблемы семиотики этнической культуры. 
Г. Г. Шпет писал, в частности: «Сфера этниче-
ской психологии априорно намечается как сфе-
ра доступного нам через понимание некоторой 
системы знаков, следовательно, ее предмет по-
стигается только путем расшифровки и интер-
претации этих знаков» [2, 62]. Под «системой 
знаков» автор в данном случае понимал всю со-
держательную часть этнической культуры, объ-
единяющую в самом широком смысле семан-
тику и смысл предметов, ритуалов, словесных 
текстов, а также, очевидно, и словарный состав 
языка и систему значений слов. 

Из сказанного можно понять, что одно из 
направлений этнической психологии в пони-
мании Г.  Г. Шпета, в нашем понимании имеет 
к этнопсихологии весьма косвенное отношение 
и сводится е семантике предметов этнической 
культуры – правда, содержательная, смысловая 
сторона предметов является не самим предме-
том этнической психологии, а лишь средством 
к ее осмыслению, что составляет дальнейшие 
этапы исследования.

Даже сделав ряд оговорок относительно 
того, что предмет этнической психологии пре-
дельно приближен к «этнологии» (правда, не в 
современном смысле этого термина, а скорее 
в значении «этнография») и истории культу-
ры (опять же не в современном, а в несколько 
ином понимании, включающем историческую 
этнографию народов мира), Г. Г. Шпет призна-
ет, что в определении того, чем же занимается 

этническая психология, остаются существен-
ные проблемы. Вот что он пишет: «Предмет 
этнической психологии этим, однако не спасен, 
так как все-таки остается неясным, как может 
психология (курсив Г. Г. Шпета. – А.Б.) изучать 
лук и стрелы таитянина, ожерелья таитянки, 
шаманский бубен якута или helala! зулуса, ког-
да все это – не психические процессы (курсив 
Г. Г. Шпета. – А.Б.) [2, 51-52]. Вероятно, в со-
держание этнической психологии в этом слу-
чае вкладывались те психологические образы 
предметов и явлений, которые реализовывались 
в конкретных образцах предметов материаль-
ной и духовной культуры, искусства, а также в 
религиозно-мифологических представлениях, 
ритуалах и обрядах, а также индивидуально- 
этнические представления об иррациональной 
взаимосвязи различных явлений материальной 
и духовной культуры. 

Весьма существенно, что этническая психо-
логия уже в понимании Г. Г. Шпета представля-
ется как психология «общественного человека» 
[2, 21], в его изложении и социальная психоло-
гия, и этническая психология наряду с соци-
альной психологией имеют общее основание 
как «психология коллективного» [2, 110]. При 
этом автор готов допустить, что психологиче-
ское понимание «души» некоего социума будет 
распространяться не только на этнос, объединя-
емый единством культуры, но и на различные 
социальные коллективы – классы, сословия, 
профессиональные объединения [2, 118]. То, 
что этническая психология – это прежде всего 
психология коллектива, то есть социума, при-
чем коллектива, существующего в конкретном 
пространстве и в определенную историческую 
эпоху, Г. Г. Шпет подчеркивает еще раз: «... во 
всех вопросах и ответах она (этническая пси-
хология) должна быть конкретною, приурочен-
ною к определенному коллективу, народу, опре-
деленному времени, определенной культуре» 
[2, 131]. 

Надо признать, что Г. Г. Шпет в этих своих 
формулировках не только предвосхитил совре-
менное понимание этнической психологии как 
одного из направлений социальной психологии 
[7], но и отметил жесткую связь этнической пси-
хологии с конкретными культурами и фиксиро-
ванными историческими периодами, поставив в 
связь ее всевозможные проявления от условий 
существования конкретного этноса в данный 
отрезок времени в определенных социокультур-
ных условиях, которые могут быть объектом эт-
нографии или социологии.

Особый интерес представляет как отноше-
ние этнической психологии к проблемам языка 
в трактовке Г. Г. Шпета, так и та реальность, ко-
торая заключена в соотношении характеристик 
языка и этнической культуры. Г. Г. Шпет так го-
ворил о своих предшественниках – Вегелине и 
Гердере: «быть может, больше, чем психология, 
к новой науке (этнической психологии. – А.Б.) 
их привело языкознание» [2, 15-16]. В самом 
деле, проявления различий в Volksgeist и инди-
видуальность любого Volksgeist усматривались 
прежде всего в своеобразии словарного состава 
языка, системе номинаций предметов и явлений 
окружающей действительности и в системе зна-
чений слов.

Более того, на становление самого поня-
тия «духа народа» повлияло, во-первых, уста-
новление глубоких различий в произведениях 
словесного искуссства и религиозных текстах, 
написанных в разное время и на разных язы-
ках, во-вторых – обнаружение и осмысление 
реального многообразия языков мира, различия 
между которыми были часто более рельефными 
и более заметными, нежели различия в мате-
риальной или духовной культуре. Не случайно 
Г.  Г. Шпет пишет: «Язык становится «образ-
цом», основою и источником этнической психо-
логии» [2, 147] – в этих словах можно видеть 
обобщение представлений о языке как зеркале 
культуры, характерной для европейской, и пре-
жде всего немецкой науки XIX века, составив-
шей фундамент этнической психологии. Однако 
ранее он пишет и следующее: «Здесь есть инте-
ресный материал для социальной психологии» 
[2, 47] – и эта ремарка исключительна по своей 
значимости, поскольку лингвистический аспект 
этнической психологии составляет уже не толь-
ко структура языка или язык как форма словес-
ного искусства, а язык как социальное явление. 

Более того, постановка одного из вопросов о 
месте языка в предмете этнической психологии, 
которая содержится в книге Г. Г. Шпета, может 
показаться более чем странной: «В сфере изу-
чения языка этническая психология покажется 
самой бедной по содержанию – весь опрос сво-
дится к тому, как переживается язык как соци-
альное явление данным народом в данное вре-
мя» [2, 146], социальные аспекты языка как ха-
рактеристика этнической психологии отчетливо 
доминируют над его структурными чертами или 
особенностями словарного состава. Правда, эта 
фраза все же не дает оснований углублять соци-
олингвистическую перспективу существования 
этнического языка и языковой эволюции и рас-

сматривать разные типы языковых ситуаций как 
разные этнопсихологические состояния: во вре-
мена Г. Г. Шпета лингвистика еще не опериро-
вала такими множествами различных языковых 
ситуаций, которые знакомы нам в наши дни. 

Как кажется, Г. Г. Шпет вполне отчетливо по-
нимал, что языковеды могут встретить этнопси-
хологические построения не только с непонима-
нием, но и с некоторым скепсисом или даже с 
критикой. Он писал, в частности: «Вполне по-
нятно, что суждения специалистов-лингвистов 
о значении для них психологии должны быть 
приняты во внимание со всем возможным бес-
пристрастием, так как за их иногда случайными, 
иногда, может быть, и неудачными формулиров-
ками скрываются действительно принципиаль-
ные недоумения» [2, 60].

Здесь на самом деле скрыты две разные про-
блемы – проблема психического в языке вооб-
ще и в конкретной языковой структуре, которая 
неотъемлема от истории лингвистической науке 
XIX-начала XX веков, и проблема психологии 
языковой коммуникации, прежде всего – межэт-
нической коммуникации. Если первая проблема 
имеет в основном исторический интерес, то вто-
рая проблема, а именно – специфические осо-
бенности межэтнической коммуникации пред-
ставляется весьма и весьма актуальной в наши 
дни, спустя более чем три четверти века после 
выхода в свет первого издания труда Г. Г. Шпе-
та. Остается посетовать на то, что эта область не 
избалована вниманием психологов и малопопу-
лярна для лингвистов, которые не могут нащу-
пать в ней своего предмета.

Как известно, любой язык можно выучить до 
любой степени совершенства – это является не-
отъемлемым свойством языка как средства об-
щения. При межэтническом диалоге, чем боль-
ше степень совершенства владения языком у 
того, для кого данный язык не является родным 
языком и языком его этнической культуры – то 
есть, как правило, у наблюдателя этнической 
культуры – как это ни парадоксально, тем мень-
ше шансов у такого исследователя на обнару-
жение проявлений «этнического менталитета» 
у его собеседников, представителей изучаемого 
им этноса и носителей определенной этниче-
ской культуры. Более того, сами собеседники 
исследователя не обнаруживают у него самого 
проявлений «чуждого менталитета», которые 
им хорошо знакомы по общению с другими 
представителями того же народа или той же со-
циальной группы, которую представляет наблю-
датель или исследователь [8].
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Таким образом, одна из проблем проявлений 
этнической психологии заключена в специфике 
межэтнических отношений и в особенностях 
межэтнической коммуникации. Более того, чем 
стремительнее изменяется этническая культура, 
тем активнее представители того этноса, кото-
рому эта культура принадлежит, начинают ис-
кать проявления собственной этнокультурной 
идентичности и дифференцирующие признаки 
собственной этничности, находя их в самых 
разных формах культуры. В диалоге исследо-
вателя-лингвиста, практически владеющего 
изучаемым языком, с его информаторами-мо-
нолингвами, ни одна из сторон не может заме-
тить и даже не имеет оснований заподозрить 
существование особого «менталитета» или 
каких-либо этнопсихологических различий, а 
знакомство исследователя-этнографа с тради-
ционными формами поведения представителей 
этноса в различных ситуациях, в том числе осо-
бенностями коммуникации и ее этикетом, убеж-
дает в том, что и здесь этническая психология 
могла бы поживиться весьма и весьма немно-
гим. Профессиональный этнограф, усвоивший 
поведенческий код намеренно или настолько 
адаптировавшийся к изучаемой среде, что эта 
адаптация позволяет ему неосознанно воспро-
изводить этот поведенческий код или следовать 
ему, не является раздражителем для данной сре-
ды – он в ней свой, а не чужой. Своим в такой 
среде будет и лингвист, говорящий на изучае-
мом языке с его этническими носителями, если 
только они не представляют собой тип колеблю-
щихся билингвов, реагирующих частой сменой 
коммуникативного кода на различные языковые 
или культурные стимулы-раздражители или 
усвоивших «демо-режим» пользования этни-
ческим языком. В то же время лица, в той или 
иной мере дистанцировавшиеся от своей тради-
ционной этнической культуры и недостаточно 
хорошо владеющие своим этническим языком, 
постоянно подчеркивают, что им свойственен 
особый «менталитет». 

При этом непонятно, почему именно «мен-
талитет» сохраняется как особенность культу-
ры дольше всего (даже дольше, чем антрополо-
гический тип) и не подвергается изменениям. 
Утверждения о том, что современные мало-
численные народы Севера, Сибири и Дальнего 

Востока РФ сохраняют изначальную исконную 
этнопсихологическую специфику, стали общим 
местом рассуждений разномастных националь-
ных политологов, ученых, являющихся пред-
ставителями этих народов, а также педагогов, 
занимающихся вопросами обучения и воспи-
тания детей коренного населения Севера. При 
этом довольно очевидными являются то, что ни-
кто из самых горячих сторонников этнического 
«менталитета» до настоящего времени не смог 
показать, чем характеризуется индивидуальная 
специфика этнической психологии нескольких 
разных народов, например, ханты, эвенков, на-
найцев и чукчей – напротив того, общность 
каких-то поведенческих черт этих народов в 
глазах приезжего населения регионов и уче-
ных-гуманитариев, отслеживаемая в сравнении 
с представителями приезжего населения Севера 
и жителей центральных районов России доста-
точно очевидна.

Автору настоящей работы во время своего 
длительного пребывания на Чукотке (с мар-
та 1992 по октябрь 1994 г.) не раз доводилось 
слышать от педагогов то, что чукотские дети от-
личаются от своих русскоговорящих приезжих 
сверстников невербальностью мышления, «пра-
вополушарностью», замедленной реакцией и 
т.д. Однажды автор предложил провести экспе-
римент на выявление «менталитета» – взять од-
ного русскоговорящего ребенка и посадить его 
в комнате за стол, за которым сидят пять взрос-
лых чукчей: смысл эксперимента заключался в 
том, что наблюдаемые особенности поведения 
учащихся характеризуют не «менталитет», а 
дискомфорт межэтнической коммуникации. В 
эксперименте отпала надобность – никого из 
участноков беседы не пришлось дополнительно 
убеждать в том, что при его проведении будет 
наблюдаться в точности то же самое, что русско-
говорящие педагоги наблюдают при общении с 
детьми чукчей, эвенов или эскимосов.

Однако это сходство в поведении объясняет-
ся не этнопсихологической спецификой, а осо-
бенностями межэтнических отношений, в част-
ности, обоюдным взаимным осмыслением «ка-
чества» этих отношений, для оценки которого 
нет ни возрастных, ни гендерных различий; для 
него оказываются значимыми только различия в 
социальном статусе93. 

За более чем три четверти столетия, минув-
шие со времени написания книги Г.  Г. Шпета 
«Введение в этническую психологию», част-
ные научные дисциплины, составлявшие тес-
ное единство в истоках этого научного направ-
ления – психология, этнография и языкознание 
– существенным образом разошлись в своих 
предметах. Этническая психология из области 
психологии, окрашенной романтическими от-
блесками «духа народа» превратилась в одно из 
направлений социальной психологии и обрела 
свой предмет в психологии социальных групп, 

среди которых группы, выделяемые и органи-
зованные по этническому признаку, являются 
лишь одними из многих. Те психологические 
особенности индивидов, которые доводится на-
блюдать исследователям, во всех случаях свя-
заны с особенностями коммуникации и с соци-
альным статусом этих индивидов, а отнюдь не 
с их этнической принадлежностью. Г. Г. Шпет, 
задолго до наших дней подчеркивавший соци-
альный характер разрабатываемой им новой 
дисциплины – этнической психологии, был в 
этом глубоко прав.
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93 Нет надобности говорить и о том, что никто из самых ревностных адептов этнической специфики ―менталитета‖ как 
отдельных народов Севера, Сибири и Дальнего Востока РФ, так и особенностей психики и мышления народов Севера как 
некоей единой этнокультурной общности, никогда не открывал книги Г. Г. Шпета ―Ввведение в этническую психологию‖ 
и не знаком с ее содержанием – впрочем, то же самое можно сказать и о других книгах, посвященных проблемам этниче-
ской психологи и, в товремя, как число таких книг умножается с каждым годом.

Исследования, направленные на изучение 
социальных процессов в полиэтническом про-
странстве России, которые были бы способны 
дать характеристику социальным процессам 
внутри этих этносов, протекавшим в последние 
30-40 лет, еще только начинаются. Опыты ха-
рактеристики социальных явлений, характер-
ных для общественной жизни малочисленных 
народов Севера, Сибири и Дальнего Востока, 
которые были в равной мере привилегией пу-
блицистики, художественной литературы и со-
циологии марксистского направления, сплошь 
и рядом не выходили за пределы персональной 
биографии описываемого субъекта и не дава-
ли материалов для обобщения. В настоящее 
время, в частности с развитием гласности на 
федеральном уровне в последние 10-15 лет, 
положение в этой области кардинальным об-
разом изменилось, но собственно социальные 
процессы, причины, их породившие, и их по-
следствия плохо заметны на фоне разнотипных 
негативных явлений в экономике, демографии, 

культуре северных регионов. Обо всем этом 
достаточно часто говорят и сами представите-
ли коренного населения, и как раз к их голо-
сам более чем внимательно прислушивается 
международная научная и политическая обще-
ственность. При этом и структуры федерально-
го уровня, и региональные организации соот-
ветствующих профилей, и тем более зарубеж-
ные наблюдатели мало озабочены тем, чтобы 
изучить мнение сторонних наблюдателей, в 
сферу научных интересов которых входит тра-
диционная культура малочисленных этносов 
Севера России. 

В наши дни малочисленные народы Севера 
повсеместно составляют меньшинство насе-
ления даже в регионах традиционного прожи-
вания и в том числе в таких компактных груп-
пах, как жители национальных поселков – на 
всей огромной территории Севера поселки, 
где коренное население численно преобладает 
над приезжим, исчисляются единицами. Тем 
не менее среди представителей одного этноса, 



86 87

среди жителей одного региона, принадлежащих 
к разным этносам (например, чукчи, эскимосы 
и эвены на Чукотке, эвенки, эвены, юкагиры 
в Якутии, нанайцы, ульчи, удэгейцы, нивхи в 
Хабаровском крае), и даже в известных усло-
виях среди представителей народов Севера из 
разных регионов поддерживаются устойчивые 
внутриэтнические связи и легко устанавливают-
ся межэтнические связи на миноратной основе, 
также отличающиеся большой устойчивостью. 
Ввиду того, что рассматриваемые социальные 
процессы у малочисленных народов Севера 
оказываются во многом одинаковыми и если 
и обнаруживают специфические черты, то они 
оказываются не этническими, а региональными, 
при дальнейшем изложении отпадает надоб-
ность обсуждать этническую специфику рас-
сматриваемых явлений. Главное для рассматри-
ваемой темы – то, что этническая консолидация 
коллективов существует и остается социально 
значимой реальностью сегодняшнего дня. 

Наряду с проявлением этнической и реги-
ональной консолидации коллективов предста-
вителей малочисленных этносов Севера в ходе 
изучения социальных явлений в среде мало-
численных этносов Крайнего Севера, Сибири и 
Дальнего Востока, выявили ряд проблем, в ко-
торых проявляется гендерная дифференциация 
[1]. Это, во-первых, более высокий образова-
тельный уровень у женщин, в особенности пре-
обладание женщин среди лиц с высшим и сред-
ним специальным образованием. Во-вторых, 
это тенденции к преобладанию русско-нацио-
нальных смешанных браков среди общего числа 
смешанных семей. Большинство смешанных се-
мей на Севере составляют такие семьи, где муж 
является представителем приезжего населения, 
а жена – представителем коренного населения; 
примеры смешанных семей другого рода (муж 
из числа коренных жителей, жена – приезжая) 
обычно представлены такими парами, где муж-
чина занимает достаточно высокое обществен-
ное положение, или жена превосходит мужа по 
возрасту. Любопытной особенностью брачной 
стратегии среди женщин из числа коренных 
жительниц Севера является своеобразная смена 
ценностной ориентации: если 30-40 или даже 
20 лет высокопрестижным считалось выйти за-
муж за “рускоязычного” мужчину-европейца из 
приезжих (его национальность значения не име-
ла), то у нынешних представительниц народов 
Севера налицо стремление выйти замуж уже не 
за русского или украинца, а за иностранца из 
дальнего зарубежья, и в этом особенно преуспе-
вают дочери местной административной элиты 

и представительницы диаспоры-жительни-цы 
крупных городов. 

В настоящем сообщении рассматриваются 
два разных, диаметрально противоположных 
стереотипа гендерной ориентации, наблюдае-
мые в женских коллективах у представителей 
малочисленных народов Севера.

Надо признать, что само по себе понятие кол-
лектива, который объединял бы значительное 
число лиц одного возраста и пола, для малочис-
ленных этносов Севера является инновацией, 
обусловленной изменениями в хозяйственной и 
общественной жизни северных регионов в XX 
веке, поскольку традиционные способы ведения 
хозяйства (оленеводство, рыболовство, отчасти 
морская охота) основывались на семейных про-
изводственных коллективах, в которых опреде-
ляющими являлись прежде всего родственные 
связи, формирующие распределение социальных 
ролей по гендерному и возрастному признакам. 
В этом случае стратегия поведения представляет 
собой еще более интересный объект наблюдения, 
нежели, например, гендерные сферы семьи, ко-
торые на протяжении многих лет уже являлись 
предметом внимания этнографов. 

Для коллективов, действующих в таких тра-
диционных сферах деятельности, как оленевод-
ческие бригады или разного рода пошивочные 
мастерские в национальных поселках а также в 
сельских школах и медицинских учреждениях, 
в качестве основной стратегии поведения вы-
ступает интрагендерная ориентация. В этом 
случае связи между членами такого коллектива 
достаточно прочны и стабильны, они формиру-
ются на основе традиционных взаимоотношений 
между представительницами одного поколения 
или людей, близких по возрасту, среди которых в 
национальных селах нередки дальние и близкие 
родственники. Такие же отношения оказываются 
типичными для таких коллективов, как старшие 
классы школ в национальных поселках, регио-
нальные среднеспециальные учебные заведения. 
Характерным примером такого коллектива мо-
жет служить и факультет народов Крайнего Севе-
ра Российского государственного педагогическо-
го университета имени А. И. Герцена, где готовят 
педагогические кадры для школ всех северных 
регионов. Подавляющее большинство студен-
тов на ФНКС составляют девушки и молодые 
женщины, при этом многолетнее существование 
факультета и достаточно продолжительный (в 
основном пятилетний) срок учебы формируют 
у студенток устойчивые стереотипы поведения, 
собственнную самооценку и систему оценок яв-
лений окружащей действительности. 

Во всех коллективах с интрагендерной ори-
ентацией поведение отдельных представитель-
ниц-членов таких коллективов почти не индиви-
дуализировано и весьма мало различается меж-
ду собой. Коллективы подобного рода могут 
быть названы конвиксиями (термин Л. Н.  Гу-
милева), они объединяют людей на основе общ-
ности судьбы. В таких микросоциумах как бы 
присутствует идея общности жизни и общно-
сти судьбы женщин-представительниц того или 
иного этноса, в них нет мотивации к тому, чтобы 
как-то выделиться из данного коллектива, нет 
стремления к профессиональной дифференциа-
ции или к росту профессионального мастерства. 
Замкнутость таких колективов в определенных 
сферах деятельности исключает какие-либо 
формы конкуренции с другими призводствен-
ными коллективами, и, следовательно, с этим 
исключается и какая-либо форма компетитив-
ности в формироании индивидуальной жизнен-
ной стратегии. Уделом и идеалом для каждого в 
таких коллективах оказывается всеобщее равен-
ство. Личностная самооценка в таких коллекти-
вах устойчиво оказывается существенно зани-
женной, и эта заниженность носит тотальный 
характер, не признавая исключений. 

Там, где в коллективах реализована интр-
агендерная ориентация, между мужскими и 
женскими коллективами устанавливается зна-
чительная дистанция, которая во многом опре-
деляет личную жизнь женщин. Представления 
женщин о своей личной жизни в таких коллек-
тивах стандартизованы и лежат в таком спек-
тре, который всецело представляет минимум 
благополучия. В национальных поселках члены 
таких сообществ, как правило, состоят в одно-
национальных браках или являются главами не-
полных семей, процент которых у малочислен-
ных народов Севера не поддается определению 
по официальным данным на уровне этносов в 
целом (есть серьезные основания считать, что 
статистика семейной организации малочислен-
ных этносов Севера вообще не вселяет надежд 
на сохранение этих этносов уже в ближайшем 
будущем). При этом рождение детей вне брака 
представляется одной из форм того жизненного 
стандарта, на который они обречены по рожде-
нию и по принадлежности к этносу: в такой среде 
достаточно устойчивы представления о том, что 
женщин-северянок, не выделяющихся по стату-
су из этнической среды, “русскоязычные” муж-
чины замуж не берут. Комплекс представлений 
о жизни и собственном будущем, заниженная 
самооценка, в которую входит своео рода об-
реченность, сохраняется даже в том случае, 

если коллектив с такой ориентацией имеет пе-
ременный состав, как это наблюдается на Фа-
культете народов Крайнего Севера РГПУ имени 
А. И. Герцена (ныне – Институт народов Севера 
РГПУ). К третьему году обучения ежегодно от 
20 до 50% студенток состава курса уходят в ака-
демический отпуск по беременности и уходу за 
ребенком, при этом многие навсегда оставляют 
учебу. Замуж из числа тех, кто обзаводится ре-
бенком во время учебы, выходят считанные еди-
ницы – и тем не менее одна и та же картина на-
блюдается на ФНКС уже десятки лет и воспри-
нимается как должное как самими студентками, 
так и руководством факультета и вуза. При этом 
самооценка этих студенток занижена настолько, 
что если преподаватель, аспирант или молодой 
кандидат наук приглашает кого-либо из них в 
театр, на концерт, на воскресную прогулку или 
в гости, то услышит неизменный отказ, одно-
временно с которым девушки предпочтут та-
кому предложению времяпровождение в самой 
сомнительной компании, не нарушающее при-
вычных стереотипов. Важно подчеркнуть, что 
сформировавшаяся таким образом самооценка 
и комплекс представлений о предопределен-
ности жизни в этом контингенте практически 
не изменяется после окончания учебы и резко 
прогрессирует у тех, кто по названной причине 
или каким-то другим причинам не смог полу-
чить законченного высшего образования. Смена 
стереотипа поведения и самооценки отмечается 
только у тех выпускниц ФНКС – ИНС РГПУ, 
кто смог сделать удачную карьеру после ухода 
из сферы образования или из сферы непосред-
ственного школьного преподавания (например, 
в отделе образования или методаппарате).

Для диаспоры миноратных этносов Севера, 
в которой представители (как мужчины, так и 
женщины) составляют абсолютное меньшин-
ство среди иноэтнического населения – это в 
основном жители крупных окружных и област-
ных центров, Москвы, Санкт-Петербурга и дру-
гих больших городов, в целом характерны те 
же социальные процессы, что и для территорий 
традиционного проживания этих народов. При 
этом однако в последние десятилетия отмечается 
численный рост данной диаспоры, которая со-
ставляет уже в среднем около 5% от численности 
миноратных этносов. Как правило, в коллективах 
этого рода не представлены родственные связи 
между отдельными членами коллектива, гораздо 
чаще члены таких сообществ объединяются на 
основе “северного землячества”, объединяющей 
представителей разных народов, и гораздо реже – 
на основе принадлежности к одному этносу. 
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Однако для женщин-представительниц диа-
споры, а также для тех, кто проживает в север-
ных регионах, но занят в нетрадиционых обла-
стях хозяйства (промышленность, транспорт, 
связь, финансы, юриспруденция, наука, управ-
ленческие структуры) характерной оказыва-
ется прямо противоположная стратегия пове-
дения. Самой характерной чертой поведения 
представительниц малочисленных народов, 
принадлежащих к подобным микросоциумам, 
является такая стратегия, которая может быть 
охарактеризована как экстрагендерная ори-
ентация. Экстрагендерная ориентация выра-
жается прежде всего в отказе от присутствия в 
женском коллективе, который сочетается с ярко 
выраженным стремлением к максимально ком-
фортной адаптации в мужском сообществе. В 
микросоциумах этого типа нет дистанции меж-
ду мужскими и женскими микроколлективами, 
нет их резкого разграничения, нет тенденции 
к обособлению по гендерному признаку. Здесь 
интрагендерные связи проявляются довольно 
незначительно: в лучшем случае они касаются 
каких-то отношений в узкопрофессиональной 
сфере или сфере общих интересов представи-
телей одного этноса. Можно сказать, пользуясь 
терминами Л. Н. Гумилева, что консорции как 
коллектива с общностью интересов здесь не 
наблюдается – это еще одна конвиксия, но име-
ющая более высокий общественный статус. 
Персональная биография, система жизненных 
ценностей, духовные запросы таких лиц харак-
теризуются высокой степенью индивидуально-
сти, а известная степень стандартизованности 
здесь относится скорее всего к социопрофесси-
ональной группе гуманитарной интеллигенции 
и управленческого аппарата в целом и обобща-
ется не на этническом или региональном, а уже 
на социальном уровне. Общая личностная са-
мооценка у членов этого сообщества часто до-
статочно адекватная, и нередко – завышенная, 
однако очень существенно отметить, что она 
почти всегда оказывается неоднозначной и поч-
ти всегда не вполне соответствует реальности 
по какому-либо из возможных параметров. Что 
касается профессиональной сферы (качество 
общего образования, узкопрофессиональные 
знания, деловые качества, владение родным 
языком, творческие способности) самооценка 
здесь завышается почти всегда. Вместе с тем, 
что касается собственно гендерных достоинств 
(привлекательная внешность, красота, поло-
жительные черты характера, представления 

о соответствии внешности и возраста), в этой 
области самооценка чаще всего занижается и 
в общем соответствует тому, что отмечается в 
коллективах с интрагендерной ориентацией.

Доминантой в стратегии поведения при экс-
трагендерной ориентации женщин являются 
весьма разносторонние отношения (професси-
ональные отношения, административная под-
чиненность, личные пристрастия и симпатии) с 
представителями противоположного пола. Осо-
бенно ярко такая стратегия поведения проявля-
ется у женщин молодого возраста (до 30-35 лет) 
и прежде всего у тех, кто не состоит в браке. Для 
этой категории женщин брак с представителем 
своего этноса абсолютно непрестижен, в то же 
время брак с кем-либо из “русскоговорящих” 
не обязателен и может конкурировать в системе 
ценностей с временными дружескими отноше-
ниями – при этом такие отношения могут как 
демонстративно афишироваться перед всеми, 
так и тщательно скрываться по каким-либо со-
ображениям, однако они никогда не заменя-
ются союзами с мужчинами-представителями 
собственного этноса. Среди женщин с данной 
стратегией поведения достаточно велико ко-
личество лиц, состоявщих в нескольких бра-
ках, в то время как второй брак для северянки, 
живущей в национальном селе и работающей 
в совхозе или пошивочной мастерской – это 
большая редкость, и как правило он вызывает-
ся смертью первого супруга. Весьма возможно, 
что здесь проявляются две независимые систе-
мы ценностей, характерные для мужчин и для 
женщин из числа миноратных этносов – если 
мужчины-коренные жители Севера, занятые в 
нетрадиционных сферах деятельности и име-
ющие достаточно высокий образовательный 
уровень, также предпочитают вступать в сме-
шанные браки, то тем самым они исключаются 
как брачные партнеры для своих соотечествен-
ниц с тем же статусом; в свою очередь, эманси-
пированные женщины-северянки с достаточно 
высоким положением в обществе могут иметь 
более высокий уровень жизненных запросов, 
нежели их соотечественники-мужчины, даже 
если те занимают в обществе положение, соиз-
меримое с положением женщин.

Весьма любопытной выглядит в этой ситу-
ации структура аппарата местной администра-
ции на уровнях автономного округа и районов. 
Руководящие должности главы администра-
ции и его заместителей обычно замещаются 
мужчинами из приезжего населения в возрасте 

40-55 лет. Вмсте с этим на должностях замести-
телей, помощников, референтов, заведующих 
отделами, специалистов присутствуют предста-
вители коренного населения – преимуществен-
но женщины возраста от 30 до 45-50 лет. В этом 
случае экстрагендерная ориентация устойчи-
во вписывается в определенную социальную 
структуру. Можно отметить, что увеличение 
числа женщин из числа коренного населения в 
административном аппарате северных регионов 
наблюдается в последние 15-20 лет, и оно вы-
звано, скорее всего, разницей в образовательном 
уровне женщин и мужчин у коренного населе-
ния Севера.

Разные типы гендерной ориентации и разные 
стратегии поведения, в особенности стратегия 
поведения с экстрагендерной ориентацией, по-
зволяют сделать некоторые наблюдения, имею-
щие социальную значимость для разных аспек-
тов жизни северных территорий России. В усло-
виях достаточно крупного административного 
образования (город Анадырь, центр Чукотского 
автономного округа), где проживает довольно 
значительное число представителей коренного 
населения с высшим и среднеспециальным об-
разованием (причем в этой группе, как и везде, 
преобладают женщины), среди лиц, проживших 
на Чукотке 20-25 лет и более, однажды стал 
предметом обсуждения вопрос, почему мужчи-
ны из приезжего населения достаточно часто 
разводятся со своими русскоязычными женами 
и вступают в официальный или гражданский 
брак с представительницами местного населе-
ния (чукчанками, чуванками, эскимосками), но 
при этом практически никогда русскоязычные 
мужчины, состоящие в смешанных браках (же-
натые на чукчанках, эскимосках и т.д.) не отда-
ют предпочтение “русскоязычным” женщинам, 
и даже если и меняют спутниц жизни, то нахо-
дят новых жен или подруг также среди коренно-
го населения. Официальная статистика подоб-
ных ситуаций не фиксирует, соответствующих 
наблюдений социологи и этнологи не делали, 
однако анализ, проделанный по воспоминани-
ям фактов биографии знакомых лиц привел к 
итогу, согласно которым одно-единственное ис-
ключение из установленного правила пришлось 
на полтора десятка случаев, соответствующих 
этому правилу. Из сказанного следует, что экс-

трагендерная ориентация образованных жен-
щин-северянок в наши дни явно выступает как 
фактор, до известной меры дестабилизирующий 
семейную жизнь “русскоязычных” приезжих 
жителей северных регионов. Наряду с этим, по 
нашим наблюдениям, межнациональные браки 
на Севере отличаются большой стабильностью, 
при этом семьи с мужем из местных жителей 
и русской женой более устойчивы, нежели бо-
лее распространенный тип смешанной семьи с 
русским мужем и женой из коренных жителей 
(в последние 10 лет такие брачные союзы стали 
распадаться после 25-30 лет совместной жизни 
из-за того, что мужья желают возвратиться в 
центральные районы страны, а их жены отказы-
ваются покидать родной для них Север).

В заключение мы должны признать, что в 
настоящее время обе отмеченные тенденции 
гендерной ориентации оказывают заметное от-
рицательное влияние на сохранение целостно-
сти малочисленных этносов. В коллективах с 
интрагендерной ориентацией относительно не-
велико количество однонациональных браков, 
в них устойчиво толерантным является отно-
шение к неполным семьям, которое становится 
одним из стереотипов семейной организации 
для женщин. В среде распространения экстра-
гендерной ориентации однонациональные бра-
ки не являются престижными, само пребывание 
женщины в браке не составляет особой ценно-
сти, и наряду с этим большое распространение 
получают смешанные браки. Таким образом, си-
стемы ценностей и поведение женщин в разных 
сферах деятельности хотя и характеризуются 
взаимоисключающими противоположностями, 
однако в равной мере не способствуют сохра-
нению консолидации этносов и их воспроиз-
водству в рамках однонациональных семей. 
Демографические изменения, характерные для 
северных этносов в наши дни и вызываемые 
определенными стратегиями поведения (прежде 
всего процессы разрушения однонациональ-
ных семей), усугубляют негативные явления, 
связанные с упадком традиционных областей 
хозяйства, утратой родных языков и традицион-
ной духовной культуры этносов, и эти процессы 
пока не находят противодействия или компенса-
ции для экономической, общественной и куль-
турной жизни северных регионов. 
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Некоторые современные проблемы развития литератур
малочисленных народов Севера в свете гендерного анализа

Литературное творчество малочисленных 
народов Севера, Сибири и Дальнего Востока 
представляет собой весьма интересный объект 
для гендерных исследований. Во-первых, в этом 
случае одним из объектов внимания оказывает-
ся социальная среда малочисленных этносов 
РФ; во-вторых, изучение одной из сфер культу-
ры этих этносов позволяет наиболее отчетливо 
проследить многие тенденции, характерные для 
такой социальной среды, как интеллигенция 
миноратных этносов, на протяжении последних 
двух третей XX века – на другом материале из-
учение тех же социальных явлений и процессов 
потребует несравненно больших усилий, ре-
зультаты его будут менее очевидными, и самое 
главное, будет значительно менее очевидной 
значимость наблюдаемых процессов для даль-
нейшей эволюции этнических культур и дина-
мики социальной структуры малочисленных 
этносов в XXI веке.

В специальном весьма полном словаре-спра-
вочнике (В. В. Огрызко. Писатели и литерато-
ры малочисленных народов Севера и Дальнего 
Востока. Биобиблиографический справочник. 
ч. 1-2. М., 1999), из 320 поэтов, писателей и со-
бирателей фольклора из числа народов Севера, 
учтенных автором, женщины составляют 87 че-
ловек, или несколько более 1/4 всего количества 
северных литераторов. Однако суммарные циф-
ры не раскрывают всей картины, так как интере-
сующее нас соотношение меняется по этносам 
и по разным временным срезам. 

Первое поколение писателей и литераторов 
всех малочисленных народов Севера представ-
лено почти исключительно авторами-мужчина-
ми. Этому есть ряд объяснений: в конце 20-х на-
чале 30-х годов женщины из среды народов Се-
вера в массе не были готовы к получению пол-
ного среднего образования, а многие из тех, кто 
обучался в Институте народов Севера в Ленин-
граде, либо не окончили учебу, либо выражали 
намерения полностью порвать со своей этниче-
ской средой (это ярко показано в романе-пам-
флете В. Г. Богораза-Тана “Воскресшее племя”, 
написанном на реальной основе с реальными 
прототипами). Фигура первой эскимосской по-
этессы Асюнгу (Павловой) на этом фоне выгля-
дит легендарной, кроме того, есть уверенность 

в том, что ее произведения представляли собой 
запись песен-импровизаций: тексты ее сочи-
нений не сохранились и нам неизвестны, зато 
известно, что мужем ее был приезжий русский. 
Среди авторов материалов, которые публико-
вались в газете “Оротты правда” (“Орочская 
(эвенская) правда”), издававшейся на эвенском 
языке в Магадане в 1936-1941 г., женские име-
на очень редки, однако много заметок напечата-
но в газете без подписей: известно, что одним 
из сотрудников редакции газеты была эвенка 
А. М. Аруева, поместившая в газете запись сказ-
ки, 2 рассказа и одну подписанную заметку.

Во второй половине 1940-х -начале 1950-х го-
дов в литературу приходит новое поколение ко-
ренных северян. В основном это те, кто получил 
среднее или высшее педагогическое образование 
в местных педучилищах и вузах, и на северном 
факультете Ленинградского университета (до 
1953 г.) или ЛГПИ им. А. И. Герцена (с 1954 г.). 
В этой генерации женщины еще немногочислен-
ны, но их деятельность начинает играть очень за-
метную роль в развитии родных языков, и самое 
главное – она имеет очень значимые устойчивые 
результаты, оказывающие благоприятное воздей-
ствие на языковую и культурную ситуацию даже 
в наши дни. Здесь нет еще ярких авторов, но 
очень велика заслуга переводчиков художествен-
ной литературы на родные языки – это эвенка 
Акулина Фролова (1921-1980), чукчанки Татьяна 
Ермошина (р.1923), Любовь Кеунеут (р.1926) и 
Лина Тынель (1934-1999). 

С начала 60-х годов в среде интеллигенции 
народов Севера начинает проявляться тенденция 
гендерного сдвига. С этого времени отмечается 
рост общего числа лиц с высшим и среднеспеци-
альным образованием среди женщин-предста-
вительниц народов Севера, при этом в данной 
категории женщины заметно преобладают над 
мужчинами. Причины этого явления специаль-
но не изучались, но одной из них могла быть 
протекционистская образовательная политика 
по отношению к девушкам-старшеклассницам, 
ориентированная на дальнейшее продолжение 
учебы: одним из ее мотивов, очевидно, было 
искусственное создание препятствий для ран-
них браков (то, что в конечном счете через 20-30 
лет подорвало традиционную семью у народов 

Севера). В 1960-х-1970-х годах в литературу 
приходят сразу несколько поколений женщин из 
числа народов Севера – те, кто родился в 1930-е 
годы, а также женщины более старшего и более 
младшего возраста, чья деятельность в боласти 
этнической культуры и литературы оказывается 
в этот период востребованной – отчасти в силу 
существующей социально-политической конъ-
юнктуры, отчасти в силу значимости литера-
туры в национальной культуре этносов. В это 
время начинается литературная деятельность 
чукотской поэтессы Антонины Кымытваль 
(р. 1939), единственной долганской поэтессы 
Огдо (Евдокии) Аксеновой, некоторых других 
поэтесс и собирательниц фольклора.

Стоит обратить внимание, что само явле-
ние гендерного сдвига в среде интеллигенции 
в целом проявляется наиболее выразительно в 
тех этносах, где национальная интеллигенция 
занимает особенно прочные позиции. Это пре-
жде всего этносы с наибольшей численностью 
– ненцы, ханты, чукчи, эвенки, эвены, манси. 
Однако и среди названных этносов ситуация не 
одинакова: в 1970-е-1980-е годы национальная 
литература народов Севера существует уже с 
опорой на традиции прошлых лет (исключение 
составляет литература долган, которые стали 
пользоваться письменностью только с 1970-х 
годов), и, в частности, литературная среда фор-
мируется там, где литература становится орга-
нической частью этнической культуры. В этом 
отношении эксклюзивное положение среди на-
родов Севера занимают чукчи: во-первых, они 
до наших дней хорошо сохраняют родной язык, 
во-вторых, чукотская литература, в частности, 
литературная деятельность местных авторов, 
повышает свою активность и свой статус благо-
даря феномену творчества Юрия Рытхэу, став-
шего одним из явлений отечественной литера-
туры второй половины XX века, и при прямой 
поддержке профессиональных литераторов.

В со второй половины 1970-х годов и в осо-
бенности в 1990-е годы гендерный сдвиг в ин-
теллигенции и в литературе народов Севера в 
целом обозначается еще более рельефно. Новые 
имена в чукотской литературе – почти исклю-
чительно женщины. Это поэтессы Клавдия Ге-
утваль, Вера Иунеут, Раиса Рагтытваль, Елена 
Омрына, Раиса Тнанаут, Екатерина Рультынеут 
и другие. Творчество многих из них связано с 
деятельностью народных музыкально-хореогра-
фических коллективов (Галина Тагрина, Ольга 
Геунтонау) многие поэтессы сочиняют не толь-
ко тексты, но и мелодии к ним, и таким образом 

литературное творчество в современных усло-
виях как бы отходит от письменной литературы 
и возвращается к фольклору, вновь обретая фор-
му песен-импровизаций. При этом авторские 
тексты не только становятся вновь близки тра-
диционному фольклору по своей поэтике, но и 
обретают традиционную форму исполения, воз-
рождая этническую традицию. В этом же лите-
ратурном круге развивается деятельность эски-
мосской поэтессы Зои Ненлюмкиной и Татьяны 
Ачиргиной (чуванки по национальности, пи-
шущей по-русски). Характерной особенностью 
творчества этой группы поэтесс является един-
ство поэтического стиля в оригинале (различия 
относятся на счет разных манер и подходов пе-
реводчиков на русский язык). Одно из наиболее 
известных имен в чукотской прозе последних 
20 лет – это писательница Валентина Вэкэт 
(В. К. Итевтегина, родная сестра чукотского 
летчика Д. К. Тымнетагина). Характерной чер-
той творческой деятельности многих женщин, 
пишущих стихи и прозу, является устойчивый 
интерес к чукотскому фольклору, музыкально- 
хореографическому искусству, а также к на-
циональному декоративно-прикладному ис-
кусству: А. Кымытваль наряду с поэтическим 
творчеством занимается собиранием фольклора 
чукчей. Е. Рультынеут была солисткой профес-
сионального чукотского ансамбля “Эргырон”, 
К. Геутваль, О. Геунтонау и другие участвова-
ли в деятельности местных музыкально-хо-
реогра-фических коллективов, В. Итевтегина 
и К. Геутваль известны на Чукотке как мастера 
прикладного искусства. Показательно, что чу-
котская литература в этот период превращает-
ся из “мужской” в “женскую” во всех жанрах и 
формах.

Одним из факторов, способствующим раз-
витию литературного творчества на чукотском 
языке была деятельность национальной редак-
ции Магаданского книжного издательства, кото-
рой руководила до 1991 г. Л. Г. Тынель, видный 
общественный деятель и один из самых одарен-
ных переводчиков с чукотского языка и на чу-
котский язык. Другой фактор – работа редакции 
газеты “Советкэн Чукотка” и периодического 
сборника “Айвэрэттэ” (“Вечера”, в 1970-1995 
гг. издано 9 выпусков), где публиковались об-
разцы литературного творчества местных ав-
торов. Контрастом к этому созвездию женских 
имен является только творчество поэта, проза-
ика и журналиста Ивана Омрувье и автора пе-
сен, руководителя детского ансамбля Виктора 
Тымневье (хотя среди чукчей-переводчиков 



92 93

художественной и общественно-политической 
литературы 1960-х-1980-х годов заметно преоб-
ладают мужчины).

Сходные процессы характерны для других 
этносов Севера РФ. Ярким явлением в культуре 
эвенов Якутии и других регионов в наши дни 
стала деятельность поэтессы, испольнительни-
цы песен, автора рассказов и собирательницы 
фольклора Евдокии Боковой (р.1932), реализо-
вавшаяся только с конца 1980-х годов. Среди 
эвенов Якутии получила известность деятель-
ность писательницы и народной целительницы 
Марии Федотовой. Близким к фольклору явля-
ется поэтическое творчество Варвары Аркук 
(В. Г. Белолюбской, р. 1951). У эвенов Магадан-
ской области в 1970-е-1980-е годы – деятель-
ность руководительницы детского ансамбля и 
автора рассказов Марии Амамич, ученого-эт-
нографа Ульяны Поповой (псевдоним Мария 
Кердэекене), а также работа переводчика и 
редактора художественной литературы Анны 
Хардани (р. 1956), которая является наиболее 
одаренным и плодовитым переводчиком в но-
вом поколении (ей переведено на эвенский язык 
более 10 книг).

Основная масса женщин-литераторов, ак-
тично занятых творческой деятельностью, со-
храняет этнические традиции в их исконном 
или незначительно видоизмененном виде. В 
социальном отношении все они представляют 
сельскую интеллигенцию. Для представитель-
ниц городской интеллигенции и тем более диас-
поры характерна большая степень зависимости 
от русскоязычной литературной культуры и и 
от профессиональной среды. Поэтесса Антони-
на Кымытваль (впрочем, как и поэт последнего 
поколения С. Тиркыгин) всерьез пишут в сво-
их стихах, что пеликен был древним чукотским 
божеством (“Вот пеликен. Вот мой чукотский 
бог, Ему молились родичи мои”). На самом же 
деле пеликен – миниатюрная антропоморфная 
фигурка из кости – имеет хорошо известную 
историю: это коммерческая сувенирная подел-
ка, образец которой был завезен на Чукотку от 
эскимосов с Аляски в самом начале XX века. 
В настоящее время в определенных кругах ис-
каженный взгляд на традиционную культуру и 
общество, характерный для городской интел-
лигенции народов Севера РФ, в том числе для 
научных работников и педагогов, представляет 
собой одну из опасностей для судьбы тради-
ционной культуры. Двойная опасность этого 
процесса заключена в том, что в условиях ген-
дерного сдвига в среде интеллигенции такие 

деформированные представления о традицион-
ной культуре и системе этнических ценностей 
могут передаваться следующему поколению и 
консервироваться в виде музейных коллекций 
по этнической культуре народов Севера с тен-
денциозно подобранными собраниями предме-
тов, а также в виде этнографичских публикаций, 
отражающих субъективные взгляды на культу-
ру, и литературных текстов, получающих такую 
идеологическую окраску, которая выражает 
мысли очень узкой социальной группы предста-
вителей того или иного этноса.

Еще один пример специфизированных 
представлений об этнической культуре и спец-
ифизированных форм литературной деятель-
ности – это литературное творчество эвен-
кийской писательницы Галины Кэптукэ (Г. 
И. Варламовой, р. 1949), и ее публикации по 
эвенкийскому фольклору. В последних по су-
ществу невозможно отличить авторские сочи-
нения и переводы с других языков (в частно-
сти, с якутского) от подлинных фольклорных 
записей, при этом отрывочные материалы, пу-
бликуемые Г.  И.  Варламовой, не имеют вари-
антов, зафиксированных другими исследовате-
лями, и поразительно отличаются от публика-
ций других собирателей-эвенков, являющихся 
носителями этнических традиций (Н. Оегир, 
К. И. Воронина-Салаткина), или сочетающих 
принадлежность к этносу с высокопрофесси-
ональным отношением к работе лингвиста и 
фольклориста (А. Н. Мыреева, Н. Я. Булатова). 
По странным причинам язык образцов фоль-
клора, опуликованных Г. И. Варламовой, похож 
не на язык фольклорных произведений, запи-
санных, к примеру, Г. М. Василевич или А. Н. 
Мыреевой, а на язык современных школьных 
учебников для 3-4 класса, и сама Г. И. Варла-
мова, будучи лингвистом, не проявляет к языку 
фольклора в своих записях ни малейшей доли 
внимания. В отношении литературных трудов Г. 
Кэптукэ-Варламовой трудно говорить о том, в 
какой мере они представляют литературу эвен-
ков, поскольку мы лишены возможности знать, 
на каком языке были написаны ее повести и 
рассказы, и является ли их русская версия пе-
реводом с эвенкийского, или же оригиналом, 
который в ряде случаев переводился самой пи-
сательницей на эвенкийский язык (последняя 
ситуация значительно более вероятна, так как 
подобная практика типична в национальных 
литературах). Впрочем, в литературах народов 
Севера последних 20 лет немало писательниц и 
поэтесс, пишущих по-русски, и таким образом, 

гендерные изменения в среде носителей тех или 
иных форм культуры, отражают не столько этно-
культурные, сколько этносоциальные процессы.

Переход от “мужской” литературы к “жен-
ской” литературе у малочисленных этносов 
Севера РФ связан с гендерным сдвигом в среде 
интеллигенции, отмечающимся как демографи-
ческое явление с 60-годов XX в. до наших дней. 
В литературе тех этносов, где реализовался дан-
ный переход, наблюдается процесс возврата от 
письменной литературы, ориентированной на 
русскоязычные образцы, к литературе, близкой 
к традиционному фольклору, что в современ-
ных условиях нельзя не признать положитель-
ным явлением. При особых условиях, включа-
ющих прецеденты литературного творчества, 
наличие читательского интереса, издательскую 
поддержку, хорошую сохранность этнического 

языка, высокий уровень развития местной лите-
ратурной традиции, литература этноса не толь-
ко продолжает существовать, но и существенно 
обогащается, становясь органической состав-
ной частью этнической культуры, и не только не 
утрачивает художественной ценности, но и при-
обретает новые достоинства. При отсутствии 
названных выше условий эволюция литературы 
малочисленных этносов выглядит производным 
от тех социальных процессов, которые харак-
терны для этноса в целом, в особенности для 
той его части, которая имеет более высокий об-
разовательный уровень. Отсутствие националь-
ной литературы как явления или равнозначный 
ему более чем 30-летний перерыв в ее суще-
ствовании для некоторых этносов по существу 
элиминирует литературу из состава форм духов-
ной культуры малочисленных этносов.

  А. А. Бурыкин

Национальные средства массовой информации на языках 
малочисленных народов Севера РФ: трудная судьба – почему?

Национальные средства массовой информа-
ции существуют в отдельных регионах прожи-
вания малочисленных народов Севера – в част-
ности, в Ханты-Мансийском, Ямало-Ненецком, 
Чукотском автономных округах уже более 60 
лет. Особо ценным является опыт, наработан-
ный региональными газетами, радио и телеви-
дением в условиях непрерывного функциони-
рования средств массовой информации, опыт 
воздействия национальных средств массовой 
информации на читательскую и слушательскую 
аудиторию, связь работы национальных СМИ с 
обучением родным языкам в регионах в началь-
ной и средней школе, а также с подготовкой ка-
дров высшей квалификации, а также связь дея-
тельности региональных СМИ с литературным 
процессом. Специальный интерес в чисто про-
фессиональном и социальном аспектах пред-
ставляет накопленный творческими коллекти-
вами и редакциями процесс отбора и професси-
онального обучения журналистских кадров из 
среды представителей малочисленных народов, 
которое обычно осуществляется вне системы 
вузовской подготовки специалистов. Материа-
лом для настоящей работы является опыт рабо-
ты национальных СМИ Чукотского автономного 
округа, который автор имел возожность изучать 
методом включенного наблюдения в 1992-1994 

годах во время работы в г. Анадыре в составе ре-
дакции национальной газеты «Мургин нутэнут» 
(«Наш край»), а затем в составе редакции рус-
скоязычной окружной газеты «Советская Чукот-
ка» (с 4 ноября 1993 г. – «Крайний Север»).

Ни для кого не секрет, что до конца 1980-х 
годов национальные СМИ были полностью за-
висимы от региональных русскоязычных СМИ, 
вследствие чего в национальных газетах и ра-
диопередачах преобладали переводные матери-
алы и обзоры; немногочисленные оригиналь-
ные материалы имели узколокальную тематику 
и характеризовались относительной узостью 
содержания и жанров. Эта практика в конце 
1980-х-начале 1990-х годов привела к профес-
сионализации определенных типов языковой 
деятельности в печатных СМИ, среди которых 
преобладающее место занимают перевод с рус-
ского языка и реферирование материалов рус-
скоязычной периодики, то есть вторичные виды 
языковой деятельности в сравнении со спонтан-
ным порождением письменных текстов на род-
ном языке, что предполагает журналистская ра-
бота в самостоятельных СМИ. Печатные СМИ 
в значительной мере (в некоторых номерах до 
50-70% объема номера газеты) заполнялись тек-
стом радийных материалов или перепечатка-
ми образцов литературы и фольклора, которые 
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заимствовались уже из печатных источников 
(отследить эти процессы было возможно толь-
ко при работе в редакции и при хорошем зна-
нии публикаций образцов фольклора). Такое 
положение дел способствовало падению попу-
лярности национальных СМИ в читательской 
и слушательской среде, так как содержание их 
дублировало другие источники информации, 
при этом значительно проигрывая последним 
в оперативности. С чисто профессиональной 
точки зрения подобная практика способствова-
ла застою в уровне работы с материалом, отсут-
ствию стимулов к индивидуальному творчеству, 
а также сохранению крайней консервативности 
личных политических и социальных взглядов 
журналистских кадров старшего поколения (от 
50-55 лет и более). Призывы к сохранению язы-
ка и культуры народов Севера, звучавшие из 
данной социальной среды или озвучиваемые ей 
с подачи людей, близких по возрасту к этой сре-
де, носят откровенно демагогический характер 
и имеют целью соблюдение личных интересов 
прежней партийно-советской номенклатуры 
и тех, кто обслуживал ее интересы в местных 
СМИ, а также местной педагогической элиты 
(руководители методкабинетов, сотрудники от-
делов образования администрации, педагоги с 
большим стажем, пользующиеся влиянием сре-
ди соотечественников).

Надо заметить, что национальные СМИ и 
прежде всего национальные газеты 1930-х-нача-
ла 1940-х годов, о работе которых мы можем су-
дить по разрозненным комплектам и отдельным 
номерам, сохраняющимся в музейных коллек-
циях (региональные библиотеки практически не 
сохранили национальных газет этого времени), 
были задуманы и функционаировали как полно-
ценные региональные периодические издания 
примерно до 1938-1939 годов. В сохранивших-
ся номерах эвенской газеты «Оротты правда» за 
1936-1938 годы почти нет текстов, переведен-
ных с русского языка, за исключением сугубо 
официальных материалов. Переводные статьи и 
заметки появляются с начала 1939 г. и их коли-
чество постепенно стремительно нарастает, так 
что на момент массового закрытия националь-
ных газет в 1941 г. в них почти не оставалось 
оригинальных статей и материалов, а сам язык 
газеты испытал сильнейшее воздействие русско-
го языка, в результате которого русскими сло-
вами заменялись такие слова, как «оленевод», 
«охотник» и т.д. Определенный неуспех работы 
национальных СМИ на первом этапе их суще-
ствования обусловливался непоследовательной 

политикой в осуществлении деятельности са-
мих этих СМИ, что касается катастрофического 
провала их деятельности в 1980-е-начале 1990-
х годов, то он связан с объективной динамикой 
языковой ситуации, сокращающей количество 
читателей, с профессионализацией пользования 
родным языком в письменной форме, а также с 
кризисом в смене и в подготовке журналистских 
кадров.

Смена поколений в национальных СМИ ос-
ложнена несколькими процессами. Это, во-пер-
вых, снижение уровня владения родным язы-
ком среди лиц среднего и молодого поколений, 
требования к которому для работы в СМИ на 
несколько порядков превосходят уровень подго-
товки кадров педагогов – ныне с журналистской 
работой не могут справиться не то что выпуск-
ники – ни школьне учителя со стажем, ни ву-
зовские педагоги-преподаватели родных языков 
на ФНКС РГПУ имени Герцена и других учеб-
ных заведений, готовящих кадры для Севера. 
Какие-либо радикальные изменения в методике 
обучения родным языкам, которые позволили 
бы приступить к профессиональной подготовке 
журналистских кадров для найциональных СМИ 
в педвузах, или обеспечили бы тот необходимый 
уровень владения родными языками, который 
позволял бы выпускникам работать в националь-
ных СМИ, в данной социальной микросреде не-
возможны: для реализации подобных программ 
необходимо было бы полностью заменить про-
фессорско-преподавательский состав северных 
отделений и факульлтетов вузов или кардинально 
изменить профессиональные требования к руко-
водству вузов и преподавателям родных языков. 
Некоторые северные регионы довольно успеш-
но используют те национальные кадры, которые 
показывают должный уровень владения языком 
и оказываются в состоянии работать в нацио-
нальных СМИ, приобретая необходимые знания 
в процессе работы. Особо ценными для регионов 
являются немногочисленные специалисты высо-
кого класса, одинаково успешно работающие как 
в русскоязычных, так и в национальных редак-
циях. Во-вторых, если для национальных журна-
листских кадров предыдущего поколения была 
характерной прямая связь с местными партийны-
ми и советскими органами, то для нового поко-
ления журналистов из среды коренных жителей 
Севера становится все более характерной об-
щая деполитизированность профессиональных 
микроколлективов при сосредоточении внима-
ния национальных СМИ на гуманитарных про-
блемах – проблемах образования, воспитания, 

традиционной культуры. В наши дни в северных 
регионах, в частности, на Чукотке, работники 
национальных СМИ как бы дистанцируются от 
местной администрации и ее политики, а послед-
няя, в свою очередь, активно используя в своих 
целях русскоязычные СМИ, далеко не полно-
стью использует потенциал национальных печат-
ных и электронных СМИ в своих интересах, хотя 
для этого имеются все возможности, особенно 
на радио. Повторные публикации произведений 
литературы и фольклора, повторяющиеся вы-
пуски материалов по традиционной культуре, в 
том числе по народной педагогике, в наши дни 
являются уже не следствием узости кругозора и 
утраты навыков работы над оригинальными тек-
стами, это осмысленный и управляемый процесс 
демонстрации традиций письменной культуры 
этноса, средство разнообразить тематический и 
жанровый репертуар газеты «Мургин нутэнут» 
(национального приложения к окружной газете 
«Крайний Север», выходившего в 1995-1997 гг.) 
и отчасти чукотской редакции окружного радио 
и ТВ.

Основные проблемы, связанные с органи-
ацией работы национальных СМИ связаны с 
недостатком кадров и отсутствием должного 
профессионализма работников национальных 
СМИ, а также отсутствием системы подготовки 
журналистских кадров из коренного населения 
Севера и низким уровнем обучения родным 
языкам от начальной школы до вуза включи-
тельно. Другая проблема национальных СМИ 

– это кризис читательской среды, связанный с 
отрицательной динамикой языковой ситуации, 
снижением престижа пользования родным язы-
ком, утратой опыта преподнесения информации 
на родном этническом языке взрослому читате-
лю и невозможностью поддерживать читатель-
ский интерес к национальным СМИ в течение 
длительного времени, что давало бы возмож-
ность поддерживать достаточную степень вла-
дения родным языком и должный уровень поль-
зования им. Для разрешения данных проблем 
необходимы три направления работы: 1) Сохра-
нение читательского интереса к национальным 
печатным СМИ, адаптирование материалов 
СМИ в содержательном и языковом отношении 
к читательской аудитории; 2) Целенаправлен-
ная политика, направленная на «выращивание» 
и «воспитание» читательской аудитории среди 
подрастающего поколения; 3) Настоятельные 
требования к администрации всех уровней, а 
равно к образовательным учреждениям от Ми-
нистерства образования до районных отделов 
образования включительно по поводу необходи-
мости кардинального совершенствования пре-
подавания родных языков, чтобы это преподава-
ние обеспечивало выпускникам вузов и средне-
специальных учебных заведений возмоэжность 
сотрудничества с национальными СМИ и рабо-
ты в них – только такой уровень требований к 
обучению родным языкам обеспечит положи-
тельные изменения в языковой ситуации, в том 
числе и в сфере образования.

  А. А. Бурыкин 

Развитие региональной образовательной инфраструктуры – 
безальтернативная задача реформирования и развития системы 
образования для коренных народов Севера

Ситуации с решением образовательных про-
блем в полиэтнической и многоязычной сре-
де имеют большое практическое значение при 
разработке новых федеральных и региональных 
концепций развития образования, создании но-
вых эффективных методик обучения языкам и 
стратегий использования отдельных языков в 
образовательном процессе соотносительно со 
средами и сферами использования разных язы-
ков. Не меньшее значение имеет изучение этих 
проблем в плане этносоциологии. Многие си-
туации этнических конфликтов, в особенности 
в районах проживания малочисленных этносов 

Севера, имеют менее яркое проявление, однако 
невыраженность или латентность конфликтов 
отнюдь не означает их отсутствия, и относи-
тельно позднее проявление не означает их свя-
зи с политическими событиями недавнего про-
шлого.

В наши дни почти все языки коренных жите-
лей Севера являются предметами преподавания 
в начальной школе. Преподавание большинства 
языков в средней школе уже много лет вызывает 
трудности, а преподавание этих языков в выс-
шей школе подчинено лишь одной задаче про-
фессиональной подготовки учителей. 
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С конца 1920-х годов подготовка учителей 
родных языков для школ Севера велась в Ле-
нинграде – в ЛГУ, в Институте народов Севера 
(ИНС), и на факультете народов Крайнего Севе-
ра РГПУ имени А. И. Герцена. Создание и ра-
бота централизованных учебных заведений для 
этнических носителей разных языков в течение 
многих лет создавали ситуацию номинального 
мультилингвизма c ярко выраженным домини-
рованием русского языка как языка межэтниче-
ского общения, который конкурировал в этой 
роли с языками крупных землячеств (например, 
якутским). В этой ситуации в специфических 
условиях обучения этим языкам, не имеющих 
аналогов в коммуникационной среде, этниче-
ские родные языки для узкой социопрофессио-
нальной группы будущих педагогов утрачивали 
статус средства общения. В этой же социальной 
группе в силу насаждаемых коммуникационных 
стереотипов с приоритетом использования рус-
ского языка и ложно понимаемых культурных 
ценностей (в приобщении к русскому языку и 
русской культуре, подчас превратно понимае-
мых) даже билингвы, принадлежащие к одному 
народу, давно предпочитают общаться на рус-
ском языке, а пользователи родного этнического 
языка осознаются ими как лица с более низким 
социальным статусом. Отсутствие в образова-
тельных программах по родному (этническо-
му) языку ориентации на активное пользование 
родным языком, которое предполагало бы ис-
пользование родного языка как языка обучения, 
работу в местных СМИ, перевод фольклора и 
литературы и т.п.) существенно снижает в гла-
зах студентов статус родного языка, а также не-
гативно отражается на языковой компетенции 
как у студентов и школьников, так и у учителей 
и вузовских преподавателей. Надо заметить, что 
подобная стратегия обучения языкам характерна 
для тех ситуаций, когда за обучением языку сто-
ят какие-то этнокультурные, этнополитические 
и просто политические – конкретнее, идеологи-
ческие факторы. Добавим, что педагогический 
коллектив ФНКС РГПУ в наши дни не только 
являет собой крайнюю степень отрыва предста-
вителей малочисленных этносов от социальной 
и культурной среды этих этносов, и превратился 
в своего рода образец системы жизненных цен-
ностей для студентов и абитуриентов ФНКС в 
их профессиональной и повседневной жизни. 
Таким образом, социальная среда пользования 
языками в таких случаях не только разрывается 
на каком-то синхронном срезе, но и продолжает 
разрушаться с каждым выпуском студентов и с 

 Кроме решения образовательных проблем 
коренных народов Севера, в равной мере важ-
ных для администраторов, педагогов и для 
представителей самих этих народов – школь-
ников, студентов и их родителей, подлежит 
переосмыслению и стратегия развития гума-
нитарного сибиреведения как науки. Эталоном 
для научной сибиреведческой школы может 
считаться археологическая школа, созданная 
академиком А. П. Окладниковым. Довольно 
благополучна в этом плане ситуация в истории 
этнографии народов Сибири, где научные тра-
диции оказались более устойчивыми как в Пе-
тербурге и Москве, так и в регионах. Что каса-
ется изучения языков народов Севера, то здесь 
ныне отчетливо просматривается тяжелейшая 
вина североведов 30-х–70-х годов перед наукой 
– вина в том, что они почти намеренно не гото-
вили себе полноценной академической смены, 
активно занимаясь вместо этого подготовкой 
национальных кадров. В итоге то научное по-
коление, которое пришло в лингвистическое 
сибиреведение в 70-е–80-е годы, по существу 
вынуждено заново создавать северное язы-
кознание в таких условиях, когда образованные 
представители северных этносов не только не 
помогают этой работе, но вкупе с обществен-
ными деятелями едва ли не препятствуют ей, 
ограничивая доступ к северным языкам для 
«посторонних» на уровне вуза и аспиранту-
ры, и создавая специалистам всевозможные 
препятствия для участия в практической рабо-
те. Надо осознать, что позиция многих обще-
ственных деятелей, администраторов, ученых 
и педагогов высшей школы из числа северных 
этносов в вопросе развития высшей школы и 
науки, связанной с языками и культурой корен-
ного населения, которая сформировалась еще 
в 1970-е-1980-е годы, в наши дни не является 
конструктивной и не имеет будущего. 

каждым поколением интеллигенции малочис-
ленных этносов Севера.

В Санкт-Петербурге на факультете наро-
дов Севера в РГПУ имени А. И. Герцена, в 
1970-е-1980-е годы можно было наблюдать ин-
тереснейший процесс замены педагогических 
кадров и его последствия для преподаваемых 
языков. Традиционно до второй половины 1970-
х годов языки народов Севера преподавались 
студентам-северянам специалистами-лингви-
стами, не принадлежащими к этим этносам. 
Престижность северных языков в глазах сту-
дентов, даже если они недостаточно хорошо 
знали свои языки с детства, была достаточно 
высокой. Когда же на смену специалистам по 
этим языкам из «русскоязычных» по рождению 
петербуржцев пришли этнические пользователи 
этих языков, переселившиеся на берега Невы, 
то престижность изучаемых родных языков на-
родов Севера у студентов резко упала, и ныне в 
учебном процессе на ФНКС и в ИНС РГПУ нет 
таких ресурсов, которые позволили бы ее вос-
становить.

Одним из средств оптимизации обучения 
языкам народов Севера в наши дни должна 
стать подготовка педагогических кадров непо-
средственно в регионах проживания данных 
народов без какой-либо альтернативы. Данная 
стратегия в образовательной политике позво-
лит устранить существующий ныне дисбаланс 
между функционированием родного и русского 
языков в общении и использованием их в сфе-
ре образования, где таким образом языковая 
ситуация в сфере образования приводится в со-
ответствие с функционированием этих языков 
в коммуникации. В области гармонизации эт-
ноязыковых отношений единственным эффек-
тивным средством решения проблем является 
ориентация на двустороннее (взаимное) дву-
язычие, которое было характерно для нацио-
нальных территорий дореволюционной России 
– это означает введение преподавания языков 
коренных народов как обязательного предмета 
(хотя бы и по специальной программе) для все-
го контингента учащихся.

 В современных условиях работа северного 
отделения Якутского гос. университета имени 
М. К. Аммосова (ныне Северо-Восточный Фе-
деральный университет) служит выразительным 
примером того, как ситуация с использованием 
языков этнических меньшинств в учебном про-
цессе и обучением этим языкам гармонирует с 
языковой ситуацией в Республике Саха (Якутия) 
в разных ее регионах. Языками межэтнического 

общения в Якутии являются русский и якутский 
языки. Характер и уровень использования язы-
ков этнических меньшинств в учебном процессе 
в ЯГУ в принципе соответствует уровню функ-
ционирования эвенкийского, эвенского, юка-
гирского и чукотского языков в национальных 
селах и улусах этой республики. При экстер-
риториальном обучении языкам меньшинств в 
полиэтнической среде большого города-мегапо-
лиса каждый в отдельности из преподаваемых 
языков усваивается менее эффективно (как ино-
странный или даже как мертвый язык). Для авто-
номных республик, таких как Якутия или Буря-
тия, экстерриториальность обучения студентов 
также означает отрыв, хотя бы и временный, от 
одного из государственных языков республики, 
знание которого является обязательным усло-
вием высокого профессионального уровня пе-
дагогов. Другой пример положительного опыта 
– это обучение северным языкам в Анадырском 
педагогическом училище и Международном пе-
дагогическом университете в Магадане. В этих 
учебных заведениях языки народов Севера яв-
ляются обязательными предметами для всех 
студентов: представители коренного населения 
изучают свой родной язык или тот язык, кото-
рый они лучше знают, а “русскоговорящие” сту-
денты (русские, украинцы, армяне и т.д.) изуча-
ют эвенский, чукотский или эскимосский языки 
по выбору. При этом учебный процесс может 
обеспечить неплохой уровень знания того или 
иного северного языка и открывает возмож-
ность пользоваться изученным языком в про-
фессиональной деятельности. В 1990-е годы на 
Чукотке по крайней мере в некоторых школах (и 
даже в некоторых детских садах) один из языков 
коренного населения (эвенский или чукотский 
язык) является обязательным предметом как для 
детей-представителей коренного населения, так 
и для детей-приезжих.
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Так называемая Золотая баба, загадочная ста-
туя, служащая культовым объектом коренных 
народов западной Сибири, уже много лет яв-
ляется объектом разностороннего обсуждения 
в науке о народах Сибири, в популярной лите-
ратуре об истории Сибири и среди сакральных 
тайн культуры ее народов. Любой из подходов 
к этому объекту понятен и по-своему оправдан, 
поскольку свидетельства об этом памятнике в 
виде статуи женщины существуют в письмен-
ных источниках, по некоторым данным, около 
700 лет, культовый характер данного объекта 
связывает его с традиционными религиозными 
воззрениями и культами народов Западной Си-
бири, именование этого предмета сообщений 
различных источников по материалу, из кото-
рого он сделан, вызывает к нему понятный ин-
терес в связи с его ценностью (уже не только 
исторической, но и материтальной), наконец, 
историческая и религиозная загадочность Золо-
той бабы делает ее любопытным предметом для 
разного рода популярных экскурсов в историю 
Западной Сибири и Обь-Иртышского Севера на 
протяжении ее по крайней мере пяти последних 
столетий.

Несмотря на то, что историки стремятся об-
суждать достоверные факты, а археологи и этно-
графы предпочитают иметь дело с конкретными 
материальными объектами, рассказы о Золотой 
бабе требуют к себе серьезного отношения уж 
если в не в плане возможного отражения не-
которой реалии, то во всяком случае в аспекте 
бытования некоего культурного концепта, изме-
няющегося во времени. В настоящей работе мы 
попытаемся использовать доступные источники 
для того, чтобы с возможной достоверностью 
представить визуальный образ Золотой бабы, 
оценить имеющиеся в нашем распоряжении 
данные с точки зрения духовной культуры наро-
дов Западной Сибири в нескольких направлени-
ях – стиле культовых и сакральных антропомор-
фных изображений, культурных представлений 
о телесности, характере культа и персонифи-
кации служителей таинственного божества, и. 
наконец, предложим вниманию читателей соб-
ственную гипотезу об истоках образа Золотой 

Бабы в контексте религиозных культов народов 
Западной Сибири. 

Как пишет И. Н. Ионина, «Самое древнее 
упоминание о загадочной Золотой Бабе встреча-
ется в Новгородской (какой? – А.Б.) летописи за 
1398 год94 Записано оно было после миссионер-
ской деятельности Стефана Пермского, который 
ходил по пермской земле: «Сей научи Пермь-
скую землю вере Христове, а прежде кланялися 
зверем и деревом, воде, огню и Золотой Бабе». 
Вслед за Стефаном шли стрельцы и разрушали 
языческие святилища пермяков, а на их месте 
ставили церкви. 

О Золотой Бабе писали и иностранные уче-
ные. В Западной Европе интерес к неведомой 
Югре (стране угров) возник благодаря сочине-
ниям итальянца Юлия Помпония Лэта, который 
считал, что угры – предки современных венгров 
– участвовали в походе Алариха на Рим и в раз-
граблении города. «На обратном пути, пишет 
Помпоний Лэт, – часть их осела в Паннонии и 
образовала там могущественное государство; 
часть вернулась на родину к Ледовитому океану 
и до сих пор имеет какие-то медные статуи, при-
несенные из Рима, которым поклоняются как 
божествам». Итальянцы считали, что Золотую 
Бабу вывезли из Рима угры, которые в союзе с 
готами разрушили Римскую империю, а Золотая 
Баба – это будто бы статуя Юноны.

Писал о Золотой Бабе и поляк М. Меховский 
в своем «Трактате о двух Сарматиях»: «За обла-
стью, называемой Вяткой, по дороге в Скифию, 
стоит большой идол Золотая Баба... Соседние 
племена весьма чтут его и поклоняются ему». 
С тех пор известия о Золотой Бабе стали ши-
роко распространяться, ее помещали на картах 
Московии англичане А. Дженкинсон и А. Вид. 
А. Дженкинсон, например, на своей карте сде-
лал такую надпись: «Золотая Старуха пользует-
ся поклонением у обдорцев и югры. Жрец спра-
шивает этого идола о том, что им следует делать 
и куда перекочевывать, и идол (удивительное 
дело!) дает вопрошающим ответы, и предсказа-
ния точно сбываются». Особенностью этих карт 
являлось следующее обстоятельство: чем позд-
нее карта, тем дальше на Восток отодвигалась 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
94 На самом деле – в Софийской 1 летописи.

   А. А. Бурыкин 

Золотая баба – идол или топоним?

Современные проблемы 
изучения традиционных религиозных 
верований ханты и манси

III.
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Золотая Баба. Может быть, первоначально ей 
поклонялись только в пермских краях, а потом 
– в связи с христианизацией этих мест – ее пе-
ренесли за Урал?

Рисунки Золотой Бабы у разных авторов раз-
личны. У М. Меховского, например, это статуя 
стоящей женщины, у А. Вида – женщина с рогом 
изобилия, а у С. Герберштейна она изображена в 
виде богини Минервы с копьем в руке. Через во-
семь лет его же Золотая Баба напоминает сидящую  
Мадонну с ребенком на руках. Итальянец Гва-
ньини писал, что Золотая Баба была вытесана из 
камня и представляла собой женщину с двумя 
детьми, одного ребенка она держала на руках, 
другой стоял рядом и назывался ее внуком.

Золотую Бабу почитали и славянской бо-
гиней. По многочисленным сведениям ханты, 
манси и русских старожилов. Золотая Баба дол-
гое время хранилась в Белогорье – местности 
на Оби близ впадения в нее Иртыша. Это под-
тверждает и Сибирская летопись, в которой по-
вествуется о приключениях Богдана Брязгина 
(Брязги. – А.Б.), ближайшего друга и соратника 
Ермака. После взятия в 1583 году остяцкого го-
родка Самар он посетил в Белогорье мольбище 
остяков «богыне древней; нага с сыном на стуле 
сидящая; приемлющее  дары от своих, и даю-
ще ей остатки во всяком промысле, а еже кто 
по обету не даст, мучит и томит; а хто принесет 
жалеючи к ней, тот пред ней пад умрет, имеща 
бо жрение и съезд великий. Егда же вниде им 
слух приезд Богдана, велела спрятатися и всем 
бежати; и многое собрание кумирское спрятаща 
и до сего дни».

Через некоторое время исчезнувшее из Бе-
логорья божество объявилось в бассейне реки 
Конды. Его тайно перенесли туда белогорские 
ханты, но потом следы Золотой Бабы теряются. 
Православный миссионер Григорий Новицкий, 
проповедовавший в начале XVIII века христи-
анское учение остякам, пытался найти спрятан-
ную статую и уничтожить ее, но сделать это ему 
не удалось. Он смог собрать лишь много ценных 
сведений как о самом кумире, так и тайном свя-
тилище, в котором хранилась Золотая Баба» [1]. 

Источником этого очерка явились коммента-
рии к изданию иностранных ученых о Сибири 
[2], выдержки из сочинений которых представ-
лены и в популярной литературе [3]. 

Приведем отрывок из «Трактата о двух сар-
матиях» М. Меховского: «Знай, в четвертых, что 
в Московии – одна речь и один язык, именно 
русский или славянский, во всех сатрапиях и 
княжествах. Так, даже вогулы (Ohulci) и жители 

Вятки – русские и говорят по русски. Они при-
держиваются одной веры и религии по образцу 
греческой. Все владыки (wladicae), то есть епи-
скопы (а их очень много), подчинены констан-
тинопольскому патриарху, получают от него 
утверждение и обязуются повиноваться ему. Ис-
ключение представляют козанские татары. При-
знавая князя Московии, они, вместе с сарацина-
ми, почитают Магомета и говорят на татарском 
языке. Исключить надо также и иноземцев, жи-
вущих к северу от Скифии: они говорят на своих 
языках и наречиях и поклоняются идолам, как о 
том будет сказано в следующей главе. 

Знай, в пятых, что за областью, называемой 
Вятка, по дороге в Скифию, стоит большой 
идол, золотая баба (Zlota baba), что в переводе 
значит золотая старуха. Соседние племена весь-
ма чтут его и поклоняются ему, и никто, проходя 
поблизости или гоня и преследуя зверя на охоте, 
не минует идола с пустыми руками, без прино-
шения. Если нет приличного дара, то бросают 
перед идолом звериную шкуру или хоть волос, 
вытянутый из одежды, и, склонившись с почте-
нием, идут дальше» [4].

Вот что можно прочитать у С. Герберштей-
на: «От устья реки Иртыша до крепости Гру-
стины два месяца пути; от нее до озера Китая 
рекою Обью, которая, как я сказал, вытекает из 
этого озера, более чем три месяца пути. От это-
го озера приходят в большом множестве черные 
люди, лишенные общего всем дара слова… За 
Обью, у Золотой Бабы, где Обь впадает в океан, 
текут реки Сосва, Березва и Данадим, которые 
все берут начало из горы Камень Большого По-
яса и соединенных с ней скал. Все народы, жи-
вущие от этих рек до Золотой Бабы, называются 
данниками князя московского.

Золотая Баба, т. е. Золотая старуха, есть идол 
у устьев Оби, в области Обдоре; он стоит на пра-
вом берегу. По берегам Оби и около соседних 
рек рассеяно много крепостей, которых владете-
ли, как слышно, все подвластны князю Моско-
вии. Рассказывают, или, справедливее, баснос-
ловят, что этот идол Золотой Бабы есть статуя, 
представляющая старуху, которая держит сына 
в утробе, и что там уже снова виден другой ре-
бенок, который, говорят, ее внук. Кроме того 
уверяют, что там поставлены какие-то инстру-
менты, которые издают постоянный звук вроде 
трубного. Если это и так, то, по моему мнению, 
это делался от того, что ветры сильно и постоян-
но дуют в эти инструменты.

… Все, что я говорил до сих пор, переведено 
мною дословно из доставшегося мне русского 

дорожника. Хотя в этих известиях некоторое 
кажется баснословным и едва вероятным… (о 
чем я сам старательно разведывал, но не мог уз-
нать ничего верного ни от кого, кто бы это видел 
своими глазами, хотя всякий ссылался на всеоб-
щую молву, что это действительно так), тем не 
менее я не хотел ничего пропустить, чтобы дру-
гим доставить случай глубже исследовать это 
дело, почему я и употреблял названия мест те 
самые, которые употребляются у русских» [5]. 
У устья Оби Золотая баба помещается также 
А. Гваньини и Д. Флетчером. 

Н. Витсен писал так: «В городе Тобольск за-
нимаются всякими ремеслами больше, чем в ка-
ком-нибудь другом городе Сибири. С давних пор 
говорили в Европе и других местах, что жители и 
народы на реке Обь, около этого города, поклоня-
ются статуе, называемой Злата Баба (Slata Baba), 
что значит “золотая старуха”, и считают ее своей 
богиней. Как бы старательно я ни исследовал это, 
я все же не мог найти подтверждения правиль-
ности этого. Только один знатный русский го-
сподин сообщает мне следующее: “У подножия 
горы, в Обдории (Obdorie), стоит высеченная ста-
туя Золотая Баба в виде женщины. Слова Злата 
Баба означают “золотая старуха”. Мне сообщают, 
что остяки и другие язычники – туземцы около 
Тобольска и на Оби, поклоняются дьяволу, кото-
рый, они говорят, появляется им в виде женщины 
с детьми на коленях. У нее на теле звенящие ко-
локольчики. Ее очень боятся и почитают”.

Рутбекиус говорит, будто под словом Злата 
Баба подразумевается земля, а солнце и луна 
– это ее двое детей. Гуагнинус (Guagninus) го-
ворит об этой богине следующее: “В области 
Обдория, около устья реки Обь, находится не-
кий древний идол из камня – Золота или Злата 
Баба, что значит “золотая старуха”; у нее при 
себе двое детей, один на коленях, а другого она 
держит за руку. Говорят, это ее близкие [neven 
– племянники]. Обдорцы (Obdorianen), любри-
сцы (Lubriscen), волнинцы (Volniensers) и дру-
гие окружающие народы поклоняются этой ста-
туе. Ей жертвуют самые ценные меха – соболя и 
другую пушнину. Для нее режут самых жирных 
оленей. Мажут руки и ноги богини их кровью; 
потроха жертв они съедают в сыром виде.

Во время жертвоприношения жрец просит у 
статуи совета, что следует делать или не делать, 
переезжать им и поселиться ли в другом месте, 

или нет, и если статуя отвечает “да”, то говорят, 
будто в окружающих рощах и горах слышен 
звук, как от колоколов или труб, произведен-
ный этой статуей, хотя, по всей вероятности, 
этот звук происходит от подземных ветров. 
” И здесь заканчивается сообщение упомянуто-
го писателя.

В другом месте, в описании морских походов 
англичан, совершенных ими раньше в Моско-
вию, мы находим, что когда переживают тяже-
лое время, голод, чуму и т.д., то поклоняются 
этой статуе богини. Они бросаются перед ней на 
землю, произносят в таком положении молитвы 
и ставят барабанчик. Окружающие кладут туда 
искусно сделанную жабу, затем ударяют палоч-
кой по барабанчику. Тот человек, на которого 
прыгнет жаба, или около которого при ударе по 
барабану она упадет, падает как бы мертвым. 
Но с помощью этой богини, как они верят, он 
воскреснет для жизни. Он тогда может указать 
причину несчастья и средство избавления. Ког-
да богиня удовлетворена, страна и народ осво-
бождаются от несчастья, которое их преследо-
вало. Но теперь так больше не делают»95.

Если С. Герберштейн говорит о Золотой бабе 
как о статуе в виде старухи (по представлени-
ям народов Сибири это должна быть женщина 
старше 33-35 лет. – А.Б.), в утробе которой нахо-
дится сын и виден ещё один ребёнок – внук, то 
другие авторы пишут о ней как о статуе старой 
женщины с ребёнком на руках, рядом с которым 
находится другой ребёнок – внук (А.Гваньини); 
как о женщине с детьми на коленях (Н. Витсен), 
как о женщине с рогом изобилия (А. Вид), как 
о скале, имеющей вид женщины в лохмотьях с 
ребёнком на руках (Д. Флетчер) или о женщине 
с сыном, сидящей на стуле (С. Ремезов: у обско- 
угорских народов в быту нет чего-либо похоже-
го на мебель для сидения. А.Б.), Изображение 
статуи с ребёнком на руках и подписью «Золо-
тая баба» (Slata baba) имеется карте Русского 
государства Г. Меркатора. 

Русские учёные XVIII в. (Г. Ф. Миллер, И. И. Ле- 
пехин) развивали мысль о том, что Золотая баба 
– древнее коми божество, статуя которого была 
увезена на Обь язычниками, не желающими 
креститься.

В качестве персонификации Золотой бабы 
предполагались финно-угорская Йомала, Гуа-
ньинь как одна из ипостасей Авалокитешвары, 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
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переводом книги Н.Встсена «Северная и восточная Тартария», находящимся в печати, по его электронной версии.
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мансийская Сорни-Эква или Калтащ-Эква, изо-
бражение какого-то античного божества – Геры 
(Юноны) или Афины.

Если проанализировать описания обрядов 
приношения жертв и даров Золотой бабе, то 
они на самом деле близки к той практике, какая 
на самом деле характерна для хантов и манси. 
Не случайно исслоедователи (В. М. Кулемзин, 
З. П. Соколова и др.) видят в Золотой бабе чер-
ты местного, пусть и привнесенного откуда-то 
извне, от индоевропейских народов, культа, 
статьи о котором включены в ряд энциклопе-
дий [6]. Если же сопоставлять разные образы 
Золотой бабы с реальными антропоморфными 
изображениями народов Западной Сибири и в 
особенности с представлениями о телесности 
и женском начале у этих же народов, то здесь 
рассказы о Золотой богине с детьми и традици-
онными человеческими фигурками и образом 
женского тела в культуре западносибирских на-
родов не будут иметь абсолютно ничего общего.

Так, образ женского божества у народов 
Югры вообще должен был бы связываться с 
женскими культами и женскими культовыми 
местами – но практически все рассказы о Зо-
лотой Бабе связываются с мужчинами96, исклю-
чений не отмечено. Идея связи женщины с ее 
потомством, заслуживающей визуального или 
текстового отражения, в мифологии обско-у-
горских народов отсутствует, тем более невоз-
можно ожидать от изобразительной практики 
этих народов каких-либо сложных композиций 
и от угорского культового изображения – нали-
чия одной фигурки внутри другой; немыслимо 
и копье как атрибут сибирского женского боже-
ства. Известные нам антропоморфные изобра-
жения у ненцев, хантов и манси – куклы, изо-
бражения умерших – иттерма и др. отличаются 
стилистической примитивностью, в чем можно 
убедиться по массовым описаниям ненецких 
идолов [7]. Совершенно нереальным выглядит 
в контексте культуры западносибирских наро-
дов (ханты, манси, ненцы, селькупы) почитание 
женского, да и любого божества, изображае-
мого в обнаженном виде, что можно сравнить 
с представлениями о запретах на демонстра-
цию женского тела, прекрасно сохраняющихся 
и в современной культуре этих народов. То, что 

сохранение Золотой бабы приписывается шама-
нам – распространенная иллюзия: шаманы у на-
родов Сибири не являются служителями культа 
божеств и верховных духов, функции храните-
лей священных мест у западносибирских наро-
дов и шаманские функции принадлежали раз-
ным лицам, а совмещение этих функций в лице 
шамана отмечалось только при угасании тради-
ции почитания священных мест.

Сказанное здесь – не единственная несурази-
ца в рассказах о Золотой бабе: в них, особеннов 
современных текстах из Интернета,  нередко 
повторяется, что места, где она скрыта, были 
затоплены при строиельстве гидроэлектростан-
ции – уместно задать вопрос: какой же именно? 
– все гидроэлектростанции на Оби находятся на 
огромном удалении от мест, где могла находить-
ся легендарная скульптура.

В проанализированных сообщениях обра-
щает на себя внимание то. что у М. Меховско-
го Золотая баба не имеет женской персонифи-
кации, у Д. Флетчера речь идет о скале, по-
хожей на женщину с ребенком (антропомор-
фная скала или камень – типичная сибирская 
иерофания, т. е. культовый объект), а Г. Мер- 
катор был склонен считать слова «Золотая 
баба» топонимом. Думается. не случайно у 
того же М. Меховского в рассказе о Золотой 
Бабе распространение русского языка среди 
манси (интереснейшая деталь!) соседствует с 
описанием татар.

По-татарски слова «Золотая баба» долж-
ны были звучать как Алтын-Апа, где апа – об-
щетюркский термин для обозначения матери 
или старшей родственницы. Известно. что у 
народов Сибири при помощи терминов род-
ства для предков именуются священные, куль-
товые. Жертвенные места, связанные с культом 
предков или представлениях о духах-хозяеевах 
местностей как о перевоплощенных предках. 
Что касается первой части такого именования, 
то его понимание как тюркского алтун, алтын 
«золото» может быть признано вторичным и 
рассматриваться как следствие несовершенного 
понимания татарского языка. 

Таким образом, вполне возможно, что в ос-
нове онима Золотая баба лежит сочетание слов 
Ал Тым-апа97 или Ал Тын-апа – наименование 

священного места в низовьях реки Тым 
(реального правого притока Оби) или реки с 
похожим названием – Тын, Сын, Сым и т.п. 
Такое наименование, будучи неверно понятым 
или неправильно переведенным на русский 
язык с татарского, инициировало сначала в 
среде русских, а затем и в среде ученых евро-
пейцев представления о богине, в которой син-

тезировались черты Богородицы – девы Марии 
и образы богинь Древней Греции и Рима. То, 
что подобные представления никак не увязы-
ваются с женской образностью и гендерным 
распределением культов и культовых функций 
в традиционной культуре обско-угорских и са-
модийских народов, странным образом остает-
ся незамеченным и поныне.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
96 Нам довелось в 1980-е годы слышать от педагога, ученого-филолога и писательницы, кондинской манси Матрены Пан-
кратьевны Вахрушевой-Баландиной (1918-2000) рассказ о том, что ее отец примерно во второй половине 1920-х годов 
ходил на поклонение в места, где должна была находиться Золотая баба, местонахождение которой уже тогда было тща-
тельно скрыто – вот еще одно свидетельство массовости рассказов-быличек о таинственном священном идоле.
97 В пумпокольском диалекте кетского языка слово Том имело значение «река».
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Вертикальные и горизонтальные компоненты 
в модели мира у народов Западной Сибири

Вертикальная структура модели мира, пред-
полагающая наличие нескольких сфер мирозда-
ния: размещающихся одна над другой, и поме-
щение мира живых людей в центр такой моде-
ли, то есть трактовка мира людей как Среднего 
мира, как представляется, являет собой своего 
рода универсалию для ранних форм религии. 
Такая структура мира характерна и почти для 
всех народов Сибири, в том числе и для наро-
дов Западной Сибири. В основном, согласно 
имеющимся описаниям, у народов Сибири вы-
являются три сферы мироздания, у селькупов и 
эвенков их три, семь или девять, у кетов – семь 
или пятнадцать, у тюркских народов Южной 
Сибири – от трех до восемнадцати [1]. При этом 
часто основные сферы мироздания, а именно 
Верхний и Нижний миры делятся отдельные 
ярусы, и число этих ярусов не слишком опреде-
ленно – так согласно А. А. Попову, у нганасан 
имеются три сферы мира – верхний, средний и 
нижний миры, и в верхнем мире выделяется от 
трех до девяти ярусов [2]. Однако Нижний мир 

имеет не строго вертикальное расположение по 
отношению к среднему: он расположен под зем-
лей за океаном в стороне заката солнца. У нен-
цев над землей имеются семь или трое небес, а 
под землей – семь небес или семь слоев льда, а у 
нганасан под землей – семь или девять мерзлых 
слоев [3]: вполне материализованная граница 
между Средним и Нижним мирами делает вер-
тикальную стратификацию нижней сферы мира 
у ненцев довольно условной. 

По воззрениям кетов, во вселенной имеются 
семь морей вокруг земли и семь речных мысов. 
Звезды, видимые с земли – это корни деревьев 
иного мира, где на небе живут люди и животные, 
переселившиеся из среднего мира. Верхний мир 
у кетов представляется в виде реки, имеющей 
семь мысов-изгибов [4]. Сходное устройство 
имеет мир у селькупов, у которых он также вы-
тягивается вдоль реки, в истоках которой рас-
полагается Верхний мир, а в низовьях – Ниж-
ний мир, мир умерших людей. В соответствии 
с этими представлениями умершие попадали 
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в нижний мир на лодках и селькупы хоронили 
умерших в лодках. Согласно Г. Н. Прокофье-
ву, такое устройство мира отражает путь сель-
купов на север вниз по течению рек [4]. В из-
вестной исторической перспективе сказанное 
может быть справедливым и для других наро-
дов Западной Сибири, в частности, для кетов.  
Г. Н. Прокофьев предполагал, что линейные 
представления о мире являются более архаичны-
ми, нежели многоуровневые вертикальные по-
строения модели мира, и, вероятно, с этим стоит 
согласиться. Сходные представления отмечают-
ся и у тюркских народов Южной Сибири [5],  
и распространение их с юга на север соотно-
сится с фактами этнической истории народов 
бассейна Енисея, в том числе и кетов, посколь-
ку имеются основания искать их прародину на 
юге, в горных массивах Центральной Азии. 
Довольно неожиданным является то, что пред-
ставления о множестве мысов (девяти мысах) 
как составляющих Среднего мира, мира живых 
людей, и определяющих расстояние от одного 
края мира до другого края, является характер-
ным для долган, что отразилось в произведени-
ях долганской поэтессы О. Аксеновой. 

Особая проблема в характеристике исход-
ной модели мира заключена в представлени-
ях о мире у разных групп эвенков. В литера-
туре получили широкую известность работы 
А. Ф. Анисимова, в которых Верхний мир – это 
исток шаманской реки Энгдекит, располагаю-
щийся на юге, средний мир – это мир людей, а 
Нижний мир расположен в устье реки на севе-
ре [6]. Однако объектом изучения А. Ф. Ани-
симова были преимущественно западные груп-
пы эвенков. В то же время у эвенков-орочонов 
шаманская река Тунето составляет только один 
из ярусов Нижнего мира [7], то есть у эвенков- 
орочонов река – это не объединяющий можедь 
мира объект, а лишь одна из ее частей, своего 
рода эвенкийский Стикс. Как кажется, запад-
ные эвенки усвоили характерную для них мо-
дель мира, в которой особую роль играет река, 
у тех народов, которые появились в бассейне 
Енисея раньше их – ими вполне могли быть 
селькупы или какие-то иные самоедоязычные 
народы, в то время как восточные эвенки луч-
ше сохранили традиционную тунгусскую мо-
дель мира, в которой структурирование нижне-
го мира является достаточно неопределенным 
и фактически каждый этнос имеет собствен-
ные воззрения на устройство Нижнего мира и 
состав его сфер.

Отличительная особенность структуры 
мира народов Западной Сибири – это то, что, 
согласно представлениям этих народов, ниже-
лежащий мир является местом обитания одно-
го из божеств, которое мыслится или как ан-
тецедент божества верхнего мира и носитель 
злого начала, или реже как хтоническое боже-
ство.Таковы божества- антиподы Нуми-Торум 
и Куль у угров, Нум и Нга у ненцев, Есь и Хо-
седам у кетов. Обращает на себя внимание и 
то, что у западносибирских народов в Нижнем 
мире обитают женские персонажи – угорская 
Калтащ-Эква, кетская Хоседам, селькупская 
Ыланта-Кота, ненецкая Я’небя, что составляет 
интересную особенность религиозных пред-
ставлений народов этого региона.

Как отмечала Г. Н. Грачева, горизонтальные 
составляющие модели мира характерны прак-
тически для всех культур полярного региона 
Евразии, и они реализуются в основном в виде 
представлений о шаманских дорогах, по кото-
рым шаман путешествует при камлании – сам 
шаман занимает как бы центр вселенной, и его 
пути простираются вверх и вниз [8]. Действи-
тельно, топография шаманских дорог у наро-
дов западной Сибири и у восточносибирских 
народов (например, у нанайцев) в большей 
мере связана с горизонтальной плоскостью. 
Однако шаманы в путешествиях по сферам ми-
роздания пользовались как раз вертикальной 
моделью мира, и именно такая модель мира 
создавала основания и для классификации 
камланий по целям и адресатам, и для проти-
вопоставления белого и черного шаманства у 
тех народов, для которых такое противопостав-
ление является значимым. 

Само противопоставление горизонтального 
и вертикального компонентов в модели мира, 
вне зависимости от того, к чему оно относится 
– к религиозным воззрениям или к шаманской 
практике, основывается не только на проти-
вопоставлении реального мира и одного или 
нескольких виртуальных миров, но и на более 
общем и более материализованном противо-
поставлении видимого и невидимого мира. В 
оппозиции горизонтального и вертикального 
в виртуальных мирах присутствует несколько 
иной признак, нежели собственно реальность/
виртуальность – это относительная достижи-
мость сферы мира в горизонтальной модели 
и относительная недостижимость сферы мира 
в вертикальной модели. В сферы мироздания, 
разграниченные по вертикали обычный живой 

человек проникнуть не может – в нижний мир 
попадают умершие, в верхний и нижний миры 
могут попадать шаманы. В то же время сферы 
пространства, разграниченные по горизонтали, 
являются более доступными для человека – ве-
роятно, именно по этой причине горизонталь-
ные компоненты модели мира в религиозных 
воззрениях повсеместно являются архаичными 

и вытесняются вертикальными структурами. 
Горизонтальные компоненты устройства вир-
туального мира поддерживаются в религиоз-
ных воззрениях тем, что мир по горизонтали 
делится на разные владения духов-хозяев, а в 
шаманской практике тем, что шаман имеет воз-
можность путешествовать по Среднему миру, 
не покидая его.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
98 www.sati.archaeology.nsc.ru/encyc_p/term.htm, www.etnic.ru/edu/myth
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Представления манси о хозяйках леса мис-нэ и их аналоги
в религиозных воззрениях народов Сибири и Дальнего Востока

Характерной чертой пантеона хантов и ман-
си является его многоуровневость. Главные 
божества манси и особенно хантов имеют объ-
единяющую весь пантеон генеалогию, сравни-
мую по своей логичности и своему изяществу с 
генеалогией олимпийских богов в древнегрече-
ской мифологии. Наряду с божествами стихий 
природы, которые в генеалогии оказываются 
детьми верховного божества Нуми-торума, сре-
ди сверхъестественных существ, которые почи-
таются манси, присутствуют и разнообразные 
категории духов-хозяев, духов-охранителей по-
селений, семейных духов, враждебных или не-
дружественных духов и т.д. 

Среди этих духов особое место занимают 
сверхъестественные существа-духи, именуемые 
по-хантыйски миш, по мансийски мис, точнее, 
мис-нэ, представляемые в роли прекрасных 

девушек, имевших функции покровительства 
охотникам и принесения охотничьей удачи98.

В рамках генеалогии угорского пантеона 
мис-нэ составляют часть сверхъестественных 
существ-народа мис, который считается потом-
ками великанов-менквов. По рассказкм манси, 
люди мис живут в тайге, занимаются охотой, 
имеют в качестве собаки медведя или соболя, 
их дома богаты, внутренние помещения отде-
ланы мехами. Сверхъестественные существа 
мис-нэ – это молодые женщины народа мис, ко-
торые устанавливают отношения с охотниками, 
могут вступать с ними в связь и дарят охотничье 
счастье. В одном рассказе, зафиксированном у 
сосьвинских манси, повествуется, как мис-нэ 
предлагает себя охотникам, но они, увидев на 
ноге мис-нэ копыто, похожее на лосиное, от-
вергают ее: в следующих эпизодах люди видят 



106 107

на ноге мис-нэ копыто дикого оленя и лошади. 
Обиженная мис-нэ говорит охотникам: «Если 
вы кормиться не хотите, езжайте!». Охотники 
возвращаются домой и видят, что от их жилищ 
и амбаров остались голые стены, а стадо оленей 
превратилось в сухостой. У манси весьма попу-
лярен и сюжет о том, как популярен сюжет, ког-
да мис-нэ выходит замуж за охотника, но после 
того, как ее начинают обижают родственники 
мужа (обычно сестра мужа), мис-нэ уходит в 
лес, и вместе с ней исчезает благостояние се-
мьи. Считалось, что мис-нэ среди были среди 
предков особенно удачливых охотников.

В некоторые версиях мансийских рассказов 
мис-нэ, выступающая в этом случае как единич-
ный персонаж, является дочерью бога войны 
Хонт-Торума войны, или же младшей сестрой 
братьев-богатырей с верховьев р. Ляпин – тех 
же самых менквов. По другим рассказам, мис-
нэ имеет мужа, им является Пайпын-ойка, по-
мощник Хонт-Торума99. Имеются данные, что у 
манси различаются Вор-Мис-нэ «Лесная жен-
щина Мис» и Вит-Мис-нэ «Водяная женщина 
Мис»100. 

Персонажи, сходные с мансийскими хозяйка-
ми тайги мис-нэ, имеются у целого ряда народов 
Западной и Южной Сибири. Согласно воззрени-
ям алтайцев, среди обитателей мира духов име-
ются духи албыс или албасты – это красивые 
молодые женщины, не вышедшие замуж, или 
дочери какого-либо эззи – духа-хозяина горы или 
леса, они встречаются с охотниками и вступают с 
ними в связь. Считается, что этих духов-девушек 
приманивают сказки и песни, рассказываемые 
охотниками – так появляется мост, связывающий 
сказительскую традицию, в которой заключена 
способность привлекать покровительствующих 
духов, и шаманскую практику, в которой важное 
место занимает призывание духа-помощника. Та-
кие же духи в женском обличье есть и у тувинцев, 
но у них они не так прелестны, как у алтайцев 
[1]. Впрочем, у тувинцев албысы могли менять 
пол и нападать на мужчин и женщин, превраща-
ясь при этом в существа противоположного пола 
по отношению к тому, на кого они нападали. Не-
которые ученые считают, что образы хозяек гор 
и рек – это контаминация образа матери-земли с 
духами-хозяевами гор и рек, однако, как мы по-
лагаем, такое допущение не обязательно: во-пер-
вых, у соседних с тувинцами народов духи-де-
вушки представляются как дочери духов-хозяев 

гор и лесов, во-вторых, оно основано на гипотезе 
о древнем тотальном матриархате в верованиях и 
общественных отношениях, которая в наши дни 
не находит подтверждения. 

У шорцев духами-хозяевами гор были ча-
стью мужчины, частью женщины. Хозяйка гор 
выращивала соболей, покровителем охоты был 
сарас или колунак – колонок. Горные хозяйки 
зверей и дичи у шорцев тоже любят сказки и 
песни. Как писал А. Ф. Анисимов, у кумандин-
цев хозяйки тайги представлялись как женщины 
[2], то же самое мы наблюдаем у многих тюрко-
язычных народов Южной Сибири.

У якутов имеется обычай изготавливать ку-
клу, изображавшую умершего, в которой како-
е-то время будет находиться его душа. Сходный 
обычай изготовления изображения иттерма ха-
рактерен и для манси, и для хантов, от которых 
он, видимо, заимствован ненцами, но только у 
якутов эти представления связаны с определен-
ной половозрастной категорией умерших, чье 
изображение предписывается изготавливать, 
а именно – с категорией молодых незамуж-
них женщин, той самой, к которой принадле-
жат в виртуальном мире прекрасные хозяйки 
тайги-покровительницы охотников. Но на что 
именно направлены были обычаи якутов, име-
ющие целью взаимодействие людей с миром 
духов – на содействие появлению новых хозя-
ек тайги или на противодействие ему, то есть 
на стремление оставить душу ближе к людям – 
пока непонятно. Отметим, что у хантов и манси, 
по некоторым данным, изображения-иттерма 
молодых женщин, девушек и детей хоронили 
либо в могиле, либо в лесу – но, в отличие от 
иттерма других категорий умерших, не хранили 
дома.

Представления, согласно которым девушка, 
умершая до замужества, становилась лесным 
духом, характерны и для корейцев – это был 
один из мотивов ранней выдачи девушек замуж. 
У бурят, как и у тюркоязычных народов Сибири, 
также имелись женские духи тайги – ими тоже 
становились рано умершие девушки и молодые 
женщины, считалось, что они имеют талисман, 
обладающий волшебной силой, и склоняют 
охотников к связи. 

Согласно воззрениям кетов, женский персо-
наж, который можно встретить в тайге, по ве-
рованиям кетов имеет несколько другую при-
роду – это медведь или сын медведя Кайгусь,  

появляющийся перед людьми в образе «лесной 
девки». Данная функция медведя в мифологии 
кетов не имеет аналогов среди фольклорных 
произведений или поверий народов Сибири, а 
мотив оборотничества такого персонажа уни-
кален, если не считать рассказов тувинцев о 
духах, способных изменять пол. Кетские мате-
риалы об образе «лесной девки» обособлены 
еще и тем, что Кайгусь, кажется, существует у 
кетов в единственном числе, в то время, как по 
большинству рассказов у манси и по рассказам 
в других традициях, прекрасные хозяйки тайги 
существуют во множестве.

Среди духов-хозяев эвенков присутствуют 
духи сэвэки, покровительствующие охотникам 
и имеющие облик молодых девушек. Как отме-
чает А. И. Мазин, девушка-сэвэки приносила 
одному охотнику удачу, но, когда он рассказал 
о ней другим, он потерял свою охотничью удачу 
и вскоре умер [3]. У западных эвенов дух охоты 
– мухон (то же, что мусун у эвенков) представ-
лялся людям в виде девушки.

Один из персонажей пантеона негидальцев, 
близких по языку и культуре к эвенкам – это 
Калгама или Кокгама (разные записи одного и 
того же имени), это женский дух-хозяин тайги, 
который является охотнику в образе прекрасной 
женщины [4]. 

По представлениям нанайцев, среди мно-
гочисленных духов имелся дух-женщина, 
помогающая охотникам, которого называ-
ли «моя жена». У орочей, как и у негидаль-
цев, бытовали мифы о духах Какдзяму. Кад-
зяму – это дух охоты, он, как орочи, живет 
семьей. У него есть сумочка с шерстинками 
зверей – так же, как у женских божеств и ду-
хов других тунгусских народов. Однажды Кад-
зяму вступил в связь с женой охотника, забыл 
у нее свою сумочку, после этого охотник стал 
удачливым – такой вот настоящий мопассанов-
ский сюжет. Как видно, покровителями охоты 

могут быть не только прекрасные девицы, но и 
духи-мужчины, и они тоже оказывают охотни-
кам благодеяния – но через посредство их жен, 
и стоит заметить, что у близких друг к другу по 
языку и культуре народов предсталвения о духа 
– хозяевах довольно сильно различаются.

Нивхи говорили об умершем «ушел к своим» 
– здесь в виду имелись духи «горные люди», про 
умершую незамужнюю девушку «ушла к жени-
ху», также, очевидно, к «горному человеку»: 
последнее явно указывает на изменение статуса. 
Чукчи думали, что души-увиритти одиноких 
женщин живут в мире мертвых сами по себе в 
одиночестве – таким образом, эта категория че-
ловеческих душ обособляется от других умер-
ших и выглядит потенциальным ресурсом для 
превращения их в хозяек тайги или тундры.

У ительменов, согласно описанию Е. П. Орло-
вой, имеется дух фех, который превращается то 
в мужчину, то в женщину в противоположность 
полу того человека, с которым он встречается в 
лесу [5].

По воззрениям айнов, среди многочисленных 
обитателей виртуального мира, духов камуй 
имеется особая категория духов васанги, кото-
рые могли превращаться в красивых женщин.

Таким образом, хозяйки тайги, являющиеся 
помощницами охотников и весьма сходные по 
поведению и функциям с мансийскими мис-нэ, 
представляют собой такую категорию сверхъе-
стественных существ, представления о которой 
широко распространены среди народов Сиби-
ри [6]. Представления о такой категории духов, 
генеалогически связанной с духами-хозяевами 
высшей категории или божествами с одной сто-
роны, и с людьми в их перевоплощении в вир-
туальном мире, с другой стороны, оказываются 
характерными для многих народов, что находит 
разнообразные подтверждения и в религиозных 
представлениях, и в мифологических рассказах, 
и в обрядности.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
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Вселенная и ее миры
В традиционном мировоззрении различных 

народов Севера, Сибири и Дальнего Востока 
России мы находим самые различные рассуж-
дения, утверждения ответы на вопросы о том, 
как устроена вселенная, сколько миров можно 
насчитать выше того мира, где живут люди, и 
сколько миров располагается ниже этого мира. 

Обычно в этом регионе нашей планеты на-
роды усматривают в устройстве Вселенной три 
мира – Верхний, Средний и Нижний миры. У 
селькупов и эвенков таких миров может быть 
три, семь или девять, у кетов – семь или пятнад-
цать, у тюркских народов – от трех до восемнад-
цати. Общим в схеме вселенной, представленной 
в мировоззрении разных народов, является толь-
ко то, что люди живут в Среднем мире, и как раз 
их мир является центром мироздания, точнее, 
центром той модели мироздания, которая отра-
жена в их религиозных верованиях, фольклоре, 
изобразительном искусстве. 

В Среднем мире, определяемом, а если быть 
более точным, подразумевающемся в качестве 
центра мироздания, но при этом не имеющем 
собственной середины, живут люди. Но в этом 
мире живут не только они, здесь же обитают и 
животные, и разнообразные сверхъестествен-
ные существа. В иных мирах живут сверхъе-
стественные сущности-духи, там же, конкретно 
– на ветвях мирового дерева находятся такие 
виртуальные объекты, которые имеют связь с 
людьми: это души умерших, души шаманов, 
еще не родившиеся дети. В этих же мирах жи-
вут Божества-антиподы, такие, как Нуми-Торум 
и Куль-Отыр у хантов и манси, Нум и Нга у нен-
цев, Есь и Хоседам у кетов. 

Вопрос о том, кто же создал вселенную, кто 
был первотворителем этого мира и каково его 
могущество, для народов Сибири, как это ни 

удивительно для нас, совершенно не актуален. 
Во многих этнических традициях о создателе, 
первотворителе мира вообще ничего не гово-
рится. Что еще очень важно и опять же необыч-
но для современного человека – в воззрениях 
этих народов никто ничего не говорит о конце 
мира, мир мыслится как вечный. Хочется ска-
зать – традиционные представления о мире у 
тех народов, которых мы часто считали и счита-
ем отсталыми и малокультурными, стоят ближе 
к научной картине мира, чем, скажем, догматы о 
судьбе мира в христианском вероучении. 

Манси считали, что во вселенной имеется 
семь миров. Кроме мира живущих людей, ко-
торый, конечно же, находится в середине, име-
ются еще три верхних мира и три нижних мира 
[1, 139]101. В Верхнем мире живет Кащар-Торум, 
божество-предок, отец Корс-Торума и дед Ну-
ми-Торума, нынешнего верховного божества 
угорских народов и ненцев. Нуми-Торум явля-
ется владыкой того мира, который является ви-
димым с земли. 

Манси не имели символических изображе-
ний Кащар-Торума, не было у него и культовых 
мест. Это очень показательно – при наличии 
представлений о божестве-первотворителе, ко-
торое должно считаться самым могуществен-
ным и самым главным, данное божество не 
имеет ни устойчивого образа, ни специальных 
изображений, ни средств или институтов почи-
тания. Корс-Торум у манси – это хозяин второго 
яруса Верхнего мира. Корс-Торум является сы-
ном Кащар-торума и отцом мансийского верхов-
ного бога Нуми-Торума. Манси полагают, что не 
кто иной, как Корс-Торум создал небо, землю, 
воду, огонь, солнце, луну и звезды, то есть, как 
можно полагать, явился устроителем поряд-
ка в мире, созданном его предшественником 
и отцом. 

Согласно представлениям манси, как и его 
отец Кащар-Торум, владеющий третьим выс-
шим миром, Корс-Торум очень далек от люд-
ских дел. Он обитает выше облаков в золотом 
жилище, и все сведения о нем манси получи-
ли от других богов. Ни он, ни Кащар-торум не 
оказывают никакого влияния на жизнь людей, 
потому что находятся слишком далеко от них. 
В случае необходимости Корс-Торум посыла-
ет своего сына Нуми-Торума посмотреть, что 
происходит на земле и доложить об увиденном. 
Там, на земле, живут младшие братья и сестры 
Нуми-Торума, Хотал-Эква – солнце, Этпос-Ой-
ка – месяц, сестра Нуми-Торума Катщар-Эква – 
она же земля, Най-Эква – огонь, Хозяин нижних 
миров у манси – Куль-Отыр, который в генеало-
гическом отношении является младшим братом 
Нуми-Торума. При рождении сыновей в святи-
лище Куль-Отыра манси приносили луки (на са-
мом деле – модели луков), при рождении доче-
рей ему приносили иголки. Если манси жертво-
вали Нуми-Торуму оленя, то мясо съедали сами. 

Божества стихий природы у манси имели 
антропоморфный облик – солнце Хотал-Эква 
или Хотал-Ими, имеющее женскую персонифи-
кацию, луна – Этпос-Ойка, имеющая мужскую 
персонификацию, Сехыл-Торум, младший брат 
Нуми-Торума, обитавший на черных облаках – 
хозяин грома, огонь – Най-Эква, относящаяся к 
женскому классу сверьхъестественных существ. 
Хозяева леса, по представлениям манси – это ве-
ликаны, призраки умерших, зооморфные духи, 
имеющие зооморфный облик. 

Иногда в исследованиях по мифологии и 
религии манси Нуми-Торум рассматривает-
ся как «общеплеменное и общенародное бо-
жество». То, что Нуми-Торум является глав-
ным божеством манси и хантов, сомнений не 
вызывает, правда, заметим, что по степени 
могущественности мансийских богов никто 
из самих манси не меряет... Однако, думает-
ся, не слишком правильно говорить об обще-
племенном божестве в приложении к манси, 
там, где, скорее всего не было племени как 
социальной единицы, и там, где разные террито-
риальные группы этноса – манси и в особенно-
сти хантов – говорят на различающихся до вза-
имной непонимаемости диалектах (в сущности 
на разных языках, о чем часто говорят лингви-
сты) и даже не осознают себя без внешней под-
сказки одним и тем же народом. 

Как рассказывают манси, Калтащ-Эква, она 
же известна под именем Торум-Щань, измени-
ла своему супругу Нуми-Торуму, и за это была 

свергнута с верхних миров и после этого она 
стала покровительницей женщин. Правда, оста-
ется непонятным, с кем могла богиня изменить 
мужу, если около нее не было никого, кроме 
свекра Корс-торума: неужели мансийский бог 
оказался снохачом? Почиталась у манси также и 
дочь Калтащ-Эква – Калтащ-Эква аги. 

У Нуми-Торума, как говорят манси, был 
еще сын Мир-Сусне Хум, о котором в каждой 
местности существовали свои собственные 
представления. Мир-Сусне Хум, «За миром 
смотрящий человек» по своим функциям яв-
ляется посредником между богами и людьми. 
Ему приписывалась способность предохранять 
людей от болезни или способствовать их выз-
доровлению. Мир-Сусне Хум, сын Нуми-Тору-
ма, известен еще и под другими именами – он 
же в рассказах о нем именуется Торум Пыг, он 
же Калтащ-Пыг, он же Эква-Пырищ – это по-
пулярный герой мансийского фольклора, при-
чем он оказывается героем не только в смысле 
структуры повествования как персонаж, но и в 
смысле своего божественного происхождения, 
точно как в древней Греции, где дети олимпий-
ских богов начинали играть важную роль в эпи-
ческих повествованиях. У Мир-Сусне-хума, по 
рассказам манси, имеется еще брат Отыр-Пыг. 
Почтением пользовалась у манси также Суй-Ур-
Эква, покровительница женщин, ей приносят 
коврики при рождении дочерей. Имелся у манси 
и Хонт-торум – бог войны, у которого есть два 
помощника Энки и Хуси. У манси почитался и 
Йибы ойка или Пубы ойка – крылатый старик 
– филин, у которого, как говорят, есть жена и 
сыновья. Особое отношение к филину у манси 
понятно, это ночная птица, посредник-медиа-
тор, связывающий свет и темноту, как козодой у 
нивхов, и к тому же филин – хищник.

Пантеон хантов очень сходен с мансийским. 
Ханты считают, что демиургом, создателем 
вселенной был Косяр-Торум или Нум-Сивес. 
Его сын Корс-Торум или Нум-Курыс стал соз-
дателем мира. Его дети – это Нум-Торум, явля-
ющийся действующим верховным божеством, 
Кынь-лунг или Кынь-ики, бог подземного мира, 
богиня солнца Катль-ими, Талась-ики, бог 
луны, брат и супруг солнечной богини, хотя у 
Талась-ики есть еще одно сердечное пристра-
стие в виде женского небесного духа. Дочерью 
Корс-Торума является это Калтащ-ангки богиня 
земли – иногда ее называют женой Нум-Торума, 
впрочем, как и в союзе солнечного и лунного бо-
жеств Катль-ими и Талась-ики тут одно другого 
не исключает: возможно, у людей были запре-

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
101 По другим данным, Нижний мир находится у манси в устье Оби под землей. (Карьялайнен К.Ф. Религия югроских 
народов. Т. 1, Томск, 1994. С. 139).

  А. А. Бурыкин 

Традиционные религиозные воззрения народов Западной Сибири
в контексте этнографии и религиоведения

< Воланд: > Впрочем, ведь все теории стоят одна другой. 
Есть среди них и такая, согласно которой каждому будет 
дано по его вере. Да сбудется же это!

М. А. Булгаков. Мастер и Маргарита, глава 23.
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щены близкородственные брачные союзы имен-
но потому, что они являлись привилегией богов. 
Другие дети Корс-Торума стройная красави-
ца Най-ангки, богиня огня, и повелитель вод 
Йенг-ики. У хантов, кроме божеств, почитаются 
также имеющие мужской облик духи ветров, из 
которых самый старый, и, видимо. Самый почи-
таемый – дух северного ветра, и Вонт-лунг – хо-
зяин леса.

У хантов и манси Нижний мир, как пишет 
И. А. Иванов – царство злого бога Кынь-ики. В 
Нижнем мире время имеет обратный ход, оно 
обращено вспять [2, 37].

Согласно представлениям хантов, Нуми-то-
рум создал человека из глины – понятно, что 
это узнаваемый мотив, возможно, появившийся 
после знакомства угорских народов с христиан-
ством, однако обратим внимание, что создатель 
человека продолжает ассоциироваться с верхов-
ным божеством собственного пантеона. 

Как писал К.Карьялайнен, «Современный 
мир духов остяков очень богат. настолько богат, 
что, наверное, никогда никому не удастся вы-
вить число и имена всех этих духов…» [3, 6]. 
В самом деле, каждое болото, озеро, бухта, бе-
рег имеют своих духов. И если имеется водяной 
дух, то у него, как и у людей, есть жена, сын и 
дочь.

Несмотря на изобилие духов в мире хантов, 
в этом мире ни солнце, ни луна, то есть Кат-
ль-ими и Талась-ики, имеющие соответственно 
женскую и мужскую персонификацию, так же, 
как и у манси, не были объектом религиозных 
церемоний и не почитались. 

Есть факты, говорящие о том, что вертикаль-
ная модель мира, в которой разные сферы мира 
располагаются одна над другой как этажи зда-
ния, у хантов оказалась преобразованной в го-
ризонтальную, где разные фсеры мира распола-
гаются на плоскости. В частности, в сургутском 
Приобье у хантов была представлена горизон-
тальная модель мира. Ханты называют север – 
ил – низом, а юг – ном – верхом. 

Ненцы, как и большинство народов Сибири, 
считали, что вселенная состоит из трех сфер. 
Семь небес или три неба находятся над землей, 
представляющей Средний мир, и семь небес 
или семь слоев льда располагаются под землей. 
Нум у ненцев, как и у угорских народов – это 

божество верхнего мира, жена Нума Я’мюня 
или Я’небя – хозяйка земли, которая иногда вы-
ступает как жена Нума: впрочем, кто там разбе-
рется, какие у них отношения, и кого называют 
женой. 

По рассказам ненцев, жена Нума характери-
зуется как старуха – однако тут есть одна инте-
ресная подробность: наименования людей по 
возрасту у народов Сибири не совпадают с на-
шими представлениями о возрастных границах: 
у этих народов под понятие «старуха», то есть 
«женщина старшего возраста» подводится жен-
щина, которая по своему возрасту может иметь 
взрослых детей. Стало быть, ненецкая «стару-
ха», являющаяся женой верховного бога – это 
не костлявая сгорбленная седая злая ведьма с 
клюкой вроде нашей бабы-яги, а тридцатипяти-
летняя красавица. В жертву Нуму ненцы прино-
сили белых оленей. Антипод Нума Нга у ненцев 
– это злое божество, ассоциируемое с Нижним 
миром, в жертву Нга приносятся олени и собаки 
темной масти. Нга – это, по одной версии, сын 
Нума, по другой – его свояк. Он живет в ниж-
нем мире за семью слоями вечной мерзлоты, на 
одной из нижних земель. Таким образом, Нум и 
Нга образуют пару божеств, точно так же, как 
Хэвэки и Харги у эвенков или как Ульгень и 
Эрлик у тюркских народов Южной Сибири. В 
качестве жертв божествам у ненцев приносятся 
также деньги102, хлеб, вина, сукно. Ненцы пола-
гали, что продолжительность жизни человека 
зависит от Нума, и об этом ведет запись Я’мю-
ня. И тем не менее у ненцев Нум, хоть от него и 
зависел срок жизни человека, не имел никакого 
образа.

По представлениям ненцев, солнце и луна 
в разных мирах одни и те же. Когда на нижнем 
небе тает снег, у нас в Среднем мире идет дождь 
и светит солнце. Луна обладает способностью 
притянуть к себе человека, так, однажды она 
притянула шамана с бубном – обратим внима-
ние, что мотив, в котором человек, чаще всего 
девочка, попадает на луну, потому что луна бе-
рет героя рассказа к себе, встречается в сказках 
многих народов Сибири. Пурга, по представле-
ниям ненцев – это старуха с длинными седыми 
волосами. Интересно, что пантеон угорских 
народов и ненцев уравновешен. сбалансирован 
в гендерном и возрастном отношении, в нем. 

В особенности у хантов и манси, представлены 
божества трех поколений, ив нем присутствуют 
как мужские, так и женские персонажи, заклю-
чающие друг с другом брачные союзы.

У ненцев имеется миф, рассказывающий, что 
в создании мира принимали участие горностай 
и гагара, но эти персонажи никак не связаны с 
верховным божеством Нумом. Вообще мифо-
логия народов Сибири. включающая рассказы о 
создании мира, животных и человека, как раздел 
фольклора и вид словесного искусства чаще все-
го не соотносится с религиозными воззрениями 
тех народов, от которых записываются мифы. 
Так, в одном из мифов чукчей первородитель-
ницей всего живого является брюхатая волчица, 
однако волк не играет в мировоззрении чукчей 
той роли, которая для него ожидается, если ис-
ходить из данного мифологического рассказа. 

Нганасаны, как писал А. А. Попов, также ви-
дели во вселенной три сферы мира – Верхний, 
Средний и Нижний. В Верхнем мире насчиты-
валось от трех до девяти ярусов. В Нижнем мире 
имеется семь или девять нижних мерзлых сло-
ев, по которым попавшие туда умершие люди 
идут постепенно все ниже и ниже. Нижний мир 
нганасан расположен за океаном – под землей 
в стороне захода солнца. В Нижнем мире стоят 
семейные чумы, но в остальном там все наобо-
рот по сравнению с миром живых. В этом мире 
люди живут хорошо, там много дичи, рыбы, 
пищи. По другой версии, у нганасан отверстие 
внутрь земли, открывающее вход в Нижний 
мир, расположено в кустарнике у воды. Земля 
мыслилась ими как плоская, и над ней прибита 
полярной звездой небесная сфера. 

Нганасанский создатель земли Ньи-
лы-Тыа-Нго, как и у других народов, не играл в 
жизни мира активной роли. Хозяев земли у нга-
насан два – один добрый, другой злой – видимо, 
это злой дух Тани-да, который ждет умерших. 
Хозяева воды и растительности представляют 
собой супружеские пары. Облака, по мысли нга-
насан – это мужчины и женщины. Когда начина-
ется пурга – это хозяин пурги открывает ноздри. 
Дух-хозяин земли однажды превратил девочку 
в медведя и сделал ее своей женой – эта версия 
мифологического рассказа о медведе оказывает-
ся совершенно оригинальной среди множества 
мифологических рассказов о медведе у народов 
Сибири и Северной Америки, однако женское 
начало в медведе не имеет продолжения ни в 
мифологии, ни в воззрениях нганасан. 

Яркая особенность религиозных воззре-
ний нганасан – это культ божеств с женской 

ипостасью, как его называют, культ матерей. 
Моу-нямы – это земля-мать, Коу-нямы – солн-
це-мать, Кичеда-нямы – луна-мать, Биды-нямы 
– вода-мать, Туй-нямы – огонь-мать. У нгана-
сан, как мы видим, нет такого сбалансирован-
ного гендерного разграничения божеств, какое 
мы видим у хантов и манси. Согласно верова-
ниям нганасан, Земля-мать Моу-нямы является 
устроительницей земли и вселенной, именно 
она наделяет глазами всех живых при зачатии. 
Как говорят нганасаны, земля наполнена глаза-
ми, которые вкладываются в самок. Мир нга-
насанами представляется как лосиха или дикая 
важенка-олениха, на спине которой живут нга-
насаны. Огонь-мать, вода-мать, дерево-мать – 
так нередко нганасаны называли и землю-мать, 
почитаемую более других. Однако духи-нго, со-
ставляющие основную массу сверхъестествен-
ных существ, есть вообще у всего, что находит-
ся на земле, и они встречаются всюду, хотя окру-
жающий нганасан мир неоднороден и в своем 
сверхъестественном воплощении. У нганасан, 
как и у других народов, почитанием пользова-
лись и камни, и деревья, представляющие для 
обитателей Таймыра своего рода экзотику.

Вообще у нганасан мир занят по преимуще-
ству размножением, поскольку идея размноже-
ния и продолжения жизни в нем явно доминиру-
ет над всеми другими видами активности. Это 
наиболее ярко выражено в форме культа мате-
рей. На наш взгляд, вопрос о том, что сформи-
ровалось раньше, культ матерей или иерархия 
сверхъестественных существ – это вопрос, не 
имеющий смысла, хотя этнографы с социологи-
ческой подкладкой наверняка стали бы находить 
решение этого вопроса, ссылаясь на архаиче-
ский матриархат и на относительное равенство 
матерей в представлениях нганасан. Однако же 
интересно другое: что же на самом деле имело 
место раньше – или люди сначала сами озаботи-
лись размножением самих себя и всего живого 
в природе и придали этой деятельности осмыс-
ленный характер, или же они сразу делегирова-
ли эту заботу сверхъестественным существам.

Селькупы насчитывали три, десять, девять 
или семь ярусов неба. Солнце представлялось 
им как женщина, луна – как мужчина, в точно-
сти, как у хантов и манси. На рисунках сельку-
пов, отражающих устройство мира, солнце изо-
бражается слева, а луна справа. У селькупов есть 
предание о солнце, разорвавшем луну: можно 
думать, что оно связано с солнечными или лун-
ными затмениями. На небе живут Ном – то есть 
небо, или небесная старуха (здесь представления 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
102 На жертвенных местах ненцев можно видеть целые собрания монет, начиная с XVIII века и вплоть до монет 1980-х, го-
дов, а, вероятно, и современных. Эти монеты позволяют точно датировать, в какие годы и в продолжение какого времени 
почиталось то или иное место.
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о верховном божестве у селькупов расходятся 
не только с обско-угорскими народами, но и с 
близкородственными селькупам ненцами), их 
сын Ий, небесные олени и птицы. Ном рассма-
тривается селькупами как добрый дух. Небо, то 
есть не кто иной, как тот же Ном посылает на 
землю все живое сквозь отверстие в первом яру-
се неба – в общем, этакий машинизированный 
театр, только без драматических сюжетов. 

В Нижнем мире у селькупов живет злой дух 
Кызы, насылающий на людей болезни и вы-
зывающий смерть, и «нижняя старуха» Ылан-
та-Кота, покровительница женщин. Она дает 
детям колыбель, умершим гроб, шаманам оде-
жду и обечайку бубна. Как писал А. Ф. Аниси-
мов, у селькупов вся вселенная мыслилась как 
сопричастная образу старухи-прародительницы 
Ыланта-Кота. Это, думается, сказано слишком 
сильно, поскольку покровительница женщин не 
обязательно должна быть прародительницей.

По представлениям селькупов в другом ва-
рианте, мир делился на три части – верховья, 
середина и нижнее течение реки, хотя нижний 
мир находился все-таки под землей. Если мир 
вытягивается вдоль реки – то, в соответствии с 
мнением авторитетного исследователя этногра-
фии народов Западной Сибири Г. Н. Прокофье-
ва, это отражает путь селькупов на север, и то 
же является справедливым в отношении других 
народов Енисейского края, пришедших в эти 
места с юга. Такое линейное представление о 
мире, лежащем на одной плоскости, считает-
ся более древним. чем выстраивание мира по 
вертикали. В соответствии с этими представ-
лениями о мире селькупы полагали, что души 
умерших приплывают в мир мертвых на лодках 
и хоронили умерших в лодках. Изготовление 
гроба из лодки или придание ему черты лодки 
прослеживается и в погребальной обрядности 
других народов, тех, у которых аналогичные 
представления о мире уже отсутствуют. Намо-
гильные памятники в форме лодки встречаются 
даже у венгров, живущего в Европе народа угор-
ской группы, который давно покинул Западную 
Сибирь. Селькупы считали, что кедровка явля-
ется творцом леса, потому что кедр вырастает 
из ореха. Реликтовые представления о том, что 
вселенная включает девять мысов, имеются и у 
долган, и это отражено в одном из стихотворе-
ний долганской поэтессы О. Аксеновой. Приме-
чательно, что вертикальные и горизонтальные 
компоненты модели мира могут причудливым 
образом сосуществовать друг с другом. Так, у 
селькупов и ненцев шаман при камлании мог 

подниматься в Верхний мир по воздуху, но он 
возврашался из Верхнего мира плывя вниз по 
течению реки. 

Кеты, живущие по берегам Енисея, находи-
ли во вселенной семь морей вокруг нее и семь 
речных мысов. Звезды, по их рассказам – это 
корни деревьев иного мира. На небе есть люди 
и животные, переселившиеся из Среднего мира. 
Верхний мир, по взглядам кетов – это река, име-
ющая семь мысов-изгибов. Так же, как у хантов 
и манси, солнце рассматривается кетами как 
женщина, а луна – как мужчина, причем это 
противопоставление имеет соответствующее 
выражение даже в языке кетов, где есть катего-
рии грамматических классов. Однако же, как и у 
других народов Западной Сибири, ни солнцу, ни 
луне не оказывается божественного почитания. 
Отсчет времени у кетов начинается с того мо-
мента, «когда свет родился, когда земля росла, 
когда людей было мало».

На небе в Верхнем мире у кетов живут ста-
рик Есь, бог с добрым началом, и земля-мать – 
Бангам. В земле, то есть в Нижнем мире живет 
хозяйка злых духов Хоседам – как говорят, в про-
шлом это была в прошлом жена Еся, которую он 
прогнал. Эта история похожа на историю богини 
Калтащ-Эква у обских угров, с той лишь разни-
цей, что причина изгнания Хоседам из Верхнего 
мира остается неизвестной: кеты – народ немно-
гочисленный, и богов у них тоже мало. В Сред-
нем мире, по представлениям кетов, живут ду-
хи-хозяева, там же обитает лесная мать шаманов 
Холай, медведь или сын медведя Кайгусь, пред-
ставлявшийся людям «лесной девкой». Опять же 
по каким-то причинам такой персонаж у кетов, 
как кажется, всего один, в то время как юные хо-
зяйки леса у других народов Сибири многочис-
ленны – их на всех охотников хватает…

Согласно воззрениям эвенков, окружающий 
их мир расположен вокруг шаманской реки 
Энгдекит, и в нем насчитывается три или семь 
миров, расположенных в верхнем и нижнем те-
чении этой реки. Верхний мир – это исток ша-
манской реки на юге, Средний мир – мир людей, 
Нижний мир располагается в устье этой реки на 
севере. В другой модели вселенной у эвенков 
она делится на три части по вертикали: Угу-Бу-
га – Верхний мир, Дулин-Буга – Средний мир, 
Хэрги-Буга – Нижний мир. Вход в Верхний мир 
– это Полярная звезда. Эвенки почтительно име-
новали солнце – Энекан-Сигун, персонифици-
руя его в женском образе. У эвенков Энекан-бу-
га – «Природа-матушка» живет ближе всего к 
земле, и это несколько похоже на культ матерей 

у нганасан. Энекан-буга имеет облик старушки 
(одинокая, стало быть, и в самом деле доволь-
но пожилая) в длинном платье из ровдуги, у нее 
есть мешок с шерстинками – душами животных. 
Луна является зеркалом Энекан-Буга. В Верх-
нем мире, кроме нее, живут также духи-хозяева 
природы, стихий, тайги. По некоторым данным, 
у эвенков противопоставлялись друг другу два 
божественных персонажа: Амака – владетель 
душ людей и Экшери – владетель всего живого.

О Нижнем мире, то есть мире умерших – 
буни эвенки рассказывают со слов шаманов, 
которые бывают там. Буни – это первый ярус 
Нижнего мира, второй его ярус – это шаманская 
река.Тунето, такой эвенкийский Стикс. Третий 
ярус Нижнего мира – это мир злых духов-харги. 
Коврик-дэтур, который имелся почти в каждом 
жилище у эвенков, изображал вход в Нижний 
мир. Правда, не вполне понятно. зачем им было 
иметь вход в этот мир в каждом доме…

Разноречия в изображении структуры мира 
у эвенков могут объясняться тем, что западные 
эвенки, живущие на Енисее, усвоили характер-
ную для них модель мира, в которой особую роль 
играет река, от тех народов, которые появились 
в бассейне Енисея раньше их – ими вполне мог-
ли быть селькупы или какие-то иные самоедоя-
зычные народы. В то же время восточные эвен-
ки лучше сохранили традиционную тунгусскую 
модель мира, в которой сферы мира расположе-
ны одна над другой по вертикали, но структури-
рование нижнего мира является достаточно нео-
пределенным и фактически каждый этнос имеет 
собственные воззрения на устройство Нижнего 
мира и состав его сфер. Существенно, что река в 
модели мира не присутствует у народов, близко 
родственных эвенкам, таких представлений нет 
ни у негидальцев, ни у эвенов

Интересная отличительная особенность 
структуры мира народов Западной Сибири – это 
то, что, согласно представлениям этих народов, 
нижележащий мир является местом обитания 
одного из божеств, которое мыслится или как 
антецедент божества верхнего мира и носитель 
злого начала, или реже как хтоническое боже-
ство. Таковы божества-антиподы Нуми-Торум 
и Куль-Отыр у угров, Нум и Нга у ненцев, Есь 
и Хоседам у кетов, Сэвэки и Харги у эвенков. 
Обращает на себя внимание и то, что у запад-
носибирских народов в Нижнем мире обитают 
женские персонажи – угорская Калтащ-Эква, 
кетская Хоседам, селькупская Ыланта-Кота, не-
нецкая Я’небя, в том числе и те, кто ответстве-
нен за деторождение, что составляет интерес-

ную особенность религиозных представлений 
народов этого региона. У эвенков же Энекан-бу-
га проживает в Верхнем мире.

Эвены также представляют весь мир разде-
ленным на три сферы. Мир живущих людей, как 
и у многих других народов Сибири, у эвенов – 
это Средний мир. Нижний – это мир, где живут 
умершие, и он также называется буни; Верхний 
мир, по рассказам современных эвенов – это 
мир, где живут Бог-Хэвки (то же, что Сэвэки у 
эвенков) и «ангелы». При таком традиционном 
членении вселенной на три части наполнение 
Верхнего мира оказалось у эвенов трансфор-
мированным в связи с распространением у них 
христианства.

Универсальными чертами представлений о 
вселенной и модели вселенной у народов Сиби-
ри являются антропоцентризм, то есть размеще-
ние мира живущих людей в центре вселенной, 
и относительно большой масштаб оценочных 
измерений Среднего мира, представления о цен-
тре которого не имеют актуализации и по суще-
ству отсутствуют. Можно сказать, что каждый 
народ, имеющий такую систему представлений, 
считает себя центром Среднего мира. 

В большинстве моделей Вселенной у наро-
дов Сибири Верхний мир является обителью 
творца и наиболее могущественных божеств, 
однако эти божества практически не играют 
никакой роли в жизни и судьбе людей. То, что 
Нум у ненцев располагает властью над жизнью 
людей, вполне может быть и новым явлением, 
возникшим под воздействием христианства. 

Нижний мир вселенной обычно выступает 
пристанищем умерших, ушедших из Среднего 
мира. Хотя у некоторых народов умершие могут 
попасть при стечении обстоятельств в Верхний 
мир, в Зенит, или же в Верхний мир попадет 
их душа после пребывания в Нижнем мире и 
встречи с предками. Можно сказать, что Верх-
ний мир со всеми его сферами у народов Си-
бири – это мир неживой природы и различных 
абстрактных сущностей, а Средний и Нижний 
миры – это макросфера, мир живой природы, 
изменяющейся во времени и переживающей во 
времени несколько разных состояний. 

Духи стихий, духи-хозяева
Описания устройства вселенной у народов 

Сибири, сколько бы миров ни насчитывала все-
ленная в представлениях того или иного народа, 
населяют сверхъестественными существами не 
только все возможные и мыслимые миры, но и 
Средний мир, мир живых людей.
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У М. Элиаде в лекциях по истории религии 
есть красивое замечание: «Кто из греков мог по-
хвалиться тем, что знает имена всех нимф без 
исключения? Каждая река, каждый источник, 
каждый ключ имел свое божество. Их породи-
ло отнюдь не воображение греков: они жили в 
водах с начала мира, а от греков получили, веро-
ятно, имена и человеческий облик» [4, 371]. Это 
же можно сказать о религиозных представлени-
ях народов Сибири, и некоторые исследователи 
даже говорили почти то же самое.

У манси из множества духов-хозяев, кото-
рых, очевидно, было не меньше, чем у их сосе-
дей-хантов, Нёр-ойка – гора-старик – был по-
кровителем оленьих стад. Видимо, здесь опре-
деленно имел место перенос функций божества 
по смежности: дух места покровительствует 
тем животным, которые живут в данном месте. 
Водяному духу манси приносили в жертву пиво, 
изображения рыб, иногда лошадь. Почитались и 
имели особое святилище менквы-великаны, ко-
торые некогда пришли из моря вверх по Оби. Их 
было семь. Интересно, кого это так почитают 
манси из тех, кто забрел когда-то на их террито-
рию – норвежцев, англичан, или новгородцев? 

Манси почитали также духов мис-нэ. По их 
представлениям, это были добрые и красивые 
женщины; считалось, что они живут у истоков 
рек. В своем жилище, «в избе со смолистым за-
пахом пихты, полной красной и черной дичи» 
такая прекрасная лесная женщина проводила 
время за шитьем одежды из меха. Мис-нэ стре-
мились вступать в связь с охотниками, приноси-
ли им удачу. В одном из рассказов о мис-нэ по-
вествуется, как мис-нэ предлагает себя охотни-
кам, но те, отвергают ее, заметив ее на ноге ко-
пыто лося. Ситуация повторяется еще несколько 
раз, но на ноге у лесной женщины оказывается 
копыто дикого оленя или лошади. Мис-нэ, оби-
женная отказом говорит охотникам: «Если вы 
кормиться не хотите, езжайте! Если вам не нуж-
на богатая изба, езжайте!» Когда охотники вер-
нулись домой, то увидели, что от их жилищ и 
амбаров остались лишь пустые стены, а вместо 
оленьего стада возле жилища оказался сухостой.

У манси популярен сюжет устного рассказа 
о том. как, когда лесная женщина мис-нэ выхо-
дит замуж за охотника, но родственники мужа 
начинают обижать ее (чаще всего это делает се-
стра мужа) и мис-нэ уходит в лес. Вместе с ней 
исчезает и благосостояние семьи. На Северной 
Сосьве у манси принято говорить о человеке 
приносящем с промысла богатую добычу – «он 
имеет мис». Иногда манси говорили, что среди 

предков особенно удачливых охотников была 
мис-нэ.

По некоторым сведениям, мис-нэ – непонят-
но только, единственная из многих или все духи 
этой категории – является дочерью Хонт-Тору-
ма, бога войны, или же она оказывается млад-
шей сестрой братьев-богатырей с верховьев 
р. Ляпин. В вариантах рассказов мис-нэ имеет 
мужа – это Пайпын-ойка, помощник Хонт-То-
рума. В приданое ему мис-нэ принесла с собой 
на поясе озеро, изобилующее рыбой. У манси 
встречались изображения мис-нэ, выполненные 
из материала или дерева, которые почитались 
наравне с другими духами-покровителями. Та-
кие изображения и сейчас встречаются среди 
домашних охранителей и в мансийских святи-
лищах.

Почитали манси и богиню огня Най-сянь, 
Най-эква – «Огня женщина». Она считалась се-
строй Нуми-Торума. Обращаясь к ней, манси ее 
называли «милой матерью», «семиязыкой мате-
рью». Когда ей приносили жертвы, то просили 
о благополучии младенца: «...если дитя ползать 
начнет, не бросай на него искры! Пусть в очаге 
не копается!».

Жертвы Най-сянь приносили часто, в том 
числе и при жертвоприношениях другим богам 
и духам. Най-сянь являлась объектом поклоне-
ния как мужчин, так и женщин, но специально 
посвященное Огню культовое место Арась кан 
«огня место» вблизи Новинских юрт является 
женским. 

У манси культовые места – это места почи-
таемого предка, покровителя селения, женские 
культовые места, места духов водяных стихий, 
памятные места – очевидно, места благодар-
ственных жертв. Жертвы духам у манси – это 
шкуры оленей, деньги, ткань, модели луков, 
ступки, коврики, иглы и наперстки, пища, жи-
вотные. Мужскому духу манси приносили в 
жертву самца, женскому – самку. В культовых 
местах у манси встречаются имитации оружия, 
приносимого духу-хозяину, Что касается денег, 
жертвуемых божествам, то люди имели право 
взять из них взаймы некоторую сумму, если это 
было необходимо для уплаты ясака или в случае 
голода. Возврат денег, взятых на культовом ме-
сте, считался обязательным. 

Женщины не допускались на культовые ме-
ста у манси. Они имели свои культовые места. 
Как и другие народы, манси почитали камни 
необычной формы или загадочного происхож-
дения. Манси могли подарить ребенка одно-
му из своих божеств – для этого делали куклу, 

изображавшую данного младенца, и помещали 
ее в святилище.

Генеалогия других божеств и духов у манси 
довольно интересна и запутанна. Родственные 
связи Нуми-Торума по восходящей линии мы 
рассмотрели ранее и знаем, что он принадле-
жит к третьему поколению божеств, а наиболее 
могущественные повелители стихий являются 
его братьями и сестрами. Манси рассказывают, 
что, заселяя землю, Нуми-Торум сначала создал 
два поколения богатырей-отыров (совсем как в 
древней Греции, где герои являются потомками 
богов), но первое поколение ему пришлось са-
мому же уничтожить за их неподобающее пове-
дение. Богатыри второй генерации постепенно 
превратились в духов-покровителей сообществ 
людей, объединенных единством происхожде-
ния. Так появились семейные духи-покровите-
ли мань-пупыг «малый дух» или просто пупыг, 
в местной русской речи и в русской речи манси 
они называются пупых. 

Изображения пупых, которые являлись и 
их вместилищами, делятся на две категории. 
Первые из них составляют антропоморфные 
рукотворные изображения из дерева, ткани, 
иногда из металла. Вторые, бытовавшие в каче-
стве семейных фетишей у манси, представляли 
собой случайно обнаруженные, необычные по 
отношению к повседневной жизни предметы. 
Чаще всего это были изделия древнего брон-
золитейного производства, камни причудливой 
формы, каменные наконечники стрел эпохи не-
олита и т.п. Как и у других народов, у манси 
считалось, что эти предметы сами «являлись» 
тем, кого из людей они хотели отметить в каче-
стве избранных. В сущности, это было знаком 
особого благоволения к человеку со стороны 
духов, «опознаваемых» в находках и обитаю-
щих в них.

В качестве семейных охранителей у хантов 
и манси служили изображения умерших пред-
ков. Вместе с тем, по представлениям манси, 
в лесу не полагалось напрасно рисовать каки-
е-либо изображения и свистеть, в противном 
случае обязательно мог появиться Вор хум – 
хозяин леса. Чтобы узнать будущее, манси га-
дали на топоре, поставив топор лезвием к две-
ри, и спрашивали волю духов.

Духи-покровители селения-пауля считались 
у манси предками людей, рожденных в данной 
местности. Предок-покровитель пауля почитал-
ся отцом-основателем поселка. В этом качестве 
могло быть представлено животное или птица, 
признающееся тотемом – это могли быть лось, 

лиса, волк, собака, трясогузка, филин, ястреб, 
чайка и т.д., а также кто-либо из персонажей 
мансийского или даже угорского пантеона. Одни 
исследователи культуры манси считают, что в 
основе представлений о покровителях селений 
лежат представления о зооморфных духах-пред-
ках, которые позднее приобретают антропомор-
фный облик, что проявляется как в имени, так 
и в изображениях. У манси бытовали представ-
ления, что духи-покровители в большинстве 
случаев имеют жен, у которых не было особых 
имен – как правило, их называли по имени мужа 
с добавлением слова эква «женщина». Однако 
далеко не все женские персонажи мансийского 
пантеона играют сколько-нибудь заметную роль 
в воззрениях манси.

Отношения между разными семейными ду-
хами-покровителями были далеко не идеальны-
ми. Так, у манси имеется предание о том, как 
сыновья раненого Старика-Чайки, одного из 
тотемных предков группы сосьвинских манси, 
обратились к Старику-ястребу с просьбой выле-
чить их отца. Но когда сыновья Чайки, поверив 
Ястребу, оставили его наедине с больным, то во-
йдя через некоторое время в дом отца, увидели, 
что от того остались только кости, а ястреб уле-
тел. Интересно, что в фольклоре народов Сиби-
ри довольно широко распространен сказочный 
сюжет о том, как две птицы разных видов – во-
рона и чайка, ворона и баклан, ворона и сова и 
т.п., поссорились из-за того, что одна из птиц пе-
ребила оставленных ей для присмотра птенцов 
другой птицы, и это, похоже, является преобра-
зованием такого же сюжета, имеющего, в отли-
чие от сказочных, мировоззренческие истоки.

Весьма возможно, кстати, что представления 
о тотемных зооморфных и фитоморфных пред-
ках у народов Сибири таковыми не являются, 
если допустить, что в таких рассказах называ-
ется не вид животного-предка, а личное имя 
предка, совпадающее с названием того или ино-
го животного. Почему-то такая гипотеза, аргу-
ментируемая любым прилично сохранившимся 
традиционным именником (например, личными 
именами чукчей) до сих пор никем не высказы-
валась. хотя она имеет реальную основу в тра-
диционнном составе личных имен многих наро-
дов и может объяснить очень многое при связи 
«тотемических» представлений с элементами 
культа предков 

Разнообразные изображения духов сохраня-
ются в домах у манси очень бережно, и духи до 
наших дней пользуются почтительным отноше-
ниям. Когда современные этнографы попросили 
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пожилого манси показать им идолов, изобра-
жавших семейных покровителей, манси сказал 
своему идолу: «Сейчас пришли, тебя фотогра-
фировать будут, посмотрят, ничего с собой не 
возьмут» [5, 18]. Другой манси даже разрешил 
этнографам посмотреть его идолов и взять для 
коллекции некоторые вещи в старом хранилище 
священных предметов, но сам при этом не по-
шел туда [6, 38-39]. Впрочем, такое почтитель-
ное отношение к идолам отмечается не всегда – 
из ранних источников известно, что манси («во-
гулы») могли наказывать духов-идолов прутом. 
Впрочем, точно так же обращались со своими 
идолами, и не только с ними, и другие народы 
Сибири. Как сообщают источники, в 1764 году 
селькуп Парабельской волости Алексей Пу-
рачин обвинялся в том, что «выломя из дерева 
прут и имеющееся у него для моления медное 
литое распятие, повеся на дерево, тем прутом 
стегал. приговаривая при этом оному распятию: 
почто де ты у нас весь хлеб съел, а нам де для 
чего не дашь зверя?» [5, 135]. 

По воззрениям хантов, как их описывал в 
начале ХХ века финский исследователь К. Ка-
рьялайнен, каждое болото, озеро, бухта, берег 
имеют своих духов. В воде живет водяной дух: 
у него есть жена, сын и дочь. Почитается ханта-
ми и дух ветра-старик, для него вывешивается 
кусочек белой материи. Почитание огня у хан-
тов сводилось в основном к тому, чтобы держать 
огонь в чистоте. У западных хантов дух или бо-
жество огня персонифицируется как женщина. 

Жертвы, приносимые духам – красная материя, 
стрелы, монеты, одежда, пища [7, 53-54, 60]. У 
хантов принято обращаться к духам с просьба-
ми, существуют просительные, описательные и 
призывные молитвы. Это существенно, так как 
не у всех народов Сибири устанавливается ди-
алог людей с духами, гораздо чаще почитание 
духов эксплицитными и конкретными просьба-
ми не сопровождается.

Из множества хантыйских духов выделяют-
ся особым отношением к ним две категории 
духов – домашние и личные духи. Обратим 
внимание, личные духи – это важная тема, ко-
торая очень часто выпадает из характеристик 
конструкции религиозной системы, поскольку 
личные духи-покровители присутствуют также 
в представлениях хакасов, нанайцев и в менее 

ярко выраженной форме у ряда других народов 
Сибири – в то время как именно присутствии 
этой категории духов играет очень важную роль 
в установлении генезиса разных форм анимизма 
и, что особенно существенно – в происхожде-
нии шаманства и шаманской практики. Духи у 
хантов имеют подчиненных духов и, такое явле-
ние, как насылание болезней – действие целой 
иерархии духов. На домашних изображениях 
хантыйских духов встречается не главный дух, 
а дух-помощник. Вместилищем изображений 
духов у хантов является сундучок или специаль-
ная нарта – эти же предметы считаются вмести-
лищем духов [3, 17-18].

Как и у тюркских народов Сибири, у хан-
тов духом или местом его обитания считалось 
и соответственно почиталось растущее дерево 
[3, 44]. В тайге, где жили ханты, встречались 
священные деревья, обвешанные пушниной и 
жертвенными шкурками, среди которых распо-
лагались и изображения духов. Ханты считали, 
что свой лесной дух имеется на каждом охот-
ничьем угодье. Смысл изображений духов, ко-
торые изготовляли ханты, сводился к тому, что 
ими были либо почитаемые духи, либо жертвы, 
приносимые этим духам. Это понятно – если в 
каждом ручье и чуть не в каждом дереве есть 
свой дух, то фигурки этих духов сделать невоз-
можно и это не имеет смысла… 

Согласно представлениям хантов, связи меж-
ду объектами живой природы и сущностями 
виртуального мира весьма разнообразны. Уби-
тое животное, видимо, как и ушедший из мира 
живых человек не должны были исчезнуть бес-
следно, поскольку образ ушедшего человека 
или любого живого существа оставался в памя-
ти, то должна была сохраняться и его позиция в 
визуальной картине мира. Поэтому ханты, убив 
медведя, оленя или бобра, вырезают изобра-
жение этого зверя на сосне вблизи деревни [7, 
10]103. Значение этого обычая, которое не было 
установлено в начале ХХ века, в настоящее вре-
мя понятно – изображение убитого охотником 
зверя является компенсационным вкладом его 
в окружающую природу, дабы ни одно живое 
существо не исчезало бесследно104. По обычаям 
хантов, нельзя разрушать кости убитого мед-
ведя – ясно, для того, чтобы он мог возродить-
ся. И возрождение медведя для хантов важнее 

обычного промыслового животного, которых 
бьют десятками и сотнями.

Правда, между людьми и животными ханты 
проводят важное различие – убитое животное 
рассматривается как представитель своего вида, 
в то время как умерший человек почитается в 
его собственной индивидуальности [7, 42-43].

В. Ф. Зуев, наблюдавший хантов и ненцев во 
второй половине XVIII века, так пишет об их ре-
лигиозных воззрениях и почитании духов. 

Иначе поклоняются горам, коих или ужаса-
ются или какую отменность видят от прочих, 
таким отдают почтение из луков стрельбою в 
какое-нибудь, также особливое, дерево, равным 
образом и деревьям также служат. Однако вящее 
богослужение приказывает им иметь каких-ни-
будь болванов, коих они делают не только в об-
раз богов, но и после умерших некаких вороже-
ев или богатых, или какими особливыми дела-
ми прославившихся, поставляют в знак памяти 
и просят каждого о том же, в чем его ходатаем 
почитают, и таковых они полагают себе за за-
ступников.

В каждому чуму имеется рукотворенной бог 
в образ человека, маленькой, сделанной инде 
коробка, инде палочка или дубинка, а инде и 
кляпышек или клин деревянной. Всех их богов 
описывать много да и притом же они имени не 
имеют, так и нужды в том мало.

Домашней бог, или болван, имеет большую 
себе почесть, ибо стоит в переднем углу, пред 
собою имеет ящик, куда обещанные ему кладут 
подарки; каждой день от кушанья помазываются 
его губы, а между прочим имеет при себе боль-
шой рог с табаком, чтоб нюхал и отлеп (таловые 
мягкие стружки), чтоб затыкал ноздри и утирал-
ся. Оной табак, какая бы нужда ни приспела, хо-
зяин не смеет взять, ниже напойки, боясь, чтоб 
не раздражить своего заступника. Русские, при-
ехав к им в чум, часто делают, что у шайтана, 
высыпав ночью, когда все спят, табак, тихонько 
оставляют рог пустой, что служит у их поутру 
к немалому в суеверии подкреплению и удивле-
нию, как, дескать, шайтан нынешнею ночью так 
много табаку вынюхал, – конечно, куда-нибудь 
за промыслом отлучался.

Все в чуму, не выключая баб и девок, каждой 
имеет своего собственного болвана, а иногда 
два и три, коих каждодневно, по обычаю свое-
му, тешат.

Впрочем, хотя они никаких священных чинов 
и не имеют и праздников не знают, но при вся-
ком жертвоприношении служат только шаманы 
или ворожеи, которые хитростью своею глупой 

сей народ обманывают; они, по большей части, 
и уставщики их веры и закона, другие – богатые 
люди, ибо во всяких случаях, что один начнет 
делать из ихных почтенных, то и все прочие ему 
последуют.

Божков своих происшествие полагают от 
предков и, хотя их обожают, однако власти над 
светом никакой не приписывают, а изображают 
одного вышшего над оными таким же болваном, 
как и прочие.

Почитаемый во всем роде остяцком бог и 
славной изо всех идол установлен в Вокеарко-
вых юртах, около семидесяти верст ниже Об-
дорска. Стоит в лесу, куда от русских и дорога 
скрыта, Опасаясь, чтоб не обокрали, тут ему 
наибольшее почтение и жертвоприношение бы-
вает ото всех, некогда и нарочно приезжающих. 
Имеются два болвана в образ человека: один 
мущина, другой женщина, сколько возможно, 
по остяцкому обыкновению, великолепно убра
ны со всем остяцким одеянием. Стоят в лесу, в 
маленьких, нарочно сделанных теремках, одеты 
в суконные малицы, – всякими литыми оловян-
ными, медными, железными фигурками снаб-
женные, в пимах, и на голове венцы серебряные, 
вкруг их накладено довольно всяких домовых 
вещей, как чашек, ложек, ножей, рог с табаком 
безотлучно бывает и прочее.

Примечено, что мущины мужскому болва-
ну, а женщины женскому кланяются, служат 
и всеми силами равным образом украшают, и 
в особливое время жертву без мужского полу 
приносят, где также и служит ворожейка, а 
не мущина. Вокруг их развешены на лесинах 
оленьи постели, которые после жертвоприно-
шения ему в подарок на деревьях оставляют; 
дерево же, к которому болван приставлен, об-
вешивают разными сукнами, китайками и дру-
гими .материями, а наверху обвивают жестью 
и привязывают маленькой колокольчик, кото-
рой во время ветру позванивает, по лесине же 
развешены инде небольшие лука со стрелами 
и прочее. 

Сие болваново место остяки несказанно бе-
регут, чтоб проезжие как бы не покрали, ибо 
прежде у их бывало, и во многих местах такие 
богатые идолы по лесам расставленные, и мно-
гими богатыми вещами одаренные, бывали и де-
ревья стоящие, равным образом обогащенные, и 
в лесу оставляемые, но узнав, что русские до та-
ких вещей, напрасно тлеющих, лакомы, то ныне 
делают иначе. Из того дерева сделают большой 
чурбан, которой нарядят хорошими сукнами и 
однорядками, снабдят всякою посудою и так 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
103 Именно поэтому в Горном Алтае встречается громадное количество изображений животных, чаще всего козлов – все 
это жертвы удачных охот, которые вели жители этих гор в течение тысячелетий.
104 То же самое наблюдал американский путешественник М. Пессель у жителей северной Индии – того же горного масси-
ва, противоположным краем которого являются горы Алтая и Саян. (М. Пессель. Золото муравьев. М., 1989).
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привозят на то место и по принесении жертвы 
опять увозят обратно.

Болваны, после умерших, не незнатных в 
своем роде стариков, имеют также себе почте-
ние, ибо где он жил, сыновья его сажают вместе 
обедать, откладывают ему особливо и просят, 
чтоб покушал. Сие продолжается чрез целой 
год. Напротив того, и жена, естьли мужа люби-
ла, а он умер, то сделает себе в знак памяти бол-
вана, потчует его и всячески довольствует, и с 
собою на постелю спать кладет, но сие показано 
будет ниже.

Напротив того, все места, кои в лесу богам 
отведены, как дачи, или по протокам, или уро-
чищам и горам, в таком святом у их почтении 
пребывают, что не только ничего не берут, но 
и травки сорвать не смеют, ибо, по их мнению, 
надо неотменно того шайтана озлобить, если че-
му-нибудь в его дачах коснуться, чего ради ниже 
дерева рубят, ниже из реки воды против того ме-
ста пьют по тех пор, пока пределы его границ 
проедут с такою осторожностью, чтоб и близко 
под берег не подъехать и веслом до земли не кос-
нуться. Оное столь крепко наблюдают, что как бы 
ни захотел пить и что ему ни сули, однако пить 
не будет. Часто бывает, естьли у шайтана преде-
лы проезжать далеко, то запасают с собою воду, и 
как бы его нужда ни приспичела, однако не вый-
дет на берег, разве проплыв шайтанские границы.

Все места, где такие славные шаманства про-
изводились, долго между потомками еще почи-
таются, но разве уже совсем знаки того места 
уничтожатся, нередко у их и места также пере-
меняются при жизни еще славного тадыба105, 
что бывает по некоторым особливым примеча-
ниям, ибо случается, что в некоторых хороших 
местах увидят много птиц и зверей, такое по-
читают богам приятным, напротив того, есть-
ли увидят орла, несколько лет на одном дереве 
гнездо вьющего, такое дерево, равным образом 
и место, своим шайтанам посвящают, а орла так 
берегут, что за великую себе обиду почитают, 
естьли узнают, кто отважился разорить гнездо 
его [8, 164-165].

Саамы считали, что главную роль в окружа-
ющем мире играют матери – старшая мать Ма-
дер акка и ее дочери: Сар-акка помогает женщи-
нам при родах и оленьим важенкам при отеле, 

Укс-акка оберегает жилище, Юкс-акка покро-
вительствует детям мужского пола. У саамов 
есть покровители оленьих стад – олений хозяин 
и хозяйка Луот-Хозик. Луот-Хозик ходит на но-
гах, имеет человеческое лицо, но она, в отличие 
от людей, вся в шерсти. Ей саамы приносили в 
жертву кости заколотых оленей, говоря при этом: 
«Луот-Хозик, береги наших оленей». Рази-айка 
– родительница травы, также охраняла саамское 
оленье стадо, то же делали супруги Понь-хозин 
и его жена Понь-хозик. Дух-покровитель ры-
боловства у саамов Аккрува – человек-рыба, у 
него голова и туловище человеческие, а нижняя 
половина тела рыбья106. Хозяин леса Меу-Хозин 
представлялся саамам как черный и хвостатый. 
Пырт – это саамский дух-хозяин дома, покрови-
тель домашнего очага Согласно представлениям 
саамов, все имеет душу, духи находятся всюду. У 
саамов почитались и священные камни – сейды. 

По представлениям ненцев, стихии, сопки, 
урочища, реки, озера имели духов. Жертвы ду-
хам приносились посредством помещения их в 
ту стихию, для которой они предназначались, 
например, жертвы хозяину воды опускались в 
воду. Иногда жертвы приносились изображе-
ниям духов. духам приносились бескровные 
жертвы – хлеб, вино, сукно, деньги – и крова-
вые жертвы, то есть олень или собака. Вообще 
существенно, что среди жертв духам у народов 
Сибири абсолютно преобладают бескровные 
жертвы107. Иногда ненцы наказывали духов и не 
кормили их. У ненцев имелись изображения ду-
хов-предков сядэев, их кормили, их передавали 
по наследству. Ненцы, как и их соседи ханты и 
манси, делали изображение умершего сидрянг., 
которое кормили (правда, в отличие от угорских 
иттерма, изготовлявшихся из кожи или из тка-
ни, оно могло быть деревянным). Объектом по-
клонения ненцев были и камни – например, два 
камня, называвшиеся вэсако и хадако – старик и 
старуха: такие парные камни, пользующиеся по-
читанием, у народов Сибири не редкость. Нен-
цы почитали и деревья, в частности, листвен-
ницу. В тундре, где деревья не растут, ненцы 
окружали почтением сухое дерево, специально 
привезенное из лесной зоны.

Шаманы ненцев, обладавшие способностью 
контактировать с духами, делились на разные 

группы, одни общались с духами неба, другие 
– с духами земли, третьи – с духами подземного 
мира. 

Мы знаем, как выглядели святилища ненцев 
несколько столетий назад. Ф. П. Литке во вре-
мя исследований в Карском море видел и опи-
сал ненецкое святилище на Болванском Носе. 
Это священное место, которое являлось объ-
ектом почитания ненцев в течение многих сто-
летий, стало известно европейцам с середины 
XVI века. В своем историографическом обзоре 
морских плаваний и географических откры-
тий в западной Арктике, содержащемся в рас-
сматриваемой книге, Литке не только излагает 
собственные наблюдения. но и воспроизводит 
описание Болванского Носа, данное английским 
мореплавателем С.Барроу, который плавал в 
этих местах в 1556 году на пинке «Искатель». 
На сегодняшний день это одно из самых ранних 
западноевропейских известий о самодийских 
народах. Ф. П. Литке пишет: «31 июля [1556 
года] прибыл капитан Бурро к острову Вайгачу, 
где установил постоянные сношения с русски-
ми, от которых узнал, что народ, живущий на 
больших островах, называется самоедами. Вы-
йдя на берег, нашли англичане кучу самоедских 
идолов, числом по крайней мере до 300, изобра-
жавших мужчин, жен и детей, весьма грубой 
работы и большею частью с окровавленными 
глазами и ртами. Иные из идолов были простые 
палки с двумя и тремя зарубками. В описании 
этом узнаем мы несомненно мольбище на Бол-
ванском Носе острова Вайгача, которое штур-
ман Иванов нашел в 1824 году точно в том же 
виде, как описывает его Бурро» [9, 39]. Далее 
Литке сообщает, что голландские мореплавате-
ли, посещавшие остров Вайгач позднее, нашли 
на том же месте уже до 400 идолов [9, 47].

И вот как сам Ф. П. Литке описал ненецкое 
святилище на Болванском Носе, когда увидел 
его своими глазами: «На пути приставали мы к 
Болванскому Носу, куда с самых древних вре-
мен самоеды собираются для жертвоприноше-
ний два раза в год, т.е. перед началом промыс-
лов и по окончании их. Они приносят в жертву 
оленей и других животных, которых мясо, од-
накоже, съедают сами, оставляя божеству одни 
только рога и головы. Они жертвуют ему также 
разные металлические и деревянные вещи, то-
поры, обрывки цепей, гвозди, петли и рулевые 
крючья, сани, но только те, которые им самим 
уже не годны. Жертв этих накопилась годами ве-
ликая груда, в которой валяются и идолы, кото-
рым эти жертвы были приносимы. Идолы эти –  

деревянные разной величины обрубки, с обоих 
концов заостренные, с несколькими насечка-
ми, изображающими ребра. Некоторые болва-
ны были металлические, другие деревянные, 
но одетые в малицы (шубы), иные, наконец, со 
сквозными дырами, и эти оказывают им осо-
бенные услуги во время промыслов» [9, 316]. В 
имеющейся литературе по морской топонимике 
отмечается, что Болванский Нос стал известен 
русским промышленникам не позднее XV века 
и получил свое наименование именно по нали-
чию на нем ненецких идолов и следов жертво-
приношений. Ненцы-шаманы, как отмечают 
некоторые источники, приносили жертвы и та-
дебциям – своим духам-помощникам, по обряд-
ности эти жертвоприношения не отличались от 
принесения других жертв [10, 266].

В. Ф.  Зуев, наблюдавший жизнь ненцев и 
хантов около 250 лет назад, так описывал обря-
ды жертвоприношения: «При жертвоприноше-
нии употребляют оне все, что им мило, то сво-
ему болвану и посвящают, иногда живые рыбы 
приносят и, положа пред мнимым своим богом 
на землю, кланяются (подобным образом, как 
приходит и к воеводам) и просят о неоставле-
нии, а потом, тут же сваря, сами съедят, а ему 
жиром помажут губы, либо дадут ему в подарок 
какую-нибудь новую завеску, коею его обернут.

Другие приводят оленей и, поставя живого 
пред болвана, свяжут ему ноги. Тогда жрец или 
шаман кричит во всю голову, объявляя желание 
жертву приносящею, а прочие поют. Между 
тем, один, зашед наперед, натянув лук со стре-
лою, держит напротив зверя до тех пор, пока 
жрец не даст ему знать ударом палкою в голову 
того зверя, а третей рогатиной уткнет в брюхо, 
и когда убьют, то, взявши за хвост, обтащат три 
раза около того болвана, коему олень в жертву 
приносится. После того, выжав кровь из оле-
ньего сердца в особливую посуду, покропляют 
свои шалаши, а остатками мажут губы своему 
болвану. Кожу оного зверя с головою, ногами и 
хвостом для украшения повесят на дерево, под-
ле божка стоящее, а мясо, тут же сваря, съедят 
с великою радостью и непрестанным пением 
дьявольских песен (примечание наблюдателя: 
«Песен никаких они не имеют, а кому что на ум 
пришло, то и лепечет»). Напоследок опять от 
вареного кушанья жиром болвановы губы пома-
жут, а что не съедят, то возьмут домой и раздают 
по часточке своим приятелям и потчивают жен, 
от коего жертвоприношения иногда и домашней 
болван остальным жиром губы свои улучит по-
мазать. По окончании обеда все начнут махать 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
105 Шамана (по ненецки шаман называется тадебя).
106 Нетрудно догадаться, что русская европейская русалка –нечто иное, как хозяйка водоема и покровительница рыбной 
ловли; так элемент религиозных представлений соседей сохраняет внешний облик, но меняет функции и превращается в 
периферийное демоническое существо.
107 Складывается впечатление, что идея человеческого жертвоприношения родилась в сознании самих жертв, желающих 
отправиться к тому или иному духу, и уже позже была экстрагирована в социум и начала там эксплуатироваться].
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палками и кричать во все горло, что кому на ум 
взошло, а сие значит провожание того божишка, 
где и кланяются ему вслед и благодарят, что бла-
говолит к им на обед пожаловать.

При таких провожаниях делают оне разный 
действия: инде стреляют по три стрелы каждой, 
инно далее пение свое продолжают, но зачин-
щики всего – их шаманы и богатые люди, ибо 
что он только начнет делать, то и все подхватят.

Славное когда бывает у их жертвоприноше-
ние при многолюдном отовсюду съехавшихся 
собрании, тогда удивительное и жалостное бы-
вает скотское падение, ибо при такой их ревно-
сти к болвану один другого превзойтить старает-
ся, желая пред всеми доказать свою усердность 
к проклятому изображению. Жалости более 
достойной, сей зверь олень, не ведущей буду-
щего мучения, смиренно идет на жертву бесчув-
ственному болвану, отдан жизнь свою глупости 
хозяйской, и действительно удивления достой-
но, что свет еще таковых кар не ведает, каковые 
глупые сии народы над животными умнейшими 
себя производят, ибо в бешенстве своем пред 
божишком не знает уж он, что делает: колет оле-
ней всех в задоре, сколько ни пригнал с собою, 
и разве только под себя в санках оставит двух 
или трех. Желая перещеголять свою братью и 
доказать ревность к мнимому своему богу, вся-
кие изыскивает кары и мучение: бьет, стреляет 
из лука отвсюду; колет же не так, как добрые 
люди, но со всех четырех сторон обвостренны-
ми кольями пропинают. Сие у их наивящше по-
читается, потому что олень, и сзади и спереди 
пропнутый, смирно преклоняет в изнеможении 
пред болваном колена, к их пущему заблудшему 
мнению, что, дескать, нашему болвану и олени 
покорны.

Других приводят к такому реки месту, где б 
был или омут, или бык, или какое б бысторотою 
особливое место. Тут, навязав на шею оленю 
большой камень, кидают в воду и тем жертву 
свершают.

При частых таковых многолюдных жертво-
приношениях можно сказать, что не столько в. 
ясах рухляди собирается, сколько на приклад 
и пагубное действие пропадает, ибо, я думаю, 
каждый бедняк должен хотя раз по своей вере 
чем-нибудь жертвовать своему болвану, а сие 
верно знаю, что в ясак он лучше худых два зве-
ря положит, нежели одного доброго, которого 
своему богу посвящает, а богатым одного или 
двух зверей убить очень постыдно; того ради, 
по крайне[й] мере должен убить десяток или, 
при таком множестве народа, не стыдно будет и 

два или три заколоть. Между тем, каждый кроме 
того дарит болвана самыми лучшими Зверевы-
ми шкурами, как добрыми лисицами, песцами, 
россомахами, соболями, бобрами и прочее, не 
рассуждая того, что лисица стоит многого числа 
денег, но бессмысленно на ветер отдается; и со-
вершенно давно бы все тамошние ниже Березо-
ва леса белели б чистейшими оленинами, естьли 
б русскими хищниками число их не умалялось и 
ветром и дождем не изгарали.

Ежели убьют они медведя, то бывает опять 
особливое действие; перво, сняв с его кожу, по-
весят подле болвана – мнимого своего бога – на 
высоком дереве, творят ей великое почтение, 
просят прощения в убийстве, принося извинение 
и разные выговоры, что они в том не виноваты, 
ибо-де железо, коим ты убит, мы не ковали, но 
стрелу оперили, и не их, а чужих птиц перье, ко-
торое в стреле так быстрое летение причинило, 
а просим прощение в том только, что стрелу, на-
тянув, пустили. Понеже боятся, думая, что душа 
оного медведя им великий вред учинит, ежели с 
ею заблаговременно не помирятся.

Из сего видно, что оне во всех зверях душам 
быть почитают, но есть ли подлинно, по их мне-
нию, и в прочих мелких животных о том речи 
заводить не случилось. Медведя же боятся и 
отдают ему душа, столь усердное почтение по
тому, что дерет их нередко. Но естьли бы в их 
стране слоны водились, то б они всех их за бо-
гов почитали.

В болезнях же равным образом поступают 
с оленями: смотря на долготу немощи, столько 
и убивают, но нередко при опасности болезни 
богатые и по десяти вдруг в жертву приносят. 
Приведенного оленя поставят перед чумовы-
ми дверьми, сквозь которые протянут веревку, 
однем концом за ногу оленя привязанную, дру-
гим же за руку больного. Между тем больной, 
лежа в чуму, а прочие вне чума просят своего 
заступника – болвана, часто указывая на небо, 
чтоб он вылечил в немощи находящегося. Но 
как больной, в чуму лежащей, нарочно или не-
взначай лишь только дернет за веревку, тотчас 
и давят оленя, а после варят и едят, кожу себе 
берут, голову, одну кость с рогами, на кол вты
кают, а больному болящее место помазывают 
кровью и жиром и между тем обыкновенно лоб. 
Но естьли больной нечаянно за веревку дернет, 
то сие наивящше почитают, думая, что в тот час 
убить оленя самому богу так изволилось» [11, 
173-175].

Культовые места у ненцев сохраняются и до 
наших дней. Ненецкий художник, этнограф и 

шаман Леонид Лар описал в своей книге в об-
щей сложности 90 таких мест. Среди священ-
ных мест Тазовского района Ямала есть такие 
места, которые почитаются в равной мере нен-
цами, селькупами и хантами, и одно из таких 
мест, некогда принадлежавшее селькупам, было 
недавно восстановлено ненцами. На них мож-
но видеть следы принесения в жертву оленей, 
а также разнообразные дары, среди которых 
имеется большое количество монет – от XVIII 
века и практически до современности. Извест-
но, что у ненцев существовали ограничения на 
посещения культовых мест женщинами. Совре-
менные ненцы говорят об этих запретах по-раз-
ному, сообщают, что посещать такие места не 
позволялось «женщинам молодого возраста», 
«женщинам», «девушкам и женщинам в опре-
деленный период», «в основном девушкам», 
«ограничения были для женщин, но на мое свя-
щенное место ходят все», «раньше запрещалось 
женщинам, сейчас нравы поменялись», и иногда 
возмущаются этой переменой нравов и осужда-
ют женщин-ненок, проявляющих излишнее лю-
бопытство к таким местам. Из этих ответов уже 
невозможно установить, что же именно лежит в 
основе запретов на посещение культовых мест 
для женщин – пол, возраст, семейное положение 
или физиологические состояния.

Нганасаны считали, что духи есть у всех ве-
щей. Вещи могут понимать человеческую речь. 
Духи – нго есть у всего и они всюду, и часто они 
оказываются злыми. У нганасан есть поверье, 
что нельзя складывать в одно место много но-
жей – они сговорятся и пойдут резать хозяев108. 
Две беременные женщины не могут оставаться 
в одном чуме – пуповины перепутаются: это 
значит, что у пуповин есть своя душа. Нгана-
саны верили, что женщины стоят ближе к миру 
нго, чем мужчины. Кроме нго, у нганасан име-
лись духи баруси – имеющие антропоморфный 
облик, в основном они живут в воде. Духи дяма-
да у нганасан – это помощники шаманов. 

Духи нганасан делились на мужские и жен-
ские. Женские духи-это духи-матери, муж-
ские-духи – это Дялы-нго – дух света и дня, 
Биды-нго – дух воды, Кодюо-нго – дух грома, 
есть духи голода, оспы, оленей. Духи-помощни-
ки шаманов имели вид животных. Священные 
предметы нганасан – это идолы-койка. в них 
силу может вселить шаман. Их надо почитать, 
если их выкинуть – дух-койка вернется и съест. 

Хозяйка огня, огонь-мать Туй-нямы представля-
лась нганасанам в виде старушки. Здесь правда, 
надо сделать ту же оговорку, что и в отношении 
жены Нума у ненцев – это вполне может быть не 
ветхое несчастное создание, а привлекательная 
и гостеприимная домохозяйка примерно соро-
калетнего возраста.

Обращения к духам-хозяевам у нганасан 
были довольно простыми. Известная исследо-
вательница этнографии нганасан Г.  Н. Грачева 
в своей книге «Традиционное мировоззрение 
охотников Таймыра» приводит обращение к 
духу-хозяину воды: «Мамка, рыбу давай! Сеть 
пусть не пустая будет! Хорошо держи ветку на 
спине! Вода-мать нго! Где ты ходишь? Рыбу 
давай!». На верху крюка для котла у нганасан 
изображалась птичка, чтобы в семье были дети. 
Так в доме, где дети были желанными, уже изго-
тавливалось изображение души еще не появив-
шегося ребенка. 

Селькупы также повсюду видели духов-хозя-
ев. Дух воды представлялся им в облике гагары. 
Считалось, что Хозяин воды распределяет лю-
дям рыбу. Дух огня у селькупов – это бабушка, 
и тоже точнее было бы говорить – женщина в 
возрасте… 

У энцев верховное божество Нга, носящее 
такое же имя, что и разные духи у нганасан – 
это хозяин природы и людей, создатель мира, 
жизни и оленей. Его жена Дья Меню’у, помога-
ет женщинам при родах, она живет под землей 
в первом круге – вообще все женское, оно же 
хтоническое, по крайней мере в этом регионе 
повсеместно обитает вблизи границы Cреднего 
и Нижнего миров, так или иначе соприкасаясь 
со смертью – тут хочется вспомнить строчки 
Р.Киплинга «For the female of the species is more 
deadly than the male» – «У всего живого самки 
смертоноснее самцов». Сын этих божеств, злой 
дух Тодоте насылает на людей болезни. В мире 
энцев есть и другие духи: они являются покро-
вителями охоты, грома, ветра, оленеводства. 
Предполагается, что все они выполняют волю 
Нга. 

Кеты говорили, что мир духов-литысь нахо-
дится рядом с миром людей. В Среднем мире 
вместе с людьми и рядом с ними живут ду-
хи-хозяева стихий. Женский персонаж, который 
можно встретить в тайге, по верованиям кетов 
имеет несколько другую природу – это, как уже 
отмечалось, медведь или сын медведя Кайгусь, 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
108 То же самое поверье зафиксировано у эвенов, но у них обычай поступать так не имеет мотивированности.
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появляющийся перед людьми в образе «лесной 
девки». Данная функция медведя в мифологии 
кетов не имеет аналогов среди фольклорных 
произведений или поверий народов Сибири, 
как и нганасанский рассказ о превращенной в 
медведя девочке, упомянутый ранее.

Эвенки полагали, что все живое и неживое 
в мире имеет, кроме материальной оболочки, и 
свою идеальную сущность – душу-мусун. Сло-
вом мусун, мушун, мухун у эвенков обозначал-
ся и дух-хозяин того или иного объекта.

У эвенков имеются два наиболее почитае-
мых божества или верховных духа. Хэвэки – 
это добрый дух, живущий в Нижнем мире Хар-
ги – злой дух. В Нижнем мире обитают злые 
духи и умершие, в Верхнем мире живут раз-
личные духи-хозяева природы, стихий, тайги. 
Фигурки духов использовались в качестве аму-
летов. Огонь, точнее, дух огня, представлялся 
эвенками в виде пожилой женщины, у якутизи-
рованных эвенков – в виде старика.

Духи-хранители семьи изображались эвен-
ками в виде идолов сэвэкичан и мугды. Муг-
ды, или мугдыгра у эвенков – это семейные и 
родовые охранители. В них могут вмещаться 
души предков. Им приносили жертвы, возили 
на нартах или на священном олене. У эвенков 
имелись и злые духи – камага и бутыле – дух 
смерти. 

Важную роль в промысловом культе эвен-
ков играли шингкэны или сингкэны – духи, по-
могающие человеку, обеспечивающие охотни-
чью удачу. Тем не менее, как писал А. Ф. Ани-
симов, «Однако при всем своем колоссальном 
богатстве этот дух, по мнению эвенков, очень 
скуп; он дает из своих запасов людям крайне 
неохотно, не иначе как в обмен на какую-то 
жертву, да и то после долгих просьб» [12, 18]. 
Только кто тут больше материалист и прагма-
тик – жадный дух, почитающий его эвенк или 
же отечественный религиовед 1950-х-1960-х 
годов. следящий за распределением собствен-
ности в любом обществе – все-таки не очень 
понятно.

Тот же А. Ф. Анисимов писал о том, что у 
эвенков мир «духов-владетелей» предстает как 
нестабильный и говорит о том, что «процесс 
их окончательного формирования еще не за-
вершился» [12, 17]; «Колеблющийся и неустой-
чивый по своей иерархии фантастический мир 
духов-владетелей и божеств свидетельствует 
наглядно, что образы эти не приняли еще до-
статочно отчетливой формы и не утеряли сле-
дов своей былой нерасчлененности» [12, 17]. 

В общем, религиовед-марксист может быть по-
нят так: бог у эвенков вообще-то есть, но он 
не настоящий, неполноценный, недозрелый ка-
кой-то…

Как отмечает А. И. Мазин, эвенки почитают 
и Сэвэки – доброго духа. По одной из версий, 
сходной с представлениями о женщинах-по-
кровителях охотников у тюркских народов 
Южной Сибири, девушка-сэвэки приносила 
одному охотнику удачу, но, когда он рассказал 
о ней другим, он потерял свою охотничью уда-
чу и вскоре умер. 

Итак, в представлениях анимистов, духи 
населяют весь мир. Для того, чтобы понять их 
свойства в качестве предметов представлений 
и объектов почитания или особой этики, нам 
пришлось бы специально в дополнение ко все-
му сказанному заняться обобщением проявле-
ний этих свойств. Однако многое из этого уже 
сделал для нас такой признанный и автори-
тетный исследователь религиозных воззрений 
тунгусских народов, как С. М. Широкогоров. 
Он писал: «Духи бесплотны, они невидимы, но 
могут присутствием своим воздействовать. И 
притом самым различным образом, на физиче-
ские тела и могут производить звуки, шум; они 
обладают всеми психическими и умственными 
способностями, какими обладает человек...». 
Таким образом, духу свойственно все, что 
свойственно человеку. Как заметил на несколь-
ко десятилетий позже В. Н. Басилов, духи – су-
щества отнюдь не бестелесные, а нуждавшиеся 
в еде, жилище, развлечениях и любви. 

По анимистическим воззрениям, дух есть 
самостоятельная сущность и виртуальный ор-
ганизм, он может вселяться и быть вселяем в 
любое физическое тело и путем физических и 
нравственных воздействий, и в некоторых слу-
чаях он может быть удален из своего вместили-
ща. Путь вселения духа в предмет или тело или 
путь удаления духа откуда-либо, где его при-
сутствие нежелательно, есть один из способов, 
дающих возможность человеку войти с духом 
в непосредственные сношения... Дух воспри-
нимает окружающие его материальные тела не 
физически, он устанавливает связь с духовной 
сущностью этих тел. Именно поэтому жертвы, 
приносимые духам в виде съестных припасов, 
особенно крови, красивых и полезных вещей 
и т.п. остаются после жертвоприношения, сле-
довательно, после восприятия их духами неу-
ничтоженными [10, 51-52], и, как практиковали 
манси принесенные духам деньги вполне мо-
гут быть взяты у них взаймы.

Обитаемая модель вселенной – 
код памяти и инструмент познания

Первое, что показывает изучение собран-
ного учеными материала по традиционным 
воззрениям народов Сибири – а мы легко мо-
жем его многократно умножить, если выйдем 
за пределы Сибири и начнем анализировать 
разнообразные модели мира у народов Аме-
рики, Африки, Юго-Восточной Азии и других 
регионов – строение вселенной изображает-
ся неодинаково и разница в ее устройстве в 
представлениях отдельных народов на первый 
взгляд очень похожа на разнообразие сказоч-
ных сюжетов, историй о происхождении мира 
или на национальные различия в вышивках 
на одежде. Так на это и принято смотреть – 
во-первых, это все вымысел, во-вторых, пе-
редача этого вымысла имеет Бог знает какие 
функции, может быть, даже функции «опиума 
народа»... 

Мы согласны с тем, что в анимизме как 
форме религиозного мировоззрения человек 
переносит основные свойства своей собствен-
ной природы, жизнь, разум, волю и дееспособ-
ность. Но этот самый перенос свойств является 
важным инструментом познания этого самого 
мира. Ведь в конце концов первые меры фи-
зических величин тоже происходят от частей 
тела человека, а тот же английский фут, то есть 
«нога» используется и поныне. Значит, ани-
мизм это не только вера, но и для своего време-
ни философия науки. С. М. Широкогоров спра-
ведливо замечал: «...количество духов с ростом 
знаний возрастает» [10, 58]. Ф. Ницше в свое 
время дал такую оценку древних религиозных 
систем, генетически связанных с анимизмом 
и типологически сходных с ним: «Политеизм 
явил образцы свободомыслия и инакомыслия 
человека: способность создавать новое виде-
ние, свое видение и развивать его, видеть все 
новое и новое и все более и более своеобычно, 
так что для человека, единственного из всех 
животных, перестают существовать вечные 
горизонты и перспективы» [13, 201-202]. Та-
ким образом, анимизм и постепенно развиваю-
щийся из него политеизм, вопреки некоторым 
историкам религии и общества, не только не 
создавали препятствий к познанию мира, но, 
наоборот, стимулировали его, оставляя резер-
вы для множественности интерпретаций того 
или иного явления, Что же, может быть, эти 
скрытые резервы кого-то и не устраивали – на-
пример. науку, главными приоритетами кото-
рой являются как раз незыблемые догматы. 

Уместно задать вопрос, почему же в марк-
систском религиоведении остались незаме-
ченными познавательные свойства религии? 
Ответ на такой вопрос не менее парадоксален, 
сам вопрос – потому, что те кто говорил о рели-
гии как о страхе «дикаря» перед природой, ду-
мали о том, что познание мира осуществляется 
посредством наставления учителя ученикам, 
профессора студентам, пастыря пастве, аги-
татора массе и тому подобное. Коллективный 
опыт познания мира, в том числе и его нема-
териальной сферы почему-то – Бог его знает 
почему – оставался без внимания. Между тем 
именно этот опыт и позволяет видеть в религии 
средство познания мира.

Если мы начинаем оценивать различия меж-
ду представлениями об устройстве вселенной у 
разных народов, мы видим, что различия в них 
прослеживаются не только по отдельным куль-
турным областям Сибири, но часто отмечаются 
во взглядах одного и того же народа. Общие чер-
ты здесь проявляются только в том, что мир жи-
вых людей размещается в центре мироздания, 
однако сам Средний мир не имеет собственного 
центра, в нечетном числе виртуальных миров 
(потому что Средний мир не имеет своей пары), 
и в том, что это число колеблется обычно в пре-
делах нечетных чисел первого десятка – сколько 
раз нам выше встречались числа 3, 5, 7, 9 – и ни-
когда не превышает двух десятков. Последний 
факт весьма примечателен: ведь почти во всех 
языках числительные от 11 до 19 образуются 
иначе, чем числительные после 21, значит, в ко-
личестве миров усматривается какой-то психо-
логический барьер. 

Мы знаем, что у большинства народов в мо-
дели вселенной заполненными являются три 
мира – таким образом, сколько бы сфер ни на-
считывала исходная рассчитанная модель Все-
ленной, действующая модель вселенной состо-
ит обычно из трех миров, и число актуальных 
миров, играющих какую-то значимую роль в 
мифологии или религиозных представлениях, 
редко оказывается более пяти. Самое, пожа-
луй, интересное заключается здесь в следу-
ющем: различия в представлениях о мире (и, 
мы увидим дальше, в представлениях о душе, 
мире мертвых, духах-помощниках шамана и 
т.п.) являются иногда более глубоким, чем это 
может ожидаться исходя из этногенеза и этни-
ческой истории народов и различий в языках 
и материальной культуре родственных этно-
сов. Это трудно объяснить. Ведь процесс обо-
собления языков друг от друга людьми никак 
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не контролируется. Различия между разными 
народами в материальной культуре накаплива-
ются довольно медленно и тоже, как и языковые 
различия, не являются результатом сознатель-
ной деятельности. На этом фоне неясно, поче-
му же сфера духовной культуры, имеющая наи-
больший креативный потенциал, может столь 
быстро дифференцироваться в этнических груп-
пах и самостоятельных этносах, восходящих к 
общему этносу-предку. Возможно. впрочем, 
что как раз этот креативный потенциал и спо-
собствует появлению вариативности в модели 
мироздания и мироустройства, а потом в конце 
концов и к обособлению разных моделей от од-
ной модели-предка.

Умножение миров, увеличение числа сущ-
ностей, как мы увидим в дальнейшем, в аними-
стических религиозных представлениях имеет 
неоднозначный характер. В представлениях 
о человеке и душе доминирует не та множе-
ственность, которую мы наблюдаем в количе-
стве сфер вселенной, там достаточно дуализма. 
Можно полагать, что удвоение мира в сознании 
человека началось примерно тогда же, когда им 
стала прослеживаться связь между предметом и 
его именем, связь между предметом или суще-
ством и его изображением, тогда, когда человек 
стал в каком-то одном предмете видеть черты 
сходства или связи с другим предметом – так, 
почитаемым предметом становился камень, по-
хожий на человека или животное, даже если это 
был предмет, осознаваемый и ощущаемый как 
камень. Не случайно, камень, похожий на чело-
века или на зверя, представляет собой наиболее 
архаическую иерофанию, то есть такой почита-
емый объект, который не создан руками челове-
ка. Как заметил Мирча Элиаде, предпосылками 
для превращения камня в священный предмет 
являются такие его свойства, как твердость, 
жесткость, непроницаемость и постоянство его 
материи [14, 5]. К этому, по имеющимся у нас 
данным, можно прибавить также разнообразие 
форм и размеров камней, делающих их удобны-
ми объектами для сакрализации как в коллек-
тивной форме – форме культового места, так и 
в индивидуальной форме амулета-охранителя. 
Камень выступает также и как удобное визуаль-
ное, зрительно воспринимаемое средство хра-
нения словесной информации, что нам показы-
вает, с одной стороны, фольклор с его рассказа-
ми о превращении людей и иных объектов в ка-
мень, и, с другой стороны, способность камней, 
приобретающих следы обработки или имеющих 
особенности формы, в течение очень долгого 

времени хранить и передавать информацию об 
обрядовой или игровой практике. Впрочем, эти 
две практики – обрядовая и игровая – могут и 
происходить одна от другой.

Кроме камня, в религиозных воззрениях на-
родов Сибири есть еще два важных образа – это 
образы дерева и реки. Дерево почитается почти 
всеми народами Сибири. Дерево – это природная 
вертикальная и притом материальная ось, связы-
вающая миры. Оно служит хранилищем душ для 
людей Среднего мира, а в иных мирах оно слу-
жит пристанищем душ шаманов. В самом деле,  
дерево – это идеальная природная модель все-
ленной. Корни дерева, находящегося в Среднем 
мире, рядом с людьми, невидимы, они принад-
лежат если не Нижнему миру, то ближайшей к 
нему сфере; говорят же кеты, что звезды – это 
корни деревьев, растущих в Верхнем мире. Вер-
шина дерева может мыслиться как находящая-
ся вблизи Верхнего мира. Наблюдаемый рост 
дерева, ответвления от ствола, ветки на сучьях 
выступают как природное олицетворение ра-
стущей и умножающейся одушевленной живой 
материи. Наконец, появление и опадание ли-
стьев на ветвях дерева – это готовый природный 
образ нарождающейся жизни и наступающей 
смерти, перемещения мертвых объектов в ни-
жележащую пространственную сферу. Дерево, 
растущее или поставленное корнями вверх, вы-
ступает как символ перевернутого мира, как па-
мятник перевороту в мире, и одновременно еще 
и как воплощение инверсии времени. 

Если дерево в представлениях народов Си-
бири – это природная вертикальная ось миров, 
то река – это природная горизонтальная скрепа 
между мирами, прежде всего между видимым – 
Средним миром, и двумя невидимыми мирами 
– Верхним миром в истоках и Нижним миром 
в устье. Из верховьев, из Верхнего мира река 
приносит в Средний мир какие-то объекты, и 
обладает свойством уносить что-либо безвоз-
вратно в низовья, в Нижний мир. Эти свойства 
реки задействованы в горизонтальных моделях 
вселенной. Кроме этого, река – это природная 
граница между частями суши, между берегами, 
причем такая граница, которая легко преодоли-
ма зимой, когда река покрыта льдом, и непрео-
долима летом. Наконец, одновременно с этими 
свойствами река – это еще и граница между зем-
ной и водной стихиями. Трудно найти другие 
природные объекты, которые могли бы нести 
столь значительную семиотическую нагрузку, 
какую несут в культуре дерево и река – парные 
объекты живой и неживой природы. 

Изображения духов у народов Сибири, 
большей частью антропоморфные, и в значи-
тельном объеме зооморфные (таких  особенно 
много среди изображений духов-помощников 
шамана) в разных этнических традициях игра-
ют очень разнящиеся роли в религиозных воз-
зрениях, культах и обрядах. Как правило, ан-
тропоморфная фигурка духа – это его времен-
ное вместилище, временный локус сакраль-
ной энергии, средство приблизиться к духу 
и одновременно приблизить духа к людям. 
Антропоморфное изображение человека – это 
его образ в преходящей оболочке или времен-
ное вместилище одной из душ человека. Сами 
по себе изображения сверхъестественных су-
ществ в культуре анимистов почти всегда явля-
ются полифункциональными. Это может быть 
дух-хозяин, дух-покровитель, персональный 
охранитель, предок. При запутанности и неод-
нозначности генеалогии сверхъестественных 
существ, при том, что эти роли могут принад-
лежать одному лицу, а также в условиях эт-
нического контакта, позволяющих наблюдать 
антропоморфные изображения из других куль-
тур, но не иметь полного представления об их 
культовой семантике, делается первый шаг к 
«чистому» искусству, изображению ради созда-
ния конкретного образа109. Разница в том месте, 
которое занимают изображения духов и людей 
в культа и обрядах, в особенности – разница в 
таких представлениях в условиях этнического 
контакта, когда визуально воспринимаемые 
изображения духов соседствующих народов 
как бы освобождаются от семантических оков, 
очеивидно, является шагом от религиозной 
и магической изобразительной деятельности 
к «чистому искусству», к изображениям соб-
ственно художественной природы. На фоне 
этого направления развития такое состояние 
искусства, когда видимое пространство запол-
няется только вождями и предками, выглядит 
шагом назад, в глубокую примитивную древ-
ность – не правда ли?...

Вообще если задуматься над разнообразием 
представлений об устройствах мира, то можно 
увидеть, что они ничуть не менее самобытны и 

совершенны, чем философские построения луч-
ших европейских умов XVII-XIX веков – тут мы 
полностью согласны с оценкой философской 
насыщенности анимизма, которую в свое время, 
намного опередив его, дал Э. Тайлор. Вероятно, 
в наше сознание долгое время не вписывалась 
мысль о том, что «дикари» в джунглях, пустыне 
или тундре могут конструировать сложные фи-
лософские системы. Оказывается, что могут.

Уместен вопрос: почему не только анимизм, 
но и почти любая религия избирает местом 
своего действия не только Средний мир, являв-
шийся для человека средоточием страхов и их 
источников, а еще и виртуальные миры, кото-
рые в целом ничего угрожающего для человека 
не содержат и даже смерть его не пугает. Кому 
и зачем было нужно создавать эти действия за 
сценой? Очевидно, смысл креативного начала в 
религии заключается прежде всего в моделиро-
вании мира и механизма его движения в целях 
его познания, а вовсе не в создании и поддер-
жании эмоциональных переживаний человека. 
Напугать человека можно и с использованием 
средств Среднего мира – что и делают с успе-
хом, например, родители, пугающие детей… 
Кроме этого, антропоцентризм, то есть поме-
щение себя любимого в центр мироздания, и 
антропоморфизм, то есть придание всему мыс-
лимому своего собственного облика, являются 
универсальными чертами человеческой натуры 
и всей истории человеческой культуры.

Внимательному читателю было легко за-
метить, что во всех конструкциях вселенной 
«работающими» то есть чем-то обставленны-
ми, обжитыми и доступными для человека яв-
ляются два, три, четыре виртуальных мира, а 
представления об остальных сферах Верхнего и 
Нижнего мира отсутствуют вовсе или в лучшем 
случае выглядят весьма туманными. Вероятно, 
в мировоззрении анимистов эти сферы мира 
представляют собой некий гносеологический 
резерв, который может быть использован при 
приобретении новой информации – информа-
ции не об этих мирах, а о сущностях, которые 
обладают бОльшими способностями к путеше-
ствию по вселенной. Кроме того, различия в 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
109 Более того, рассматривая антропоморфные изображения и сравнивая их с природными иерофаниями. Почитаемыми 
вовсеместно. можно прийти к заключению, что архаические стили антропоморфных и зооморфных изображений возни-
кают именно как результат копирования созданий природы. «Каменный» стиль, делающий изображения похожими на 
камни, напоминающие людей и животных, распространен повсеместно. «Деревянный» стиль изображений-артефактов, 
почти неотличимых от необработанных кусков древесины (примером чего являются ненецкие идолы), в Сибири имеет 
распространение в основном там, где имеется недостаток древесины. Наконец, «растительно-грибной» стиль изобра-
жений имеет распространение там, где растительностьдостаточно богата (на наш взгляд. Лучшеи ьоюразцы этого стиля 
представлены в скульптуре Центральной Америки).
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строении моделей вселенной в разных религи-
озных системах много лет клеймились религио-
ведами атеистического толка как вымысел – но 
это же все равно, что требовать единомыслия в 
любой науке, где право на существование име-
ют различные теории. Конечно, и в науке можно 
добиваться единомыслия хотя бы в националь-
ных или государственных пределах – но, как мы 
знаем, ни к чему полезному это не приводило 
ни для науки. ни для общества, в котором такая 
наука существует.

То, что в каждой модели вселенной мы на-
ходим минимум два действующих виртуальных 
мира, на первый взгляд, непонятно. Казалось 
бы, для того, чтобы разместить божеств и духов, 
отделив их от людей с материальными копьями 
и зверей с реальными клыками и когтями, до-
статочно было бы и одного мира, и тут уже без 
разницы, где его размещать – вверху или внизу. 

Мы можем предложить следующее объяс-
нение множественности или по крайней мере 
дуализма виртуальных миров. Все сущности – 
живые и не живые, по воззрениям анимистов, 
находятся в состоянии динамики, то есть в со-
стоянии движения в нашем философском смыс-
ле. Разные стадии этого движения, все равно, 
что мы имеем в виду – смена времен года, рост 
деревьев, размножение животных, жизненный 
цикл человека, жизни и смерть, и так далее, от-
мечают – по крайней мере в памяти человека 
или целого сообщества – некие временные от-
резки, выстраивающиеся в одну линию на оси 
Хроноса. Представления о времени в системе 
из двух миров дали бы нам связь с представле-
нием о настоящем – о времени Среднего мира 
– и еще о некотором неактуальном времени, 
соединяющем будущее с прошедшим. Такая 
конструкция уместна для описания похожде-
ний бессмертной души по мирам, но она явно 
недостаточна для всего остального из того, что 
видит человек в окружающем мире. Система 
из трех миров, как мы видим из того, чем на-
полняются эти миры, дает нам более детальное 
временное членение и средства отсчета вре-
мени. В такой системе есть место для Насто-
ящего – времени Среднего мира, есть место 
для недавнего прошлого, отделенного от на-
стоящего примерно одним поколением людей, 
и место для далекого прошлого – для времени 
создания мира. В этой системе находится ме-
сто для ближайшего будущего, включающего 
в себя срок жизни ныне живущих и отмечен-
ного появлением еще не рожденных детей, и 
для отдаленного будущего, которое выступает 

как наименее определенное из всех перечис-
ленных временных сегментов. Таким образом, 
во вселенной анимистов любопытным образом 
связаны Пространство и Время, имеющие дис-
кретный характер. В ней же заключено и стро-
гое противопоставление циклического, повто-
ряющегося, закономерного, предсказуемого, 
и нециклического, единичного, случайного и 
предсказуемого только с использованием тех-
ники, основанной на многомерном соотнесе-
нии разновременных событий с разными при-
чинными связями. В таких воззрениях можно 
усматривать обратимость времени, видя ее в 
бесконечном множестве жизненных циклов, 
но, как мы увидим далее, обратимость времени 
выступает всего лишь как частное проявление 
свойств мира виртуального. 

Как-то в конце 1980-х годов на занятиях 
на северном факультете пединститута имени 
А. И. Герцена две студентки-представительни-
цы народов Сибири задали автору этой книги 
вопрос: правда ли, что в 2000 году наступит 
конец света? Пришлось напомнить им, что да, 
по христианскому учению мир был создан не-
сколько тысяч лет назад и конец его обязательно 
наступит – только год, о котором они говорят, 
будет иметь маркирующие конец света три нуля 
только в христианском летоисчислении. После 
этого автор спросил, а когда был создан мир и 
когда наступит его конец в традиционной кар-
тине мира народов Сибири – и общими усили-
ями разобрались, что мир был создан неизвест-
но когда, и когда ему придет конец, и придет ли 
конец вообще – никто не знает. Тут автор задал 
собеседницам еще один вопрос, над которым 
должен подумать и читатель – какие же пред-
ставления о мире лучше соответствуют совре-
менным научным знаниям? Кажется, представ-
ления анимистов о вселенной в области теории 
познания явно недооцениваются…

Верховное Божество или главный бог в ани-
мизме играет совсем не ту роль, какую играет 
Бог в религиозных системах с иной организа-
цией. Верховное Божество – это демиург, это 
создатель всего материального, всего, что окру-
жает человека во всех его реальных и виртуаль-
ных перемещениях по пространству и мировым 
сферам. У анимистов Бог когда-то однажды в 
неизвестные времена создал этот мир и устра-
нился от него. Трудно сказать, чем занято такое 
божество. И отныне в вечном настоящем теперь 
Создатель мира – он же Верховное Божество 
или Его Божественность – уютно расположив-
шись в одной из сфер мироздания, равнодушно 

наблюдает со стороны за тем, что он создал, и 
не предпринимает попыток как-то вмешаться в 
течение событий в созданном им механизме и 
что-то в нем изменить. В лучшем случае он, как 
мансийские боги, занят разбором своих семей-
ных дел.

При всем этом Главное божество повсемест-
но, там, где распространен анимизм, не имеет 
ни четко очерченного облика, ни устойчиво-
го имени и обычного не оказывает влияния на 
жизнь людей и на бытие Среднего мира. Пред-
ставления о нем в Сибири очень похожи на идеи 
верховного божества у народов Африки, где 
верховное божество также не играет активной 
роли, у многих племен нет образов божества, а 
имя божества связывается с небом или тем, кто 
находится наверху [4, 96, 111110]. Только очень 
немногие штрихи говорят нам о том, какова 
природа этого образа. Главный бог стар – по-
скольку есть основания думать, что он является 
творцом мира, значит сам он старше этого мира. 
Главный бог бессмертен – вероятно, потому, что 
он должен все-таки смотреть на созданный им 
мир и наблюдать его, и еще потому, что вечен 
созданный им мир.

Как мы могли обратить внимание, обычно 
Верховное Божество выбирает себе резиденцию 
в одной из сфер Верхнего мира, и сколько бы 
внутренних межмировых границ ни отделяли 
его от людей, мировоззренчески значимой для 
него и для людей является лишь одна граница, 
отделяющая Верхний Мир от Среднего мира, 
мира людей. Мир ушедших из Среднего мира 
располагается либо в приближении к Божеству, 
если это одна из сфер Верхнего Мира, либо, на-
оборот, на удалении от него, если мир мертвых 
– это сферы Нижнего Мира. 

Если Верховное божество, создатель мира 
или просто главный бог111, в верованиях боль-
шинства народов Сибири не играет сколько-ни-
будь значимой роли, то образ жены бога – по-
кровительницы деторождения имеет куда более 
важное значение, нежели образ творца, присут-
ствующий во всех религиях. 

Если главный бог обычно находится в Верх-
нем мире, в виртуальном мире, то разнообраз-
ные духи обитают как в виртуальных мирах, так 
и в Среднем мире, рядом с людьми. Исследова-
тели религиозных воззрений народов Сибири 
отмечают, что иерархии в мире духов нет, или 
она почти не выражена, поскольку связи меж-
ду духами-хозяевами, духами, по генеалогии 
связанными с человеком (духами-предками или 
умершими шаманами) и главным богом почти 
не проявляются. Это значит, что в виртуаль-
ный мир еще не проникла идея иерархическо-
го устройства общества. Напротив того, сферы 
действия духов-хозяев определены достаточно 
четко и они не выходят за пределы определен-
ной местности, природного объекта, того или 
иного вида животного. Расширение сферы дей-
ствия того или иного сверхъестественного су-
щества обычно сопровождается уменьшением 
количества этих самых существ. 

Характерной особенностью не только ани-
мизма, но и любой религии, является представ-
ление о сакральном, то есть о чем-то, наделен-
ном особой силой или энергией, той энергией, 
которая может быть использована человеком в 
своих интересах, но она же требует и особого 
почтительного отношения. Под определение 
сакральной энергии подпадает любая сверхъе-
стественная сила, которая имеет разные наиме-
нования в разных традициях и обычно являет-
ся объектом обсуждения оттенков сакрального 
у разных народов – это мана у полинезийцев, 
оренда у ирокезов, земи у жителей Антильских 
островов, мегбе у пигмеев, нгаи у масаев, пе-
тара у даяков [4, 63], для ее обозначения в ар-
хаических религиозных верованиях использу-
ется около двух десятков терминов112. Хорошо 
известно, что разные религии отличаются друг 
от друга в качестве представлений о сакральной 
энергии. И если говорить о характере сакраль-
ной энергии в анимизме, то можно увидеть, что 
оказывается диаметрально противоположным 
тому, что нам знакомо – и знакомо классикам ре-
лигиоведения – по мировым религиям.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
110 См.: М.Элиаде. Трактат по истории религий. Т.1. СПб., 2000.С. 96, где приводятся слова африканца из племени эве 
«Всюду, где есть небо, существует Бог». С. 111 сл.
111 Термин «главный бог» оказываетя универсальным для разных религиозных систем и этим он удобен. Аналогом ему 
в этнографическом изучении традиционного общества является термин «биг мен», освобожденный от иерархических 
частностей.
112 По сути дела, все эти представления, в особенности те, которые дают различие между потенциально разными состоя-
ниями представлений о сакральной силе, нуждаются в основательной проверке. Но выполнить такую проверку – задача 
в целом нереальная: кто из современных исследователей религии может знать 600 языков, распространенных на разных 
континентах?
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Особый вопрос в отношении роли Верхов-
ного Божества в судьбе мира заключен в такой 
категории, как сакрально значимое время – так 
можно назвать то время, в продолжение кото-
рого судьба людей зависит от воли Бога, а бла-
гополучие людей зависит от той иррациональ-
ной энергии, которая заключена в священных 
предметах. В мировых религиях, как мы знаем, 
сакрально значимым является все время суще-
ствования мира – от его начала, которое может 
заполучить точную дату, как в имеющих общие 
культурные истоки иудаизме, христианстве и 
исламе, до конца мира, дату наступления кото-
рого постоянно пытаются приурочить к концу 
очередного столетия или тысячелетия. Буддизм 
смог выработать свою собственную хроноло-
гию, которая как бы надстроилась над временем 
до рождения Будды, и определила течение вре-
мени на десятки тысяч лет вперед. Этому миру 
как бы не грозит конец, и хотя он непременно 
претерпит перевоплощения и перерождения, но 
сакральное буддийское время уже не остано-
вится – вот почему в буддизме столь любимы 
символы вечности и круговорота. В мировых 
религиях священный предмет, становящийся 
объектом поклонения, будь то камень, предмет 
утвари или останки благочестивого человека, 
единожды обретая сверхъестественные свой-
ства, не утрачивает их уже никогда.

В анимизме все иначе. Сакральное время 
для мира останавливается вскоре после того, 
как Верховное Божество заканчивает создавать 
и обустраивать этот мир. Даже населяющие его 
животные и растения возникают как бы сами 
по себе: об их появлении повествуют разноо-
бразные этиологические мифы, возникающие 
совершенно независимо от повествования о соз-
дании мира. Сакральное время действия разно-
образных священных предметов у анимистов, 
будь то амулеты-охранители или культовые ме-
ста-объекты природы, ограничено – они могут 
неожиданно обрести свою сверхъестественную 
силу и могут внезапно потерять ее, причем вне 
воли каких-то внешних по отношению к ним 
сущностей. Культовые места могут утратить 
свою сакральную энергетику, дух-хозяин мо-
жет изменить место своего обитания – и куль-
товый статус приобретет совсем другой участок 
окружающего пространства. Соответственно 

и контакт человека с сакральным временем, со 
священным макрокосмом, где обитает Верхов-
ное Божество, имеет совершенно иной харак-
тер, а священный микрокосм, та аура, которую 
создают культовые предметы, является дискрет-
ной, расчлененной не только в пространстве, но 
и во времени. 

Если привычные нам, воспитанные в нас 
если не непосредственно нашей конфессио-
нальной идентичностью, то нашими знаниями 
по истории религии и атеизму представления о 
сакральной энергии представляют ее вечной по 
продолжительности действия и сосредоточен-
ной в ограниченном числе локусов и артефактов, 
будь то древний храм или намоленная икона, то 
у анимистов все обстоит наоборот. Сакраль-
ная энергия, по представлениям анимистов на 
всех континентах имеет несколько необычных 
свойств. Во-первых, она не сконцентрирована в 
каких-то местах (хотя безусловно, она распре-
делена в мире неоднородно) – сакральная энер-
гия рассеяна повсюду, и действующие ее точки 
могут проявиться повсюду в новом священном 
предмете или в необычном событии. Во-вторых, 
сакральная энергия в тех точках концентрации, 
в которых она проявляется, у анимистов явля-
ется короткоживущей – эти точки концентрации 
появляются и исчезают, священные предметы 
появляются неизвестно откуда и обладают спо-
собностью терять свою силу так же быстро и 
так же таинственно, как они ее приобрели. Воз-
можно, именно в силу своего недолгоживущего 
характера сакральная энергия у анимистов явля-
ется гораздо более активной. Она постоянно ме-
няет свою локализацию, места и объекты своего 
сосредоточения и в этом заключено ее основ-
ное свойство. Если то или иное явление окру-
жающей природы циклично, как смена времен 
года или промысловых сезонов – проявления 
сакральной энергии в нем выражены весьма не-
ярко. Жизнь человека мыслится анимистами как 
некий программированный многоступенчатый 
цикл113. В таком цикле мало места для проявле-
ний сакральной энергии, к ее вмешательствам 
относятся разве что болезнь, внезапная смерть, 
гибель при каких-то обстоятельствах. Напротив, 
в нециклических событиях проявления сакраль-
ной энергии необыкновенно ярки, даже если это 
просто очередная гроза.

Конечность и укороченность сакрального 
времени, непостоянство импульсов сакральной 
энергии в определенной форме распростра-
няется и на самые представления анимистов о 
Верховном божестве в прагматическом плане. 
В повседневной жизни у большинства народов 
Сибири, которые являются носителями аними-
стического мировоззрения, Верховного боже-
ства как бы и нет совсем – люди не имеют перед 
собой его изображений, не приносят ему жертв, 
не боятся совершить что-то такое, что может 
вызвать его гнев. По существу Верховное Боже-
ство или Всевышний, называть его можно как 
угодно – существо абсолютно нематериальное. 
Он исчерпал свои функции созданием мира лю-
дей и навсегда ушел в виртуальную тень – не-
кую иррациональную сферу пространства, из 
которой он, вполне возможно, и никогда уже не 
выйдет. Поскольку все сверхъестественные су-
щества вечны, и Всевышний также, нельзя гово-
рить о том, что Всевышний исчерпал свой жиз-
ненный путь и пребывает в каком-то ином мире, 
так сказать в Ви-Ай-Пи-мире ушедших. Нельзя 
говорить и о том, что представления о нем на-
столько кардинально изменились, что люди его 
вывели из системы тех существ, которых они 
почитают и которым они поклоняются. Но роль 
Всевышнего, когда он как бы добровольно отка-
зывается управлять миром живых людей, мини-
мальна. 

Ни у кого из народов, чьей религией является 
анимизм, не имеется ни изображений Верховно-
го Божества, ни его описаний. Верховное Боже-
ство не требует себе никаких подношений или 
жертв – какой смысл делать Всевышнему по-
дарки, если он ни во что не вмешивается, а бла-
гополучие или угрожаемое положение людей 
есть дело совсем иных существ – духов-хозяев? 
Кстати, и изображения духов-хозяев тоже встре-
чаются довольно редко. Это не мешает прино-
сить духам-хозяевам жертвы, однако же ритуал 
жертвоприношения не обязательно должен со-
вершаться в присутствии сверхъестественного 
существа: раз уж дух-хозяин существует, то 
он непременно должен присутствовать вблизи 
своих владений, а это значит, что приносимую 
ему жертву он обязательно примет. Почитание 
духа-хозяина выражается даже не в самом акте 
дарения – точнее, не обязательно выражается 
в акте дарения, оно проявляется в строгом со-
блюдении ритуала почитания духа. Конечно, 
собаки, нанизанные на вертикально стоящие ко-
лья (таковы жертвоприношения, бытовавшие у 
коряков) передаются хозяину земли. Но олени, 

принесенные в жертву тому же хозяину земли 
или хозяину местности эвенами-оленеводами, 
будут съедены самими же жертвователями, но 
это ничего не меняет. В общем, и Всевышний, и 
духи-хозяева отнюдь не корыстолюбивы – если 
их не забывают и оказывают им минимальные 
знаки внимания, то и ладно. В сравнении с ними 
гораздо большим почтением пользуются про-
мысловые духи и домашние духи-охранители, 
но и они не слишком корыстолюбивы.

В той же самой виртуальной тени, в которой 
пребывает Верховное Божество, у анимистов 
пребывают и многие духи-хозяева. Мы знаем, 
что духи-хозяева есть у всего – миллионы ду-
хов-хозяев населяют мир у айнов; если вспом-
нить античную мифологию, то надо будет ска-
зать, что количество богов и богинь в Древней 
Греции тоже не было ограничено обитателями 
Олимпа, поскольку сотни и тысячи их населя-
ли все леса, поля, реки и озера. Очевидно, что 
у всех народов духи-хозяева стихий и объектов 
природы, а равно и рукотворных предметов, на 
самом деле неисчислимы. Но у величайшего 
множества сверхъестественных существ, ко-
личество которых равно числу окружающих 
человека объектов, существенно различается 
сакральная прагматика, то есть то отношение к 
ним людей, которого они, по рассуждениям по-
следних, заслуживают. Духи-хозяева всего того, 
что непосредственно окружает сообщество лю-
дей – то есть хозяева дома, огня, ближайшего 
водоема, местности, в которой располагаются 
постоянные или временные жилища, духи-хо-
зяева стихий природы, покровители-«хозяева» 
промысловых животных требуют того, чтобы 
их существование признавали постоянно, по-
скольку с этими духами надо считаться, их надо 
почитать и надо бережно относиться к тем объ-
ектам, которые находятся в ведении этих духов. 
Что же касается духов-хозяев тех объектов, с 
которыми челвоек непосредственно не сопри-
касается и которые не играют большой роди в 
обеспечении его жизнедеятельности – духов 
отдельных деревьев, к которым человек не при-
касается, а только созерцает их, духов гор, вид-
неющихся вдали на горизонте, и так далее, то 
эти духи для анимистов, безусловно, существу-
ют, но также пребывают в виртуальной тени, 
и по этой причине пользуются несравненно 
меньшим почтением. Если связи человека с ма-
крокосмом и микрокосмом изменяются, то со-
ответственно меняется и группа духов-хозяев, 
которые пользуются почитанием, тогда люди за-
бывают об одних духах и вспоминают о других. 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
113 Можно думать, что оппозиции чисел 3 и 4, 4 и 5 в воззрениях таких народов, как ханты и манси и нивхи. и их связь 
с мужской и женской сферами, восходит к представлениям о разных количествах отрезков жизненного цикла мужчин и 
женщин. К сожалению, этнические представления о возрасте сплошь и рядом оказываются недостаточно изученными для 
того. чтобы на их основе можно было делать надежные выводы.
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Виртуальная тень, которая служит прибежищем 
тех божеств и духов-хозяев, которые в данный 
момент не востребованы и не почитаются, под-
вижна – она время от времени накрывает собой 
одних сверхъестественных существ и освобож-
дает от своей пелены других, тех, кто приобре-
тает роль покровителей некоего человеческого 
сообщества и становится объектом почитания.

Чтобы сделать наши рассуждения более по-
нятными, можно заметить – а многие читатели, 
видимо, это уже сделали – что Верховное Бо-
жество анимистов оказывается в чем-то сродни 
булгаковскому Воланду, а духи очень напомина-
ют его свиту. Обратите внимание – ведь Воланд 
только наблюдает то, что происходит в окружа-
ющем его пространстве и ни во что не вмешива-
ется. Воланд заранее знает, что Берлиозу отре-
жет трамваем голову, но не «пристраивает» его 
под трамвай, как об этом говорит вполне право-
славный Иван Бездомный (ну не зря же он ищет 
Воланда с краденой иконкой и свечкой!). Если 
Воланд встречается с неприятными ему типами, 
коих в булгаковском романе немало, он лишь 
высказывает свое неприязненное отношение к 
ним. Воланд говорит об одном из тех, кто при-
шел к нему: «Мне этот Никанор Иванович не 
понравился. Он выжига и плут. Нельзя ли сде-
лать так, чтобы он больше не приходил?» и ни-
чего не делает для этого сам. Всемогущий князь 
тьмы – и говорит: «нельзя ли сделать так…», а 
все потому,  что не его прерогатива устраивать 
судьбу мелких мошенников – ими занимаются 
Коровьев и Бегемот, существа столь же реаль-
ные, сколь и сверхъестественные (вспомните 
происходящие с ними метаморфозы в главе 32 
этого булгаковского романа), но в мире демо-
нов занимающие несравненно более скромное 
положение, нежели их сиятельный повелитель. 
В мире романа о мастере и Воланде – мире ху-
дожественном, но вполне реальном, соответ-
ствующем Москве начала 30-х годов минувшего 
столетия, герои-оборотни Коровьев, Бегемот, 
Азазелло занимают ту же самую нишу, которую 
занимают духи-хозяева в мировоззрении аними-
стов. Содействовать восстановлению справед-
ливости и физически наказывать пороки – вот 
их роль в этом мире, правда. второе проявляет-
ся чаще и ярче, и поэтому лучше запоминается. 
Азазелло сообщает Маргарите, что мастер жив, 
а потом стреляет в барона Майгеля, Коровьев и 
Бегемот занимаются тем, что срывают благопо-
рядочные маски с москвичей и москвичек – и 
тому немало примеров: сеанс черной магии в 
Варьете, сцена в торгсине, пожар в Грибоедове 

и многое, многое другое, а Бегемот возвращает 
Мастеру его рукопись. Вот они, духи Среднего 
мира, только облеченные в маски литературных 
героев – не добрые и не злые, точно такие же, 
как люди.

Нельзя не обсудить и то, что вновь обрета-
емые человеком священные места и предме-
ты-охранители обладают неизмеримо большей 
сакральной энергией, нежели объекты како-
го-нибудь статического культа, в котором все 
предопределено и предписано раз и навсегда. 
Вообще постепенное угасание сакральной энер-
гии, так же, как и дискретность, конечность и 
краткость сакрального времени – вот то, что в 
высшей степени характерно для анимистиче-
ского мировоззрения. При всем консерватизме и 
всей традиционности жизни, где главный прин-
цип в общении с природой – это принцип «Не 
навреди!», в анимистическом понимании вре-
мени заложена активная динамика. В сущности 
как раз динамика, изменения, смены, эволюции 
– это то самое, что позволяет анимистам исчис-
лять Время. Оно исчисляется сменой сезонов, 
которых может быть больше, чем наших четы-
ре, то есть весна, лето, осень и зима, их может 
быть пять или шесть, причем не обязательно эти 
шесть времен года будут одинаковыми у разных 
народов – у эвенов по две весны и две осени, а 
у живущих рядом с ними юкагиров осень одна, 
но зато весен целых три. Время исчисляется ви-
димой динамикой движения небесных светил 
– уменьшением и увеличением дня, положени-
ем точки восхода солнца на местности, фазами 
луны. Время исчисляется сменой поколений 
людей и возрастным состоянием людей, а воз-
раст людей определяется не в годах, а по тому, 
могут ли у них быть свои дети и могут ли их 
дети сами иметь детей. Для нас «бабушка» – та 
женщина, у которой есть внуки, а для жителей 
Крайнего Севера «старушка» – это та женщи-
на, которая могла бы уже иметь внуков, даже 
если у нее нет своих детей и ей самой нет еще и 
сорока лет… Вечное движение, отсутствие че-
го-то постоянного, вечного неизбежно перено-
сится и на сакральное время, и на сакральную 
энергию священных предметов. Эти предметы 
бренны, они тленны, они живут своей жизнью 
и так же теряют свою священную силу, как те-
ряет свою жизненную энергию и все окружаю-
щее. Не случайно, как подчеркивает Владимир 
Кабо в своей книге «Происхождение религии», 
еще в конце XIX века Герман Узенер, отрицая 
наличие в начале религиозного развития устой-
чивого мира сверхъестественных сил и существ, 

выступил с теорией «богов на мгновение» 
(Augenblicksgoetter), которые были свойствен-
ны этой эпохе, а П. Сентив предложил термин 
«динамизм» или «динамический доанимизм». 

Верховное Божество – Всевышний в аними-
стических представлениях обладает творческим 
началом, оно создает мир, придает ему необ-
ходимые размеры и создает в нем приемлемые 
условия для проживания людей и зверей. Все-
вышний в системе таких взглядов – это явно фи-
зик, поскольку в первую очередь его интересует 
только материальный мир, может быть, он еще 
немного географ, ботаник и зоолог, но он отнюдь 
не лирик, поскольку он совершенно не занима-
ется гуманитарными проблемами человеческо-
го сообщества. Всевышнего вовсе не касаются 
и не интересуют законы устройства общества, 
то есть имущественное положение и граждан-
ские права людей, он абсолютно безразличен к 
морали, проявляющейся в отношениях между 
людьми – все это не его компетенция. Точнее го-
воря, Всевышний не мешает людям устраивать 
собственную жизнь и регулировать отношения 
между собой так, как они сами этого желают. 
Хочешь – бери одну жену, хочешь – бери двух 
или сколько сможешь прокормить, но жесткой 
обязанности брать двух или нескольких жен ни-
кем не установлено. Власть в обществе отнюдь 
не божественного происхождения: кто имеет 
достаточный авторитет и физические силы для 
того, чтобы брать на себя ответственность за 
всех сородичей – тот и старейшина, эрым или 
кто-нибудь еще, как его можно назвать на ка-
ком-либо языке. Жесткие нормы заключения 
брака, экзогамия, то есть норма, согласно ко-
торой можно брать жен из другой социальной 
группы, из другого рода – это не божественное 
установление, а нерушимая традиция, и если 
она будет нарушена, то наказывать за ее наруше-
ние будет не Всевышний, а родственники-рев-
нители древних правил. Нарушители же запрета 
в худшем случае превратятся в духов.

Это удивительно – но понятия морали и ее 
норм в традиционном обществе существуют, и 
они находят свое выражение в громадном коли-
честве запретов и предписаний, адресованных 
человеку и регламентирующих его общение с 
людьми. За недолжное обращение с животными, 
растениями или неодушевленными предметами 
– хотя в сущности неодушевленных предметов 
в мире и нет, у каждого из них есть дух-хозя-
ин – человека будут наказывать духи, а не Все-
вышний. Причем духи восстанавливают свою 
справедливость и осуществляют правосудие не-

медленно, никто из них не ведет счета грехам 
человека, чтобы потом предъявить ему длинный 
перечень виновностей на том или на этом свете. 
Никто из божеств и духов не обещает людям ги-
гантской разборки в виде всеобщего судилища, 
но никто не обещает и вечного вознаграждения 
за благие деяния.

Вертикальная структура модели мира, пред-
полагающая наличие нескольких сфер мирозда-
ния, размещающихся одна над другой, и поме-
щение мира живых людей в центр такой моде-
ли, то есть трактовка мира людей как Среднего 
мира, как представляется, являет собой своего 
рода универсалию для ранних форм религии. 
Как мы видели, именно такая структура мира 
характерна и почти для всех народов Сибири. 
Однако нередко отмечается, что Нижний мир 
имеет не строго вертикальное расположение по 
отношению к среднему: он расположен под зем-
лей за океаном в стороне заката солнца, чаще на 
западе, но иногда на севере. У ненцев, у которых 
над землей имеются семь или трое небес, а под 
землей – семь небес или семь слоев льда, и у 
нганасан, где под землей имеются семь или де-
вять мерзлых слоев. Тут просматривается впол-
не материализованная граница между Средним 
и Нижним мирами, и это делает вертикальную 
стратификацию нижней сферы мира у этих на-
родов довольно условной. То же самое можно 
сказать о горизонтальной модели мира с ее ре-
кой и девятью изгибами и мысами, которые чет-
ко отделяют видимое от невидимого и разделя-
ют видимое на разные сферы, поскольку никому 
не дано увидеть все девять мысов сразу.

Как писала Г. Н.  Грачева, горизонтальные 
составляющие модели мира характерны прак-
тически для всех культур полярного региона 
Евразии, и они реализуются в основном в виде 
представлений о шаманских дорогах, по кото-
рым шаман путешествует при камлании – сам 
шаман занимает как бы центр вселенной, и его 
пути простираются вверх и вниз [15, 23-45]. 
Действительно, топография шаманских дорог 
у народов западной Сибири и у восточносибир-
ских народов (например, у нанайцев) в большей 
мере связана с горизонтальной плоскостью. Од-
нако шаманы в своих путешествиях по сферам 
мироздания пользовались как раз вертикальной 
моделью мира, и именно такая модель мира 
создавала основания и для классификации кам-
ланий по целям и адресатам, и для противопо-
ставления белого и черного шаманства у тех на-
родов, для которых такое противопоставление 
является значимым. 
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Надо сказать, что само противопоставление 
горизонтального и вертикального компонентов 
в модели мира, вне зависимости от того, к чему 
оно относится – к религиозным воззрениям или 
к шаманской практике, основывается не только 
на противопоставлении реального мира и одно-
го или нескольких виртуальных миров, но и на 
более общем и более материализованном про-
тивопоставлении видимого и невидимого мира. 
Мы уже говорили о Хроносе, то есть времени в 
моделях вселенной, но ничего не сказали о То-
посе, о структуре пространства Среднего мира, 
мы только отметили, что Средний мир не имеет 
своего географического центра.

Горизонтальный Средний мир объективно 
материален. Поэтому в оппозиции горизон-
тального и вертикального в виртуальных мирах 
присутствует несколько иной признак, нежели 
собственно реальность/виртуальность – это та-
кие свойства мира, как относительная дости-
жимость той или иной удаленной сферы мира 
в горизонтальной модели и относительная не-
достижимость любой иной сферы мира в вер-
тикальной модели мира. В сферы мироздания, 
разграниченные по вертикали, обычный живой 
человек проникнуть, как правило, не может – в 
нижний мир попадают умершие, в Верхний и 
Нижний миры могут попадать шаманы и их ду-
хи-помощники. В то же время сферы простран-
ства, разграниченные по горизонтали, являют-
ся более доступными для человека. Вероятно, 
именно по этой причине горизонтальные ком-
поненты модели мира в религиозных воззрени-
ях повсеместно являются архаичными и столь 
же повсеместно вытесняются вертикальными 
структурами. Причина этого понятна – это рас-
ширение географического кругозора людей. 
Горизонтальные компоненты устройства вирту-
ального мира сохраняются в религиозных воз-
зрениях в силу того, что мир очень неоднород-
но заселен людьми, причем населен разными 
народами, этот мир по горизонтали делится на 
разные владения духов-хозяев, их консерватив-
ность определяется также тенденцией к локали-
зации Нижнего мира на западе, в стороне заката 
солнца. В шаманской практике элементы гори-
зонтальной модели мира поддерживаются тем, 
что шаман имеет возможность путешествовать 
по Среднему миру, не покидая его. Кроме этого, 
горизонтальная составляющая мира познавае-
ма – любой человек или сообщество постоян-
но расширяет границы знакомого пространства 
вместе с тем, что в нем расположено: горами 
и долинами, реками и озерами, животными 

и растениями, а также людьми – своими сосе-
дями. По этим причинам горизонтальная со-
ставляющая мира оказывается не только более 
познаваемой, но и более материализованной, 
нежели вертикальная. Вертикальная модель 
мира более иррациональна, в ней много непо-
стижимого. Именно поэтому она столь широко 
распространена в религиозных системах. Гори-
зонтальная модель мира требовала и призывала 
знающих, познавших и способных познать и ее 
романтическое действие кончилось в XVI веке 
после первых кругосветных плаваний. Верти-
кальная модель мира привлекала верящих или 
обобщала опыт в трансформированной форме. 
Можно сказать, что вертикальная модель мира 
выглядит как «модель отложенного познания» 
вписанного в естественное течение времени, в 
то время как горизонтальная модель мира до-
ступна для познания, не исчерпанного после 
великих географических открытий XV-XVIII 
веков, и она весьма конкретна.

Для понимания того, что представляет собой 
анимизм, исключительно важно иметь в виду 
следующее: проекции социальных отношений 
на сферы вселенной и на мир сверхъестествен-
ных существ являются относительно поздни-
ми по сравнению с такими особенностями его 
выстраивания, как удвоение или мультиплика-
ция окружающего мира. Во-первых, структура 
окружающего мира во всем его многообразии 
и структура социальных отношений несоиз-
меримы друг с другом по объему информа-
ции. Картина мира, как бы она ни рисовалась, 
оказывается во всех случаях относительно не-
противоречивой, хотя она может быть и мно-
жественной. Социальные отношения, то есть 
в нашем случае отношения между сверхъесте-
ственными существами (и между людьми и 
сверхъестественными существами) представ-
лены в этой картине мира крайне фрагментар-
но и очень противоречиво. Это же относится 
и к генеалогии сверхъестественных существ,  
различающейся в разных версиях, и к стату-
су духов и их взаимоотношениям. Даже такое 
фундаментальное, «культовое» понятие религи-
оведения и этнографии, как культ предков, ко-
торый, кстати, в нашем материале выражается 
не столько в обрядах, сколько в приписываемой 
душам предков особой роли и приравнивании 
их к духам хозяевам или духам-покровителям, 
явно производен. Его источником являются осо-
бые представления о душе, ибо сначала душа 
человека в силу каких-то причин должна была 
получить свойство не покидать Среднего мира,  

затем она должна была обрести привилегиро-
ванный статус и стать в один ряд с духами-по-
мощниками людей, представляющими духов 
стихий и мест – и только потом предки как класс 
стали предметом почтения. И можно быть уве-
ренным, что эта эволюция осуществлялась не 
без участия здравствующих и вполне живых 
предков – части той самой третьей силы, кото-
рая делает веру в виртуальные существа религи-
ей. Мы видели, что многие камни у самых раз-
ных народов ассоциируются с предками (или, 
точнее, людьми старшего возрастного класса), 
но во всех таких случаях сначала начал почи-
таться камень, а потом – персонифицируемый в 
нем предок. 

Пока очень трудно найти ответ на тонкий 
и сложный вопрос: что меняется раньше – ре-
альная социальная структура общества или ие-
рархическая (или генеалогическая) структура 
сообщества виртуальных существ. Если пред-
ставления об устройстве сообщества духов 
опережают в своем развитии устройство со-
общества людей – а такое вполне может быть 
при уменьшении числа духов, совмещении их 
функций, усилении их влияния на мир – тогда 
может получиться, что властный и социальный 
тоталитаризм на самом деле ползет к нам из 
виртуального мира… Возможно, что он снача-
ла был выдуман для мира духов, а потом рас-
пространен людьми на собственное сообще-
ство, когда кто-то начинал устанавливать боже-
ственную природу власти, ее наследственный 
характер, незыблемость социальных связей, 
замыкание этих связей на семью из нескольких 
поколений, что чаще всего придает обществу 
не только большую устойчивость, но и лучшую 
управляемость. Чем более стратифицировано 
сообщество духов, тем больше оснований об-
наруживается для стратификации общества, 
тем более, что в этом случае узурпирование 
контакта со сверхъестественными существами 
автоматически устанавливает в обществе отно-
шения такого неравенства, которое будет силь-
нее имущественного неравенства.

Представления о том, что каждый предмет 
как материальный объект имеет своего духа-хо-
зяина, видимо, являются у народов Сибири уни-
версальными, но не везде они имеют эксплици-
рованное выражение. Здесь в системе представ-
лений явственно прослеживается триада объект 
– его идеальная сущность, «душа» – персони-
фикация идеальной сущности предмета, дух-хо-
зяин. Правда, дух-хозяин, в отличие от ожив-
ляющей объект идеальной сущности, обладает 

способностью к активным действиям, и скорее 
это дух, нежели душа. 

Если отношение главного бога или каких-то 
иных почитаемых сверхъестественных существ 
наподобие солнца и луны в соответствующих 
образах, к людям можно охарактеризовать как 
неопределенное, то отношения духов с людьми 
очень разнообразны. Прежде всего, почти по-
всеместно противопоставляются два рода духов 
– добрые и злые. Точно так же противопоставля-
ются друг другу антропоморфные духи и духи 
с ущербным человеческим обликом (разноо-
бразные половинки), зооморфные духи и духи, 
не имеющие видимого образа. Но, как отмечал 
С. М. Широкогоров, у анимистов духи не явля-
ются ни добрыми, ни злыми, а до него несколь-
ко ранее о том же самом писал и один из пер-
вых отечественных исследователей шаманства 
В.  М.  Михайловский [16, 60]. Это обстоятель-
ство очень существенно: доброта добрых духов 
и злобность злых духов однозначно определяют 
отношение к ним. Сходство характера духов с 
характером человека, при котором те или иные 
положительные и отрицательные качества урав-
новешены, и у личности имеется свобода по-
ступков, очевидно, оказывается тем фактором, 
который формирует в обществе анимистов эти-
ческие нормы и поддерживает эти нормы. При-
чем единство этических норм в отношении че-
ловека с людьми и духами, характерное для ани-
мистов, предполагает многократные отношения 
человека с самыми разными сверхъестествен-
ными существами, и сами эти нормы мыслятся 
как желаемое, а не как предписанное свыше, как 
гибкое, а не как застывшее.

В соотношении людей и сверхъестественных 
существ во всех вариантах анимистического 
мировоззрения действует аналогия и известная 
симметрия. Но это еще не тот принцип зеркаль-
ного отражения, который будет просматриваться 
с отчетливостью в изображении мира мертвых, 
мира ушедших. Дело тут в том, что человек – из-
начально человек, а духи – изначально духи. И 
окружающий их мир соответствует тому само-
му первоначальному состоянию. Что касается 
умерших, то это все-таки люди в своей душев-
ной ипостаси, душа человека бэен – у эвенков 
– это человеческая душа. Если люди уходят в 
какой-то иной мир, этот мир приобретает остра-
ненные, чаще всего зеркальные или инвертиро-
ванные черты. Подобный способ конструиро-
вания мира избавляет от необходимости выду-
мывать некое «пятое измерение», и населять его 
неведомыми сущностями. Если умершие люди 
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остаются в Среднем мире, они приобретают 
качества, отличающие их от остальных людей 
– это не только виртуальность из существова-
ния, но и те способности и функции, которые 
обычно свойственны духам, главная из которых 
– контактировать с духами.

Гендерные противопоставления и гендерная 
идентификация духов имеют связь как с харак-
терным для виртуального мира дуализмом, так 
и с отношением людей и сверхъестественных 
существ. Так, противостояние солнца и луны 
находит отражение в разной гендерной отнесен-
ности их виртуальных образов, а в одном слу-
чае эти представления привели к образованию 
счастливого семейства… Мы видели, какую ак-
тивную роль играют гендерные противопостав-
ления, или точнее, гендерные распределенности 
и мотивируемые ими интенции для установле-
ния партнерских отношений между охотниками 
и хозяйками гор и лесов – кажется, мимо этой 
темы не прошел ни один народ: М. Элиаде, ссы-
лаясь на источники, пишет о том, что так же ве-
дут себя у якутов злые духи – абаасы. В предмет 
нашей работы не входит обсуждение сюжетов о 
браке человека и животного и дискуссии о то-
темизме. Однако, как мы знаем, духи-хозяева 
могут принимать зооморфный облик, а сюжеты 
мифологических рассказов, например, о браке 
человека и медведя имеют парную структуру, 
где рядом с рассказом о браке охотника и мед-
ведицы находится рассказ о браке медведя с 
женщиной. Таким образом, одним из способов 
установлений контактов между людьми и духа-
ми выступают и сексуальные отношения.

Связь между духом и его изображением у 
анимистов многофункциональна. Это и возмож-
ность приблизить духа к себе, поскольку его 
фигурка или рисунок, по мысли их создающе-
го, связаны с этим самым духом. Это и создание 
возможности для духа наблюдать тех, кто его 
почитает – именно по этой причине в изображе-
ниях духов всегда подчеркиваются глаза, и, ве-
роятно, у добрых духов они открыты, а у опас-
ных – закрыты. Функции изображений духов на-
глядно прослеживаются в обычае изготовления 
фигурок духов болезни как способ лечения – это 
способ извлечения этого самого духа болезни 
их тела больного. Изображение больной части 
тела – это прежде всего способ идентификации 
духов из мириадов всех известных духов и фи-
гурок духов из десятков и сотен, достижимый за 
счет предельной индивидуализации его образа, 
Далее, это не только способ излечения, это еще 
и способ контроля за духом болезни, поскольку 

дух болезни будет в течение какого-то времени 
сохранять связь со своим изображением.

Духи-хозяева – не обязательно изначально 
сверхъестественные существа Пол представле-
ниям анимистов, между сообществами людей и 
духов существует постоянный обмен персона-
ми прежде всего из-за того, что люди уходят из 
мира живых, и приходят в мир живых из како-
го-то мира духов.

Множественность функций духов часто воз-
никает за счет смежности сфер действия разных 
духов и последующего объединения этих сфер. 
Процесс соединения сфер действия разных ду-
хов представляет собой частный случай, одну из 
разновидностей «культурной компрессии» или 
проявление воздействия инокультурных сред на 
картину виртуального мира, характерную для 
какого-то этноса. Так, на картину виртуального 
мира довольно сильно действуют социальные 
представления, откуда всюду возвышается роль 
предков – явная интрузия в виртуальном мире, 
не знающем длительной и многократной смены 
поколений.

Сказанного, кажется, достаточно для того, 
чтобы признать, что анимизм, широко распро-
страненный у народов Севера, Сибири и даль-
него Востока – это вполне полноценная рели-
гиозная система, по сложности представлений 
о мире вполне соизмеримая с другими религи-
ями, но принципиально отличающаяся от них 
тем, что социальный компонент, как то особая 
организация приверженцев таких воззрений, 
профессиональные обязанности в отправлении 
культов, обучение основам доктрины и специ-
альное обучение служителей культа – отсут-
ствует принципиально вообще или сведено к 
неуловимому минимуму. Анимизм открыт для 
свободного присоединения неограниченного 
числа тех, кто желал бы воспринять его. 

В отношении представлений о мире анимизм 
– это система, но особая, очень мягкая система, 
подвижная в плане своего наполнения, насыще-
ния, состава. Она очень изменчива, она меняется 
с каждым поколением. Множественность пред-
ставлений об объекте является неотъемлемым 
свойством этой системы, и никоим образом не 
может рассматриваться как заблуждения или 
обман. Эта система очень гибка и допускает 
совмещение разных картин виртуального мира 
и разных интерпретаций реального мира. Она 
мягка и подвижна, и, заметим, толерантна ко 
всем остальным картинам мира. Можно сказать, 
что в ней ценным является не самое содержа-
ние основных положений-неписаных догматов, 

а как раз их изложение или их реинтерпретация 
в определенных границах, подобно тому, как 
исполнение фольклора хорошими знатоками 
традиции предполагает достижение эстетиче-
ского эффекта у всех слушающих сказителя, но 
не предполагает запоминания рассказываемого 
кем-то из слушателей с целью самостоятельного 
рассказывания. Такая система столь же гибка и 
комфортна в социальном отношении. В ней име-
ется масса ресурсов для индивидуального рели-
гиозного опыта. В ней наличествует открытая 
система-сеть для обмена этим опытом, его нако-
пления, осмысления и передачи – правда, глав-
ной особенностью этой системы является то, что 
индивидуальный и даже коллективный опыт не 
должен передаваться насильственно, в догма-
тичном содержании, в навязываемых формах и в 
коллективных формах. 

Плюрализм в истолковании тех или иных яв-
лений природы в анимизме заложен изначально 
– как на уровне разницы этнических традиций, 
так и на уровне разного понимания одних и тех 
же явлений внутри одной традиции. Этим и 
объясняются различия в ответах на вопросы об 
устройстве мира и религиозной практики, кото-
рые получают этнографы. Вообще единомыслие 
наблюдается в основном в догматизированных 
высших формах религии и еще в идеологизи-
рованной, ревностно служащей обществу и 
правящему сословию науке типа лысенковской 
биологии, марровского языкознания, некоторых 
направлений в социальных науках и т.д.

Если принять ту систему доминант в религии, 
о которой говорил В. И. Гараджа в своей книге 
«Религия как социальный феномен», то анимизм, 
конечно, едва ли можно характеризовать как 
религию веры. Возможно, анимизм можно ха-
рактеризовать как религию поведения, только в 
высших и переходных к политеизму формах она 
начинает превращаться в религию ритуала.

Историческое преобразование анимизма в 
более сложные по структуре формы религии и 
распространение его образов по другим фор-
мам общественного сознания – прежде всего 
по разным видам искусства является объектив-
ным культурным процессом. В отдельных сво-
их проявлениях оно выглядит как проявление 
универсального закона и процесса культурной 
компрессии, которая заключается в некоторых 
постепенных упрощениях состава и системных 
отношений таких элементов культуры, как со-
став виртуальных миров, система персонажей 
виртуального мира и сферы активности этих 
персонажей. 

В отличие от других форм религии, как мы 
могли видеть, структура мира в понимании ее 
анимистами неоднозначна, но хорошо уклады-
вается в модели определенных типов. Это хоро-
шо знакомо специалистам и это могли воочию 
видеть читатели. Труднее заметить в этом зани-
мательном материале определенные системные 
закономерности высшего порядка. В частности, 
для характеристики анимизма как религиозной 
системы и для типологии этнических и регио-
нальных вариантов религиозных представлений  
то, что варианты построения модели мира у раз-
ных народов по существу исчерпывают все ло-
гические возможности для выстраивания такой 
модели. Этот факт важен хотя бы для того, что-
бы увидеть – анимистические модели мира в их 
разнообразии представляют в гораздо большей 
степени инструмент для познания мира, неже-
ли средство его художественной интерпретации 
в форме мифов или в форме ритуализованного 
театра. 

Человек и сферы мироздания. 
Человек и его душа

Итак, мы знаем, что, согласно анимистиче-
ским воззрениям, весь мир, все сферы вселен-
ной, то есть Средний мир и все виртуальные 
миры, где бы они ни располагались – населены 
разнообразными сверхъестественными суще-
ствами, божествами и духами. Люди живут в 
Среднем мире, но они обладают способностью 
контактировать со сверхъестественными суще-
ствами, живущими в том же мире, а также – хотя 
бы и в виде идеальной субстанции-души – пу-
тешествовать по другим сферам вселенной в 
соответствии с установленным миропорядком. 
Названные здесь способности человека опре-
деляются в первую очередь тем, что, согласно 
взглядам анимистов, человек имеет не только 
материальную оболочку-тело, но и душу, такую 
же идеальную сущность, как и нематериальные 
сверхъестественные существа-духи – и даже не 
одну душу, а несколько, и души имеют свойство 
существовать в разных временных отрезках и в 
разных пространственных локусах.

Историки религии часто говорят о том, что 
к идее нематериального двойника, души, при-
вели человека такие состояния, как сон и сно-
видения, смерть, обморок, видимое отражение 
человека в воде (наверное, все читатели сооб-
разят, что зеркала появились гораздо позже 
религии, хотя долгое время у народов Сибири 
как собственно зеркала, так и зеркальные ди-
ски, считавшиеся шаманским атрибутом, были 
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культовым предметом). В самом деле, человек 
в состоянии сна или обморока ведет себя ина-
че, чем бодрствующий человек, но спящий че-
ловек все же имеет возможность возвратиться 
в состояние бодрствования. Умерший человек, 
в отличие от спящего, не в состоянии обрести 
прежние качества – а это значит, что какая-то 
сила, энергия или воплощающая ее сущность 
может покидать тело человека, и эта сила во-
обще пребывает в теле человека временно, 
то есть от рождения до смерти. Заметим, что 
представления о душе могли сформироваться 
– по понятным причинам – только как резуль-
тат коллективного опыта. Сновидения, или то, 
что человек видит в состоянии сна, и то, что 
отделено от него либо в пространстве, либо 
во времени, служат основанием для наделе-
ния души не только способностью отделяться 
от тела, но и возможностью видеть, слышать, 
действовать в какой-то иной сфере мира, куда 
душа проникает в сновидениях. Наконец, образ 
двойника-отражение человека дает основания 
для того, чтобы отождествить видимого двой-
ника (причем видимого только в определенных 
местах и в определенное время) с той самой 
идеальной сущностью, которая является носи-
телем жизненной силы и энергии человека. 

Возможно, в такой трактовке появления 
представлений о душе есть какая-то доля исти-
ны, и такое объяснение многих устраивало. Но 
вода отражает все, что находится около нее и 
над ней – солнце, луну, звезды, пейзаж по бере-
гам, жилища, предметы, созданные человеком, 
и поэтому вряд ли можно думать, что именно 
отражение в воде наделило душой каменные 
и деревянные предметы… Любой предмет ка-
ким-то образом возникает в том виде, какой он 
имеет, и исчезает как физический объект. В са-
мом деле, дерево гниет и рассыпается в труху, 
деревянные предметы сгорают в огне, камень 
или изделие из него можно расколоть и стереть 
в порошок – здесь между биологически живы-
ми и неживыми объектами в известном смысле 
больше сходств, чем различий. Наконец, если 
говорить о видимом и невидимом, то и здесь 
окажется, что живые и неживые предметы 
ведут себя одинаково. Очевидно, скорее все-
го, духовная сущность у всех без исключения 

объектов окружающего мира появилась не-
зависимо от представлений о биологической 
жизни и смерти – иначе анимизм, одухотворя-
ющий все на свете, придется признать не древ-
нейшей, а позднейшей стадией религиозных 
представлений, причем остаются основания 
думать, что его придумали поэты-лирики вроде 
Тютчева или Фета… 

Формирование и развитие представлений 
о душе, порождающие самые различные фор-
мы их бытования – это одно из интересней-
ших созданий человека в области познания 
собственной природы и своего внутреннего, 
виртуального, ирреального мира. Собствен-
но, понятие души человека неотъемлемо от 
разного рода других ментальных конструк-
тов. Создание понятия человеческой души, 
то есть собственного ментального образа че-
ловека – это примерно то же самое, что и со-
здание духов-хозяев стихий, явлений и пред-
метов. Наверное, нельзя однозначно ответить 
на вопрос, что появилось в сознании людей 
раньше – представления о собственной душе 
или представления о духовной идеальной сущ-
ности предметов и явлений. Сказать, что идея 
души подсказана жизнью и смертью как разны-
ми состояниями живых существ, людей и жи-
вотных – этого мало: ведь по анимистическим 
воззрениям души есть и у тех предметов, ко-
торые считаются неодушевленными. Как писал 
Л. Я.  Штернберг, нивхи говорили, что душа 
кыс есть у всех предметов: лука, ружья, рога-
тины [17]114, такие же представления имеются 
у ряда других народов, и между людьми и жи-
вотными, чья биологическая жизнь одинакова, 
существует колоссальная разница. 

 Обобщая представления о духе, точнее, о 
духовной субстанции человека или живого су-
щества, можно прийти к выводу, что понятие 
о душе появилось как способ кодирования оп-
позиции материального и идеального, активно-
го и инактивного, подвижного и статического. 
Душа, как мы увидим ниже, в особенности в 
представлениях о множественности душ, свя-
зывается с разными формами активности, ка-
ждая из которых получает отдельную персо-
нификацию в виде особой, отдельной души. А 
все живое и прежде всего человек, оказывается 

временным сосредоточением в одной матери-
альной оболочке разных духовных субстанций, 
которые имеют разные источники и разные 
пути после прекращения физической жизни 
человека или другого живого существа.

Мы уже знаем, что духовная сущность, 
душа, дух-хозяин есть не только у человека, но 
и у каждого объекта. Рассмотрим, сколько душ 
и какие души есть у человека. 

Сколько душ у человека – версии 
народов Сибири

Духовная субстанция или сущность человека 
представлялась сложным явлением уже в глубо-
кой древности. Именно поэтому по представле-
ниям многих народов. духовная жизнь человека 
определяется активностью нескольких душ.

Как принято считать, согласно воззрениям 
народов Сибири, человек имел три души. По 
три души человек имеет у селькупов, нанай-
цев, удэгейцев, юкагиров и некоторых других 
народов. 

 По воззрениям хантов и манси, жизненная 
сила человека, она же душа, существует в не-
скольких ипостасях. У хантов различались не-
сколько душ: лил. или лили – душа, жизненная 
сила дыхание и ис – тень. По некоторым данным, 
ис это тень, могильная душа, глухарка, живущая 
в лесу «уходящая вниз по реке». По представле-
ниям хантов, дарительница детей Калтащ-аӈки 
живет в Среднем мире – на реке Вах, на крыше 
ее жилища имеется 6 или 7 колыбелей с душами 
еще не родившихся детей, у нее имеется посох 
с нитями, на которых она отмеряет время жизни 
новорожденного человека. Кроме Калтащ-аӈки, 
как говорили ханты, содействие в деторождении 
могут оказать и духи-хозяева местности. Душа 
человека возрождается в новорожденном ре-
бенке, но это может произойти только в период, 
равный продолжению человеческой жизни, ина-
че душа умрет окончательно. Причем, как го-
ворили ханты, нижний мир и местопребывание 
мертвых не одно и то же. Нижний мир у хантов 
является пристанищем болезней.

Манси тоже считали, что у человека имеет-
ся несколько душ. У северных манси считается, 
что мужчина имеет 5 душ, женщина – 4, соответ-
ственно мужчина может возрождаться в новоро-
жденном 5 раз, а женщины – 4 раза), характер 
пятой души в целом не совсем ясен (или это – 
сила, или вторая возрождающаяся душа). Душа, 
по представлениям манси – это жизненная сила, 
которая может проявляться как видимая тень, 
дыхание, призрак или отображение (двойник), 

судьба, состояние человека (жизнь), его облик, 
вид, дух. Одна из душ (ис, ис-хор) – наиболее 
материальная, видимая душа-тень, погребаемая, 
могильная душа. Она постоянно пребывает при 
человеке и покидает его лишь после смерти, ког-
да идет с ним в могилу. Душа умершего-ис как 
бы продолжает жить на кладбище, она страдает 
от разлуки с близкими, испытывает холод и го-
лод. Поэтому манси на могиле сооружали подо-
бие дома с окошком. Вторая душа-ис – «уходя-
щая вниз по реке», «большая душа» имела форму 
тела или птицы. Предполагалось, что эта душа 
живет в голове человека, покидая его только во 
сне в облике птицы или комара. Эту душу могли 
видеть только шаманы при свете луны. Если эта 
душа покидала тело человека на продолжитель-
ное время, он терял сознание, заболевал, затем 
умирал. Манси верили, что эта душа покидает 
человека за год до его смерти. Знаком этого могло 
быть кукование кукушки, внезапно прекративше-
еся по просьбе человека, ее услышавшего. Тре-
тья душа – улум ис, улум уй – «птица сна» также 
представлялась манси в виде глухарки. В отличие 
от первых двух эта душа живет в лесу и лишь на 
время сна прилетает к человеку. Если она поки-
дает его надолго, он мучается бессоннице. В со-
ответствии с этим у манси на обратной стороне 
спинки дневных берестяных люлек на уровне 
головы сидящего в ней ребенка полагалось вы-
царапывать изображение птицы. В. Н. Чернецов 
считал, что таким образом у манси изображалась 
сонная душа человека – улум ис, то есть «птица 
сна», которая путешествовала по миру во время 
сна в образе глухарки. Ее невозвращение влекло 
за собой смерть человека, поэтому манси счита-
ли, что душа ребенка задержится в этом рисунке.

Душа-лили – дыхание, «душа-имя» или «ма-
ленькая душа» – это у манси возрождающаяся 
душа. Она живет в волосах человека и, если 
покидает его, человек становится усталым, 
бессильным, робким. Душа-лили представля-
лась манси в виде птицы (сокол, куропатка, 
чайка, кукушка), с этим связан обычай мансий-
ских женщин носить на концах кос подвески 
– металлические изображения птиц (вороны, 
ястреба, сороки, чайки, утки). После смерти 
человека душа-лили живет в могиле или в изо-
бражении – иттерма; эта душа возрождалась в 
новорожденном младенце. Когда рождался ре-
бенок, женщины собирались и проводили об-
ряд гадания, в котором определяли, чья душа 
вселилась в новорожденного. Знаком того, что 
душа-лили уже вселилась в ребенка, был его 
крик ночью.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
114 Штернберг Л.Я. Первобытная религия в свете этнографии. Л., 1936. На похоронах нанайцы ломали вещи, кото-
рыми снабжали умершего, с целью освободить их душу, а отнюдь не для того, чтобы придать им облик предметов 
Нижнего мира.
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У нганасан душа человека представляется 
в виде птицы, за которой охотятся злые ду-
хи-баруси, от которых шаманы ее защищают. 
Материальным воплощением души человека 
является дыхание, кровь, тень, глаза. Душа 
человека, по воззрениям нганасан, имеет свя-
зи со всеми вещами человека, поэтому у нга-
насан никоим образом нельзя отдавать другим 
людям вещи, которые являются атрибутами 
жизни. Нганасаны считают, что нельзя ни в 
коем случае повреждать одежду человека, 
потому что можно тем самым повредить его 
душу – но иногда это может делаться специ-
ально, когда кто-то желает принести человеку 
вред. Душа сыдангка в представлениях нга-
насан – это тень, которая покидает человека 
во время сна. Она остается и живет на зем-
ле после смерти человека. Спустя десять лет 
после смерти умирает и она, и живет в виде 
половинки человеческого образа. Душа-бат-
то после смерти некоторое время находится 
рядом с умершим и ее можно вернуть в тело 
человека. Нганасаны полагают, что душа че-
ловека может превращаться в злое существо 
нгамтэру, а потом в злого духа баруси. Стоит 
заметить, что у нганасан духи баруси были, 
если можно так выразиться, более материаль-
ными, чем нгамтэру, более визуализирован-
ным, они имеют более определенный облик. 
Злой дух нгамтэру может вселиться в челове-
ка, он особенно опасен для маленьких детей. 
Нганасаны думают, что люди могут умереть 
от того, что по ним тоскуют умершие род-
ственники или зовут их. 

Энцы считали, что душа человека имеет че-
тыре ипостаси или, что то же самое, человек 
имеет четыре души – его дыхание, которое после 
смерти уходит к божеству Нга, кровь, которое 
уходит к божеству Тодоте, тень, которая жила 
после смерти человека еще семь лет и умирала, 
и, наконец, двойник, который после окончания 
физической жизни его обладателя уходил в мир 
предков. 

Селькупы думали, что у человека есть три 
души: кэйты – дыхание, ти – тень, и ильсат – 
жизненная сила. Они считали, что солнце рож-
дает человека и оживляет умерших. Если жиз-
ненная сила-ильсат ненадолго уходит из тела 
человека, то человек может заболеть, если она 
уходит надолго или навсегда – человек умрет. 
Причина смерти человека может также состоять 
в том, что его ильсат может съесть лоз – злой 
дух, или ее может унести кто-то из ранее умер-
ших людей. Жизненная сила-ильсат есть не 

только у человека, но и у всех животных. Шаман 
мог добыть жизненную силу-ильсат для чело-
века, который в ней нуждался.

Кеты рассказывали, что у человека имеется 
семь душ-ань, имеющих разные ипостаси. Сре-
ди них есть видимые формы – это тень, неви-
димая душа, которая живет в одежде. Особая 
душа живет в скелете человека – то есть в том, 
что остается от человека дольше всего в окру-
жающей природе. Люди у кетов узнавали, чья 
именно душа пришла в новорожденного ребен-
ка, и имя того человека давали младенцу. Ду-
ша-ульвэй имеет вид маленького человечка со 
спичечный коробок размером. Ульвэй все время 
ходит возле человека. Смерть человека – это ги-
бель его души ульвэй, которая попадает к богине 
Хоседам. Самоубийцы и утопленники, те, кто 
умер неестественной смертью, имеющую не-
ясные мотивы, попадают в другое место мира. 
Во владениях богини Хоседам душа человека 
может вести себя по-разному, иногда она оста-
ется у Хоседам иногда, пребывает с костями, 
становится литысь – злым существом, уходит в 
воздух к верховному божеству кетов, которого 
зовут Есь. По В. И.  Анучину, у кетов ребенок 
получает шесть душ от животных и растений, 
съеденных матерью, а седьмая душа вселяется в 
него по воле сверхъестественных сил. 

Эвенки считали, что у человека есть три 
души – душа-тень или отражение – ханян, 
душа-тело бэен, и душа-судьба майин. Душа 
ханян путешествует где угодно, душа бэен на-
ходится в теле человека, пока человек жив. За 
этой душой охотятся злые духи, повреждение 
или похищение ее влечет за собой болезнь. В 
солнечную погоду душа хэян выходила греть-
ся, считалось, что ее можно было видеть как 
отражение в воде или как тень. Душа майин 
существует вне тела человека – она находит-
ся в верховьях родовой реки, она связана не-
видимыми нитями с теми объектами, которые 
играют какую-то роль в жизни человека. Когда 
человек умирает, шаман везет его душу бэен в 
Нижний мир-буни или букит. 

Душа человека у эвенков обладает наиболь-
шей способностью перемещаться по мирам, 
впрочем, у других тунгусских народов имеет 
место примерно то же самое. Правда, по разным 
мирам путешествовали разные души: душа оми 
– душа новорожденного ребенка, спускалась 
из Верхнего мира в Средний мир. Душа хэян 
после смерти человека летела в Верхний мир, 
на второй ярус, и вместо нее в тело вселялась 
душа мугды, которая уходила в Нижний мир, 

когда разложится тело. По некоторым сведе-
ниям, душа мугды могла вселяться в идола, 
который служил охранителем семьи, он так и 
назывался мугдынгра. В отличие от идолов сэ-
вэкичан, изображавших духов и приближавших 
их к людям, этот идол был вместилищем души 
умершего предка. Еще одна душа человека – 
маин связана невидимыми нитями с разными 
объектами.

Одно из состояний человеческой души бэен, 
при котором она носит название оми – это та-
кое состояние, когда душа пребывает вне тела 
человека, до его рождения, когда она находит-
ся во вместилище душ омирук в Верхнем мире 
и имеет вид маленькой птички. По дороге из 
Нижнего мира в Верхний мир – в омирук че-
ловеческая душа может временно вселяться в 
зверя или птицу. Шаманы добывали детские 
души из Верхнего мира, из омирук для мате-
рей, которые хотели иметь детей. Согласно 
взглядам эвенков, животные, в отличие от че-
ловека, имеют только одну душу-хэян. Души 
животных в виде шерстинок хранятся в мешке 
или в сумочке у старушки Энекан-буга, кото-
рая живет ближе всего к земле, на первом ярусе 
Верхнего мира – что очень похоже на культ ма-
терей у нганасан. Энекан-буга имеет облик ста-
рушки в длинном платье из ровдуги. Наверное, 
Энекан-Буга и в самом деле довольно стара, 
поскольку она не имеет других родственников 
в своем мире.

У эвенов, как и у других народов Севе-
ро-Востока Азии, существует представление 
о бессмертии человеческой души и ее воз-
вращении после смерти человека в мир живу-
щих людей в новой ипостаси – в виде ново-
рожденного младенца, причем таким образом 
к живущим людям возвращаются непременно 
их умершие родственники. Но в отличие от 
эскимосов, где на детей распространяются 
представления, связанные с культом предков, 
или от коряков, у которых каждый раз уста-
навливается, кто именно из родственников, 
умерших ранее, явился в лице новорожден-
ного, у эвенов представления о реинкарна-
ции бытуют на уровне общей схемы устрой-
ства мира. Как полагают, мать или кто-либо 
из родственников может увидеть во сне, кто 
именно из умерших сородичей возвращается 
в виде новорожденного, или это определяется 
позже по внешнему виду, характеру, привыч-
кам и склонностям человека. Среди эвенов 
существует также запрет называть детей име-
нами старших родственников, если те живы: 

даже в наши дни нарушение этого запрета 
неодобрительно встречается людьми старше-
го поколения.

По представлениям восточных эвенов, чело-
век имеет три души. После смерти одна душа 
попадает в Верхний мир (архетипические до-
христианские аналогии в этом случае не впол-
не ясны), другая душа попадает в Нижний мир 
– мир мертвых, и потом именно она возвращает-
ся в Средний мир в виде новорожденного мла-
денца, и третья душа – икири муранни «хозяин 
костей» оставалась на месте захоронения чело-
века. Вероятно, с этими представлениями связан 
существующий у некоторых групп восточных 
эвенов обычай проделывать в крышке гроба в из-
головье три отверстия – для каждой души свое.

Душа человека у эвенов обладает свойством 
сверхъестественной связи с другими существа-
ми. У ульинских эвенов бытует представление 
о том, что у каждого человека есть свой хэвэк 
– животное (олень или собака), душа которого 
сверхъестественным образом связана с душой 
человека, и человек может отвести на своего 
кэвэка болезнь; несчастье, происшедшее с хэвэ-
ком, может отразиться на человеке. В качестве 
хэвэка выступает не только реальное животное, 
но и его изображение – вплоть до современной 
статуэтки фабричного изготовления или игруш-
ки32. Есть основания думать, что слово хэвэк 
заимствовано чукотским языком в виде въавак 
– «подаренный олень», «эвенский олень». Дру-
гое значение слова хэвэк у анадырских эвенов 
– «дух-помощник шамана». Своеобразной ана-
логией подобным воззрениям является бытую-
щее у южных чукчей представление о том, что 
каждый олень из домашнего стада связан таин-
ственными узами с его деревянным изображе-
нием – гычгый, или гычгыр, которое хранилось 
у хозяев оленьего стада [18, 40-42].

Интересно, что сверхъестественные суще-
ства – ни верховное божество, ни тем более 
духи-хозяева – не играют никакой роли в жиз-
ненном цикле человека. Считается, что продол-
жительность жизни человека, время возвраще-
ния его в новой ипостаси в мир живых людей 
и количество этих возвращений зависят исклю-
чительно от личного желания человека. Когда 
автору этой книги пришлось выяснять у эвенов, 
какую роль играет верховное божество в судьбе 
человека, от кого зависит, когда душа человека 
попадет в мир мертвых и когда возвратится об-
ратно, наши собеседницы сказали: «Когда она 
сама захочет, тогда и уходит, когда захочет, тогда 
и возвратится».
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 Представления о человеческой душе, или, 
если угодно, концепции души у народов Си-
бири оказываются весьма сложными и неодно-
значными. Душа человека и даже душа предме-
та – это не просто некая идеальная сущность, 
и не совсем идеальный двойник, хотя близкое 
к этому понимание и присутствует в некоторых 
традициях, а где-то дуалистические преставле-
ния о сущности человека распространяются и 
на Средний мир. В общем, каждое проявление 
деятельности человека рассматривается как 
особый идеальный объект. В некоторых тради-
циях есть объяснения, откуда человек приоб-
ретает множество душ. Различной оказывается 
судьба душ человека после смерти, Здесь лишь 
некоторые души участвуют в вечном круговоро-
те перерождения, причем иногда в том случае, 
если таково желание их обладателя. У обско-у-
горских народов количество жизней, которые 
может прожить человек, ограничено мужским и 
женским числами 4 и 5. наконец, наиболее ин-
тересно то, что может стать с душой человека, 
если он выпадает из круговорота и желает обре-
сти иную судьбу – в этом случае он может стать 
духом-покровителем, или может стать злым ду-
хом. Души умерших предков – это один из ре-
сурсов пополнения армии духов-покровителей 
и помощников людей 

Представления о начале жизненного пути 
человека и Верхний мир

Как мы уже говорили при обсуждении пред-
ставлений о душе, анимисты полагают, что че-
ловек приходит в этот мир вовсе не из ниоткуда 
– он приходит из тех сфер, где он находился до 
рождения, сфер, где нарождается будущее, пока 
неведомое и невидимое для человека. 

У большинства народов Сибири покрови-
тельницей рождения было какое-либо женское 
божество, которое являлось женой верховного 
божества или главного духа. Это были покрови-
тельница рожениц Калтащ-эква или Калтащ-ан-
ки у хантов и манси, Ыланта-кота у селькупов, 
Я’небя у ненцев115. 

Ханты считали, что дарительницей детей 
является Калтащ-аӈки, которая живет на Вахе 
– на реке, на которой и вокруг которой жи-
вут ханты, заметим, что совсем не в Верхнем 
мире! – и на крыше ее жилища висят колыбели 

с детскими душами, и еще у нее есть также по-
сох с нитями, на которых она отмеряет время 
жизни новорожденного человека. Содействие 
в деторождении могут оказать и другие духи 
– хозяева местности [1, 49-50]. Как отмечает 
И. А. Иванов, у хантов грудные дети принадле-
жат миру духов до тех пор, пока у них не выра-
стут зубы [2, 78].

У манси было широко распространено по-
священие детей божествам. Мотивами для 
посвящения могли быть трудные роды или бо-
лезнь ребенка. Имело место и «превентивное» 
посвящение детей божествам. Девочек чаще 
всего посвящали Калтащ-экве, мальчиков – 
Мир-сусне-хуму. Практиковалось посвящение 
детей и другим персонажам общемансийского 
или локального пантеона. Манси при рожде-
нии сыновей в святилище Куль-Отыра – одно-
го из сыновей верховного бога Нуми-Торума 
– приносили модели луков, при рождении до-
черей ему приносили иголки. Если ему жертво-
вали оленя, то мясо съедали сами. Почтением 
пользовалась и Суй-Ур-Эква, покровительница 
женщин, ей приносят коврики при рождении 
дочерей. Ребенка манси могли подарить бо-
жеству – для этого делали куклу и помещали 
в святилище. У ляпинских манси женщине на 
4-5-м месяце беременности полагалось иметь 
сос – маленькую куколку женского пола раз-
мерами с большой палец, которая изготавлива-
лась из высушенной чаги самой женщиной или 
какой-либо другой мастерицей. На шею такой 
куклы надевают бусы из бисера, сзади прикре-
пляют косы; опоясывают ленточкой, концы ко-
торой свешиваются сзади. Считается, что если 
женщина имеет сос, то ребенок будет не очень 
большой и ей будет легче рожать.

Сразу после рождения ребенка манси устра-
ивали гадание для того, чтобы определить, кто 
является покровителем новорожденного. Для 
этого специально приглашенная пожилая жен-
щина брала два связанных наподобие веера гу-
синых или лебединых крыла, приподнимала их 
вверх и называла имена мансийских богов. Если 
крылья казались ей тяжелыми и «прилипали» к 
рукам, значит, ребенок предназначался именно 
данному богу, который и брал его под защиту. 
Манси также выясняли также, чья душа из ра-
нее умерших родственников в него вселилась. 

Для этого старшая в доме женщина ставила 
люльку с ребенком себе на колени и про себя в 
уме перебирала имена покойных. «Тяжесть» 
люльки в какой-то момент гадания указывала на 
правильное угадывание умершего родственника.

У саамов женщине являлся во сне предок и 
сообщал ей, кто родится и какое имя он должен 
носить.

Долганы, как и эвенки и другие тунгусские 
народы, полагали, что младенцы получают 
души от родового дерева жизни – вместилища 
душ сородичей.

Нганасаны верили в то, что богиня Моу-нямы 
является устроительницей земли и вселенной, 
именно она наделяет глазами всех живых при 
зачатии. Души людей уходили в иной мир после 
смерти и возвращались снова в виде младенцев 
– и в соответствии с такими представлениями 
нганасаны считали, что если родившийся ребе-
нок был похож на отца или мать, это было знаком 
того, что родитель должен умереть. По воззрени-
ям нганасан, нельзя было допускать того, чтобы 
души младенцев, недавно пришедших в Сред-
ний мир, соприкасались друг с другом – поэтому 
нельзя было ставить рядом две колыбели. 

Кеты узнавали, чья душа пришла в новоро-
жденного ребенка, имя того человека и давали 
младенцу. Иногда имя для младенца выбира-
лось другими способами – о чем подумала мать 
или шаман определял, на что сел ульвэй-душа 
новорожденного [10, 235].

Эвенки полагали, что души младенцев нахо-
дятся на родовом древе жизни, которое служит 
вместилищем душ. Душа младенца – это птичка 
оми, до рождения обитающая в верхнем мире. 

У эвенков, по «Описанию Тобольского на-
местничества», где имеется ремарка о нарече-
нии новорожденного ребенка именем “штоб в 
той семье было ново”, то есть имя нового че-
ловека не могло повторять имя живущего. У 
эвенов, наиболее близких эвенкам по культуре 
и языку, еще и в наши дни бытует запрет давать 
новорожденным детям имена, которые носят их 
старшие родственники, если те еще живы. 

У эвенов душа ребенка, воображаемая в виде 
птички, называлась оми, взрослого – ханин. 
Считалось, что душа оми прилетает из Верхнего 
мира при рождении ребенка. Наречение ребенка 
именем производилось в соответствии с пред-
ставлениями о том, чья душа кого из умерших 
родственников возродилась в ребенке. Однако 
чаще всего эвены думают, что в новорожденном 
младенце перевоплощается его бабушка, при-
чем бабушка по матери, если она уже умерла. 

Как мы видим, связь между человеком и его 
именем имеет примерно такую же природу, как 
и связь человека и его душой. В некоторых эт-
нических традициях Восточной Азии суще-
ствует обычай давать умершему человеку новое 
посмертное имя, которое, очевидно, должно 
соответствовать новым качествам души умер-
шего. Душа человека приходит в Средний мир 
и человек. получивший ее, получает имя, выбор 
которого не случаен и не произволен. Наречение 
именем – это или воля духов, проявившаяся в 
выборе имени кем-то из родителей, или узнава-
ние того из родственников, кто вернулся из мира 
ушедших в облике новорожденного человека, 
или, как это практиковалось у тех же чукчей, 
установление связи между именем нового чело-
века и именами родственников, когда старшие 
и младшие члены одной семьи носили похожие 
имена с одинаковыми основами. 

Рождение человека никоим образом не отно-
силось к случайным событиям. Приход каждого 
из людей в Средний мир, по воззрениям народов 
Сибири был основательно подготовлен в других 
мирах. Для этого кто-то из ранее умерших дол-
жен был изъявить желание вернуться к родным 
на землю, в Средний мир, или душа-оми долж-
на была пробыть определенное время на дереве 
оми под опекой его покровительницы, как у тун-
гусских народов, или при храме могуществен-
ного божества, как у хакасов, хантов или у коря-
ков. Вместе с тем после рождения человека эти 
божества почти повсеместно не оказывали на 
дальнейшую жизнь человека никакого внима-
ния. Никто из божеств не собирался наказывать 
человека за грехи, никто особенно не оказывал 
человеку особых благодеяний, и никто, кроме 
ранее ушедших соплеменников, не ждал его в 
Нижнем мире.

Конец жизни человека и Нижний мир –  
мир ушедших

Диалектика бесконечности времени суще-
ствования мира и конечного времени человече-
ской жизни, наверное, представляет собой одни 
из самых важных открытий человека в сфере 
собственного бытия. Более того, еще целый 
ряд открытий человека, касающихся его соб-
ственной жизни и жизни его сородичей – то, что 
срок жизни людей различен, никто из людей не 
знает срока собственной жизни и никто из лю-
дей не в силах определить тот момент, когда он 
может покинуть этот мир. В общем, как гово-
рит Князь Тьмы – Воланд в уже цитированном 
романе М. Булгакова «Мастер и Маргарита», 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
115 Селькупская Ыланта-Кота живет в Нижнем мире, что для покровительницы рождения странно. Однако у сель-
купов вертикальная модель мира преобразовалась из горизонтальной, где все миры равны и различаются только по 
степени доступности для человека.
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«Да, человек смертен, но это было бы еще пол-
беды. Плохо то, что он иногда внезапно смертен, 
вот в чем фокус! И вообще не может сказать, что 
он будет делать в сегодняшний вечер».

Уход из жизни всех соплеменников заметен 
для человека, и их образы остаются в его памяти 
– наверное, как раз это и составляет то. что ушед-
шие в небытие люди сохраняют связи с живыми. 
Эти самые связи и находят свое отражение в по-
гребальных обрядах всех живущих на Земле на-
родов. Смысл этих обрядов является двояким – 
во-первых, уходящий в иной мир человек должен  
сохранить свою сущность и быть обеспечен 
всем необходимым для той деятельности, какой 
он занимался в Среднем мире. Во-вторых, он 
должен быть надлежащим образом подготовлен 
и снаряжен к существованию в новом для себя 
мире. Наконец, в-третьих, в погребальном обря-
де присутствует и выражается определенными 
средствами связь живых людей с уходящими и 
давно ушедшими.

У саамов умершие – сайво или ситте почита-
лись, их кормили, приносили им жертвы.

Ханты верили в то, что смерть человеку мо-
жет наслать почитаемый предок. После смерти 
человека одна его душа возродится в новоро-
жденном, вторая душа превратится в призрак 
и может увести с собой живого человека, тре-
тья уходит в подземный мир. Ханты считали, 
что души умерших детей опасны для человека 
– особенно это касалось душ мертворожден-
ных, шаманов, людей, умерших неестествен-
ной смертью. У кондинских ханты утопленник 
становится хозяином водоема «духом ручья» 
[1, 148]. Согласно воззрениям хантов смерть не 
является наказанием божьим, вопреки мнению 
путешественника И. Г. Георги [1, 72], который 
«вчитал» в этнографический контекст чисто 
христианский концепт.

У хантов существовал обычай хранить воло-
сы и ногти человека – они понадобятся человеку 
в потусторонней жизни, в другом мире для пере-
прав через реки и подъема на горы. У других на-
родов Сибири, наоборот, существовало стрем-
ление избавиться от ногтей и волос, потому что 
они являются признаками злых духов или тем 
объектом, который привлекает их внимание.

По воззрениям хантов, умерший в другом 
мире все делает левой рукой (ведь в том мире 
все наоборот), поэтому правую руку ему клали 
за пояс. Гроб ханты делали в виде колоды, лодки 
или просто дощатый. Умерших детей хоронили 
на дереве или в стволе сгнившего дерева. Род-

ственники узнавали волю и желания умершего и 
причину его смерти, ставя гроб с покойником на 
топор. Ваховские ханты пытались установить 
гаданием волю покойника, поднимая его.

 Иногда, по некоторым данным, ханты жен-
щин и детей хоронили в корзинах, а детей – не-
доношенных, мертворожденных или без зубов 
– под корнями или в дуплах деревьев. Васюган-
ские ханты для молодых делали гроб из свеже-
го дерева, для стариков – из сухого. Умерших 
стремились похоронить на родовом кладбище 
– мужчину на родине отца, женщину – на клад-
бище ее родных по отцу, там, где она выросла.

Ханты умершему клали с собой множество 
вещей, необходимых для жизни в ином мире: 
мальчикам – игрушечный лук и стрелы, девоч-
кам – куклы, очевидно, игрушки или, как мож-
но думать, изображения нерожденных детей, 
шаманам – изображение духа-покровителя. 
Эти вещи (если они, конечно, были настоящи-
ми!) портили или переворачивали вверх дном. 
Согласно некоторым источникам, кремень и ог-
ниво для покойника остяки делали деревянные. 
Иногда ханты передавали с покойником вещи 
своим умершим родственникам – это имело 
место в том случае, если умерший приснился 
кому-либо и попросил что-то, чего ему не хва-
тает. При похоронах ханты завязывали завязки 
на одежде покойника особым «узлом мертвых», 
одежду могли портить. Умерший «угощал» тех, 
кто пришел на похороны, то есть присутствую-
щие брали и ели угощение от его имени. Жи-
вотных, на которых везли покойника, убивали. 
У северных и васюганских ханты в похоронах 
участвовали шаманы, с тем, чтобы препятство-
вать возвращению души умершего. У ваховских 
ханты тезки умершего меняли имя после смерти 
человека, носившего такое же имя.

После похорон все участники обряда очи-
щались бобровой струей, жжеными перьями, 
шли через костер. Ханты делали изображение 
умершего, называющееся иттерма, которое 
держали в доме на любимом месте человека, его 
кормили, укладывали спать. По истечении сро-
ка траура изображение-иттерму сжигали, бро-
сали в могилу или хранили на чердаке вместе 
со священными предметами. Обычно иттерма 
хранится 1-3 года, размер ее зависит от возраста 
умершего. У хантов считалось, что умершие мо-
гут возвращаться при их собственном желании 
к своим родственникам в виде детей: «мертвый 
сам выбирает себе новое тело». Ханты счита-
ли, что душа умершего возрождается в ребенке, 

но это может произойти только в продолжение 
человеческой жизни: иначе душа умрет окон-
чательно. Умерший мужчина возрождается в 
мальчике, женщина в девочке. Ханты почитают 
умерших предков, но не более двух поколений 
по восходящей линии от почитающего – оче-
видно, настолько, сколько поколений сохраняет 
память или допускает существующая система 
терминов для обозначения родственных отно-
шений.

 В прежние времена у хантов жилище умер-
шего шамана сжигали. Для шаманских атрибу-
тов покойного ставили специальный амбар, ко-
торые полагалось сохранять. 

Манси считали, что продолжительность их 
жизни зависит от божества Куль-Отыра. Они 
говорили: «Куль-Отыр, он принимает от жизни 
людей. Когда человек умирает, он его принима-
ет. Когда мы умрем, мы как будто к нему пой-
дем. Иногда бывает, ничего не думаешь, а тебе 
– смерть. Это и есть Куль-Отыр» [5, 38-39]. 

Нижний мир, согласно представлениям ман-
си, располагается в устье Оби под землей. Он 
устроен так же, как и мир живых людей, прав-
да, дичи там мало, но люди заняты тем, что они 
делают в Среднем мире – ловят рыбу, пасут оле-
ней, охотятся. Как писал финский исследователь 
К.Карьялайнен, «Нет там только чиновников, на-
логов и сборов, по крайней мере в этом отноше-
нии у югров человек сам себе хозяин» [1, 140].

Манси, как селькупы, а в прошлом даже вен-
гры, делали гроб из лодки-калданки или досок. 
На гробе с левой стороны манси рисовали солн-
це и луну. Считалось, что все пять душ челове-
ка должны покинуть дом после смерти челове-
ка. Об умершем сожалели, оплакивали его, но 
боялись могильную душу-ис, поэтому, как это 
было принято и у других народов, манси умер-
шего выносили из дома не через дверь дома или 
вход чума, а через окно или приподняв сбоку 
покрышку чума. Умершему клали в рот или на 
грудь камень, связывали ему руки, в порог дома 
втыкали топор, угрожавший покойнику, а доро-
гу, ведущую с кладбища к дому, перегоражи-
вали горящей головешкой. Южные манси для 
того, чтобы очистить себя после похорон, три 
раза поднимали над головой собаку и прыгали 
над огнем. На поминках у манси поминают всех 
– для того, чтобы все умершие жили дружно. 
Когда манси хоронили шамана, то в гроб 

ему клали изображение его духа-покровителя. 
В прежние времена жилище умершего шамана 
полагалось сжигать. Атрибуты умершего ша-
мана манси помещали в специальный амбар. 

После смерти человека у манси, как и у хан-
тов, изготавливалась иттерма – изображение 
умершего, которое хранится примерно столько 
времени, сколько человек жил на свете (по дру-
гим данным, иттерма мужчин хранится 5 лет 
(точнее, 2 с половиной года, поскольку зима и 
лето считаются за два года). иттерма женщин – 
4 года (на самом деле два года в соответствии с 
таким же счетом лет), к иттерме обращаются с 
просьбами, когда это необходимо, затем ее пре-
дают забвению. У сосьвинских манси изобра-
жения-иттерма хранила старейшая женщина, 
и их хоронили вместе с ней. Если, как полагали 
люди, рождался новый человек с душой ушед-
шего ранее, иттерму умершего полагалось 
похоронить; так же поступали и ханты. По не-
которым данным, изображения-иттерма моло-
дых женщин, девушек и детей хоронили либо в 
могиле, либо в лесу. Если умерший был шаман, 
старейший мужчина, уважаемый старик, его 
иттерму хранили в священном сундуке вместе 
с духами-покровителями семьи и он сам стано-
вился таким же духом-покровителем. Интерес-
но, что у ляпинских манси существовал такой 
обычай – если кто-нибудь тонул, но в конечном 
счете спасся и остался в живых, то полагалось 
сделать изображение этого человека и бросать 
такую куклу в водоем, где случилось происше-
ствие. Пол такой куклы должен был соответ-
ствовать полу тонувшего.

У манси, как и у некоторых групп хантов, 
жизнь в нижнем мире движется в обратном на-
правлении, человек в мире мертвых становится 
все моложе, затем от него остается только ду-
ша-урт, которая превращается у женщин в па-
ука, а у мужчин – в жука. Лесные ненцы назы-
вают северное сияние «зарей покойников», оче-
видно, видя в нем пространственный ориентир, 
поскольку в горизонтальной модели мира, рас-
пространенной в западной Сибири, мир мерт-
вых располагается на Севере. 

По верованиям ненцев, продолжительность 
жизни человека зависит от верховного божества 
Нума, об этом ведет запись Я’мюня – хозяйка 
земли, которая иногда выступает как жена Нума 
– впрочем, кто там разберется, какие у них отно-
шения, и кого называют женой. 

Умершие, согласно представлениям ненцев, 
попадают в Нижний мир. Люди в Нижнем мире 
живут так же, как и живые, занимаются тем же 
самым, охотятся, рыбачат, ездят на оленях. Их 
животные уходят с ними же и так же служат 
людям, только в Нижнем мире на оленей са-
дятся не слева, а справа. У ненцев в Нижнем 
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мире также все наоборот по отношению к 
Среднему миру: когда в Среднем мире день, в 
Нижнем мире ночь, и наоборот. Двойник-душа 
умершего человека живет столько же, сколько 
прожил человек (по другим данным, 3-7 лет), 
потом превращается в жука. Старики, поймав 
жука, бросают его в костер, говоря «Старина, 
согрей спину». У манси, заметим, все наобо-
рот, по этой же самой причине строго запреща-
ется убивать насекомых. Иногда мир умерших 
у ненцев размещается на горизонтали, и такие 
представления нашли отражение в фольклоре.

У ненцев распространен и сохраняется до сих 
пор обычай хоронить умерших на земле, то есть 
оставлять в тундре со всеми вещами, необходимы-
ми человеку в жизни. Сани на могиле, на которых 
везли умершего, и которые полагалось оставлять 
ему, переворачивали вверх полозьями, на могилу 
укладывали имущество, иногда оставляли лод-
ку, рядом с гробом ставили весло. Встречались 
захоронения умерших на нартах. По некоторым 
источникам, умерших зимой оставляли на нартах 
на льду озер, и потом рыбу в таких озерах никогда 
не ловили. Умерших младенцев ненцы привязы-
вали к деревьям. Шаман обращался к умершему 
и просил его никого с собой не уводить. Ненцы, 
как и их соседи – ханты и манси, делали изобра-
жение умершего – сидрянг, или нгытарма, храни-
мое женщинами, это изображение кормили. Ша-
манов ненцы хоронили отдельно от других людей.

В. В. Крестинин, автор интересного сочине-
ния по истории Русского Севера, так описывает 
погребальный обряд ненцев; «Когда кто из са-
моедов умрет, то самоедки одевают его в лут-
чую одежду. Потом поелику дверьми из чума 
не выносят, проламывают против того места, 
где он умер, столько отверстия, чтобы вон вы-
тащить можно было. А вытащив, отвозят его на 
одном из любимых оленей на место погребения. 
По прибытии туда берут умершаго с головы и 
с ног, кладут его вничь в приготовленной пред-
варительно струб, или яму, называемый по-са-
моедски холмердин, головою на запад, полагая 
при нем все те вещи, которыя он в живых упо-
треблял, однако все испорченыя. По сем покрыв 
могилу досками и засыпав землею, становят 
того оленя, на котором везли мертвое тело, зад
ницею к голове погребеннаго. Четверо самое-
дов, вооруженные дреколием, поражают со всех 

сторон вдруг сего зверя, который столь страш-
ным образом поражен будучи, ежели ни малей-
шаго движения не окажет, то все самоеды уда-
чею сего убивства бывают довольны. Но ежели 
еще поднимет голову, или другое какое учинит 
движение, то бегают и кричат с отчаянием, кри-
ча: «ваенза, ваенза, горе, горе», думая, что опять 
кто-нибудь из них умрет. После сего разклады-
вают огонь, мечут в оной масло, сало, хлеб и 
табак, и окуривают свою одежду. Наконец, бе-
рут самоеды по прутику, а тадибей или другой 
кто два и под предводительством сего переходят 
через могилу. При переходе пинают они в зад 
пят на запад и ставят всякой свой пруток перед 
ногами, а тот, у кого два, втыкает один наряду с 
протчими, а другой перед головою погребенна-
го, указывая ему первым знаком дорогу свою, а 
последним предлежащую и сим действием весь 
обряд похорон заключают» [19, 374]. Академик 
И. И. Лепехин, путешествовавший по Европей-
скому северу во второй половине XVIII века, от-
мечал, что при выносе умершего из чума через 
него переступают женщины [16, 28] – по взгля-
дам ненцев, существа нечистые (женщина не 
должна переступать через предметы, принадле-
жащие мужчине), и это еще один оригинальный 
способ защититься от покойника.

Интересна характеристика погребальных об-
рядов ненцев, которые наблюдал в первой чет-
верти XIX века Ф. П. Литке: «Умерших (когда 
бывают с чумами в тундрах) кладут на сани оде-
тых в полный наряд и отвозят на дальнее рассто-
яние, оставляя при них всю домашнюю утварь 
– топор, нож, чашку, ложку и хорей, которым 
погоняют оленей, а при женщинах нитки и игол-
ки. При этом случае совершают тризну, убивая 
и съедая оленей, а зажиточные оставляют тут и 
живых привязанных к дереву. На промыслах с 
покойниками хлопот гораздо меньше. Их кладут 
в ящики и зарывают в землю, наблюдая, чтобы 
тело лежало на левом берегу и лицом к восто-
ку» [9, 317]. По свидетельствам Ф. П. Литке, 
тундровые ненцы в его время сохраняли тради-
ционный похоронный обряд с наземным погре-
бением на нарте, однако на промыслах похорон-
ный обряд ненцев приблизился к русскому, хотя 
имел явственно выраженную специфику в тру-
поположении, которая не находит мотивировки 
в русском влиянии на культуру ненцев116.

Шаманов ненцы хоронили отдельно от всех 
других людей. У восточных ненцев тело умер-
шего шамана или его голову сохраняли и возили 
с собой. Ненцы полагали, что душа шамана  на-
делена бессмертием.

Нганасаны полагали, что люди могут уме-
реть от того, что по ним тоскуют умершие род-
ственники или зовут их. У нганасан различались 
легкие и тяжелые покойники. Легкие покойники 
– это подростки до 15 лет, самоубийцы, утонув-
шие, замерзшие, разбившиеся, – они не опасны 
для живущих, они никого с собой в Нижний 
мир брать не будут. Опасны для живых тяжелые 
покойники – люди, умершие своей смертью и 
старики, потому что они кого-нибудь возьмут 
с собой. Среди нганасан было распространено 
поверье, что утонувшие взяты матерью воды 
или льда и девятью ее детьми – сыновьями и 
дочерьми. Умершие у нганасан идут в Нижний 
мир разными дорогами – по-своему это понят-
но, все правильно, их призвали разные духи-хо-
зяева. 

Нижний мир у нганасан находится где-то за 
океаном, под землей в стороне захода солнца. В 
нем насчитывается 7 или 9 мерзлых слоев, лежа-
щих один под другим, и умершие идут по ним от 
одного к другому все ниже и ниже. В Нижнем 
мире нганасан все так же, как в Среднем мире, 
только наоборот – и это представление строго 
выдерживается в погребальном обряде: если 
положить на могилу умершему лишний шест 
для чума, то в нижнем мире одного шеста ему 
обязательно не хватит. В Нижнем мире умершие 
живут своими чумами – кроме тех, кто умер на 
чужбине. Родственники живут в одном чуме, но 
женятся в своем роде, но некоторым данным, 
умерший муж переходит в род жены – заметим, 
то и другое является отступлением от традици-
онных форм брака, и в Нижнем мире либо нор-
мой является нарушение экзогамии, которое, к 
слову, считается страшным преступлением сре-
ди самодийских народов, либо брак принимает 
матрилокальный характер. По представлениям 
нганасан, умершие просят шамана послать к 
ним родственников – только непонятно, просят 
они об этом своего шамана или шамана Средне-
го мира, который иногда навещает их. 

Есть в литературе и иное изображение Ниж-
него мира нганасан – в нем люди-половинки 
живут в половинках чумов, едят мышей вместо 

оленей, греются у маленького синего огня или у 
кучки незажженных дров. Живые, попадающие 
в Нижний мир, воспринимаются умершими как 
злые духи. Обитатели Нижнего мира их не ви-
дят, но чувствуют их присутствие. Такой мотив 
часто встречается и в фольклоре других народов 
Сибири, например, он существует у селькупов.

Нганасаны и летом и зимой одевали умер-
шего в зимние одежды, так как считали, что 
Нижний мир очень холодный117. Для мужчин 
удушали оленя-быка (такой способ забоя оленя 
никогда более в повседневной жизни не исполь-
зуется), для женщин – важенку, готовили подар-
ки. Мясо забитых животных не ели, оставляли 
около могилы. Какой-либо человек, заменяю-
щий умершего говорил от его имени, когда род-
ственники разговаривали с умершим. Шаман, 
без одежды и без бубна, рассказывал о причинах 
его смерти.

Нганасаны хоронили умерших на столбах, 
или в земле в гробу. За щеки умершему клали 
кусочки жира, в одежде проделывали дырки. 
Одну пожилую женщину нганасаны похорони-
ли на нарте внутри чумоподобного укрытия, 
жерди которого стояли комлями вверх. Счита-
лось, что олени, когда они везут покойника, сами 
ищут дорогу в мир умерших. В одной из систем 
представлений о мире – той, в которой Нижний 
мир населен людьми-половинками, у нганасан 
там умершего режут пополам, так что остается 
в нижнем мире только половина Умершим де-
тям пришивали к одежде крылышки куропатки, 
клали с ними миниатюрные лук и стрелы. Счи-
талось, что души умерших детей летают вокруг 
дерева в виде птичек. Г. Н. Грачева наблюдала, 
как в 1969 году нганасаны положили на моги-
лу полуторалетнему мальчику малокалиберную 
винтовку с автоматической перезарядкой. 

После похорон участники обряда очища-
лись, переходя через огонь, раньше – переходя 
через задушенного оленя или собаку. Согласно 
воззрениям нганасан, рядом с умершим челове-
ком некоторое время находится его душа-батто 
и ее можно вернуть в тело. 

Селькупы считали, что мир вытягивается 
вдоль реки – по Г. Н.  Прокофьеву, такое пред-
ставление отражает путь селькупов с юга на 
север. В соответствии с этим мир делился на 
три части – верховья, середина и нижнее тече-
ние реки, хотя Нижний мир все-таки находил-

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
117 То же самое делают современные городские чукчи, но, как кажется, это имеет другую мотивировку – зимняя одежда, 
даже современная, ассоциируется с традиционной одеждой коренных жителей Севера.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
116 Данное сообщение заслуживает внимания в связи с тем, что оно может быть проверено по археологическим наход-
кам, в частности, по захоронениям, близким к современности, Соответственно, местные археологические материалы, 
и конкретно – погребения могли бы пролить свет на истоки описанного им обычая хоронить умерших, установить его 
возможное местное происхождение, и хотя бы приближенно датировать появление данного типа погребений у ненцев.
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ся под землей. По представлениям селькупов, 
умершие плыли в мир мертвых по реке в лод-
ках-колодах, поэтому они хоронили умерших в 
стволах кедра, наподобие лодки, или даже в лод-
ке. Шаманов селькупы хоронили, по некоторым 
сведениям, в сидячем положении. По воззрени-
ям селькупов, душа шамана не уходила в мир 
умерших, она оставалась в Среднем мире или 
же шла к богине Ыланта-Кота, а эта богиня все-
ляла ее в нового шамана. В могилу с умершим 
клали вещи, мужчинам – нож, кисет, женщинам 
– швейные принадлежности, посуду. Все вещи 
портили – посуду дырявили, одежду надрывали, 
ножи тупили. Кто-либо из сородичей, причем 
не обязательно это был шаман, мог разговари-
вать с умершими. Детей селькупы хоронили в 
выдолбленных стволах деревьев или на ветках. 
Все детали погребального обряда полагалось 
ориентировать вниз по реке. На грудь умер-
шему клали изображения птички и змеи – оче-
видно. это были проводники в Нижний мир и в 
Верхний мир, образующие пару. 

Согласно воззрениям селькупов, люди в мире 
мертвых живут так же, как и в Среднем мире, 
только там все наоборот – ломаное, испорчен-
ное, ветхое. По некоторым материалам, у сель-
купов солнце и месяц в Нижнем мире проды-
рявленные, свет их тусклый Любопытно, какое 
именно природное явление, внушившее людям 
страх, вызвало к жизни такие представления 
– проход планет по диску солнца или кольце-
образное солнечное затмение? В Нижнем мире 
у селькупов, как и у других народов Сибири, 
для попавших туда людей не было ни прощения, 
ни возмездия за какие бы то ни было грехи, ни 
воздаяния за благие дела.

По представлениям энцев, после смерти че-
ловека его души имеют разную судьбу. душа – 
дыхание уходит к божеству Нга, кровь уходит 
к божеству Тодоте, душа-тень живет еще семь 
лет и умирает, а двойник уходит в мир предков. 
Энцы, готовясь к похоронам, прорезали дыроч-
ки в одежде умершего, клали жир ему в рот или 
в правую руку. Умершего выносили из чума под 
нюки, как ненцы и манси, и то же самое дела-
ют и многие другие народы Сибири и Север-
ной Америки. Участники погребального обряда 
очищались дымом костра с собачьей шерстью. 
Шаман категории самбана гадал о тех вещах, ко-
торые забыли в Среднем мире умершие, исполь-

зуя для этого топор и чурку. Энцы считали, что 
путь человека в мир мертвых труден и тяжел, на 
всем пути темно

Кеты, как и селькупы, представляли мир вы-
тянувшимся вокруг реки, имеющей семь мы-
сов-изгибов. Мир мертвых располагался в ни-
зовьях реки. Смерть – это гибель одной из душ 
человека-души ульвэй, Душа умершего – это его 
тень, она семь лет живет в доме, еще семь лет она 
бродит вокруг дома и потом попадает к богине 
Хоседам. Самоубийцы и утопленники попадают 
в другое место. Душа умершего в дальнейшем 
может вести себя по-разному – она или остает-
ся у богини Хоседам, или пребывает с костями, 
она также может стать литысь – злым существом, 
или же уходит в воздух к верховному божеству 
Есю. Иногда – но не всегда – Хоседам возвраща-
ла души умерших назад к людям Среднего мира.

Кеты хоронили умерших на нартах или в лод-
ке, младенцев – в пне дерева. В дупло дерева так-
же складывали кости убитых животных с целью 
их возрождения. Как и их соседи, кеты хоронили 
умерших среди своих сородичей, на семейном 
кладбище. В мире мертвых, по воззрениям кетов, 
все наоборот, поэтому в погребальном обряде 
одежда умершего запахивается на правую сторо-
ну. Для покойников ломали предназначающиеся 
им вещи. Умерших детей кеты хоронили ближе к 
жилью, поскольку они не представляют опасно-
сти – а также, видимо, для того, чтобы они скорее 
снова приходили в Средний мир. Возле захоро-
нений кеты кормили огонь, оставляли жертвы. 
«Плохому» шаману делали глубокую могилу в 
земле. У кетов было принято делать фигурки лю-
дей, умерших не своей смертью и отличавшихся 
хорошим поведением – своего рода памятники… 
Шаманов кеты хоронили на помосте, или, если 
он при жизни внушал им страх – в земле, покрыв 
гроб сверху расколотыми бревнами.  

По воззрениям эвенков, мир умерших – это 
Нижний мир – буни, о нем эвенки рассказыва-
ют со слов шаманов, которые бывают там. В 
Нижнем мире-буни эвенки живут родами, как 
и в Среднем мире, охотятся, ловят рыбу, пасут 
оленей, во главе там стоят старики и старухи, 
там есть свои шаманы и шаманки. Шаман везет 
душу умершего бэен в Нижний мир-буни или в 
букит. По дороге, то есть во время странствия из 
буни в Верхний мир в омирук – место, где пре-
бывают души тех, кому предстоит родиться118, 

душа человека может временно вселяться в зве-
ря или птицу.

Когда шаман провожает души умерших в 
Нижний мир он видит там предков (а кого он 
еще может там видеть, чтобы поддержать свой 
авторитет, да он и сам старше тех, кому он это 
рассказывает!). В Нижнем мире также обитают 
злые духи. 

Нижний мир у эвенков тоже может быть 
многоярусным. Буни – это первый ярус нижнего 
мира, второй ярус – это шаманская река.Тунето. 
Третий уровень Нижнего мира – это мир злых 
духов-харги, манги, хэли-сэли, дябдар и т.п. Все 
сферы мира эвенков находили свое отражение 
в изображениях на столбе туру в шаманском 
чуме, а также в образах мирового дерева и родо-
вой шаманской реки – таким образом, у эвенков 
как бы сосуществовали вертикальная и горизон-
тальная модель мира.

Нижний мир-буни у эвенков выглядит как 
зеркальное отражение мира живых людей. В 
нем живое соответствует мертвому, новое – ста-
рому. целое – ломаному, гнилое – здоровому, 
большое – маленькому, вкусное – несъедобному 
и наоборот. 

Как писал Я. И.  Линденау, наблюдавший 
обряды эвенков в 1740-е годы, эвенки хоронят 
умершего на помосте-лабазе, кладут на этот ла-
баз необходимые вещи. Мужчину несут мужчи-
ны, женщину – женщины. Помост сверху заби-
вают досками. Считается, что если звери съедят 
покойника, то все участвующие в похоронах 
умрут такой же смертью, поэтому допускать 
такую возможность было крайне нежелатель-
ным. Другие группы эвенков и эвенов умерших 
мужчин вешали на дерево119 или клали на лабаз, 
женщин укрывали лесом на земле. Мясо жерт-
венного оленя эвенки сначала не ели, потом ста-
ли съедать. Делали дырки на одежде умершего, 
«чтобы душа выходила» – тут не совсем понят-
но. о чьей душе идет речь, душе человека или 
его одежды. У эвенков считалось, что нежена-
тые умершие возвращаются в Средний мир, же-
натые – не возвращаются, остаются в Нижнем 
мире. Эвенки рассказывали, что в мире умер-
ших восстанавливаются семьи, люди имеют те 
же имена, которые они носили при жизни. 

По воззрениям эвенков, во вселенной будто 
бы есть особые шаманские миры, куда уходят 
души умерших шаманов. Захоронение шама-
на иногда устраивалось в виде лодки, помост, 

который сохранялся как форма захоронения ша-
манов, осмысливался как плот, на котором ша-
ман путешествует по мирам. На колотушках ша-
манских бубной изображалась дорога в нижний 
мир. У эвенов умершие шаманы пугают людей. 

Эвены, как и эвенки, в старину хоронили 
своих умерших на высоких помостах-аранга-
сах, Эвены удавливали оленей, которые везли 
умершего к месту упокоения, тем более что 
эти олени обычно принадлежали умершему и 
должны были сопровождать его. Я. И. Линденау 
писал, что ламуты (эвены) спрашивают больно-
го, от чего тот умер, на похоронах убивают его 
любимую собаку. Если в тот же год умрет «слу-
га», то есть человек, занимавший подчиненное 
по отношению к умершему положение, то его 
хоронят рядом с хозяином – хотя как будто бы 
соответствующие представления не распро-
странялись на Нижний мир. Умершим шаманам 
делали ограду из кольев, на которых размещали 
изображения птиц как духов-помощников. Если 
эвенский шаман сам не передавал своих атри-
бутов другим лицам, их вешали на его могилу. 
Шамана у эвенов должны были хоронить чужие 
люди, Люди из рода его жены.

Как уже отмечалось, мир мертвых у эвенов 
– это Нижний мир-буни. Вход в нижний мир из 
мира живых людей – Среднего мира – представ-
ляется как глубокая яма или пещера, которая 
располагается где-то в стороне заката солнца – на 
западе. Устройство нижнего мира такое же, как 
и мира живых людей, с той лишь разницей, что 
нижний мир как бы «перевернут» но отношению 
к среднему миру: когда у живых людей зима, у 
умерших лето, и наоборот; когда в среднем мире 
день, в нижнем мире ночь, и наоборот, и т. д. Эта 
своеобразная зеркальность, инверсионность ниж-
него мира вызывает ряд запретов на действия, 
противоположные обычным действиям или име-
ющие аналогии в погребальном ритуале: нельзя 
надевать шапку задом наперед, нельзя опускать 
платок на глаза – можно умереть, нельзя пользо-
ваться ломаными вещами или битой посудой – 
такие вещи принадлежат умершим, нельзя шить 
или вышивать, когда готовят одежду для умерше-
го, – можно умереть или кто-нибудь умрет. До-
вольно странно выглядит запрет вышивать летом 
– когда в Среднем мире лето, то в мире мертвых 
зима и его обитатели в это время заняты вышива-
нием. У эвенов детям строго запрещалось играть 
в похороны – сам умрешь или кто-то умрет.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
119 Так же делали некоторые группы эвенов Якутии до середины прошлого века.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
118 Представления о таком пути определенно существовали. Они прослеживаются в разной степени у негидальцев, айнов, 
нивхов, эвены оставили за человеком однократный выбор своей судьбы – участвовать в круговороте мира или уйти в са-
мый нижний мир навсегда. У эвенков душа оми происходит от души хэян, но это – один из вариантов.
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Люди в Нижнем мире занимаются тем же, 
чем и в среднем мире: охотятся, пасут оленей. 
По словам восточных эвенов, там хорошая охо-
та, у каждого много оленей. На наш вопрос, 
ловят ли в Нижнем мире рыбу, одна пожилая 
эвенка ответила: «Что ты – там же бедных нет, 
не ловят». Эвены полагают, что в мире умерших 
восстанавливаются родственные и брачные свя-
зи: у умерших людей те же мужья и жены, что и 
в среднем мире, если вдовец или вдова не всту-
пают в новый брак. Если же вступают, то умер-
ший супруг или супруга в мире мертвых также 
заключают новый брак .

Свой «Нижний мир», согласно представле-
ниям эвенов, имеется и у собак, причем душа 
собаки может возвратиться в Средний мир к че-
ловеку-хозяину собаки с новым щенком. Когда 
эвены убивали старую собаку, хорошо послу-
жившую хозяину, то обращались к ней с закли-
нанием, прося ее скорее «вернуться» от своего 
«хозяина собак» к людям.

Изображение мира мертвых в описаниях, от-
ражающих мировоззрение эвенов (этнографи-
ческих рассказах и ответах на вопросы, в фоль-
клорных текстах – сказках и рассказах-былич-
ках), в общем одинаково. Живой человек может 
попасть в мир умерших, встретиться там со сво-
ими умершими родственниками, узнать их, но 
живому человеку невозможно с ними разгова-
ривать – обитатели нижнего мира (бул – «умер-
шие») не слышат голоса живого человека. Один 
из сказочных персонажей, случайно попавший в 
мир мертвых, возвращается оттуда, надев по со-
вету старухи-колдуньи на голову вместо шапки 
женские натазники38.

Как полагают эвены, обитатели мира мерт-
вых свободны в выборе своей дальнейшей судь-
бы: каждый человек, прожив свою жизнь в мире 
мертвых, может либо вернуться в мир живых 
людей в виде новорожденного младенца, либо 
уйти в другой мир, располагающийся ниже мира 
мертвых – по-эвенски этот мир называется ху-
лимкур. Как устроен этот мир, что в нем проис-
ходит – никто не знает, оттуда никто не возвра-
щается. В некоторых словарях эвенского языка 
слово хулимкур объясняется как «ад, преиспод-
няя», что совершенно неверно: для этот мир не 
таит в себе ничего страшного или угрожающего 

– просто о нем никто ничего не знает, потому 
что с тем миром нет контактов даже у шаманов.

С представлениями о мире мертвых тесно 
связана похоронная обрядность эвенов. Как 
правило, люди старшего поколения при жизни 
готовят для себя погребальную одежду – бусэк; 

этот обычай устойчиво сохраняется. Ныне в ка-
честве погребальной одежды используется на-
циональная одежда эвенов. Один наш хороший 
знакомый, совсем молодой человек, рассказал, 
что у его жены есть нарядный национальный 
костюм, но она его не надевает и никому не по-
казывает – это бусэк, то есть одежда, в которой 
ее надлежит похоронить – к слову, на тот момент 
обладательнице погребальной одежды было 
всего-навсего 28 лет. Бусэк, который все-таки 
можно было увидеть, оказался хорошо сшитым 
эвенским женским костюмом, накладные бисер-
ные украшения которого для сохранности были 
закрыты пришитыми полосками белой материи. 
Обычно бусэк (погребальная одежда и необхо-
димые предметы, а также дорогие для человека 
предметы, полученные в подарок) складывают 
отдельно во вьючную сумку-мангурку, которая 
хранится вывернутой шерстью внутрь (как го-
ворят эвены, это делается для лучшей сохран-
ности сумки, но, возможно, так отражается 
всеобщая «перевернутость» Нижнего мира). 
Предметы, которые кладут в могилу вместе с 
умершим, называются также бусэк или ханин – 
тут представлено еще одно значение эвенского 
слова, выражающего понятие «душа».

Обычая добровольной смерти в том виде, в 
каком он бытовал у других народов Северо-Вос-
тока, у эвенов не было. Однако имеются упоми-
нания о том, что тяжело больных людей или 
немощных стариков по их просьбе оставляли в 
юрте с небольшим запасом еды, в то время как 
остальные откочевывали далее. В частности, так 
поступили с известным героем эвенских преда-
ний по имени Болчан: по его просьбе сородичи 
оставили его в старом жилище.

Когда человек умирал, его одевали в приго-
товленную им или иногда сшитую специально 
для него хорошую нарядную одежду – иначе 
умерший в Нижнем мире окажется бедным. 
Ныне, когда традиционная национальная оде-
жда есть не у всех, те, у кого имеется несколь-
ко костюмов или их частей (например, женских 
передников нэл или торбасов), часто отдают их, 
чтобы одеть в них умерших родственников или 
близких людей. Многие пожилые женщины- 
эвенки, у которых имелось по нескольку нацио-
нальных костюмов, в недавние годы раздали их 
родственникам для того, чтобы те могли похоро-
нить должным образом тех родных, кто не имел 
национальной одежды.

 Если человек умирал ночью, то его близ-
кие уже не ложились спать – они растапливали 
очаг и звали ближайших соседей в гости. Эвены 

хоронили умерших на четвертый или пятый 
день после смерти (зависимость похорон муж-
чин и женщин в четный или нечетный день 
после смерти, известная у некоторых народов 
Дальнего Востока, у звенов не прослеживается). 
Омолонские эвены, завязав на одежде умершего 
завязки, коротко обрезали их кончики, чтобы по 
дороге в мир мертвых собаки, живущие на пути, 
не могли схватить умершего за одежду и тем 
самым помешать ему идти своей дорогой. Оде-
жда умершего и те предметы, которые кладут в 
могилу вместе с ним, обязательно должны быть 
исправными: у гижигинских эвенов автором 
был записан рассказ о том, как обитатели мира 
мертвых «не приняли» умершего юношу из-за 
того, что у него была дырявая обувь, и прогнали 
его назад к живым людям – после этого юноша 
жил до старости. Умершим женщинам клали 
справа второй передник – нэл и посох для езды 
на олене – нёри, а слева – сумку для женского 
рукоделия – авса. Мужчинам клали в могилу 
нож, кисет с трубкой и табаком.

По представлениям эвенов, малое количе-
ство чего-либо (еды, табака, денег), положенное 
с умершим, превратится в мире умерших в боль-
шое, сломанные предметы, разрезанная одежда 
– в исправные; в то же время нельзя класть в 
могилу много еды или табака – их станет мало 
и человек будет бедным, нельзя класть и целые 
предметы и орудия – они сломаются или очень 
долго не попадут в руки хозяина. Принцип «зер-
кальности», «перевернутости» в мире мертвых 
проявляется тут с исключительной последова-
тельностью.

Эвены хоронили умерших в земле, на земле 
в срубе – алди или над землей, ставя гроб – ол-
дас на колоды высотой от 1 до 2 метров либо на 
высокий помост. В эвенском фольклоре описан 
способ захоронения, когда гроб с телом умер-
шего привязывался на ремнях к двум деревьям 
и подвешивался между ними. Ныне у эвенов 
сохраняется лишь способ захоронения в земле, 
хотя до 1970-х гг. эвены хоронили детей, умер-
ших в младенческом возрасте, подвешивая гро-
бик на ремнях к дереву.

На похоронах эвены забивали ездовых оле-
ней умершего: считалось, что умерший поедет 
на этих оленях в нижний мир. Обычно забивали 
двух оленей. Впрочем, некоторые из эвенов, как 
рассказывают, при жизни просили не забивать 
оленей, говоря: «Моих оленей не надо забивать, 
я пешком пойду», – в этом случае ездовых оле-
ней не забивали, а в могилу с умершим клали 
посох – нимками. Известно, что ездовых оле-

ней забивали и тогда, когда человек терялся, то 
есть пропадал бесследно и тела его не находили. 
Вещи пропавшего без вести человека раздава-
ли близким или же сжигали41. Забитых ездовых 
оленей полагалось съедать сразу же – иначе 
умерший будет обижаться. Рога забитых оленей 
эвены вешали на треногу из жердей или привя-
зывали к православному кресту, поставленно-
му на могиле. Маленьким детям говорили, что 
умерший «уснул», «спит»; после похорон рань-
ше говорили, что тот, кто умер, «пошел за смол-
кой» и потом догонит кочующих42.

Эвены считают, что смерть человека отража-
ется на состоянии погоды, она портится, «жале-
ет» умершего: летом поднимается ветер, идет 
дождь, осенью дует сильный ветер, зимой сви-
репствует пурга. Возможно, в этом отразились 
наблюдения над изменением состояния людей и 
тем, что больные часто умирали накануне пере-
мены погоды. Камчатские и анадырские эвены 
считают, что состояние погоды в день похорон 
связано с тем, как прожил жизнь умерший: если 
он был хорошим человеком – стоит хорошая по-
года, если нет – идет дождь, поднимается пурга.

Нет никаких данных о том, что людей, умер-
ших неестественной смертью, – убитых, уто-
нувших, замерзших, самоубийц, – эвены хоро-
нили бы каким-либо другим способом, нежели 
умерших естественной смертью. В современ-
ных эвенских поселках всегда одно кладбище, 
лишь в селе Ваеги Анадырского района Чукот-
ки два кладбища: одно рядом с поселком, дру-
гое примерно в 1,5 км за заболоченным озером. 
Жители этого поселка объясняли, что на втором 
кладбище хоронят умерших «плохой смертью», 
однако Ваеги – поселок с преобладающим чу-
котским населением.

До перехода на оседлость кладбищ у эвенов 
не было, и умерших они хоронили своих по-
койников недалеко от места стоянки. В связи с 
тем, что маршруты кочевок были постоянны-
ми, места захоронения изредка – раз в год или 
в несколько лет – посещались. При этом умер
ших полагалось «кормить» – оставлять в месте 
захоронения или на кладбище кусочки пищи43. 
В праздничный день «кормление» умерших род-
ственников сводится к тому, что рюмку водки 
или вина, выйдя из дома, выплескивают в на-
правлении кладбища. С переходом на оседлость 
эвены стали хоронить умерших в поселках или 
неподалеку от баз колхозов и отделений совхо-
зов; если территориальная группа эвенов имеет 
такое кладбище, то умершего стараются похо-
ронить именно там, рядом с родными, даже если 
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человек умирает в поселке или районном цен-
тре. На таких кладбищах к намогильному кре-
сту привязывают рога забитых ездовых оленей 
умершего. По представлениям анюйских эве-
нов, нельзя было делать могилу или гроб боль-
ше, чем необходимо, – в этом случае умерший 
«кого-нибудь возьмет с собой». Вынутую из мо-
гилы землю надо было собрать, не разбрасывая, 
чтобы умерший не пугал живых людей. Умер-
шего выносили из жилища не через дверной 
проем юрты, а сбоку, из-под покрышек жилища. 
Обычай разводить костер на могиле и «кормить 
огонь» соблюдался у анюйских эвенов при пере-
кочевках даже у незнакомых могил.

Русские старожилы низовьев Колымы, кото-
рые номинально являются христианами, переня-
ли у коренных жителей – юкагиров, эвенов, чук-
чей – некоторые черты их погребального обряда, 
они также кладут с умершим вещи, необходимые 
человеку при жизни. Такой обычай был перенят 
от коренных жителей Сибири несколько столе-
тий назад – так, в безымянной могиле русского 
морехода, найденной промышленником Яковом 
Санниковым в начале XIX века на острове Ко-
тельный (Новосибирские острова) был оставлен 
почти весь промысловый инвентарь, включая 
форму для отливки пуль – неясно только, куда 
девалась та пищаль, для которой отливались в 
этой форме пули. Чуванцы – потомки русских 
старожилов и представителей коренного насе-
ления долины реки Анадырь, то есть юкагиров, 
чукчей и коряков – хотя они тоже являются пра-
вославными, считают, что душа умершего после 
смерти превращается в то животное, которое 
первым увидят люди, идущие с кладбища. Это 
поверье является очень устойчивым, несмотря 
на то, что в самом городе Анадыре люди, возвра-
щающиеся с кладбища, вынуждены проходить 
мимо свинофермы, вокруг которой ходят пол-
чища бродячих собак… Впрочем, летом люди 
часто могут увидеть возле кладбища чайку или 
полярного суслика-евражку.

Множество виртуальных миров – множе-
ство зеркальных отражений Среднего мира

Совершенно очевидно и ни для кого из чита-
телей не представляет секрета то, что анимизм 
как религиозная система соответствует таким 
обществам, в применении к которым нельзя го-
ворить о фундаментальных научных знаниях в 
области физики, астрономии, биологии и меди-
цины. Однако, право же, было бы несправедли-
вым говорить о том, что у анимистов отсутству-
ют философские категории. Собственно говоря, 

ведь философия – это система таких знаний, ко-
торая дает человеку возможность разбираться в 
смежной, несобственной для человека области 
занятий или практики, а также и в культуре со-
седнего народа или какой-либо древней, давно 
ушедшей культуре. 

Да, пожалуй, ни одна из систем устройства 
мира, рассмотренных нами ранее, не может при-
знаваться материалистической, но и от класси-
ческого идеализма эти схемы тоже далеки. Для 
всех таких систем характерным оказывается 
особого типа дуализм материального и идеаль-
ного, который в разных традициях может выра-
жаться в двух основных формах. 

Первая форма соотношения реального, пред-
метного, и ирреального, иллюзорного, возмож-
но, более ранняя, а возможно, менее религиоз-
ная – это форма симметричной соотносительно-
сти, она проявляется в признании того, что каж-
дый предмет имеет свою идеальную сущность 
душу или духа. Это, как мы видели, встречается 
довольно часто, но далеко не всегда обретает 
манифестацию в виде каких-либо религиозных 
культов или практик общения с идеальными 
субстанциями вещей. 

Вторая форма отношений между материаль-
ным и идеальным, менее философская и в на-
ших понятиях более религиозная – это форма 
асимметричной несоотносительности мира ма-
териальных объектов и мира сверхъестествен-
ных существ. Такая форма реализуется и имеет 
место при предположении, что духи-хозяева су-
ществуют как совокупность обитателей вселен-
ной наравне с материальными живыми суще-
ствами. В этом случае количество сверхъесте-
ственных сущностей, населяющих Средний мир 
и возможные миры, не будет совпадать с коли-
чеством материальных объектов, но останется 
достаточно значительным, чтобы большинство 
таких сверхъестественных существ оставалось 
без индивидуализации. Как отмечают исследо-
ватели, между реальным и виртуальным миром 
существуют отношения энантиоморфности [20, 
143], то есть противоположности по форме и 
смыслу. Это мы и видим в разнообразных фор-
мах – зеркальных отражениях, антиномиях пра-
вого/левого, большого/маленького, достатка/
недостатка, целости /поврежденности, дозво-
ленности/недозволенности, прямого/обратного 
предписания (в случае с отклонениями от эк-
зогамии) и т.п., в инверсии времени или изме-
нении скорости течения времени в сроке жизни 
человека и тому подобных преобразованиях на-
шего мира. 

Возможно, что такая классификация отно-
шений между материальным и идеальным в ар-
хаических религионых системах позволит раз-
браться в соотношении анимизма и аниматизма 
и их форм, описанных в литературе т ьем самым. 
во-первых, избежать теоретических разногласий, 
во-вторых, более адекватно квалифицировать 
формы религиозных воззрений в отдельных эт-
нических традициях.

Если приступить к систематизирующему 
обсуждению представлений о душе человека, 
или шире, как нас обязывает к тому материал 
– представлений о видах и формах идеального 
воплощения человека, его чувств и способно-
стей, то нам остается только поражаться тому 
разнообразию представлений о количестве душ 
человека, их материализуемом в описаниях об-
лике и проявлениях, их характере и функциях, 
а также об их судьбе в сравнении с бренной ма-
териальной оболочкой человека. Если бы все те 
соображения о том, что такое духовная субстан-
ция человека и иных существ, которые были 
записаны этнографами у разных народов мира 
в разное время, были бы изложены в авторском 
варианте от лица носителей соответствующих 
воззрений, то философская наука получила бы 
столько идей и концепций души и в таком каче-
стве их, что, право же, эти идеи не уступали бы 
идеям европейской классической философии ее 
золотого века.

Как мы видели из изложенного, в анимизме 
сформировалась такая система представлений о 
разных духовных сущностях человека, которые 
покрывает все формы образности представле-
ний о человеке – включая изображение его фи-
зического облика средствами неодушевленной 
материи в виде отражения, тени, духовной суб-
станции – души, а также изображения человека 
и животных. 

Душа человека или животного почти нигде 
не выступает как единственная абстрактная 
идеальная сущность. Такая форма жизненной 
активности, как дыхание, далеко не исчерпы-
вает их одушевленности, эта одушевленность 
поддерживается еще целым рядом сущностей. 
Человек, состоящий из плоти и крови, имеет та-
кого же духа-хозяина, как и все материальные 
предметы, и этот хозяин – «хозяин костей» в 
целом ряде представлений остается владетелем 
материальных останков человека. Каждая фор-
ма физической и духовной активности связы-
вается с особой идеальной сущностью-душой, 
которая не столько регулирует эту активность, 
управляя ей, сколько корреспондирует с ней как 

ее нематериальное отражение, ее ментальный 
образ. Вместе с тем другие духовные сущно-
сти человека незримыми нитями (увы, слишком 
материализованный образ!) связывают каждого 
взятого в отдельности человека с окружающими 
людьми, с родными, с родом как формой соци-
альной организации и иными ее формами – и 
ясно, что эти связи существуют между однород-
ными сущностями, одинаковыми духовными 
объектами, которые есть у людей, есть у членов 
одного рода.

Душа или души человека являются сред-
ством связи человека с разными сферами мира 
и стихиями природы (как говорили кеты, души 
человека имеют разные источники получения и 
происходят из разных природных сфер), а так-
же со сверхъестественными существами разных 
категорий. Душа человека – чаще всего, видимо, 
по собственной воле, нежели в силу каких-то 
обстоятельств – может преобразовываться в ка-
кой-то еще разряд сверхъестественных существ. 
Множественность представлений о душе и о 
всех формах идеальных носителей жизненной 
активности вполне соизмерима с множествен-
ностью научных теорий своего времени, кото-
рые – не правда ли? – довольно-таки похожи на 
естественнонаучные теории XVII-XVIII веков. 
Душа умершего после ее ухода от тела попадает 
в какой-то другой мир, который располагается 
либо выше, либо ниже Среднего мира, или же 
этот другой мир находится в какой-то из сторон 
света за горизонтом и за какими-то природны-
ми препятствиями, разграничивающими сферы 
мира. В архаических горизонтальных моделях 
мира тем не менее есть река, соединяющий 
миры движитель, дающий возможность переме-
щаться между сферами мира, но только в одном 
направлении – по направлению течения реки и 
по направлению движения жизни. В таких мо-
делях вселенной мир мертвых располагается не 
только внизу по течению реки, но и в простран-
стве, со снижением уровня по горизонтали. По-
сле пребывания в каких-то виртуальных мирах 
душа человека может оказаться на дереве, где 
пребывают души неродившихся младенцев, и 
после этого должна вернуться в Средний мир, 
вернуться к людям, но она может переселиться 
в животное или растение, а может обрести но-
вое качество среди духов и пребывать в этом 
качестве столько, сколько ей заблагорассудится. 

Самое главное, на что нам хотелось бы об-
ратить внимание – в очень немногих традициях 
продолжительность жизни человека и время его 
ухода из жизни зависит от какого-либо божества 
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или иного сверхъестественного существа. Дале-
ко не везде срок жизни зависит от воли боже-
ства или длины какого-то ремешка, определяю-
щей время земного существования человека. В 
большинстве этнических культур человек сам 
определяет свою судьбу, как у чукчей человек 
выбирает тот мир, куда он попадет после смерти 
(у этого народа он же волен и прекратить свою 
жизнь, обратившись к родственникам с соответ-
ствующей просьбой), и уж в виртуальном мире 
он всегда сам себе хозяин, там только от него 
зависит – возвращаться к сородичам или нет. И 
ни в одном виртуальном мире, кроме тех миров, 
в которых проглядываются черты буддийско-
го ада, человеку не грозит суд и наказание за 
что-либо, совершенное в Среднем мире. Прав-
да, вознаграждения за особые добродетели в та-
кой системе тоже не предусматривается. 

Бессмертна ли душа в религиозных представ-
лениях народов Сибири? Бесспорно, на этот во-
прос надо ответить положительно. Мы ни разу 
не видели, чтобы представители какого-то наро-
да говорили об умирании души человека. Дру-
гое дело, что каждый человек вместе со своей 
душой и преимущественно как раз для нее вы-
бирает свое будущее сам, и не обязательно его 
выбор сводится к перевоплощению в родствен-
ника. Человек может добровольно остаться в ка-
ком-то виртуальном мире, может превратиться в 
духа Среднего мира, а это значит, что его душа 
сохранится после смерти, только поменяет свою 
сущность. Если у человека несколько душ – а 
так обстоит дело почти всюду – часть из них 
расходится по разным сферам мира. Здесь, од-
нако, нет полной картины – видимо, все-таки у 
анимистов есть смутные понятия о том, что ка-
кие-то идеальные сущности человека уходят с 
ним навсегда… 

Устремленность в прошлое, аккумулируемое 
уходящими предками, инициировало многие 
явления в мировоззрении народов Сибири – у 
них дух-охранитель дома, очага, покровитель 
промысла персонифицировался в виде доброго 
предка-покровителя. У нанайцев духами-покро-
вителями шаманов были предки, отдаленные 
от живущих многими поколениями – впрочем, 
неизвестно, сколькими именно поколениями, 
поскольку счет генеалогии у нанайцев никог-
да не велся. Впрочем, и зловредный дух мо-
жет оказаться духом предка с неблагополучной 

судьбой, или же духом шамана – носителя непо-
нятных свойств и знаний, обладающего особой 
ментальной активностью120. 

В характеристике жизненной активности 
человека глазами анимистов жизненный путь 
человека выглядит неоднородным. В нем есть 
определенные отрезки, когда дальнейшая судь-
ба человека и какой-то одной его души как бы 
стоит перед выбором. Не все люди после смерти 
попадают в Верхний мир или в Нижний мир, не 
все возвращаются оттуда в Средний мир в об-
разе младенцев. С одной точки зрения – если 
смотреть на представления об индивидуально-
сти человека и его общественных правах, в этом 
заключено проявление значительной личной 
свободы человека перед миром и сверхъесте-
ственными существами, от которых его судьба 
не зависит или зависит в минимальной степени. 
С другой точки зрения, близкой к оценке рели-
гиозных представлений, здесь все-таки усма-
тривается зависимость человека от виртуаль-
ных миров в определенных периодах жизненно-
го цикла. С третьей точки зрения, которой будут 
придерживаться фольклористы и культурологи, 
критические точки жизненного цикла человека, 
такие как рождение и смерть, являются пози-
циями выбора жизненных сценариев человека 
(иногда, чаще во второй половине жизни, этот 
сценарий выбирает сам человек, в первой поло-
вине жизни за него это делают другие), и имен-
но эти критические точки жизненного цикла об-
ладают наибольшим креативным потенциалом 
для отражения их в иных формах общественно-
го сознания, для изображения их в фольклоре и 
литературе. Именно эти периоды жизненного 
цикла обладают максимальным сюжетоообра-
зующим потенциалом для устной словесности – 
фольклора и литературы, а позднее и для разных 
форм изобразительного искусства.

Общие представления о сферах вселенной у 
анимистов могут описываться как удвоение, а 
точнее, умножение, мультиплицирование види-
мого мира со всем его материальным наполне-
нием, и связи между сферами вселенной мани-
фестируются в виде преимущественно матери-
альных объектов, хотя и наделенных динамикой 
– в виде дерева, «мирового дерева», связываю-
щего миры по вертикали, и реки, которая, как и 
дерево, служит средством связи между мирами, 
но в горизонтальной плоскости. Представления 

об отдельных конкретных сферах вселенной, 
или мирах, оказываются значительно более де-
тализированными и отличаются большим сво-
еобразием. По крайней мере один из миров, 
наиболее значимых для религиозных представ-
лений – мир умерших людей, в пространствен-
ном отношении обычно это Нижний мир – де-
монстрирует это со всей степенью наглядности. 

Причины асимметрии двух виртуальных ми-
ров, противостоящих Среднему миру, в общем 
и целом понятны. Человеку в сущности безраз-
лично то, где он и его душа пребывали до его 
появления в Среднем мире и что происходило 
в этом мире до его появления там. В лучшем 
случае он проявляет интерес к следам культуры 
прошлого – от остатков землянок до превращен-
ных в музеи дворцов... Однако никому из людей 
не безразлично, что будет с ним самим после его 
ухода из Среднего мира, и что будет в этом мире 
с его близкими. Далее, во всех культурах все 
обстоятельства, предшествующие появлению 
человека на свет – отношения полов, беремен-
ность женщины и особенно роды – окружены 
системой запретов, благодаря которому рожде-
ние человека оказывается множеством таинств. 
В отличие от появления человека на свет, его 
уход, в частности, похоронный обряд, макси-
мально открыт для обозрения, ведь присутствие 
на похоронах в подавляющем большинстве 
культ урных традиций считается почти что обя-
зательным… 

Нижний мир как мир ушедших – это не про-
сто отражение Среднего мира, мира материаль-
ного. Это именно зеркальное отражение, где 
правое оказывается левым, а левое – правым, 
там иначе садятся на оленя и по-другому запа-
хивают одежду, там по-другому надевают на 
руки перчатки, у удэгейцев люди там принима-
ют противоположный пол. Там действуют со-
всем другие нормы брака, там люди женятся в 
своем роде или переходят в род жены – первое, 
как мы знаем, людям у народов Сибири строго 
запрещается, а второе встречается в традициях 
очень редко: иногда пишут о том, что таким был 
брак у юкагиров. Иногда, как у обских угров, в 
этом мире и время движется вспять. Там день 
соответствует нашей ночи, а лето – зиме, боль-
шое превращается в маленькое, целое – в разру-
шенное, действующее – в испорченное. 

Если смотреть на черты этого зеркально-
го мира, которые проявляются в погребальных 
обрядах и озвучиваются в рассказах о них, то, 
безусловно, список проявлений этой инвер-
сии свойств мира просто окажется открытым 

и будет пополняться бесконечно, под перечнем 
преобразуемых противопоставлений здесь бу-
дет невозможно подвести черту.. Мир умерших 
людей повсюду представляется измененным, 
вывернутым наизнанку, но вместе с тем доста-
точно прозаизированным, он мыслится вполне 
материальным, предметным, почти осязаемым. 
Есть своя логика в том, что этот мир располагал-
ся в Нижней сфере вселенной, поскольку земля 
и подземная сфера были более знакомы людям 
Среднего мира, и они в гораздо большей степе-
ни подходили на роль средоточия культурного 
опыта, нежели непонятная, недоступная, измен-
чивая сфера Верхнего мира. У обитателей тай-
ги, лесотундры и тем более у жителей тундры 
Средний мир близко соприкасался с Нижним 
миром, в то время как Верхний мир был весьма 
удален от них. 

Впрочем, как можно заметить и сообразить, 
Средний мир горных обитателей, жителей Алтая 
и Саян располагался гораздо ближе к Верхнему 
миру по своей природе, нежели жители ямаль-
ской, приенисейской или чукотской тундры. 
Поэтому для жителей гор Верхний мир более 
сложен и в какой-то степени и более доступен 
– хотя бы через посредство шаманов, связан-
ных с самим верховным божеством Ульгенем. 
Именно обитатели гор могли чувствовать свою 
связь с верхним миром, а слои облаков, сплошь 
и рядом располагавшиеся не только выше, но и 
ниже горизонта человека, стоящего на горном 
склоне, как бы напоминали ему о слоях-ярусах 
вселенной.

Мир будущих людей, еще не родившихся 
детей представляется во всех его описаниях го-
раздо менее отчетливо. Этот мир насыщен обра-
зами, связанными с наблюдаемым рождением, 
преобразованием и ростом, в нем присутствуют 
символы детства – колыбели, и иногда в нем 
присутствует главная мать-покровительница 
рождения, рождающих и рождающихся. В нем 
имеется вечно растущее дерево, с каждым годом 
увеличивающее количество ветвей и каждый год 
обновляющее свою листву, в этом мире челове-
ческие души принимают образ птиц – тех су-
ществ, которые на глазах людей в продолжение 
одного короткого лета загадочным образом ме-
няют свой облик от яйца до покрытого перьями 
животного, которое способно летать и обладает 
таким необычным свойством – перемещаться 
по воздуху. Те народы, которые осознают свою 
территориально-социальную организацию, как, 
к примеру, нанайцы, переносят эти представле-
ния и на Верхний мир, где каждый род видит 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
120 Интересно, что такой предок почти всегда был лишен способности вновь приобрести облик человека, он, хоть и мыс-
лился как бессмертный, но не мог вновь пройти стадию рождения и так и оставался злым духом или духом шамана.
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свое собственное дерево… Вместе с тем оби-
татели Верхнего мира, за исключением тех, что 
от начала мира поддерживают там заведенный 
раз и навсегда порядок, это те же люди, только 
временно меняющие свой облик и свою сферу 
местонахождения. 

Погребальная обрядность народов Сибири, 
отражаемая в описаниях путешественников, 
представленная в этнографических исследова-
ниях и даже доступная для наблюдения в наши 
дни, может оцениваться современными людьми 
как угодно. Конечно, выбрасывание умерших 
собакам, как делали ительмены, оставление му-
мифицированных покойников в жилищах, что 
путешественники XVIII века наблюдали у алеу-
тов, или разбирание умершего юкагирского ша-
мана на части, хранимые потом в семье, произ-
ведет на читателя шокирующее впечатление, да 
и оставление умершего в тундре, которое прак-
тиковалось у многих народов Арктики, едва ли 
покажется симпатичным. Способов избавления 
от умерших вообще придумано людьми не так и 
много – захоронение в земле, кремация, остав-
ление на земле – там, где вечная мерзлота и нет 
дров, например, в тундре, или там, где нельзя 
выкопать могилу, к примеру, в горах. В отно-
сительно малонаселенных местах эффектно 
смотрится воздушное захоронение на высоком 
помосте. Похоронная экзотика, например, пото-
пление трупа в море, как мы видим, встречается 
нечасто и принадлежит по существу исчезнув-
шим культурам самых малочисленных народов.

Надо помнить, однако о том, что оценки того 
или иного культурного явления у представите-
лей разных народов и носителей разных куль-
турных традиций могут быть разными и даже 
диаметрально противоположными. Юрий  Рыт-
хэу в своем романе «Конец вечной мерзлоты» 
очень выразительно показал нам, что думала 
молодая женщина-чукчанка, глядя на право-
славное кладбище в Мариинском посту – совре-
менном городе Анадыре:
Милюнэ старалась обходить стороной 

страшное тангитанское кладбище с побелев-
шими деревянными крестами. … Однажды она 
видела, как хоронили тангитана. Сначала его 
положили в дощатый ящик, прямо на свежие 
стружки. Руки сложили на груди, вставили 
в них свечу. Отец Михаил спел над ним погре-
бальную песню и подымил из медного сосуда, в 

котором тлел пахучий мох. … Но самым, по-
жалуй, удручающим было погребение. Моги-
лу копал Тымнеро. Ему едва удалось вырыть 
яму глубиной до колена. Дальше шла мерзлая 
земля… Потом эта яма начала понемногу за-
полняться водой. Туда, в эту воду и опустили 
бедного тангитана. Сверху на гроб накидали 
подтаявшей глинистой земли. Дерево отзыва-
лось на тяжесть глухо и отчаянно, и у Милюнэ 
от жалости сжималось сердце, будто на него, 
на сердце, клали эту вязкую глинистую землю. 
Уж куда лучше лежать в открытой, чистой 
тундре, на высоком пригорке головой к восхо-
ду и ждать, пока тундровые звери обглодают 
земную оболочку ушедшей сквозь облака души. 
Просто удивительно, как тангитаны не пони-
мают этого121.

Виртуальный мир – по определению мир 
не такой, в каком живут ныне здравствующие 
люди. Что вносит в этот мир отличия – осмыс-
ленные фантазии людей или тот унверсальный 
закон культуры, согласно которому отражение 
того или иного явления в разных сферах куль-
туры никогда не может быть тождественным, 
оно всегда претерпевает какие-то аберрации и 
эти отражения всегда еще и несинхронны во 
времени, мы не будем обсуждать. Здесь нам до-
статочно указать на эти две причины зеркаль-
ности, инверсионности отражения реального 
мира в мире виртуальном. Мы можем только 
удивляться тому, сколько противопоставлений, 
значимых для бытия человека и разнообразных 
форм его деятельности, задействуется и обы-
грывается в отношениях человека с реальным 
и виртуальным мирами – здесь играет роль и 
пол, и возраст, и социальный статус, и имуще-
ственное положение человека. В виртуальном 
мире могут действовать прямо противополож-
ные универсальной экзогамии брачные нормы. 
Вот только геронтократия, или власть стариков 
во всех мирах та же самая, что и в Среднем мире 
– видимо, от нее и там никуда не деться…. На 
грани реального и виртуального мира меняют-
ся время суток и время года, и даже направле-
ние движения времени. Именно на этой грани 
преобразуются размеры предметов, их пригод-
ность-непригодность, целость или разрушен-
ность, настоящий-ненастоящий характер, и так 
далее – продолжать можно до бесконечности. 
Вместе с этим мотивировки ритуальных дей-

ствий, например, причины, по которой принято 
ломать вещи, оставляемые умершему в могиле 
или на могиле, на практике оказываются очень 
разными: одни говорят, что вещи ломают, чтобы 
освободить их душу, другие – чтобы они были 
целыми там, в мире умерших, третьи – ломаные 
старые вещи оставляют бедные, у которых нет 
других, четвертые утверждают – так делают, 
чтобы их попросту не стащили. Как мы видели 
на примере обычая удэгейцев ломать предназна-
чавшиеся покойнику вещи, который описал охо-
товед Ф.Штильмарк, часто не понимает этого и 
наблюдатель, который приписывает наблюдае-
мым поступкам свой мотив, а этнограф, изучаю-
щий конкретную традицию и определенную эт-
ническую культуру, в таких случаях записывает 
то, что ему говорят. Это правильно – он фикси-
рует не только обычай, но и его мотивировку в 
сознании исполнителей такого обычая. 

Культ умерших предков в воззрениях аними-
стов присутствует вроде бы повсюду – но в при-
менении к народам Сибири он повсюду носит 
какой-то неуловимый, почти иррациональный 
характер, он нигде не играет особо значимой 
роли, и при выяснении подробностей оказыва-
ется, что реально люди помнят предков до вто-
рого колена. Монголы, буряты и калмыки гово-
рят, что они считают родство людей до девятого 
колена, в то время как система родства с таким 
числом степеней зафиксирована только у кал-
мыков – причем с некоторыми различиями в ва-
риантах. Вместе с тем даже в калмыцком эпосе 
«Джангар» генеалогия героев не уходит дальше 
четвертого колена, а системы родства монголов 
и бурят прослеживаются только до пятого ко-
лена – так что тут декларируемое, и, возможно, 
желаемое не всегда соответствует действитель-
ности. Складывается впечатление, что культ 
предков поддерживает та самая возможность 
для умершего пожилого человека, которую мо-
жет предусмотреть себе каждый по собствен-
ному усмотрению – возможность превратиться 
в доброго, полезного духа, или в злого, то есть 
вредного духа. Тогда получается, что и здесь от-
ношения с предками не держатся на их социаль-
ной природе, а основываются на связи реальных  
и виртуальных сущностей и миров, в данном 
случае на возможности целенаправленного пе-
ревоплощения человека в то или иное сверхъе-
стественное существо с разными, противополож-
ными свойствами. Не хотелось бы думать, что 
культ предков придумали сами предки – будущие 
предки, разумеется, с целью добитьтся почтения 
к себе при жизни наравне с богами и духами…

Отвлекаясь от нашего сюжета, обратим 
внимание на то, что мы в сущности не можем 
реально понять, чем же является почитание 
предков и культ предков в наши дни. Мы уже 
отмечали, что понятия «старик» и «старуха» в 
языках и культуре народов Сибири приложимы 
к людям, у которых могут быть взрослые дети 
или маленькие внуки, то есть старик и старуха 
– это те, кто старше 35-38 лет и до бесконеч-
ности. Но можно сообразить, что и почитание 
умерших, и оответствующие этические нормы 
в отношении здравствующих были выработа-
ны в ориентации на этот возрастной класс в 
абсолютном времяисчислении. Кривое зерка-
ло культурных преобразований, образно пред-
ставляющее универсальный закон невозмож-
ности адекватного отражения культурных яв-
лений в смежных культурах, сферах культуры 
или временных состояниях культуры – закона, 
который мы всегда обязаны принимать во вни-
мание при обсуждении тех или иных явлений, 
сместило эти представления и эти отношения, 
предназначавшиеся изначально для 35-40-лет-
них, и перенесло их на современных 70-80-лет-
них – и соответственно, почтительное отноше-
ние к физической силе среднего возраста и бле-
стящим знаниям о природе человека в расцвете 
сил перенеслось на плачевное состояние этих 
самых сил и знаний… 

Человек и его виртуальные воплощения в 
представлениях народов Сибири, как бы эти 
представления ни оценивать, все-таки занима-
ет особое положение среди реальных объектов 
и сверхъестественных существ в разных сфе-
рах мироздания. Человек во всех его образах 
практически независим от сверхъестественных 
существ или приблизительно равен им, а живот-
ные во многих своих качествах приближаются 
к человеку – у них есть по крайней мере одна 
душа. У них, по крайней мере у собак,  есть свой 
Нижний мир и они также могут возвращаться 
в Средний мир в новом качестве, причем это 
относится как к домашним животным, так и к 
животным, являющимся объектом промысла. 
Грань между мирами постоянно проницаема. 
Жизнь человека во всех мирах, где челоек может 
оказаться, устроена примерно одинаково, хотя в 
них и присутствует смена обстоятельств на про-
тивоположные в отношении к Среднему миру 
(зима лето богатство-бедность и т.д.), и человек 
примерно всюду одинаково свободен в выборе в 
сфере своего микрокосма. Огромное по разме-
рам пространство между человеком и верхов-
ным божеством или «сильными божествами» 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
121 В этом красивом рассказе непонятно одно – почему женщина-чукчанка, уроженка долины реки Анадырь, желажа бы 
быть похороненной по обычаю приморских чукчей-ангкальыт, а не быть сожженной на костре, как это принято у соотве-
чественников-чавчыват, жителей лесотундры.
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оказывается заполненным колоссальным количе-
ством переходных состояний и промежуточных 
сфер мира. Чем сложней выстраивается модель 
мира в пространстве или во времени, тем эф-
фективнее оказывается познаваемость мира, ин-
струментом для познания которого и служат все 
модели мира. Там, где они утрачивают свою гно-
сеологическую функцию, они остаются служить 
в качестве хронотопа виртуального пространства 
словесности и изобразительного искусства.

Заключение
Мы рассмотрели разнообразные проявления 

религиозных воззрений народов Сибири в том 
виде, в каком они оказались нам доступны по 
источникам и специальным исследованиям, по-
пытались выявить в них общее и частное, и на 
этом основании стремились дать характеристику 
основных положений, можно сказать – догматов 
анимизма как религиозной системы в ее сибир-
ском варианте. 

Вряд ли эта книга будет воспринята одно-
значно. Этнографы могут найти в ней неполноту 
миатериала и отдельные неточности – впрочем, 
к понятиям «неточности» в характеристике тра-
диционных верований, учитывая специфику 
предмета и особенности сбора информации, 
надо относиться с осторожностью, более того, 
неоднозначность засвидетельствованных фак-
тов должна стать основанием для сбора новой 
информации в экспедициях. Религиоведы могут 
сказать, что об анимизме и без того достаточно 
написано в соответствующих компендиумах по 
истории религии, и кто-то может сказать, что во-
прос о происхождении религии в свете тотально-
го религиозного ренессанса, наблюдаемого ныне 
в нашей стране, вовсе теряет актуальность. 

Любой феномен человеческой культуры, в 
том числе и анимизм и связанное с ним шаман-
ство, имеет многократные отражения в сознании 
разных людей, которые являются носителями 
различных вариантов культуры – это объектив-
ная закономерность. Наука о культуре, как и 
любая другая наука, может вмещать в себя как 
адекватные, так и неадекватные представления о 
культурных объектах, вот почему в этнографии и 
особенно в тех ее разделах, которые имеют дело 
с духовной культурой и религией, серьезные ис-
следования сосуществуют с разнообразными 
околонаучными и квазинаучными суррогатами. 
Научное поведение исследователей культуры 
многообразно по форме: одни пишут труды, а 
другие годами сидят и умствуют на отвлечен-
ные темы, так что количество написанных ими 

трудов никогда не становится равным числу про-
житых ими лет… Бывает и так, что тот, кто счи-
тается носителем этнической культуры, берется 
писать книгу о духовной культуре своего народа, 
а потом в такой книге обнаруживаются заимство-
вания из описаний, относящихся к совсем дру-
гим народам или построения, соответствующие 
истине «до наоборот», так что соотечественни-
ки-знатоки традиции успевают посмеяться над 
таким сочинением.

Специалисты, изучающие духовную культу-
ру – это хорошо известно – обычно выражают в 
своих трудах какую-то одну точку зрения, один 
взгляд на предмет – это может быть вполне адек-
ватный с точки зрения здравого смысла взгляд эт-
нографа-полевика, лично знакомого с шаманами, 
это может быть взгляд музейного работника, опи-
сывающего коллекции сакральных предметов и 
шаманских атрибутов, это может быть точка зре-
ния специалиста-теоретика, читающего лекции 
студентам. Наконец, особый взгляд на проблему 
составит изложение позиции ученого-гуманита-
рия, происходящего из среды изучаемого им на-
рода – например, такого, как эскимос-этнограф 
Нанок из повести известного писателя Юрия 
Рытхэу «Полярный круг», и особый взгляд на 
этническое прошлое будет у того, кто вырос в 
других условиях и с иными идеями – потому-то в 
рассказе «Прощание с богами» действительность 
утрачивает этнографический характер. Кстати, 
интерпретация разных взглядов на культурный 
факт с позиции носителей культуры и позиции 
любых сторонних наблюдателей в ближейшем бу-
дущем составит любопытный предмет культуро-
логического изучения, подступы к которому пока 
только-только намечаются. В какой мере право-
мерна попытка соединить столь разные взгляды 
на анимистическое мировоззрение и шаманскую 
практику – наверное, это вполне возможно. Ведь 
для любого человека открыта дорога поменять 
веру, то есть перейти из одной конфессии в дру-
гую, для атеиста открыт путь к крещению в ка-
толичестве, православии или ином направлении 
христианства, как для него открыт путь к приня-
тию ислама или обращению в буддизм. 

Сказанное означает, что на затронутые в кни-
ге проблемы возможны разные точки зрения, 
укладывающиеся в поле зрения разных гумани-
тарных научных дисциплин, в том числе и таких 
дисциплин, как социология науки или этническая 
социология. Но, как мы отмечали, разница точек 
зрения на модели мира, на сверхъестественные 
сущности и на практики, ориентированные на 
контакт со сверхъестественными существами, 

обусловлена не только принадлежностью наблю-
дателя к разным сферам науки. Этнография, изу-
чающая разные этносы, едина, однако мы отме-
чали, что анимизм как мировоззрение по самой 
своей форме существования поддается научному 
наблюдению и фиксации в виде разрозненных 
фрагментов. Мировоззренческое единство этих 
частей системы взглядов на окружающий мир и 
представлений о нем с большим трудом подда-
ется осмыслению и воссозданию. В чем-то этот 
труд историков религии сродни труду археоло-
га-реставратора, который по нескольким облом-
кам восстанавливает древний сосуд и пытается 
определить его размеры. Сведение воедино эт-
нографических фактов, относящихся к анимизму 
и шаманству, является сравнительно простой за-
дачей. Такие попытки предпринимались неодно-
кратно. Однако когда обобщения в области духов-
ной культуры «примитивных» народов попадали 
в поле зрения религиоведов, то религиоведы по 
существу не пытались воссоздать и проанализи-
ровать эту мировоззренческую систему целиком. 
Чаще всего в специальной литературе отмечает-
ся намерение охарактеризовать ее с точки зрения 
неких стадий развития религиозных верований 
по принципу «от простого к сложному», или свя-
зать стадии эволюции религии со стадиями раз-
вития материального производства и общества. 
Мы постарались показать, что анимизм далеко 
не так «примитивен», как об этом думали ранее.

Кто-то скажет, что автор здесь свел все из-
ложение архаических религиозных воззрений к 
умножению мира посредством построения его 
зеркальных отражений и насытил эти миры ле-
ви-строссовскими смысловыми оппозициями, 
распределив компоненты этих оппозиций по 
разным мирам. Ну и что в этом? Самое главное 
– в нашем предмете нет ничего другого, в нем 
есть только эти самые оппозиции, освбобжден-
ные от материальной оболочки или принимаю-
щие самые разнообразные материальные фор-
мы. Все приведенные в книге примеры извле-
чены из этнографических наблюдений. Что же 
касается шаманской практики, предмета другой 
нашей книги, то эта практика наилучшим об-
разом описывается как умение пользоваться 
изложенными выше оппозициями в широком 
диапазоне, начиная с построения виртуального 
мира, обустройства этого мира, обретения сво-
их собственных виртуальных существ-духов 
помощников, обретения их материальной ма-
нифестации – она обязательна, как обязательны 
зрители шаманских манипуляций. Во всех дру-
гих религиозных системах человека заставляют 

отдать право общаться со сверхъестественными 
существами – для чего и необходимы операции с 
этими оппозициями – представителям какого-то 
особого сословия служителей культа, и только 
в шаманстве ему предлагают начать делать это 
самому, и не быть при этом, говоря цирковым 
языком, «нижним» в многоуровневой пирамиде 
из тех сословий, для которых общение с боже-
ствами и духами является их привилегией. И, 
обратим внимание – какой замечательный, выра-
жаясь современными терминами, метаязык для 
описания и истолкования явлений окружающей 
природы выработан в анимизме, в этой недогма-
тизированной системе религиозных воззрений, 
сохраняющей этнокультурную специфику, мак-
симально адаптированной к жизни каждой от-
дельной группы людей. но вместе с тем не име-
ющей тоталитарного внимания на общество и 
не претендующей на такое влияние. Да, этот ме-
таязык можно брать и пользоваться им в готовом 
виде. Более того, в обществе, которое пользуется 
этим метаязыком, даже зарезервирована особая 
позиция для наиболее активных пользователей 
этого метаязыка. Эта позиция – статус шамана. 
Оперировать этими культурными оппозициями 
в анимизме или изучать их как культурный фе-
номен внутри любой другой религии – все равно 
что самому играть в футбол в английской пре-
мьер-лиге или смотреть матчи по телевизору.

Целостное изучение анимизма и шаманства 
как явления, осуществляемое методом экстрапо-
ляции, то есть переноса какого-то явления ша-
манства, хорошо изученного на материале одно-
го этноса, например, бурят (возьмем для примера 
то же посвящение в шаманы), на другой этнос, 
где оно изучено хуже – скажем, на нанайцев или 
эвенков, и, наоборот, с точки зрения логики науки 
корректно, но на самом деле малоперспективно. 
Явления шаманской практики, в особенности те, 
которые относятся к невидимому, виртуальному 
миру, индивидуальны настолько, что они могут 
не повторяться даже внутри одной этнической 
традиции, где уж тут сводить концы с концами 
по материалам из разных регионов… Более того, 
для исследовательских целей здесь гораздо более 
важным является поиск различий, а не выстраи-
ваение обобщенных сходств. Общность в рели-
гиозных воззрениях хорошо просматривается и 
красиво выглядит только тогда, когда мы видим, 
что построения частных систем полностью ис-
черпывают все логические возможности. 

Описание анимизма как религиозной системы 
выглядит парадоксально – есть религия, но нет 
веры, нет таинств, по существу нет служителей 
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культа, есть сплошная этнографическая семио-
тика и культурология. Да, похоже, что так. Ша-
манская практика опирается на целый ряд куль-
турных полей или областей культуры, куда вхо-
дит и религия в форме веры в духов, и знания о 
природе, и знания об обществе, причем в хоро-
шо систематизированном, свободном от излиш-
ней эмпирической насыщенности, так и хочется 
сказать – структурированном виде. Анимизм 
оказывается религией традиции, а шаманство – 
это просто социальный институт, не связанный 
ни с властью, ни со служением божествам.

Таким образом, анимизм народов Сибири, 
не есть что-то примитивное по содержанию, 
недоступное для чужих и изжитое по форме 
явление. Эта религиозная система не менее 
изощренна в представлениях о мире, чем фило-
софские основания древних религиозных и ре-
лигиозно-этических систем Центральной Азии 
и Дальнего Востока, и она неплохо уживается с 
догматами и институтами других религий. Как 
кажется, основа этой толерантности заключа-
ется как раз в том, что анимизм не имеет сво-
его организованного и выставленного напоказ 
социального субстрата. Ведь религиозный кон-
фликт – это не конфликт богов и духов, это даже 
не конфликт народов, это конфликт властей и 
церквей как форм организации верующих. Как 
мы видим, если в рамках религиозной систеы 
нет организации – нет и конфликтов этой смой 
системы с другими конфессиями.

Что дают современному человеку знания о 
религиозных системах разных народов? Пре-
жде всего – и с этим согласятся все – в них 
заключена возможность для более глуокого 
знакомства с культурой этих народов, для при-
обретения полноты и объемной перспективы 
знаний,  выяснения взаимосвязей и взаимопро-
никновения различных культурных явлений. 
Еще одно, как нам кажется, наиболее ценное 
приобретение, которое даруют знания в этой 
области – это свобода. Свобода личности, сво-
бода духа, свобода познания. Свобода строить 
собственные модели мира и находить объясне-
ния тем или иным явлениям, свобода выстраи-
вать стратегии общения с окружающими людь-
ми, свобода находить себе источники энергии 
в виде иррациональных помощников, чем-то 
похожих на людей. 

Много это или мало? Нужно это человеку или 
не нужно? Посмотрим, чему противополагается 
предоставляемая анимистическим мировоззре-
нием духовная свобода личности. Эта свобода 
противопоставлена жесткому консерватизму 

социальных и религиозных учений, где все 
прописано и предрешено раз и навсегда, а по-
пытка задуматься над тем или иным догматом 
считается религиозной ересью, политическим 
инакомыслием или покушением на нормы мо-
рали. Эта свобода противопоставлена двойной 
общественной иерархии – разделению обще-
ства на социальные группы и особым служите-
лям культа той или иной религиозной конфес-
сии, в результате чего любой человек неизбеж-
но попадает в зависимость от стоящих выше 
него на социальной лестнице и от тех, кто слу-
жит посредником в его общении с его Богом. 
Эта свобода противостоит тому, что ненавяз-
чиво или навязчиво предлагается человеку на 
протяжении последних двух тысячелетий, то 
есть вечному выбору между раем и адом и веч-
ному страху перед судом Всевышнего и перед 
концом света. В сущности, этого вполне доста-
точно для современного человека, мечтающе-
го устроить свою духовную жизнь как можно 
комфортнее. Знакомство с культурой народов 
показыввает человеку, что у него есть выбор 
– обращаться за помощью к людям, служащим 
богу или самому на равных говорить кем-то из 
духов, с Хозяином тайги или тундры. У него 
есть свобода верить в страшного седобородого 
старца, обещающего суд и расправу, или верить 
в юную красавицу, которую можно встретить 
в ближайшем лесу и которая не только будет 
ласкать, но и принесет удачу в охоте, а для оди-
нокой женщины – в прекрасного юношу, кото-
рый может прийти к ней в дом…. И, наверное, 
те ученые, кто посвятил жизнь культуре и язы-
кам народов Сибири и среди прочего изучал их 
представления и верования, в том своем мире, 
где они сейчас пребывают, занимаются тем, 
что проверяют свои наблюдения и гипотезы со 
своими помощниками, которые все так же па-
сут оленьи стада и бъют морского зверя…

 Разнообразие анимистического мира, 
зыбкость граней между человеком и сверхъ-
естественными существами, импульсивность 
изменения Времени, сложная периодичность 
событий, позволяющая отделить случайное и 
единичное от закономерного и повторяюще-
гося – это хорошая, проверенная опытом аль-
тернатива страхам и социальному давлению, 
постоянству общественных ролей, бренности 
существования, неизбежности тотального 
конца и наказания только за то, что человек 
проживает свою жизнь в данной сфере Все-
ленной.  

Каждому будет дано по его Вере. 
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  А. А. Бурыкин

Шаманы и шаманство как социокультурный феномен

Каждый выбирает для себя
Женщину, религию, дорогу.
Дьяволу служить или Пророку –
Каждый выбирает для себя.

Ю. Левитанский.

Что такое шаманство 
и кто такие шаманы

Кто такие шаманы? Этот вопрос сопрово-
ждает всю историю изучения традиционных 
культур народов Сибири и Центральной Азии, 
которая насчитывает уже почти четыре века, и 
одновременно составляет одну из ключевых 
проблем религиоведения. Для этого есть не-
сколько причин. 

Хорошо известно, что шаманы традиционно 
и в обыденном сознании и нередко в специаль-
ной литературе наделяются статусом предста-
вителей особого религиозного культа или впря-
мую служителей культа. Всем памятны слова 
Ильфа и Петрова из романа «Золотой теленок»:

Великий комбинатор не любил ксендзов. В 
равной степени он отрицательно относился к 
раввинам, далай-ламам, попам, муэдзинам, ша-
манам и прочим служителям культа. 

Если бы так рассуждали только сатирики… 
Шаманы приравниваются к служителям культа 
и к представителям особой конфессии не только 
в трудах многих ученых – этнографов и рели-
гиоведов. Так же поступали и те, кто в течение 
многих лет вел борьбу со всякой религией, и все 
знают, какими трагедиями это обернулось для 
народов, знакомых с шаманством... 

Мы еще будем специально обсуждать во-
прос о том, как соотносятся шаманство и рели-
гия, шаманы и доподлинные служители культа. 



160 161

Пока мы только обратим внимание, что шаман-
ство никогда и нигде не существует как область 
религиозной практики, которая была бы един-
ственной для того или иного народа. Напротив, 
шаманство сопровождает ту или иную религи-
озную систему, и при этом проявляет порази-
тельную способность мирно уживаться с любой 
религией – с ламаизмом у тувинцев, бурят или 
калмыков, с православием у русских старожи-
лов Сибири и тех народов, которые номинально 
принимают христианство, с исламом у казахов и 
некоторых других народов. 

Кем же являются тогда шаманы, что же это за 
люди, о которых даже их соотечественники рас-
сказывают самые странные вещи – от сатириче-
ских сказок, высмеивающих неспособность из-
бранников духов помогать людям, до рассказов 
о невиданных чудесах и сверхъестественных 
способностях, не говоря уже о том, что пишут о 
них разные современные популярные издания и 
Интернет? Наконец, все-таки, что такое шаман-
ство? Особая форма религии? Обрядовая прак-
тика? Особый социальный институт? Психоло-
гическая техника? На многие из этих вопросов 
до сих пор нет однозначного ответа. 

Как пишет известный психолог-практик 
В.  М.  Кандыба в своей статье «Древние тайны 
шаманов», в научной литературе можно просле-
дить последовательную смену пяти различных 
точек зрения на шаманство. Первые наблюдате-
ли этого явления видели в шаманских действи-
ях дело дьявола, а в шаманах – его слуг. Такой 
взгляд на шаманство (хотя там и нет термина 
«шаман») выражен еще в «Кратком описании о 
народе остяцком» Григория Новицкого (1715 г.); 
но он характерен и для научной литературы кон-
ца XIX века, похожие мысли высказаны в сочине-
нии А. Е. Дьячкова «Анадырский край», в труде 
«Алтайские инородцы» миссионера-этногра-
фа В. Вербицкого и в других этнографических 
источниках. 

Другой взгляд на то, что есть шаманство, 
связан с рационалистическим мировоззрением 
XVIII века, содержавшим попытки критическо-
го к нему отношения. Ученые-путешественни-
ки этого времени – И. Г. Гмелин, П. С. Паллас, 
С. П. Крашенинников и другие (к их наблюдени-
ям мы еще обязательно обратимся) считали ша-
манов попросту обманщиками и шарлатанами, 
которые в корыстных целях морочат головы со-
отечественникам и заодно – людям науки, прав-
да, с меньшим успехом. 

Третья точка зрения на шаманство, получив-
шая, кстати, широкое распространение в наши 

дни, принадлежала самим знатокам шаманской 
практики и была вызвана к жизни сначала пре-
следованиями этой религии со стороны царской 
администрации и православного духовенства, 
а потом защитниками самобытной этнической 
культуры малочисленных народов. Представите-
ли народов, у которых бытовало шаманство, ста-
раясь защитить свои шаманские обряды от напа-
док христианских миссионеров и оправдать свою 
приверженность к ним уже после номинального 
крещения, заявляли, что «шаманство не есть вера 
или религия, но действие частное», то есть что-то 
вроде народной медицины.

Четвертый взгляд на шаманство состоял в по-
нимании этого явления как определенной рели-
гиозной системы, которая подобна брахманизму, 
буддизму и другим религиозным системам на-
родов Азии. При этом обряды и верования си-
бирских шаманистов объяснялись как результат 
деградации, забвения первоначальной сущности 
шаманского учения или простого воспроизведе-
ния чужих, соседских религиозных ритуалов с 
использованием близких религиозных понятий 
и похожих атрибутов. Этот взгляд был высказан 
еще в 70-х годах XVIII века путешественником и 
ученым И. Г. Георги, позднее его разделяли такие 
ученые, как выдающийся русский китаевед отец 
Иакинф – Н. Я. Бичурин и первый бурятский уче-
ный Доржи Банзаров. 

С распространением в этнографической науке 
взглядов эволюционной школы и сравнительного 
метода с 70-х годов XIX века наступает новый, 
пятый этап в понимании шаманизма: его начи-
нают рассматривать как определенную стадию 
развития всякой вообще религии. Такой взгляд 
мы находим у английского этнографа Дж. Леббо-
ка и у других приверженцев эволюционистского 
направления в этнографии, а в России у извест-
ных этнографов и исследователей шаманства – 
В. М. Михайловского, Н. Н. Харузина, И. А. Ло-
патина. В работах этих исследователей понятие 
шаманизма перестало обозначать верования и 
обрядовую практику только одного ограничен-
ного круга народов – народов Сибири, а стало 
употребляться в гораздо более широком и общем 
смысле. Пожалуй, именно В. М. Михайловский 
в своей книге «Шаманство» (1893, 2-е издание – 
2004) обратил внимание на шаманские практики 
народов Америки и других регионов мира.

На протяжении многих десятилетий практика 
шаманов оценивалась как что-то отсталое, угне-
тающее, примитивное, а главное – находящееся в 
явном и глубоком конфликте с религиозными си-
стемами, к которым принадлежали наблюдатели 

шаманских действ. Так, Ф. П. Врангель. который 
в 1820-е годы сам наблюдал шаманские действа 
народов Восточной Сибири, писал о них: «Пля-
ска и гадания шаманов делали на меня всегда 
продолжительное, мрачное впечатление. Дикий 
взор, налитые кровью глаза, сиплый голос, с тру-
дом вырывающееся из стесненной груди дыхание, 
неестественные, судорожные корчи лица и всего 
тела, стоящие дыбом волосы, глухой звук бубнов 
– придают картине ужасное, таинственное, пора-
жающее всякого, даже и образованного человека. 
Мудрено ли, что необразованные дикие дети при-
роды видят в том мрачное действие злого духа? 
Когда кочующие племена получат оседлость и на-
ставления и пример образованных соседей будет 
постоянно на них действовать, только тогда может 
исчезнуть самосозданная вера в добрых и злых 
духов и шаманов, только тогда может быть с успе-
хом введено здесь и христианство» [1, 183].

Вот что написано о шаманстве в статье «Куль-
товые практики» в энциклопедии «Народы и 
религии мира»: «Шаманизм представляет со-
бою древнюю и повсеместно распространённую 
практику, при которой члены общества имеют 
контакт общаются с потусторонним миром че-
рез личность шамана, который наделён особой 
силой и который с помощью психотропных 
средств или других процедур способен пережи-
вать состояние экстаза». Здесь существенно то, 
шаманизм – или шаманство, в дальнейшем мы, в 
отличие от целого ряда исследователей, не будем 
противопоставлять эти понятия, – представляет 
собой не религиозную систему, а особую прак-
тику, и что шаман оказывается не только лицом, 
способным общаться с виртуальным миром, а 
точнее, все-таки с населяющими его сверхъесте-
ственными существами через посредство своих 
духов-помощников, но и то, что он является де-
легированным для общения с духами со стороны 
своих сородичей.

Само слово шаман, обозначающее главное 
действующее лицо описываемых практик, вошло 
во все европейские языки из русского языка. В 
русский язык слово шаман попало в первой по-
ловине XVII века из языка эвенков, причем из 
тех его диалектов, в которых переднеязычный 

щелевой согласный с звучит как русский со-
гласный ш. Разные диалектные группы эвенков 
называют своего шамана саман, шаман. или ха-
ман, в большинстве тунгусо-маньчжурских язы-
ков, к которым относится эвенкийский язык, это 
слово звучит как саман. История этого слова в 
эвенкийском языке и других тунгусо-маньчжур-
ских языках неизвестна. Одни ученые в своих 
попытках объяснить его происхождение срав-
нивали его с древнеиндийским словом шрамана 
«слушающий», другие усматривали в нем связь с 
названием сомы – священного напитка древних 
иранцев, напрашивается сравнение этого слова 
с названием религиозных проповедников сама-
на – это слово встречается в широко известном 
романе Г. Гессе «Сиддхартха». Возможно, что это 
тунгусо-маньчжурское слово связано по происхо-
ждению с ненецким словом самбана – названием 
одной из категорий шаманов у ненцев и энцев122.

Немногие даже из среды специалистов знают 
о том, что у слова шаман, ставшего общеупотре-
бительным этнографическим термином, в рус-
ском языке в XVIII-XIX веках были серьезные 
конкуренты. Одним из них было тюркское слово 
кам «шаман», которым ныне пользуются многие 
исследователи религии и шаманства тюркских на-
родов Южной Сибири. С начала XVIII века в рус-
ских источниках появлялся термин тадыбы, обо-
значавший ненецких, хантыйских и мансийских 
шаманов, и происходящий от ненецкого названия 
шамана – тадебя. Наконец, из якутского языка в 
русский язык и даже в научный немецкий язык со-
чинений середины XVIII века проникло якутское 
название шамана – оюн. Однако все эти слова, 
присутствующие в русском языке XVIII-XIX ве-
ков, не прижились среди научной терминологии, 
и слово шаман стало общеупотребительным. А 
поскольку практика сибирских шаманов не на-
ходила ярко выраженных соответствий среди тех 
явлений, с которыми были знакомы европейские 
ученые, слово шаман, шаманы, шаманский, ша-
манство вместе с обозначаемыми ими понятиями 
вошли в европейские языки и обросли там разноо-
бразными производными терминами, которые уже 
из этих языков приходят в русский язык – такую 
историю, например, имеет термин шаманизм123. 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
122 Интересно, что ненецкие шаманы категории самбана камлают в Нижний мир. Тунгусские народы, которые не знают 
для обозначения шамана никаких других терминов, кроме слова саман, вообще не имеют шаманов, которые камлали бы в 
Верхний мир, и это обстоятельство поддерживает предположение о связи ненецкого и тунгусского слов.
123 Мы принципиально устраняемся от обсуждения смысла терминов «шаманство» и «шаманизм», чему посвящено мно-
жество страниц в специальной литературе разного достоинства. Отсылаем интересующихся к нашей рецензии на одно 
из сочинений: Бурыкин А.А. Шаманский суперпоп и его разоблачение [< рец. на кн.> Жеребина Т.В. Тайна сибирских 
шаманов. Пропедевтика шаманизма. СПб., изд. СПбГУ, 2002. -81 с.] //ЯЛИК. Языки. Литература. История. Культура, 
2003, май, № 54. С. 19-20.
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Заметим здесь, что известный финский этно-
граф и языковед К.  Карьялайнен еще в начале 
ХХ века отмечал, что религия хантов и манси 
– это вера в духов, а не шаманизм [2, 184], и 
подчеркивал, что термин «шаманизм» не отли-
чается определенностью, и он же в обоснование 
своих взглядов обращал внимание на то, что у 
этих народов принесение жертв как неотъемле-
мый компонент религиозного культа не являет-
ся обязанностью шамана [2, 184, 216]. 

В. Г. Богораз, более чем хорошо знакомый с 
шаманской практикой народов Северо-Востока 
Азии и внесший огромный вклад в создание эт-
нографии как теоретической дисциплины, пи-
сал: «Наши сведения о шаманстве до сих пор 
носят беспомощный характер. они представля-
ют собой неорганизованную груду материала 
различной достоверности. Впрочем, настояще-
го, фактического материала в конце концов не 
так много. Несмотря на значительное количе-
ство шаманских плащей, бубнов и других при-
надлежностей, хранящихся в музеях, подробное 
описание всех этих коллекций еще не сделано» 
[Цит. по кн.: 3]. Известный ученый-религиовед 
середины ХХ века А.  Ф.  Анисимов повторил 
это суждение, поскольку имел все основания 
согласиться с таким утверждением. Другой 
выдающийся русский этнограф Д.  К.  Зеленин 
писал в 1930-е годы: «Сибирское шаманство 
изучено более всего со стороны внешних его 
проявлений. Шаманский ритуал, костюм и бу-
бен, процесс шаманского камлания, экстаз и 
средства к его возбуждению описывались чаще 
всего. В последние годы много внимания уделе-
но социальной роли шаманства. В тени остает-
ся идеологическое, так сказать, теоретическое 
содержание шаманской религии» [4, 79], и это 
мнение с явным сочувствием и согласием по-
вторяет исследовательница шаманства Е. В. Ре-
вуненкова в своем труде, появившемся четверть 
века назад [5, 6]. Еще один исследователь ша-
манства, Л.П. Потапов говорил, что «Вопросы, 
связанные с научным определением шаманства, 
его происхождением и датировкой, не выходят 
за пределы гипотез». 

Вопрос о том, является ли шаманизм рели-
гией, в специальной литературе до сих пор не 
имеет однозначного решения. Крупный отече-
ственный этнограф и религиовед С. А. Токарев 
считал шаманство особой формой религии,  

которая представляет собой определенную исто-
рическую стадию развития религии [6, 266]. 
Аналогичное мнение высказывал и крупней-
ший знаток шаманства народов Южной Сибири 
Л. П. Потапов, ссылаясь на мнения В. Г. Бого-
раза, Д.  К.  Зеленина, У.  Харва, Х.  Финдейзена 
[7, 5-6], и определяя алтайских шаманов-камов 
как «профессиональных служителей шаманской 
веры» [7, 130]. Известный этнограф-сибиревед 
И.  С.  Вдовин называл шаманство особой фор-
мой религиозного сознания [8, 6]. Он же писал и 
о том, что шаманизм « можно рассматривать как 
форму ранних религиозных верований, связан-
ную с наличием определенного лица, осущест-
влявшего культовые действия в виде определен-
ного ритуала – камлания…»124. 

Однако, как отмечает Е.  В.  Ревуненкова, 
утверждение о том, что шаманизм – это рели-
гия, еще более 100 лет назад оспаривали рус-
ские ученые Д. Я. Самоквасов и В. М. Михай-
ловский, автор замечательной книги «Шаман-
ство», вышедшей в 1893 году и переизданной 
более чем 100 лет спустя, в 2004 году. Согласно 
А. Енсену, у шаманов имеются разные картины 
мира, и это не может соответствовать религии 
как форме общественного сознания. Соглаша-
ясь с мнением ряда ученых, Е. В. Ревуненкова 
подчеркивает: «…шаманизм потому так легко 
уживается с любой религией, что сам не явля-
ется религией» [5, 236]. Развивая эту мысль, ис-
следовательница обращает внимание на то, что 
религия без шаманизма существует, а шаманизм 
без религии существовать не может [5, 238].

Знаменитый исследователь тунгусского ша-
манства С.  М.  Широкогоров писал: «Идея ша-
манов вполне мирится с любой системой веро-
ваний в духов, так как для возможности суще-
ствования ее необходима только вера в то, что 
есть люди, способные воспринимать, вселять 
в себя произвольно духов, входящих через та-
кое посредство в особое общение с людьми. ... 
<Шаманство> может мириться с любым миро-
созерцанием, любыми верованиями и культом, 
если таковые в сознании народа уживаются с 
основными положениями шаманства: верой в 
духов, входящих в человека, и особых людей, 
могущих произвольно вселять их в себя...» 
[10, 49-50]. Один из известнейших зарубежных 
ученых-религиоведов Мирча Элиаде пишет 
вполне определенно: «Шаманизм не является 

собственно религией; это совокупность экстати-
ческих и терапевтических методик, цель которых 
вступить в контакт с … миром духов и заручить-
ся их поддержкой для управления делами людей» 
[11, 318]. Такие же взгляды высказывал извест-
ный советский религиовед И. А. Крывелев, и их 
вполне разделяет такой современный специалист 
по религиозным воззрениям и шаманству наро-
дов Сибири, как Н. А. Алексеев [12, 6].

Для того, чтобы ответить на вопросы, яв-
ляется ли шаманизм религией и являются ли 
шаманы служителями культа, надо соотнести 
основные понятия шаманства со сложившими-
ся представлениями о религиозных системах. 
Понятно, что одна религиозная система отли-
чается от другой различными представления-
ми о сверхъестественных божествах, а именно 
представлениями об их составе, именах, сферах 
действия, характере культа и видах культовых 
практик. Кроме того, надо иметь в виду, что раз-
ные служители культа в одной религиозной си-
стеме при монотеизме служат одному и тому же 
божеству, а при политеизме – какому-то одному 
определенному божеству, но никак не всем сра-
зу и не по очереди.

И здесь становится очевидным отличие ша-
манства от любой религии. Во-первых, каждый 
шаман связан только с одним сверхъестествен-
ным существом – своим собственным духом-по-
мощником. Как могут заметить остроумные 
специалисты по шаманству, тут неизвестно кто 
кому служит: человек-шаман служит духу или 
дух служит человеку – а последнего в религии, 
кажется, и вовсе не может быть. Во-вторых, в 
любом обществе, где живут и действуют шама-
ны, существует своя религиозная система, свои 
собственные представления о создании мира, о 
верховных божествах, духах-хозяевах или боже-
ствах стихий природы, и свои ритуалы, направ-
ленные на контакт с этими существами – но все 
эти божества и духи-хозяева обычно не имеют 
никакого отношения к шаманам, и сами шаманы 
чаще всего не являются служителями этих самых 
коллективных божеств и духов. Эти вещи давно и 
хорошо известны, с ними все согласны. но иногда 
в спорах о шаманстве в той или иной конкретной 
этнической традиции эти важные теоретические 
основания попросту забываются. На немногих и 
к тому же немногочисленных исключениях, ко-
торые находят свое историческое объяснение, на 
наш взгляд, нельзя строить общие концепции и 
давать универсальные определения.

Можно обратить внимание и на то, что ре-
лигии и религиозно-этические системы чаще 

всего называются по имени наиболее значимого 
персонажа, с которым связаны данные воззре-
ния – таковы, к примеру, названия христиан-
ство, буддизм, магометанство (старое русское 
название ислама), маздаизм, конфуцианство. 
Собственно религии, как правило, не называют-
ся по контингенту отправителей религиозного 
культа: только брахманизм как одна из поздних 
форм ведической религии имеет подобный тип 
наименования.

Иногда ученые называют шаманство (или 
шаманизм) прикладным анимизмом, то есть 
анимизмом, применяемым на практике. Если 
природа воспринимается анимистами как жи-
вая совокупность богов и духов, а все аспекты 
бытия мыслятся во взаимосвязи естественного 
и сверхъестественного друг с другом, то тре-
буется посредник между различными сферами 
бытия, каковым и является шаман.

Современный интерпретатор шаманства 
Кеннет Медоуз говорит: «Шаманизм не име-
ет ничего общего со сверхъестественными яв-
лениями. Это не новая религия и даже не воз-
рожденная разновидность старой религии. Это 
не система верований, так как шаманизм не вы-
двигает никаких доктрин...». Последний тезис 
исключительно важен для нас не только потому, 
что он радикально противопоставляет шама-
низм религиозных системам, но и потому, что 
он по существу закрывает вопрос о шаманстве 
как о каком-либо эсотерическом, недоступном 
для непосвященных и закрытом для исследова-
телей учении, характерном для мировоззрения 
какого-либо одного народа или существующем 
у многих народов в разных вариантах с общими 
чертами.

Так почему же шаманизм или шаманство в 
течение столь продолжительного времени при-
знавались и до сих пор иногда признаются рели-
гией, а шаманы – служителями культа? Как нам 
кажется, дело здесь в следующем. Шаманская 
практика представляла собой то явление культу-
ры народов Севера, Сибири и Дальнего Востока, 
которое более всего бросалось в глаза исследо-
вателям, в то время как собственно религиозные 
ритуалы этих народов оставались в описаниях 
культуры этих народов на втором плане. Далее, 
и первые землепроходцы, и путешественники, 
и моряки, и исследователи культуры народов 
Сибири и многих других регионов, проецируя 
представления о собственной европейской, хри-
стианской культуре на культуру этих народов, и 
уже знакомые и с исламом, и с буддизмом, по-
неволе задавали себе вопрос – а какая же у этих  
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124 Проблемы истории общественного сознания аборигенов Сибири. Л., 1981. С. 5. Мы не делаем терминологических 
акцентов на понятиях «шаманств» и «шаманизм», и понимаем под тем и другим термином шаманскую практику в разных 
этнических и исторических формах.
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народов религия (как выражались ранее, вера), 
где же у этих народов служители культа? По-
скольку наблюдатели чаще всего не видели дру-
гих исполнителей обрядов, которые можно было 
бы посчитать религиозными, ответ напрашивал-
ся один – это шаманы. Наконец, в 1920-е-1930-е 
годы в СССР, во время борьбы со всякого рода 
религией, когда служители всех культов в рав-
ной мере рассматривались как классовые враги, 
таких врагов во что бы то ни стало следовало 
найти и у народов Сибири. Логика тут была 
проста: если враг русского крестьянина-пахаря 
– поп, враг среднеазиатского дехканина – мул-
ла, то враг сибирского оленевода – это шаман. И 
в соответствии с этой логикой шаманство – это 
такой же «опиум для народа», как и религия, и, 
следовательно, шаманство – это тоже религия. 
Как писал о тех временах в науке И. С. Вдовин, 
«еще в 30-е годы предпринимались попытки ис-
следования шаманизма как определенной рели-
гиозной идеологии доклассового общества» [8, 
6]. Вероятно, именно поэтому внимание ученых 
до 1980-х годов привлекала прежде всего соци-
альная сущность шаманства. А когда исследо-
ватели от разработок правил и способов борь-
бы с шаманством переключились на описание 
шаманства как явления духовной культуры, то 
перестроиться оказалось уже довольно трудно. 
Вот одна из причин отождествления шаманства 
и религии.

Другая причина, по которой шаманство 
признается отдельной религией, заключается 
в различии взглядов разных ученых на шаман-
ство в его проекции на религиозные воззрения 
народов, знакомых с шаманством. Получается 
так, что одни исследователи, изучающие рели-
гиозные воззрения, как бы смотрят на ту или 
иную религиозную систему сквозь шаманство 
– и в такой ситуации шаманы отождествляют-
ся со служителями культа, а духи-помощники 
с божествами. Такой взгляд становится очень 
убедительным, если в обществе какого-то явно 
внешне выраженного служения божествам не 
усматривается, а верховное божество, как Уль-
гень у алтайцев, становится объектом обраще-
ния шамана или даже объектом паломничества 
шамана в Верхний мир во время камлания. 
Именно такой взгляд на шаманство представ-
лен в работах Л. П. Потапова, Т. Ю. Сем и не-
которых других авторов. Другие исследователи 
религии и шаманских практик занимают такую 
позицию, с которой они смотрят на шаманство 
сквозь систему религиозных воззрений – и тог-
да становится очевидным, что анимизм с его 

совокупностью духов и чисто религиозных 
культов духов-хозяев и некоторых божеств, и 
шаманство представляют собой разные явления, 
свойственные одной и той же культуре, причем 
в этой культуре обращение к божествам в ша-
манском ритуале является частным случаем. 

Интересное и оригинальное мнение об отно-
шение шаманской практики к религии высказано 
М. Элиаде в его книге о шаманизме: «Шаманы 
– это личности, выделяющиеся на фоне своих 
обществ определенными чертами, которые 
в культурах современной Европы считаются 
признаками «призвания» или по крайней мере 
«религиозного кризиса». От остальных членов 
сообщества их отличает интенсивность их лич-
ного религиозного переживания. Другими сло-
вами, более корректным было бы отнести ша-
манизм к мистическим, а не к «религиозным» 
феноменам». Развивая мысли этого ученого, 
можно отметить, что множество индивидуаль-
ных религиозных кризисов, переживаемых ша-
манами, конечно, скорее дезинтегрирует рели-
гию, чем создает ее.

Современный специалист-религиовед 
В. И. Гараджа в своей книге: «Религия как соци-
альный феномен» отмечает, что не для всех ре-
лигиозных систем является доминирующей (или 
даже обязательной) вера в сверхъестественные 
существа, для некоторых из них наиболее важ-
ными являются различные ритуалы и связанные 
с ними психические состояния. В соответствии 
с таким пониманием религии с учетом ее раз-
нообразных доминант – веры. ритуала, пове-
дения – шаманство может рассматриваться как 
религия с доминирующими психологическими 
практиками. Но, такой взгляд, как нам кажется, 
будет не вполне корректным с этнографической 
точки зрения, поскольку в Сибири те или иные 
религиозные ритуалы есть у всех народов.

Однако, несмотря на то, что в теории и на 
материале можно с достаточной простотой и на-
глядностью показать, что шаманство или шама-
низм – не религия, или что шаманизм и религия 
– это не одно и то же, все-таки вопрос о соотно-
шении шаманства и религии не так прост. Уче-
ные давно обратили внимание на то, что шаманы 
и шаманская практика разных народов имеют 
существенные различия – у одних народов ша-
манов настолько много, что наблюдателям даже 
трудно отличить шаманов от обычных людей, и 
шаманы никак не выделяются из своей среды, 
а у других народов шаманы занимают высокое 
положение в обществе, их относительно не-
много, они почти ничем, кроме своей практики, 

не занимаются, и с ними не так просто устано-
вить контакт. И. С. Вдовин справедливо утверж-
дал, что «Шаманизм, как и всякая другая фор-
ма религиозного сознания, не был извечным, 
неизменным явлением, а видоизменялся вместе 
с общественно-экономическим и культурным 
развитием данного народа» [13, 8]. Он же писал 
о том, что социальное содержание представле-
ний и культов меняется с развитием данного об-
щества [13, 12]. Для демонстрации простоты и 
сложности форм шаманизма И. С. Вдовин при-
водил примеры шаманизма чукчей и коряков, у 
которых не было шаманов-профессионалов, в 
сравнении с шаманизмом у бурят – первый от-
носится к простым и архаическим, второй – к 
более сложным. 

Позднее И.  С.  Вдовин выделил по крайней 
мере три типа шаманизма. В шаманизме первого 
типа религиозные культы независимы от шаман-
ской практики, а шаманская практика, соответ-
ственно, не связана напрямую с религиозными 
культами. При шаманизме второго типа отме-
чается узурпация шаманами общинно-родовых 
культов – такое положение дел характерно для 
эвенков, эвенов, селькупов, кетов. Наконец, в 
шаманизме третьего типа прослеживается узур-
пация шаманами отправления всех религиозных 
культов: такая картина нам известна у бурят, ту-
винцев, якутов. С. А. Токарев также выделял три 
категории шаманства – «поголовное» шаманство, 
которое отмечается у чукчей или ительменов, ро-
довое шаманство – шаманство хантов и манси. 
эвенков, юкагиров, и, наконец, профессиональ-
ное шаманство народов южной Сибири, когда 
шаман живет на доходы от своего занятия [6, 
171]. Впрочем, о неоднородности шаманства 
как культурного и социального явления говорил 
еще В.М. Михайловский, один из первых теоре-
тиков вопроса о шаманских практиках [14, 17].

Интересно, что, хотя сам С. А. Токарев считал 
шаманизм религией, он тем не менее отметил: 
«Шаманизм пропитан насквозь анимистически-
ми идеями» [6, 290]. Анимизм, то есть вера в 
духов, бесспорно, является религией, причем он 
представляет собой как раз ту форму религии, 
которая лучше всего уживается с шаманством. 
В той же книге С. А. Токарев отмечал, шаман-
ские духи у ненцев – тадебции не тождествен-
ны родовым духам сядеи и хети [6, 287]. В этом 
замечании есть глубокий смысл: у всех народов 

дух-помощник шамана несравненно более ма-
териален, нежели дух-хозяин места или стихии, 
а также и некий злой дух, и его материальность 
заметна хотя бы в том, что дух-помощник имеет 
антропоморфный или зооморфный облик, а не 
безлик. Этот же ученый обращал внимание на то, 
что у нивхов и некоторых других народов Сиби-
ри шаманство «не вяжется» с родовым культом 
и медвежьим праздником как формой коллектив-
ного ритуала [6, 276]. Мы знаем, что и у угорских 
народов шаманы не играют никакой роли в со-
циальной жизни; И. А. Иванов, автор современ-
ной и весьма интересной книжки об истории и 
культуре хантов и манси, справедливо отмечает: 
«…не следует думать, что шаман держит в сво-
их руках бразды правления всей духовной жизни 
общества. Он, например, не имеет никакого от-
ношения к обрядами, связанным с рождением, 
бракосочетанием или погребением. В функции 
шамана не входит принесение жертв и присмотр 
за дарами, приносимыми богам» [15, 63].

Связь анимизма и шаманства наглядно и убе-
дительно показана в одной из работ одного из 
самых известных современных исследователей 
шаманства бурят Т. М. Михайлова,. Он сформу-
лировал шесть основных постулатов шаманиз-
ма: 1) мир создан кем-то; 2) Вселенная состоит 
из трех миров; 3) Все вокруг имеет духов-хозя-
ев; 4) ход жизни человека определяется духа-
ми125; 5) На духов-хозяев можно воздействовать; 
6) Шаманы выполняют посреднические функ-
ции в общении между людьми и духами [16, 
144-145]. В этих постулатах хорошо заметно, 
что основания анимизма как религиозной систе-
мы, составляющие пять постулатов из шести, 
в то же время являются и основаниями шаман-
ства, но только последний постулат относится к 
собственно шаманству. К этим постулатам мож-
но добавить такой яркий признак шаманства, 
ставший для большого количества ученых его 
отличительным свойством, как представление 
об умении души отделяться от тела [17, 128]. 

Петербургский этнограф Ч. М. Таксами счи-
тает шаманизм универсальным явлением в си-
стеме традиционной религии. По его мнению, 
шаманизм сложился естественным путем на 
базе анимистических и мифологических воз-
зрений, и включал в свою систему ранние пред-
ставления о человеке, об окружающей среде и 
стихийной природной силе [18, 9].

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
125 Этот тезис выглядит спорным. У таких анимистов, как эвены, человек является хозяином своей жизни как в Среднем 
мире, так и в иных мирах, и духи не имеют к этому никакого отношения.



166 167

Таким образом, шаманизм как особого рода 
практика общения людей с духами и анимизм 
как система религиозных представлений, или 
попросту религия – это далеко не одно и то же. 
Шаманизм и анимизм – это два явления, явля-
ющиеся в равной мере самостоятельными куль-
турными продуктами, производные одно от дру-
гого. Безусловно, анимизм и шаманизм связаны 
между собой генетически в том плане, что ша-
манство происходит от одной из форм религии, 
но едва ли в ее основе лежал именно анимизм 
– но это явления, имеющие разную природу. 
Религия – это прежде всего форма обществен-
ного сознания. Шаманство – это в первую оче-
редь особый социальный институт, подразу-
мевающий выделение особой группы, точнее, 
совокупности людей126, и особая практика, на-
правленная на достижения ряда целей и пред-
полагающая контакт человека со сверхъесте-
ственными существами. Сам по себе шаманизм 
не является религией, поскольку и сами шама-
ны, и все шаманисты одновременно являются 
анимистами, и они верят не только в своих ду-
хов-помощников, но и во множество других ду-
хов. Вместе с тем шаманский институт, то есть 
существование шаманов как особой группы лиц 
в обществе, не представляет группу служителей 
культа, поскольку исполнение обрядов, посвя-
щенных тем или иным божествам, не является 
привилегией шаманов, а шаманская практика 
не составляет прерогативы жрецов – которых, к 
слову, в Сибири и вообще не было… 

Психология шамана
Когда заходит разговор о шаманстве, часто 

на обсуждение выносятся три вопроса. Вопрос 
первый – может ли шаманство описываться в 
границах понятийного аппарата материалисти-
ческой науки и относится ли оно к рационально 
воспринимаемым феноменам культуры, или же 
оно представляет собой некую иррациональную 
технику приобретения знаний и обмена знани-
ями, которая пока находится за гранью пости-
жения для гуманитарных дисциплин и только 
психология, физиология и медицина могут при-
близиться в наши дни к ее постижению, а ко-
нечный результат изучения шаманства лежит 
в весьма отдаленном будущем. Вопрос второй 
– является ли шаман психически нормальным 
человеком или же шаманская практика есть 

следствие психических нарушений и проявле-
ние этих нарушений. Вопрос третий – явля-
ется ли измененным состояние сознания ша-
мана во время совершения им своего ритуала 
– камлания. 

Традиционное описание шаманства в целом 
укладывалось в рамки классической этногра-
фии, и такой взгляд на шаманов и их практику 
характерен для большинства работ, посвящен-
ных шаманству. В настоящее время очень мно-
гие исследователи рассматривают шаманство 
как интердисциплинарный феномен, в изучении 
которого психология занимает важное место, 
независимо от того, является ли деятельность 
шамана нормальным или паранормальным по-
ведением, а нередко и попросту уклоняясь от 
этого вопроса. Кажется, впервые такой взгляд 
на шаманство высказал русский ученый-эт-
нограф С. М. Широкогоров и эта точка зрения 
на шаманство как явление пользуется большой 
популярностью после того как труды С. М. Ши-
рокогорова стали известны большому числу 
специалистов в Европе и в России. Такие взгля-
ды характерны для французских исследовате-
лей шаманства, но они не менее популярны и 
в отечественной науке, их придерживаются и 
В. И. Харитонова, А. М. Кузнецов и многие дру-
гие ученые. 

В. Г. Богораз в своей работе «К психологии 
шаманства у народов Северо-Восточной Азии» 
приводил множество примеров того, что шама-
ны, проходящие стадию становления или даже 
действующие, получившие шаманский дар, 
демонстрировали психическую неуравнове-
шенность и расстройства [10, 25-48]. Такие же 
взгляды на шаманов высказывал исследователь 
культуры народов Дальнего Востока И. А. Лопа-
тин [10, 80-81]. Другой исследователь народов 
Сибири начала ХХ века, К. М. Рычков говорил: 
«Шаманство есть замечательное психопатоло-
гическое явление, присущее всему человече-
ству на известных стадиях развития» [10, 114]. 
С. А. Токарев также писал о том, что шаман – 
это «возбужденный, исступленный человек» 
[19, 167] – заметим, что эти слова принадле-
жат исследователю, который много занимался 
этнографией якутов, у которых, как известно, 
шаманство весьма развито, и этот ученый мог 
наблюдать действующих шаманов и должен 
был бы всесторонне оценить их состояние. В 

другой своей книге С.  А.  Токарев писал так: 
«…смысл камлания состоит в гипнозе окру-
жающих и самогипнозе, благодаря которому 
шаман не только заставляет зрителей верить 
в свои сверхъестественные способности, но 
обычно верит в них и сам и во время камла-
ния испытывает галлюцинации» [6, 271]. Этот 
же ученый дает следующую оценку шаманов: 
«Шаман – это прежде всего нервный, истери-
ческий человек, склонный к припадкам, иногда 
эпилептик»; «человека помимо его воли пости-
гает нервная болезнь» [6, 279]. В этой же ра-
боте С. А. Токарев полностью соглашается со 
словами Д.  К.  Зеленина «Шаман, по нашему 
мнению, это нервнобольной человек» [6, 282].

Читая подобные фразы в наши дни, так и 
хочется заметить – значит, во время кампании 
по борьбе с шаманством у народов Сибири в 
конце 1920-х и в 1930-е годы мощнейшие иде-
ологические и правоохранительные силы госу-
дарства были брошены на борьбу с единичны-
ми больными людьми, и таких больных людей 
объявляли классовыми врагами и носителями 
враждебной идеологии! Да и меры наказания 
для шаманов были почему-то жестче, чем в 
психиатрической больнице. Тут определен-
но что-то не то – точнее, тут просматривается 
очень знакомый мотив: чтобы дискредитиро-
вать идейного противника, ему надо поста-
вить психиатрический диагноз… И ведь сам 
же С.  А.  Токарев писал в уже цитированной 
нами книге: «Самое трудное в проблеме ша-
манизма – это опасность впасть в биологизм, 
приписав основную роль нервно-психической 
стороне шаманских явлений, упустив из виду 
историческую, социально обусловленную сто-
рону» [6, 291]. Заметим по этому поводу, что 
интерпретационный момент в историографии 
и истории религии не менее важен, нежели в 
исторической типологии форм религии и рели-
гиозных практик. 

Один из выдающихся русских ученых-эн-
циклопедистов середины XVIII века В. Ф. Зуев 
писал о хантыйских шаманах: «Они ни малой 
отмены ни в житии, ни в поведении, ни в чем 
не имеют и не разнствуют от простого остяка, 
а только что титул носят шамана, которой все 
народы издревле почитают. Напротив того, все 
шаманы одними только мнениями отличны, по-
тому что завсегда на лице своем носят удиви-
тельную важность, чрезвычайно много думают 
обо всем, почему и кажутся они будто холерики; 
обо всем толкуют с великим уважением и, на-
против того, сие знак вящшего его достоинства – 

бешенство и пугливость, которыми они так ода-
рены, что нельзя думать, чтоб сие была прав-
да. Я не знаю, чему ето между ими приписать 
надо: слабости ли их состояния, или легкове-
рию, или вовсе глупости. Правда, за лучшее 
признаю причислить оное к роду болезни, но 
тем невероятно кажется, что вдруг в здоровом 
человеке сделается такая перемена, которая не-
редко до худых следствиев доводит; и хотя весь 
народ, как видно, от природы пужлив, но сии 
шаманы уже неудобоверимо пугаются самой 
маленькой безделки, а особливо тогда, когда 
его рассердишь, тогда он несказанно бесит-
ся, скачет, валяется, ухает, бьет и что б ему в 
руки не попало, всем готов уязвить предстоя-
щего. Самое начало их пугливости, когда драз-
нить начинают. Свист лишь только услышит, 
тотчас из лица выступит, побледнеет и начнет 
мешаться; потом, естьли на его дунешь, тоже 
последует, а после, ежели ему хотя чурку пока-
жешь, то ему неведомо чем покажется, которой 
он со всяким поспешением убегает, обороня-
ется и всячески страшится. Я знаю одну бабу, 
которая не бесславная колдовка, и во многом 
правду угадывает, только у их не шаманит за 
старостию. Она столь пужлива, что не только 
дальнего свисту, но и ветру, в щель со свистом 
дующего, боится. Сие, неотменно должно по-
честь, происходит от отягощенных их разны-
ми мнительными идеями голов, которые иначе 
были бы пусты, естьли бы разными страшили-
щами не были наполнены.

Ворожит она, смотря на огонь, на воздух, на 
солнце и прочее, но каким образом, того ниже 
самым цельным вином и спросить не можно. 
Другого видел я на р. Енисее самоедина мо-
лодого, в Селякине зимовье, которой больше 
показал страсти своего помешательства, ибо, 
когда ему покажут палец, то он боится, пред-
ставляя, будто бы его палкой бить хотят. Сие из 
того разуметь можно было, что он хватается за 
его обеими руками и после сам укрывался, по-
том по долговременном чрез толмача уговоре, 
чтоб ничего не боялся, надел я на его руку чер-
ную замшеную перчатку и сам уговаривал. Он 
перво смотрел на ее пристально, а потом так 
взбесился, что естьли б подле лежащей топор 
попался ему в руки, то б верно не спастись бы 
нам было: он ревел изо всего горла, бросался 
во все стороны, искал, чем бы оборониться, 
трясет всею рукою, чтоб сама перчатка свали-
лась, а другою рукою и прикоснуться не смеет, 
представляя себе, что ето не моя рука, а мед-
вежья лапа, чего ради с страхом принуждены 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
126 Эта оговорка очень существенна, поскольку понятия «социальная группа» или «сообщество» предполагают наличие 
внутренних связей членов объединений, в то время как в сообществе шаманов внутренние связи по существу отсутствуют.
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его схватить и перчатку сдернуть, тогда он ма-
ло-помалу образумелся.

Таким образом, весь оной род людей по свое-
му малоумию так пужлив, что в сем одном имеет 
немалую отличность от прочих диких народов, 
однако простые, еще несколько отважнее, кро-
ме богатых и пужливейших шаманов. Русские, 
а особливо незнающие в шутках от своей бра-
тьи, подбиваются испужать какого остяка или 
самоедина, нередко такую веселость с большим 
уроном терпят, так что естьли не успеют раз-
бежаться или его схватить, многие от его ножа 
горестно погибают. Напротив того, и испускав-
шемуся, естьли противники не попались, то он, 
тайно, с злобою взошед в юрту, позабыв своих 
сродников, отца, мать, жену или кто попался, 
всех бьет или колет, ежели в скорости не схвата-
ют. В таком случае, коли схватают, образумлева-
ют его опять палениною, то есть тотчас отрежут 
лоскут от оленьей постели с шерстью зажгут и 
дадут ему понюхать, тем он здрав становится» 
[20, 168-169]. Эта характеристика стала типич-
ной для представлений о шаманах народов Си-
бири, и позже ее повторил другой российский 
и ученый и путешественник, П. С. Паллас [10]. 
Однако, говоря о таких шаманах, надо сказать, 
что в этих описаниях на самом деле отражены 
редкие, нетипичные явления, которые произве-
ли на наблюдателя наиболее сильное, и, заметим, 
наиболее тягостное впечатление. Уместно в связи 
с этим вспомнить, что фанатизм, то есть высшая 
степень веры в могущество сверхъестественных 
существ, может наблюдаться в любой религии и 
в любой форме соприкосновения со сверхъесте-
ственными существами. То, что мы видим в этих 
описаниях, есть отдельные случаи, возможные в 
любом обществе с любой религией.

Утверждение, что шаман – это психически 
больной или нервнобольной человек, разде-
лялось далеко не всеми. Как отмечает в своей 
книге о шаманах и шаманстве В.  Н. Басилов, 
еще исследователи начала ХХ века С. М. Широ-
когоров и И. М. Суслов, наблюдавшие в своей 
полевой работе множество шаманских ритуалов 
и, кстати, записывавшие шаманские камлания 
на фонограф127, не соглашались со взглядами 
их современников на шамана как на нервно-
больного [21, 141]. По мнению В. Н. Басилова, 
так называемая шаманская болезнь есть не что 
иное, как результат внушения или самовнуше-

ния. Экстаз шамана, его возбужденное состоя-
ние с неясной для наблюдателей направленно-
стью – это разновидность самогипноза. Многие 
ученые склонны описывать действия шамана 
без использования терминов, обозначающих 
измененное состояние сознания и психическое 
возбуждение. Так, Г. Н. Грачева, изучавшая ар-
хаическую культуру нганасан, говорила о том, 
что собранные ей материалы по нганасанскому 
шаманству вовсе не дают основания для разго-
воров об экстазе шамана [22]. Л. В. Хомич, мно-
го занимавшаяся духовной культурой ненцев, 
полагает, что экстаз и транс ненецких шаманов 
являются результатом воображения [9, 12-13]. – 
даже хочется спросить: их собственного вооб-
ражения или воображения наблюдателей и чи-
тателей этнографических сочинений? Т. М. Ми-
хайлов, сам будучи представителем бурятского 
народа, народа с ярко выраженной шаманской 
традицией, утверждает: «Кандидат в шаманы 
должен был иметь хорошую память, интуицию, 
воображение, дар импровизации, и исполнения, 
обладать гипнозом, минимумом знаний шаман-
ской мифологии, “теологии” и практики» [16, 
96]. Разумеется, для того, чтобы соответство-
вать этим данным, надо быть не просто психи-
чески здоровым человеком, а иметь недюжин-
ные способности. Этот же автор отмечает, что 
среди бурятских шаманов редко встречались 
нервнобольные, а шаманы болели всеми теми 
болезнями, которыми болеют и самые обычные 
люди [16, 97]. Т. М. Михайлов пишет и о том, 
что назначение шаманского экстаза – доказать 
силу шамана и связь с потусторонним миром, 
создать у пациентов иллюзию контакта с духом, 
оказать психологическое воздействие на окру-
жающих. Е. В. Ревуненкова обращает внимание 
на то, что для шаманов и их практики харак-
терно развитое художественное мышление, а 
это должно бы означать, что шаман – не только 
здоровый, но и незаурядно одаренный человек. 
Она подчеркивает, что шаман обладает способ-
ностью смотреть на себя со стороны, постоянно 
контролировать себя – наверное, надо согла-
ситься с тем, что в экстатическом состоянии со-
зерцать себя со стороны и держать себя под кон-
тролем было бы весьма непросто. Наверное, не 
случайно исследовательница шаманства народов 
Приамурья А. В. Смоляк прямо пишет о том, что 
она не наблюдала состояния экстаза у нанайских 

шаманов, и, по ее данным, болезнь, точнее, бо-
лезненное состояние шамана наблюдалось в ша-
манской практике только на стадии избранниче-
ства. А. В. Смоляк считала возможным говорить 
об этнических традициях выражения экстаза у 
шаманов народов Амура (обратим внимание 
– где начинается традиция, там кончается пси-
хология), а Л. В.  Хомич прямо сравнивала не-
нецкого шамана с актером. Мирча Элиаде, автор 
классической книги «Шаманизм. Архаические 
техники экстаза», тоже считает шаманов людь-
ми с нормальной психикой, хотя он и склонен 
рассматривать процесс становления шамана как 
своего рода кризис. 

В описаниях шаманской практики народов 
Таймыра, составленных Г. Н. Грачевой – а она 
пользовалась исключительным доверием сво-
их помощников, в том числе представителей 
нескольких поколений известной шаманской 
фамилии Костеркиных – нет проявлений ша-
манского экстаза. Е. А.  Алексеенко отмечает, 
что кетские шаманы при камланиях имитиро-
вали экстатическое состояние, Притворный ха-
рактер шаманского «великого исступления» у 
эвенков наблюдал составитель «Описания То-
больского наместничества» еще более 200 лет 
назад. Такой авторитетный исследователь ша-
манства народов Южной Сибири, как Л. П. По-
тапов прямо говорил, что алтайский кам, то есть 
шаман – здоровый и нормальный. По мнению 
И. А. Иванова, написавшего интересную книгу о 
Югорском крае, у угорских народов шаман так-
же нормален и даже талантлив [15, 61]. Добавим 
– одним из проявлений нормальности психики 
шамана является и то, что шаман выступает как 
фигура социально пассивная и инертная, он не 
проявляет активности до тех пор, пока к нему 
не обращаются за помощью. Психически нездо-
ровый и попросту неуравновешенный человек 
так не мог бы себя вести. Нам известно, что од-
ним из признаков психологического расстрой-
ства является как раз повышенная, навязчивая 
коммуникабельность но как раз этого никто из 
исследователей шаманства народов Сибири не 
отмечал: разве что современные самозваные 
шаманы проявляют исключительную назойли-
вость по отношению к приезжим гостям – этно-
графам, но это уже отдельная история...

Наверное, для литературы на русском языке 
(да и не только на русском) точку в вопросе о пси-
хологии шаманства поставил Клод Леви-Строс 
в предисловии к трудам своего коллеги Марселя 
Мосса: «психиатры не видят неврозов там, где 
их находят этнологи». Там же К. Леви-Строс пи-

сал о и том, что шаманская практика обладает 
компенсационными возможностями для снятия 
психологического напряжения; где есть шаман-
ство, мало психозов и неврозов, а как раз там, 
где его нет, наблюдается их количественный 
рост [17]. Можно вслед за классиком науки за-
метить – по нашим современным наблюдениям 
и исходя из этнографической литературы, и в 
самом деле в сословии шаманов не встречаются 
ни алкоголики, ни наркоманы, хотя вокруг них 
они могут исчисляться десятками и сотнями. 

Посмотрим на действия шамана повнима-
тельнее. С одной стороны, когда человек при-
зывает к себе таких существ, которых не видит 
никто, кроме его самого, и утверждает, что он 
путешествует по несуществующим мирам, обы-
вательское сознание не находит другого реше-
ния, кроме как констатировать психическую 
ненормальность. Однако из описаний практики 
шаманов нам известно, что по неведомым ми-
рам путешествует не сам шаман, а одна из его 
душ или его дух-помощник. Если шаман не 
может проникнуть в какую-либо из сфер миро-
здания – туда проникают его духи-помощники. 
Наверное, надо согласиться с тем, что такие 
построения можно создавать только пребывая 
в совершенно нормальном психическом состо-
янии. 

Итак, нам с большим внутренним удов-
летворением придется согласиться с мнением 
Л. П. Потапова и его единомышленников среди 
теоретиков религиоведения и изучения шаман-
ства и признать, что шаман – действительно, 
здоровый и нормальный человек. У тех, кто счи-
тает шамана ненормальным или человеком с от-
клонениями, для этого есть свои причины. Ими 
может быть у одних – непонимание действий 
шамана или их мотивированности, у других – 
органическое неприятие шаманской практики, у 
третьих – чисто религиозная предвзятость оцен-
ки шаманской деятельности в ряду религиозных 
систем и обрядовой практики, у четвертых – су-
ществование любой, неважно идеологической 
или культурной оппозиции к самим себе, у пя-
тых – абсолютная уверенность в существовании 
сверхъестественных способностей и эсотериче-
ского знания, которые они так стремятся заполу-
чить, читая литературу по шаманству и общаясь 
с носителями шаманской традиции. Разобраться 
в этой мозаике, сопровождающей наблюдения 
над практикой шаманов и этнографические ис-
следования в целом, крайне трудно, но когда-то 
это все-таки необходимо делать. 

Если уклониться от обсуждения вопроса о 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
127 Их записи, как и записи шаманских ритуалов, произведенные другими учеными, дошли до нас, они хранятся в Фоно-
граммархиве Института русской литературы (Пушкинский Доми) РАН в Санкт-Петербурге).
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психическом здоровье шамана, найдя на него 
устраивающий нас ответ, и обратиться к психо-
логической сущности и механизмам шаманской 
практики, то, как нам кажется, здесь нам при-
дется признать, что шаман абсолютно здоров 
психически и не располагает ни аномалиями, ни 
особыми способностями. Лечение, предсказа-
ние, манипуляции с душами умерших – это на-
столько разные по природе и по необходимому 
объему знаний виды деятельности, что склон-
ности к ней и возможности ее осуществления 
требуют от шамана разных психологических 
настроек и разных способностей. И это обстоя-
тельство, к сожалению, противоречит единству 
образа шамана, четко видимому даже в разных 
этнических традициях. 

Из литературы по шаманству, как научной, 
так и популярной, известно, что ключевые по-
нятия, характеризующие состояние шамана во 
время ритуала – это транс и экстаз. Попытаемся 
посмотреть их определения и оценить, насколь-
ко они подходят для описания действий шама-
на, и заглянем хотя бы в Большую Советскую 
энциклопедию. Там эти понятия имеют следу-
ющие определения: «ЭКСТАЗ (от греч. ekstasis 
– исступление, восхищение), высшая степень 
восторга, воодушевления, иногда переходящая 
в исступление»; ТРАНС (франц. transe, от transir 
– оцепенеть), состояние помрачённого созна-
ния, при котором выполняются автоматические, 
внешне целесообразные, иногда сложные дей-
ствия (напр., ходьба по улицам, путешествие в 
транспорте). Переживаемое в период транса не 
сохраняется в памяти (амнезия). Наблюдает-
ся главным образом при эпилепсии, истерии, в 
стадии глубокого гипноза. Трансом обозначают 
также состояния отрешённости, экстаза, «ясно-
видения» и др.». 

В знаменитом энциклопедическом словаре 
Брокгауза и Эфрона есть интересная статья под 
названием «Энтузиазм и экстаз», и нам стоит 
привести из нее выдержки: «И то, и другое озна-
чает состояние крайнего духовного напряжения 
и сосредоточения на одном образе или идее; но 
есть и резкое различие между ними. … В пси-
хической сфере при энтузиазме хотя и имеется 
одна господствующая идея или образ, но, вме-
сте с тем, наблюдается крайне оживленное тече-
ние идей и образов, связанных с господствую-
щей мыслью. При экстазе сознание поглощено 
всецело одним образом, который устраняет из 
поля сознания всякие другие представления. 
Энтузиазм есть состояние эмоциональное, т. е. 
сопровождается непрерывающимися колебани-

ями душевного тона, в общем стоящего выше 
среднего, нормального уровня. Экстаз, наобо-
рот, представляет статическое, неподвижное на-
пряжение чувств на крайней высоте их подъема. 
Не менее резкое отличие энтузиазма от экстаза 
заключается в том, что первое состояние, по 
преимуществу коллективного характера, разви-
вается и достигает своей кульминационной вы-
соты в массах, обладает заразительностью, т. е. 
легко сообщается окружающим; экстаз же есть 
состояние индивидуальное и достигает сво-
ей наибольшей напряженности в уединении, у 
изолированных или изолировавших себя лично-
стей. Если иногда и наблюдается состояние экс-
таза у целой группы людей, то это обыкновенно 
обусловливается не столько заразительностью 
внутреннего душевного состояния, сколько вли-
янием одинаковых внешних и внутренних усло-
вий. Наконец, оба эти состояния еще различают-
ся тем, что при энтузиазме имеет место общее 
возбуждение всей психики, тогда как при экста-
зе наблюдается заметное угнетение, т. е. пода-
вленность органов чувств, почти полная потеря 
способности замечать и воспринимать окружа-
ющее. Экстаз определяется как поглощение со-
знания одним каким-либо образом, при полном 
уничтожения чувствительности и подвижности. 
Резче и полнее всего это состояние проявляет-
ся в религиозном экстазе, когда религиозные 
видения овладевают сознанием. … Следует 
различать два вида экстаза: 1) когда он вызван 
реальным предметом или образом, напр. нео-
быкновенной картиной природы, произведени-
ем искусства либо лицом обожаемого человека;  
2) когда экстаз обусловлен субъективными обра-
зами, галлюцинациями. … Хотя экстаз, по пре-
имуществу, обусловлен образами (зрительными 
и слуховыми), но он может также развиться под 
влиянием концентрации и напряжения отвле-
ченных идей или чувств (здесь и выше подчер-
кнуто нами. А.Б.» 

В этой же статье, написанной более 100 лет 
назад, дана интересная классификация форм 
экстаза, разработанная, заметим, в конце XIX 
века – в ней выделяются: аффективные экстазы: 
экстаз любви, экстазы семейной привязанно-
сти, дружбы, любви к ближнему, самопожерт-
вования (альтруистические экстазы), и экстазы 
религиозные. Другую группу составляют эсте-
тические экстазы: экстазы зрительные (формы, 
симметрии, красок), экстазы слуховые (музы-
кальные), экстазы бесконечного (море, небо). 
Третья группа – это умственные экстазы – экс-
тазы творчества (красноречия, власти) и экстазы 

познания истины (интеллектуального чувства). 
Исходя из всего изложенного, можно понять, 

что в понятии экстаза в применении к шаману 
и его деятельности нет ничего иррациональ-
ного или говорящего о скрытых возможностях 
психики. Экстаз шамана – это всего-навсего 
предельная концентрация его внимания на ка-
кой-либо иррациональной сущности, на своем 
духе-помощнике, духе болезни, памяти об умер-
ших или чем-либо еще из этого же рода. Источ-
ником экстаза или экстатического вдохновения 
для шамана являются его атрибуты – костюм, 
отличающийся от повседневной одежды и име-
ющий в своем составе образы сверхъестествен-
ных существ, бубен, наделенный необычными 
функциями и насыщенный иррациональными 
сущностями, изображения духов-помощников, 
расположенные в месте совершения камлания 
или помещенные на костюме шамана. Транс 
шамана, как нам кажется – это прежде всего це-
ленаправленная временная блокировка комму-
никации шамана со зрителями, то есть то самое 
явление, которое чаще всего не находит объ-
яснения и понимания у наблюдателей (тут сам 
факт может истолковываться как некое психиче-
ское нарушение или проявление болезни), а уже 
затем это видимо отрешенное состояние лично-
сти шамана воспринимается как особое состоя-
ние сознания шамана, которое, как кажется на-
блюдателям, определяет его поведение. По на-
шему мнению, здесь на самом деле все наоборот 
– сначала шаман перестает поддерживать кон-
такт с наблюдателями, а потом они наблюдают 
его транс. Если принять классификацию форм 
экстаза, различающихся по вызывающему их 
предмету, то следует признать однозначно, что 
экстаз шамана имел синкретический, комплекс-
ный характер. Он был и альтруистическим, и 
религиозным, и эстетическим (зрительным и 
слуховым), и творческим, и познавательным. 

Отстранение большинства людей от экста-
тического состояния, вследствие чего экстаз 
становится состоянием, недоступным для боль-
шинства обыкновенных людей, но типичиным 
состоянием шаманов, может иметь две поляр-
ные причины. Первая причина – это постепен-
ное прогрессирующее развитие шаманской ин-
дивидуальной техники, которая становилась все 
менее доступной и по ряду причин исключала 
целенаправленное обучение. Вторая причина 
– это постепенное и нарастающее дистанциро-
вание молчаливого, «безмолвствующего” боль-
шинства от тех форм деятельности, в том числе 
творческой деятельности, которые инициируют 

экстаз, и постепенная утрата синкретического 
характера духовной активности, характерного 
для шаманского камлания.

М. Элиаде, назвавший свою книгу «Шама-
низм. Архаические техники экстаза», пишет: 
«У угров шаманский экстаз является не столь-
ко трансом, сколько «состоянием вдохновения»: 
шаман видит и слышит духов; он пребывает 
«вне себя», поскольку в экстазе путешествует 
в дальние страны, но это не бессознательное 
состояние. Это вдохновенный визионер. Фун-
даментальным переживанием, однако, является 
переживание экстатическое, а главным сред-
ством его достижения, как и во многих других 
регионах, остается музыка». И здесь нет ничего 
сверхъестественного. 

Мы знаем, что, в отличие от мировых рели-
гий, в анимизме соприкосновение человека с 
сакральной энергией не постоянно, оно имеет 
точечный, пунктирный характер. При этом не 
только человек обращается к сакральному ис-
ключительно по собственной необходимости, 
но и сакральное распространяет на него свою 
активность лишь в отдельных эпизодах – как 
раз в заключена этом разница в представлениях 
о сакральном и сверхъестественном с мировы-
ми религиями. Сосредоточение на сверхъесте-
ственном, иррациональном – собственно это и 
есть проявления экстаза и транса.

Однако психология шаманства – это не толь-
ко психология шамана. Состояние шамана, 
главного действующего лица действа является 
первым, но всего лишь одним из нескольких 
аспектов рассмотрения психологии сообщества 
шаманистов, имеющей общественный харак-
тер. В качестве второго аспекта здесь должна 
быть названа психология шаманского пациен-
та – то есть того, кого лечат или того, кто об-
ращается за предсказанием: его можно срав-
нить с теми современными людьми, которые 
в озабоченном состоянии бегают по врачам 
или постоянно обращаются представителям  
нетрадиционной медицины, к гадалкам и экс-
трасенсам. Третий аспект этой проблемы – это 
психология наблюдателя, то есть того, кто хо-
рошо осведомлен о шаманской практике, но, 
во-первых, старается не соприкасаться с ре-
меслом шамана без большой надобности, и, 
во-вторых, считает шамана невероятно могуще-
ственным потому, что шаман рисуется ему мо-
гущественнее его самого. Психология этих лю-
дей – это психология хранителей особого фоль-
клора, легенд о сильных шаманах, в наши дни – 
это психология авторов некоторых книг и статей 
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про шаманов, искренне верящих в невероятные 
способности избранников духов или раскрытие 
особых возможностей, проистекающее из при-
общения к шаманским тайнам, и, естественно, 
желающих приобщиться к этим тайнам. Эта об-
ласть психологии шаманства представляет собой 
частное проявление социальной психологии, ко-
торую можно сравнить с психологией толпы или 
психологией отдельных социальных групп. 

Последний вопрос, о котором нам хотелось 
бы сказать несколько слов – это вопрос об из-
мененном состоянии сознания шамана и об из-
мененных состояниях сознания вообще в том 
понимании, какое представлено в специальной 
психологической литературе. В Каталоге Рос-
сийской национальной библиотеки в Санкт-Пе-
тербурге автор смог найти сразу пять (!) работ с 
одинаковым названием «Измененные состояния 
сознания». Наверное, прежде чем изучать оцен-
ки состояния шамана во время камлания, дава-
емые этнографами, надо сначала дать возмож-
ность психологам договориться между собой о 
том, что они так называют…

Завершая наши рассуждения о том, является 
ли шаман психически нормальным, нет, облада-
ет ли он особыми, еще не объясненными наукой 
способностями, может ли шаманская практика 
представлять собой предмет психологических, 
энергоинформационных и иных исследований, 
необходимо сказать о том, что среди современ-
ных ученых имеются два подхода к изучению 
шаманской практики. Первый подход можно 
назвать рационалистическим: в его границах 
шаманство не выходит за пределы этнографии, 
а шаман как личность предстает в ипостасях 
актера-мима, знатока устной фольклорной тра-
диции и народной мифологии, в лучшем слу-
чае – практического психолога или психиатра. 
Второй подход можно охарактеризовать как ир-
рационалистический, в его рамках обсуждаются 
разнообразные проблемы сверхъестественного 
и непознанного, для чего призываются на по-
мощь смежные с этнографией гуманитарные 
науки или даже малознакомые для гуманита-
риев дисциплины естественнонаучного профи-
ля. Автор настоящей работы, как это, наверное, 
многие уже поняли, придерживается вполне ра-
ционалистических взглядов на практику шама-
нов, но это однако, не означает, что дальнейшее 
изложение станет менее интересным...

Обретение шаманского дара
Как же человек может стать шаманом? Этот 

вопрос является далеко не праздным для этногра-

фа, занимающегося шаманством, и одновременно 
с ним на такой вопрос будут искать ответ и но-
сители традиционной культуры, в рамках кото-
рой существует шаманство как феномен, и все, 
кто интересуется нетрадиционными религиями 
и практиками. Причем основные социальные ха-
рактеристики феномена появления шамана дав-
но и хорошо известны специалистам: социальная 
позиция шамана не передается по наследству, как 
передается власть или принадлежность к высше-
му сословию, и даже если шаманские способно-
сти в семье наследуются, дети шамана не насле-
дуют его общественный статус, который каждый 
из тех, кто пожелает стать шаманом, должен за-
воевать за счет собственного авторитета. 

Ненец Леонид Лар, художник, фольклорист и 
этнограф, специализирующийся на религиозных 
верованиях и шаманстве, в своей книге «Шаманы 
и боги» пишет о том, что учеба ненецкого шамана 
длилась до 20 лет, и молодого шамана наставлял 
старый опытный шаман. Еще большее испытание 
ждало шамана-неофита от духов – духи разру-
бали испытуемого на куски, а потом он оживал 
в новом качестве [23, 25]. Вероятно, ненецкое 
шаманство – это очень сложная наука, посколь-
ку Л.Лар говорит «Шаман – тот же актер»[23, 
33]. Для овладения актерской техникой, мы зна-
ем, требуется гораздо меньше времени... Этот же 
автор пишет и о том, что по исполняемым шама-
нами мелодиям ненцы могли узнавать категории 
шаманов – а это значит, что для того, чтобы ша-
ман приобрел ту или иную категорию, он должен 
узнать какую-то новую мелодию своего напева. 
В свою очередь, любой ненец-нешаман, так ска-
зать. обыкновенный рядовой оленевод, для того, 
чтобы не ошибиться в определении категории 
шамана, должен был знать все шаманские мело-
дии… Впрочем, о двадцатилетнем сроке обуче-
ния шаманов у ненцев намного раньше Л. Лара 
писала Л. В. Хомич [9, 12-13], кстати, также срав-
нивавшая ненецкого шамана с актером. Согласно 
собранным ей материалам, у ненцев шаманом 
человеку определено стать при рождении, при-
знаками родившегося шамана считается пленка 
на темени или родимое пятно на теле. Шаман-
ский дар у ненцев считался не подарком судьбы, 
а тяжелым бременем, ко многому обязывающим. 
Что же касается обучения ненецкого шамана дру-
гим шаманом, то этот момент считается спорным 
в описании ненецкого шаманства. А.  А.  Попов 
писал, что у ненцев старый шаман давал моло-
дому шаману свой костюм, бубен и колотушку 
– однако дать свои инструменты в пользование 
еще не означает в полной мере обучать ремеслу. 

Всему этому не приходится удивляться. При 
массовых проявлениях геронтократии и герон-
тофилии, то есть увеличении социальной роли 
и ценности лиц старшего возраста в сохране-
нии традиционных знаний во всех современных 
этнических культурах, пребывающих в крити-
ческих состояниях, и в гуманитарной науке в 
целом, подверженной сильнейшему влиянию 
марксистской идеологии и этики, в этих делах 
и без шамана-наставника не обойтись и никуда 
от него нельзя деться, и срок наставничества 
старого шамана над новым будет бесконечно 
удлиняться, и к молодому шаману особенного 
доверия не будет. Странно, что этого не заметил 
никто из ранее писавших на такие темы.

Есть в литературе, однако, и другие мнения 
относительно того, как и сколько времени надо 
было учиться шаманскому ремеслу и каким 
образом можно было это сделать. Этнограф 
Г.  Д.  Вербов, наблюдавший жизнь ненцев в 
1930-е годы и читавший лекции по этнографии, 
слушательницей которых была Л.  В.  Хомич, 
писал о шаманстве так: чтобы научиться ос-
новным приемам шаманства, требовалась одна 
ночь, чтобы достичь мастерства, требовались 
многие годы. С этими взглядами был склонен 
согласиться такой исследователь шаманства, 
как В. Н. Басилов, а В. М. Михайловский, автор 
замечательной книги «Шаманство», задолго до 
названных авторов писал: «Обучение приемам 
волшебного ремесла не имеет однако особенно-
го значения, и никто из Самоедов не мог объяс-
нить Кастрену, в чем заключается преподавание 
наставников тадибеев» [14, 109].

Вот как описывал в начале XIX века обре-
тение шаманского дара у ненцев историк Рус-
ского Севера В.  В.  Крестинин: «Вступление в 
тадибеи128. Самоеды почитают тадибеев за слу-
жителей в своем законе и учителей веры. Но не 
всякой самоедин может быть тадибеем и бить 
кудес, но тот только, которой из роду тадибей-
скаго происходит, потому что право сие как бы 
наследственное из одного рода в другой не пере-
ходит. Тадибеи уверяют, что приемлют они в ку-
десной науке просвещение от самых тадебциев 
с помощью, однако, других тадибеев, довольно 
в ней искусившихся. Откровение сие начинает-
ся почти с малых лет и бывает следующим обра-
зом: как только самоедин и самоедка станет при-
ходить в понятие, то начнут тадебции показы-
ватся им въяве и принуждать принять себя в их 

служение. Побужденный сими явлениями отрок, 
не зная, как управлять тадебциями, прибегает к 
знатному тадибею, просит от него наставления. 
Тадибей дает ему пензер, открывает ему пользу 
и употребление онаго и научает управлять та-
дебциями. Таким образом будучи наставлен, он 
вступает в обхождение с тадебциями и пришед 
в совершенной возраст, делается настоящим та-
дибеем и бьет кудес. Самоеды уверяют, что они 
не по своей охоте и не по назначению других 
принимаются за тадибейство, но по велению 
тадебциев. А хотя бы кто и охоту к тому имел, 
но не может быть тадибеем, ежели тадебциями 
к званию призван не будет. Сии тадибеи, по мне-
нию самоедов, могут вредить порчею и благо-
творить исцелением людям. Порчи они никакой 
и ни из чего не составляют, а портят других не 
естественно, но помощию тадебциев, которые 
по их научению болезнь человека впускают. А 
что касается до исцеления, то тадибеи болезнь 
вынимают у самоедов зубами, ежели оная на на-
ружности тела, а ежели внутри, то разрезывают 
тело ножом и вынимают ее руками. Видом она 
по их мнению подобна червяку, движение име-
ющему. Во время кудеса причиненные тадибею 
раны никакими лекарствами не исцеляются, но 
в то же почти время сами исчезают, а остаются 
только знаки на одежде сих подвижников» [24, 
372]. То, что В. В. Крестинин видит семейный 
фактор в передаче шаманского дара как бы по 
наследству, объясняется просто – очевидно, он 
полагал, что в каждом из небольших поселений 
ненцев проживает одна большая семья. Заметим 
и на будущее – хотя многие народы полагают, 
что шаманские способности определяются при-
надлежностью к шаманской семье и передаются 
по наследству, все же далеко не все дети и не все 
потомки шамана сами становятся шаманами, 
и это обстоятельство не может не наводить на 
серьезные размышления о передаче шаманских 
способностей по принципу наследования вну-
три избранных семей.

М. Элиаде так описывает становление шама-
на у народов Западной Сибири: «У сибирских 
самоедов и остяков шаманизм наследственный. 
После смерти отца сын делает деревянное изо-
бражение его руки, и через этот символ осу-
ществляется передача его способностей. Но 
быть просто сыном шамана недостаточно; нео-
фит должен быть принят и утвержден духами. 
У юраков-самоедов (ненцев-юраков) будущий 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
128 От ненецкого слова тадебя «шаман».
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шаман определяется в день его рождения; фак-
тически, дети, появляющиеся на свет «в рубаш-
ке», должны стать шаманами (те, кто рождается 
«в шапочке» только на голове, станут меньши-
ми шаманами). В период созревания у кандида-
та начинаются видения, он поет во сне, любит 
бродить в одиночестве и т.д. После этого «инку-
бационного» периода он связывается со старым 
шаманом, чтобы тот его обучил. У остяков ино-
гда сам отец выбирает наследника среди сыно-
вей; в этом случае принимается во внимание не 
старшинство, а способности кандидата. Затем 
ему передается традиционное тайное знание. 
Бездетный шаман передает его другу или учени-
ку. В каждом случае, однако, будущие шаманы 
проводят свою молодость в овладении доктри-
нами и техникой этой профессии».

Как отмечает И. А. Иванов, у манси шаман-
ский дар наследственный, а у пимских хантов – 
врожденный [15, 61]. Согласно представлениям 
хантов и манси, некогда все люди могли общать-
ся с духами, но сейчас этим свойством обладают 
только звери, дети и шаманы [15, 61]. Последнее 
замечание очень важно, поскольку оно, как мы 
думаем, проливает свет на происхождение ша-
манства.

А. А.  Попов, один из крупнейших знатоков 
сибирского шаманства, писал, что у нганасан 
шаман избирается духами, при этом духи всяче-
ски пугают новоизбранного, водят по дорогам 
Верхнего и Нижнего мира. Дар шамана, по воз-
зрениям нганасан, можно получить от хозяина 
воды, земли, оспы и т.п., шаманский дар могут 
дать человеку также духи-предки, особенно 
шаманы, и соседние народы. Среди духов-по-
мощников нганасанского шамана есть полезные 
духи и есть духи-обманщики, которых духи-на-
чальники наказывают. У шамана имеются ан-
тропоморфные и зооморфные духи-помощни-
ки, которые соответственно связаны с миром 
людей и миром животных. Нганасаны считают, 
что дар шамана не может приобретаться по же-
ланию человека – самозваные шаманы у них 
не имеют авторитета. У нганасанских шаманов 
отсутствовало деление шаманов на какие-либо 
категории, но была специализация шаманов по 
функциям: одни лечили, другие предсказывали 
будущее, третьи показывали фокусы. Шаман, 
при том, что он обладал способностями к воз-
действию на любого человека вне зависимости 
от родовой принадлежности и национальности, 
мыслился нганасанами как привязанный к свое-
му роду. Если в нганасанском роде не было сво-
их шаманов, это было плохо, поскольку шаман 

содействовал удаче для членов рода. Интересно, 
что у нганасан, и культура, и шаманская прак-
тика которых считается очень архаичной, статус 
шамана в сообществе был не вполне определен-
ным: одни сородичи считали данного конкрет-
ного человека шаманом, другие – нет. Вероятно, 
кроме активной практики, для нганасанского, 
как и для любого другого шамана очень важно 
и его позиционирование в шаманском качестве, 
осуществлявшееся как его собственной персо-
ной, так и третьими лицами, которые осознанно 
или неосознанно поддерживали его шаманский 
имидж.

Г. Н. Грачева рассказывает о том, что у нга-
насан будущему шаману надо было знать фоль-
клор и генеалогии, обладать голосом, владеть 
бубном. Шаманский дар мог переходить от отца 
к сыну (впрочем, в современных этнографи-
ческих материалах, основанных на рассказах 
информантов, все будет передаваться от отца 
к сыну, как движимое и недвижимое имуще-
ство!), однако можно было родиться в сорочке 
и стать шаманом. У нганасанских шаманов на-
блюдалась преемственность песенных мотивов: 
шаман с ненецкими корнями камлал по-ненец-
ки. Одна нганасанская шаманка получила свой 
шаманский дар от эвенков, и переходила на 
эвенкийский язык при совершении камланий. 
Еще один нганасанский шаман получил дар от 
матери-земли после коллективных жертвопри-
ношений (тогда собирались даже жертвовать 
человека), Другой нганасан стал шаманом после 
того, как пострадал от удара молнии, пожилые 
люди вылечили его тем, что сделали ему шаман-
ские атрибуты. У нганасан существовал даже 
способ проверки шаманского дара в форме игры 
– кандидат в шаманы должен был продемон-
стрировать окружающим свое умение ходить с 
завязанными глазами. Какой-либо школы шама-
нов у нганасан, по-видимому, не было. 

У селькупов шаманский дар передавался от 
отца к младшему сыну, чаще – от деда к внуку. 
В любом случае для того, чтобы стать шама-
ном, надо было иметь шаманов-предков. Ино-
гда селькупский шаман получал свой дар от 
женщин. Духи умерших шаманов также могли 
потребовать от человека стать шаманом. Сель-
купы считали, что будущий шаман в детстве 
предпочитал одиночество играм со сверстни-
ками – в этом, заметим, проявляется их тонкая 
наблюдательность, позволяющая определять 
шаманские способности у представителей 
многих народов, в том числе и у тех, для ко-
торых шаманство как традиционный институт 

не характерно. Селькупский шаман-наставник 
чаще жил у молодого шамана, реже звал нео-
фита к себе. Вместе с тем из любого правила 
бывают исключения – и эти исключения име-
ют необыкновенную значимость во всем, что 
связано с шаманской практикой. Одно из таких 
исключений в обретениях шаманского дара от-
носится к этнографам-сибиреведам Г. Н. Про-
кофьеву и Е. Д. Прокофьевой, изучавшим язык 
и этнографию селькупов в конце 1920-х годов. 
Селькупы сделали Г.  Н.  Прокофьеву личный 
бубен (этот бубен хранится в фондах Кунстка-
меры), а старый шаман, получивший духов от 
своей матери и не имевший наследников пред-
лагал Е.  Д.  Прокофьевой обучить ее шаман-
ству и передать ей своих духов-помощников 
[9, 43-44]. В то время коренные жители Сиби-
ри высказывали такие намерения совершен-
но серьезно, и такова была степень доверия к 
людям, хорошо знающим их культуру и язык. 
Почти то же самое сделал в 1927 году старый 
алтайский шаман – он, чувствуя приближение 
кончины, пригласил к себе тогда еще молодого 
этнографа Л. П. Потапова и объяснил ему зна-
чение рисунков на своем бубне.

У кетов можно было стать шаманом, съев 
гриб, съев сердце кукушки, белки-летяги или 
пробежав бегом большое расстояние. Начинаю-
щий шаман был обязан вспомнить своего «пред-
шественника», дар которого достается ему, и 
своих предков. Для кетов такая задача не была 
особо сложной: в 1909 году, согласно В. И. Ану-
чину, у кетов были всего 3 больших шамана и 11 
малых шаманов, правда, начинающих шаманов 
тогда было много. Дар шамана у кетов наследо-
вали чаще внуки, чем дети или правнуки, то есть 
шаманский дар передавался через поколение, но 
опять-таки с исключениями, перекрывавшими и 
исчерпывавшими все логические возможности. 
Предположение о чередовании полов при иссле-
довании передачи шаманского дара, о чем писал 
В. И. Анучин [10, 97], у кетов не подтвердилось. 
Известно, что женщин-шаманок у этого неболь-
шого народа было мало, и они не могли при 
камлании в Верхний мир подниматься дальше 
первого неба. Сам же шаманский дар для кетов 
представлялся вечным, а его носители – времен-
ными, как и все обитатели Среднего мира. У 
кетов считалось лучшим исходом деятельности 
шамана в этом мире, если сам шаман при жизни 
отдавал духов-помощников своему избраннику, 
иначе духи-помощники самостоятельно начи-
нали искать себе хозяина-повелителя и тем са-
мым тревожили многих людей. Избранничество 

шамана кеты определяли по особо беспокойно-
му поведению ребенка или молодого человека, 
но признаваемый сообществом шаманский дар 
определялся в возрасте 18-20 лет. 

У саамов будущему шаману-нойде предла-
гается пройти испытание своих способностей. 
Например, от него могло потребоваться не-
сколько часов пробыть легко одетым, без обуви 
на морозе или лизнуть докрасна раскаленные 
железные предметы. Причем от него сородичи 
ожидали не стоического перенесения жестоких 
мучений, как об этом могут подумать современ-
ные читатели, а напротив, того, чтобы это ис-
пытание не было для него мучительным. Ведь 
отсутствие ожогов и обморожений с очевидно-
стью доказывает, что духи покровительствуют 
будущему нойде и можно рассчитывать на его 
связи с духами. Кроме того, от будущего шамана 
требуется умение находить спрятанные предме-
ты (ведь к нему будут обращаться за помощью 
при поисках пропавших вещей и самого вора). 
Еще одно качество, совершенно необходимое 
для нойды – это умение видеть «внутренним 
глазом». Этот дар необходим при отыскании 
соплеменников, засыпанных снегом во время 
пурги. От нойды требуется также умение лечить 
людей и оказывать им необходимую психологи-
ческую помощь. Шаман у саамов посредством 
камлания должен был снимать эмоциональное 
напряжение соплеменников и внушать им веру в 
то, что они находятся в полной гармонии с окру-
жающим миром. 

У тувинцев шаманский дар появлялся в се-
мье со стороны отца, матери или дяди по ма-
тери. Отказ от дара приносил смерть тому, кто 
дерзнул отказаться от избрания духами. Как 
пишет М. Е. Кенин-Лопсан, тувинские шаманы 
могли происходить от шаманов предков, духов 
земли и воды, небожителей, злых духов – аза 
и албысов, и разные категории шаманов обра-
щались к соответствующим духам. У тувинцев 
шаман мог также получить свой дар и заболеть 
шаманской болезнью, если на него одним кон-
цом падала радуга. В отличие от тувинцев-ла-
маистов, верящих в вечный круговорот жизни, 
тувинский шаман, имел только один срок жиз-
ни: после смерти душу шамана забирал к себе 
хозяин тайги или гор. Обучение тувинского ша-
мана длилось около 7 дней – кому-то это может 
показаться странным, но этот такой обучения 
шамана выглядит более правдоподобным, чем 
называемый Л. Ларом срок в 20 лет для обуче-
ния ненецкого шамана. Обучение нового шама-
на сводилось к камланию с шаманом-учителем в 
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подземный мир, показ хождения по 12 дорогам. 
Черви, якобы съедавшие тело избираемого ша-
мана при посвящении, становились духами-по-
мощниками шамана. 

Как пишет в своей книге «Избранники ду-
хов» этнограф В.  Н.  Басилов, у шорцев и у 
телеутов шаманом делает человека Ульгень – 
верховное божество Верхнего мира. Ульгень у 
телеутов выделял шаману и часть духов-помощ-
ников. В то же время Л. П. Потапов говорил о 
том, что учителем камов-шаманов является Эр-
лик – хозяин подземного нижнего мира, антипод 
Ульгеня, и этот же ученый же определял камов 
как «профессиональных служителей шаманской 
веры» [7, 130].

У кумандинцев шаманский дар переходил 
от отца к сыну и внуку. Шаманский дар мог да-
вать также дух Курултай – сын дочери Ульгеня 
и шамана. У долган было до 7 категорий шама-
нов бесполезные, слабосильные, средней силы 
(в камланиях они доходили только до третьего 
неба), способные доходить до 4-6 неба, были 
слабые, средние, великие шаманы. Шаманы 
долган получали свой дар от родового дерева 
жизни – вместилища душ сородичей. Шаманы 
долган верили в то, что с ними происходит, в 
превращения и путешествия. Долганские ша-
маны отправлялись во время камлания даже к 
верховному божеству Юрюнг-айыы-тойону [9, 
261]. Отношение к шаманам у долган не обяза-
тельно требовало пиетета: одна долганка сказа-
ла о шамане «старик был очень хороший лекарь, 
но очень любил попрошайничать». В основном 
шаманов за совершения ими камланий долганы 
только кормили. 

Якуты считали, что шаманом мог стать чело-
век, отмеченный волей богов или духов, имею-
щий наследственный дар в своем роде или всту-
пивший в контакт с умершим шаманом. Такой 
человек с самого момента своего рождения имел 
какие-то особые приметы и проходил испыта-
ние шаманской болезнью, вызванной тем, что 
его душа-кут уносилась для специального вос-
питания духами, которые могут быть послан-
никами любого из трех миров. Самый сильный 
шаман воспитывался в Верхнем мире в одном 
из девяти гнезд священного шаманского дерева 
– лиственницы. Чем выше расположено гнездо 
на этой лиственнице, тем более сильным рож-
дается шаман, происходящий из данного гнезда. 
Души-кут будущих шаманов духи превращают 
в птенцов кукушки или кулика и вскармливают 
их яйцами птиц. То же самое может происхо-
дить в Среднем мире, где в качестве шаманского 

дерева растет лиственница, а в подземном Ниж-
нем мире рождение и воспитание шамана про-
исходит в таких же гнездах, но на другом дереве 
– на ели.

Как рассказывают якуты и как записал 
Г. В. Ксенофонтов, хороший настоящий шаман 
при посвящении подвергается рассеканию. Рас-
секание тела, по-якутски эттэнии, является са-
мым трудным испытанием для посвящаемого в 
шаманы. Посвящаемый в это время укрывается 
в глухом лесу, где избранные юноши строят для 
него урасу – летнее жилище конической формы, 
покрытое берестой. Во время сна или глубокого 
обморочного состояния, в котором неофит пре-
бывает от трех до девяти дней, к нему слетают-
ся духи всех трех миров, духи всех болезней, 
рассекают тело посвящаемого на части и уго-
щаются его мясом и кровью, после чего ийэ-кут 
– мать-душа собирает его кости, и тело вновь 
возрождается к жизни, но уже в новом, сверхъ-
естественном качестве. Якуты говорят, что при 
совершении разрубания тела шамана его оде-
жда бывает окровавлена. Отныне шаман может 
общаться с духами и может принимять любое 
обличье. У якутов в виде поговорки говорится 
об этом: «Он три раза был рассечен – великий 
шаман». 

Сами якутские шаманы рассказывают о рас-
секании так: «Сначала (духи) отрубают мне го-
лову и садят ее на верхушку длинного шеста, 
чтобы эта голова могла видеть своими глазами 
все, что они проделывают дальше... я вижу, как 
они разрубают мое тело на мелкие кусочки; за-
тем, эти кусочки распределяют между всеми 
родами человеческого несчастья (дословно – 
«между разными путями смерти или болезней») 
и между всеми бесами». Считалось, что шаман 
может шаманить и быть полезным при камла-
нии над больным только в том случае, если тот 
род духов, от которых больной теперь страдает) 
получил свою долю при дележе тела камлаю-
щего шамана; те бесы, которые причастились 
(дословно – взяли мясо) его тела, бывают по-
слушны, а те же, которые лишились этого, его 
моленьям не внимают. 

Как заметил М. Элиаде, явления, напомина-
ющие рассекание шамана у якутов, встречались 
в описаниях шаманства телеутов, ненцев, эвен-
ков и эскимосов и они имеют параллели в Аме-
рике, Африке и Индонезии, однако в примене-
нии к другим народам подобные описания еди-
ничны. У якутов различались три категории ша-
манов: самые слабые «последние», не имевшие 
духа-покровителя эмэгэт, средние, и «великие»,  

то есть те, чей дух-покровитель послан верхов-
ным божеством Улу-тойоном [25, 606].

Если рассекание является физическим испы-
танием якутского шамана-неофита, то следую-
щий этап посвящения в шаманы можно назвать 
духовным уроком для него. Это обряд совмест-
ного камлания молодого шамана с опытным 
учителем, который осуществляется уже при 
зрителях, и при котором начинающий шаман 
должен сочетать собственную импровизацию 
с канонизированной схемой шаманского путе-
шествия во Вселенной. При совершении этого 
ритуала старый шаман показывает молодому 
шаману дороги духов, находясь на чистой поля-
не или поднявшись на гору. Оба шамана наде-
вают ритуальные костюмы и берут в руки буб-
ны. Забивается жертвенное животное, которым 
кормят шаманских духов, а часть его съедают 
собравшиеся, для которых этот день является 
праздником. Пройдя обряд посвящения, моло-
дой якутский шаман обретал особые телесные 
и психические свойства, получал возможность 
проникать во все миры.

Р. К. Маак, путешествовавший по Якутии в 
середине XIX века, рассказывал, что, по пред-
ставлениям якутов, в старину у них был глав-
ный шаман, которого называли улахан оюн 
«большой шаман», и множество второстепен-
ных шаманов, которые находились в зависимо-
сти от первого. «К сожалению, – пишет Маак., 
– предание не разъясняет, за какие заслуги и 
при каких обрядах совершалось возведение на 
степень главного шамана и в каких отношени-
ях он находился к второстепенным шаманам» 
[26, 292-293]. Это замечание исключительно 
важно, поскольку, как мы полагаем, иерархия в 
шаманское сообщество привнесена извне обы-
денным сознанием наблюдателей, до того мо-
мента ее там не существовало, не существует 
и существовать в принципе не может. Для того, 
чтобы такая иерархия образовалась, надо, что-
бы в одном месте собрались хотя бы несколь-
ко десятков шаманов, а про такие шаманские 
съезды никто из ученых или путешественников 
никогда не слышал…

Я. И. Линденау в середине XVIII века писал о 
том, что якутские шаманы-«волшебники», поль-
зуются луком в отсутствие бубна, «подвергают-
ся разного рода мучениям со стороны дьяволов 
и духов и впадают в экстаз» (напомним: то, что 
называется экстазом, на самом деле является 
остраненным поведением шамана, которое не 
могут истолковать наблюдатели), имеют особый 

язык, который используют в камланиях. Ша-
манов якуты хоронили на высоком помосте-а-
рангасе, одежду вешали рядом на шесте. По 
представлениям якутов, после смерти шаманы 
идут в отдельное царство,. они не докучают 
людям [27].

Кроме шаманов, у алтайцев и других тюр-
коязычных народов Южной Сибири имелись 
разнообразные люди с необыкновенными спо-
собностями – ясновидцы, предсказатели, по 
приметам человека, гадатели по чашке, лучку, 
сожженной лопатке, а также гадатели по чудес-
ному камню, влияющему на погоду [28]. Такие 
же предсказатели имелись и у калмыков, у ко-
торых имелись астрологи-зурхачи, гадатели по 
камню задычи, гадающие по бараньей лопатке 
– далачи, гадающие по четкам, а также шама-
ны-гадатели и знахари – бё и шаманки – удугун 
[29, 240]. Способностями «знающих» наделены 
некоторые герои калмыцкого героического эпо-
са «Джангар»: так, богатырь Алтан Чэджи имеет 
славу предсказателя – «повествующий о собы-
тиях предыдущих девяноста девяти лет, Пред-
сказывающий события будущих девяноста де-
вяти лет» [30, 198]. Кроме ясновидения, Алтан 
Чэджи может гадать во сне, и его предсказания 
согласуются с предсказаниями, полученными 
другими способами [30, 100]. Богатырь Санал, 
кроме традиционных воинских качеств – силы, 
ловкости, храбрости, и умения владеть оружи-
ем, славится как астролог-зурхачи [30, 100-101]. 
У современных калмыков имеется категория 
«знающих», среди которых выделяются восемь 
групп разных специалистов [29, 248].

По представлениям бурят, имеющим рас-
пространение и в наши дни, чтобы стать ша-
маном, человек прежде всего должен был обла-
дать определенной наследственностью – утха, 
т.е. иметь предка-шамана, либо найти буумал 
– вещь, «спустившуюся с неба», знак избран-
ничества, например толи – металлическое зер-
кало. Стать шаманом мог и потомок человека, 
пораженного молнией, т.е. отмеченного избра-
нием высших духов. Кроме того, шаманский 
дар мог проявиться у человека, в которого все-
лился дух-онгон человека, умершего насиль-
ственной смертью или обиженного судьбой. 
Шаманская наследственность утха, по воззре-
ниям бурят, передавалась из поколения в поко-
ление. Наибольшим авторитетом пользовались 
те, у кого предки были шаманами в девятом 
поколении [9, 94]. Считалось, что если пото-
мок шамана, которого посещает дух предка, 



178 179

отказывается продолжить шаманскую линию, 
то он непременно заболеет, потому что его бу-
дут беспокоить духи. 

Современные буряты говорят, что бурятские 
шаманы принимают свою должность как бы по 
наследству. Шаманом становится какой-нибудь 
член семьи, обладающий определенными спо-
собностями. Наставник дает молодому шаману 
знания о религиозных традициях, развивает его 
способности, учит распознавать болезни и ле-
чить их.

Т. М. Михайлов в своих работах о бурятском 
шаманстве пишет, что у бурят вопрос о подго-
товке и посвящении шамана был делом всего 
рода [16, 97]. В решении вопроса сказывались 
личные, семейные, улусно-родовые и классовые 
интересы. Будущий шаман должен был пройти 
особую школу подготовки. побыть в учениках 
у старого опытного шамана. Учеба бурятско-
го шамана длилась два-три года в зависимо-
сти от способностей кандидата – так считали 
М. Н. Хангалов и Б. Э. Петри. 

У бурят, согласно описанию Б. Э. Петри, было 
пять ступеней посвящения шаманов, различав-
шиеся по званию шамана и комплекту атрибу-
тов [10, 178], но в литературе указывается, что 
едва ли женщины-шаманки у бурят проходили 
посвящение. Как отмечал этот исследователь, у 
аларских бурят возраст посвящения был равен 
25, 37, 49, 61, 73 годам, то есть год возможно-
го посвящения повторялся через каждые 12 лет 
[10, 168], – заметим, ровно через год после неод-
нократного (более чем двукратного) повторения 
12-летнего календарного животного цикла, ко-
торый, как считается, был усвоен монгольскими 
народами от соседей-тюрок едва ли более 1000 
лет назад в связи с множеством иных культур-
ных явлений. Однако позже такая информация в 
литературе представлялась и представляется до 
сих пор со ссылками на имя Б. Э. Петри – и ско-
рее всего, утверждения о степенях посвящения 
шаманов со своеобразными экзаменами и вру-
чаемыми шаманам знаками отличия не вполне 
соответствуют реальности. В самом деле, уж 
слишком компетентной должна была быть экза-
менационная комиссия, испытывавшая каждого 
очередного шамана на следующую степень… 

У калмыков, как пишет Э.  П.  Бакаева, дар 
«знающих» проявлялся в виде болезни, а также 
через ясновидение или контакт с каким-либо 
сверхъестественным существом [29, 250-272]. 
Таким образом, приобретение такого дара среди 
калмыков явно имеет шаманские истоки, тем бо-
лее, что «знающие» имели духов-покровителей 

– правда, уже довольно высоких рангов, среди 
которых преобладают буддийские персонажи.

Эвенки полагали, что шаманский дар пере-
давался по наследству в роде или в семье, но 
иногда – не по прямой наследственной линии. 
Эвенки считали, что на действующего шамана 
воздействовали духи умершего шамана, иногда 
– души двух шаманов. Согласно Г. М. Василе-
вич, у эвенков дух-владыка неба предоставлял 
шаманам их дар, духов-предков и помощников 
[12]. Эвенки говорили, что шаманы существова-
ли с начала мира [27, 93]. Я. И. Линденау писал 
о том, что у эвенков рожденный в рубашке явля-
ется шаманом, если ее на теле новорожденного 
много – шаман будет сильный, если мало – будет 
слабый. Как ему рассказывали эвенки, шаман-
ский дар передавался от отца или матери к сыну 
(ну да, разумеется, как и все прочее наследство), 
но не ко всем и не к любому, а к тому, кого и как 
духи выберут из ближайших родственников. По 
представлениям эвенков, духи мучают нового 
избранника до тех пор, пока он не станет настоя-
щим шаманом. Шаманами у эвенков могут быть 
не только мужчины, но и женщины и девушки. 
Одежда эвенкийского шамана – это кафтан с ре-
мешками и бубенчиками, как у якутов.

У эвенов люди становились шаманами 
по наследству или по решению стариков. Но 
Я. И. Линденау в середине XVIII говорил о том, 
что у эвенов умерший шаман посылает своих 
«дьяволов» (то есть духов-помощников), которые 
являются человеку во сне, человек получает от 
духов указания, как камлать, но может и изобре-
тать собственные приемы камлания, если спосо-
бен на это. Он же слышал, что у эвенов сильные 
шаманы после смерти становятся слабыми, а 
слабые – сильными [27, 68-69]. По представле-
ниям эвенов, умершие шаманы пугают обычных 
людей – тех, кто не испытывает склонности к ша-
манству. Наряду со своей собственной практикой 
шаманы у эвенов выполняли и все церковные об-
ряды, и, как отмечал в своих путевых журналах 
И. Е. Вениаминов, вовсе не отказывались прини-
мать христианскую веру и креститься. На медве-
жьем празднике эвенские шаманы, в отличие от 
шаманов других народов, присутствовали и уча-
ствовали как все. Шаманы у эвенов практикова-
ли лечение, предсказание, узнавание обид умер-
ших, проводы душ умерших в Нижний мир-буни 
на сороковой день, гадания, предупреждения об 
опасностях. Они осуществляли малые камлания 
семейного характера и большие камлания – об-
щественные, а также вели разговор со скоропо-
стижно умершим человеком. 

У нанайцев, как пишет А.  В.  Смоляк, ша-
манский дар передается через поколение или по 
боковой линии, но в его передаче были и раз-
нообразные исключения. Редко, но все же слу-
чалось, что у нанайцев становились шаманами 
лица «без шаманской родословной». Дух, кото-
рый должен сделать человека шаманом, может 
вселиться в другого человека. Чаще всего на-
найские шаманы шаманили для себя и не давали 
шаманов-потомков. Иногда у нанайцев шаман-
ский дар передавался и по материнской линии. 
П. П. Шимкевич в конце XIX века отмечал, что 
в разряд шаманов переходили те лица из чис-
ла молодых парней, которые на первых порах 
помогали начинающему шаману, получивше-
го призвание духов, в его камланиях [10, 457]. 
Нанайцы делали бубен из «сорочки», в которой 
родился шаман – соответственно, этот признак, 
как и у эвенков, также указывал на шаманское 
избранничество новорожденного. Шаманы «по-
свящали» в свое ремесло болеющих шаманской 
болезнью, то есть тех, кто с детства проявлял 
наклонности к шаманству, а что делать далее 
– практиковать или нет – было частным делом 
каждого из тех, кто имел шаманский дар или был 
посвящен в шаманы. Духов шаману мог дать На 
эдени – хозяин земли, или Эндури – верховное 
божество. Стать шаманом по собственному же-
ланию у нанайцев никто не хотел. У этого на-
рода были люди, отлично знавшие шаманскую 
практику, но тем не менее не устраивающие 
собственных камланий. Между разными нанай-
скими шаманами могли вестись настоящие во-
йны – они велись в сфере духов, разумеется... 
С возрастом духи-помощники могли покидать 
шамана, поскольку шаману становилось трудно 
бороться с духами других шаманов и со злыми 
духами. Профессионалов-шаманов нанайцы не 
имели. Какой-либо школы шаманов у нанайцев 
тоже не было, не было и специального как-либо 
обставленного посвящения в шаманы – да и, по-
хоже, всего этого и не могло быть по той простой 
причине, что нанайские шаманы обычно видели 
друг в друге конкурентов по ремеслу, а отнюдь 
не учеников и последователей. Сами нанайцы, 
и это очень важно, не воспринимали обряд кам-
лания над больным шаманской болезнью как 
посвящение или обучение шамана. Они говори-
ли, что шаманов обучают сами духи – то же, как 
мы знаем, говорили и нганасаны. У нанайцев из 
рода Киле (рода, кстати, довольно многочислен-
ного) не было своих шаманов и шаманы дру-
гих родов заводили себе специально духов для 
рода Киле. По поверьям нанайцев, своим людям 

шаманить нельзя, это должен обязательно де-
лать представитель другого рода. Рассказывают, 
что один ульча (ульчи – народ, очень близкий 
нанайцам), заболевший шаманской болезнью, 
сумел победить духов и не стал шаманом. 

Нивхские шаманы не имели наследственного 
шаманского дара. Духов-помощников шамана 
кен” или кехн” можно было получить от отца 
или дяди, можно было также понравиться ка-
кому-либо из духов. Л. Я. Штернберг отмечал: 
«Сделаться шаманом нельзя. Талант шамана не 
дар, а бремя» [10, 99]. Иногда дух-помощник 
нивхского шамана оказывался духом предка, 
иногда – духом шамана, чаще же всего к ново-
му шаману приходил новый, никому не извест-
ный дух, ранее никем не виденный и никому не 
знакомый. Шаманы у нивхов не присутствовали 
на медвежьем празднике, не участвовали в по-
хоронах, в общественных церемониях, на свадь-
бах. По воззрениям нивхов, в мире имелось 
особое шаманское дерево, на которое садились 
духи-помощники шаманов – и это дерево пред-
ставляло собой этакую сверхъестественную мо-
дель сверхъестественного мира. Каждый нивх-
ский шаман имел собственные песни, но текст 
этих песен в каждом ритуале импровизировался 
заново, устойчивой была только мелодия.

У чукчей самоутверждение шамана проходи-
ло постепенно и осуществлялось в обязатель-
ном диалоге с обществом: одним начинающим 
шаманам верили, над другими, теми, кто бы 
менее удачлив и менее искусен, посмеивались. 
Путешественники и те, кто подолгу жил среди 
чукчей – священник А.  Аргентов, этнограф и 
писатель В. Г. Богораз, моряк О. Свердруп – на-
блюдали, что чукотские шаманы не участвовали 
в религиозных обрядах. В обрядовой практике 
чукчей отчетливо разграничивались обрядовые 
камлания – если быть точными, все-таки осо-
бые ритуалы почитания семейных духов мнэ-
гыргын, которые исполнялись всеми членами 
семьи, и собственно шаманские камлания. 

Участники географической экспедиции 
1785-1795 гг. записывали: «Не одних мужчин, 
но и женщин принимают в чин шаманства, не-
обходимо только, чтобы они наставлены были 
кем-то из старших шаманов. Последний уводит 
такого новичка с собой куда-нибудь в лес и там 
ему говорит, что духи воздушные и те, которые 
живут в бездне, любят посещать людей. Тогда 
надевает он на себя свое магическое платье, и 
посвящаемый одевает то же самое со своей сто-
роны. Оба крепко бьются, старый шаман меж-
ду тем бормочет какие-то непонятные слова 
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для призывания духов, а ученик его старается 
во всем ему подражать с насильственными те-
лодвижениями. Вот тут и вся наука. О некото-
рых утверждают, что они имеют удивительную 
силу пользоваться кинжалом, разрезать себе 
голени до самых костей и делать подобное без 
вреда себе» [31, 32]. 

В.  Г.  Богораз, проживший с чукчами много 
лет, наблюдал, что в молодом возрасте для чу-
котских шаманов характерны особая чувстви-
тельность и неуравновешенность. Шаманское 
призвание у чукчей реализуется для человека 
через особый внутренний голос, а также при 
встрече с чем-либо необыкновенным или при 
каком-либо предзнаменовании. Родители не-
редко протестуют против шаманского призы-
ва, распространяющегося на ребенка, но такой 
протест является бесполезным. Богатые чукчи, 
напротив, очень хотят, чтобы в их семье был 
свой шаман. Подготовительный период в жизни 
чукотского шамана считается долгой и тяжелой 
болезнью, вдохновение же: напротив – исцеле-
нием. «Он собирает шаманскую силу» – говорят 
чукчи про избранника духов, переживающего 
процесс становления. Однажды охотник, спас-
шийся в трудной ситуации, стал шаманом. Дру-
гой чукча стал искусным шаманом после того, 
как в детстве остался в живых один со своей ма-
ленькой сестрой, в то время как вся семья умер-
ла во время эпидемии. Иногда у чукчей старики 
учат молодых шаманов, передают им свою силу 
– впрочем, тут не усматривается обязательств с 
обеих сторон, то есть старшие не обязаны учить, 
а младшие не обязаны учиться. Женщины-чук-
чанки учились шаманству от своих мужей или 
даже от сыновей, хотя, как известно, чукчи го-
ворили В.  Г.  Богоразу «Женщина от природы 
шаманка». Большинство чукотских шаманов 
не имело персональных учителей. В. Г. Богораз 
писал: «...чукотские избранники проходят испы-
тательный период без помощи и руководства бо-
лее старых шаманов. ... Точно так же, например, 
у бурят, душа шамана пребывает в обучении у 
духов в дворцах богов, а не у земных людей. У 
самоедов обучение молодых шаманов старыми 
имеет место. Оно не имеет особого значения, и 
никто не мог объяснить, в чем именно оно за-
ключается» [10, 37]. С такими высказываниями 
мы имели уже возможность ознакомиться по 
первоисточникам.

Коряки считали, что шаманский дар переда-
ется от отца к сыну. Однако при этом у коряков 
не было и нет ни шаманских родов, ни династий 

шаманов. По представлениям коряков, к буду-
щему шаману приходят маленькие человечки, 
среди которых могут быть и души умерших 
родителей. В этом есть своя простая и понят-
ная логика – ожидается, что духи, с которыми 
встретится будущий шаман, будут знакомы ему 
и его сообществу, и тогда среди них обязательно 
будут ближайшие покойники и следовательно – 
предки, а шаманский дар передается по наслед-
ству точно так же, как движимое и недвижимое 
имущество...

Ныне трудно проследить, каким образом 
происходило становление шамана у юкагиров 
и откуда шаман приобретал свой шаманский 
дар. Судя по фольклорным текстам юкагиров, 
в шаманских легендах и других фольклорных 
жанрах отразилось то состояние, при котором 
шаманство не имело профессионального харак-
тера и шаманы не рассматривались как особо 
избранные лица – если шаман имелся в каждом 
юкагирском селении, то очевидно, что у юкаги-
ров, как и у эвенов, шаманство носило семейный 
характер и шаманской практикой занимались 
лица наиболее старшего возраста, в основном – 
мужчины, хотя в одном из текстов описывается 
шаманское камлание, совершаемое женщиной: 
героиня повествования посредством камлания 
отправляет героя-вредителя на небо. Почему 
именно вредитель должен был отправиться на 
небо, в Верхний мир, а не в Нижний – наверное, 
сейчас не объяснят и сами юкагиры. 

У эскимосов тот, кому суждено было стать 
шаманом, слышал голоса, видел во сне своего 
духа-помощника – к их числу относились, волк, 
косатка, белый медведь, горностай, ворон, жу-
равль. Эскимосские шаманы могли быть силь-
ными, средними и слабыми. Шаманы у эски-
мосов имелись даже на острове Врангеля, куда 
в 1920-е годы переселилась небольшая группа 
эскимосов из бухты Провидения. У эскимо-
сов были и целые шаманские семьи. Женщи-
ны-шаманки эскимосов считались сильнее ша-
манов-мужчин. Эскимосы говорили, что сила 
шамана заключена в его зубах, если к старости 
шаман терял зубы, то он терял и свою силу. 

Среди эскимосов на острове святого Лаврен-
тия шаманство переходило по мужской линии 
от отца к сыну. Как писал С. А. Токарев, у эски-
мосов Америки можно было купить шаманский 
амулет или заклинание, однако при этом для 
того, чтобы стать шаманом, нужно ждать, пока 
умрет шаман, чтобы завладеть его духами-по-
мощниками или купить хотя бы одного из них. 

В 1932 году, как сообщал американский иссле-
дователь Э. Вебер, духи стоили по 150-200 дол-
ларов за штуку [19, 116]. По тем временам это 
была весьма значительная сумма…

М. Элиаде собрал интересные данные о ста-
новлении шаманов у разных групп эскимосов: 
«У анмасальских эскимосов не ученик приходит 
к старому ангакоку (множественное число анга-
кут), чтобы получить посвящение, а шаман сам 
его выбирает еще в детском возрасте. Шаман 
выбирает его из мальчиков от шести до восьми 
лет, которых сочтет наиболее подходящими для 
посвящения, – «чтобы знание существующих 
высших сил было сохранено для будущих поко-
лений». «Могут быть избраны только некоторые 
особо одаренные души, способные иметь виде-
ния, визионеры с истерическими склонностями. 
Старый ангакок находит ученика, а обучение 
осуществляется в строжайшей тайне, далеко от 
дома, в горах». Ангакок учит его, как уединить-
ся возле старой могилы на берегу озера и там, 
потирая один камень о другой, ждать события: 
«И тогда из глубины озера или ледника выйдет 
медведь, пожрет все твое тело, оставив только 
скелет, и ты умрешь. Но ты вновь обретешь свое 
тело, ты пробудишься, и твоя одежда прилетит 
к тебе». У эскимосов Лабрадора сам Великий 
Дух Торнгарсоак появляется в облике огромно-
го белого медведя и съедает кандидата. На запа-
де Гренландии, когда появляется дух, кандидат 
остается «мертвым» в течение трех дней… 

У эскимосов иглулик это происходит иначе. 
Когда юноша или девушка желают стать шама-
нами, они приходят с подарком к мастеру, кото-
рого они избрали, и говорят: «Я пришел к тебе, 
ибо стремлюсь видеть». В тот же вечер шаман 
просит у своих духов, «чтобы они устранили 
всякие препятствия». Затем кандидат и его се-
мья исповедуются в совершенных грехах (на-
рушение табу и др.), очищаясь тем самым пе-
ред духами. Срок обучения не очень длителен, 
особенно для мужчин. Он может даже не пре-
вышать пяти дней. Разумеется, потом кандидат 
продолжит свою подготовку самостоятельно. 
Уроки проводятся утром, в полдень, вечером и 
ночью. В этот период кандидат очень мало ест, а 
его семья не принимает участия в охоте. 

Само посвящение начинается с операции, о 
которой нам известно очень немного. Из глаз, 
мозга и внутренностей ученика старый ангакок 
извлекает его «душу», чтобы духи узнали все 
самое лучшее о будущем шамане. В результа-
те этого «извлечения души» кандидат обретает 

способность самостоятельно извлекать душу 
из своего тела и предпринимать мистические 
путешествия через пространство и в глубинах 
моря. Возможно, что эта таинственная операция 
определенным образом напоминает техники ав-
стралийских шаманов, описанные нами выше. 
Во всяком случае, «извлечение души» из вну-
тренностей явно таит в себе «обновление» вну-
тренних органов. 

Затем наставник передает ему ангакок, на-
зываемый также кауманек, что значит «блеск» 
или «озарение ученика», поскольку ангакок 
представляет собой «таинственный свет, кото-
рый шаман вдруг ощущает во всем теле, вну-
три головы, в самой сердцевине мозга – непо-
стижимый фонарь, яркий огонь, дающий ему 
способность видеть в темноте как в прямом, 
так и в переносном смысле, и теперь он даже 
с закрытыми глазами может видеть сквозь мрак 
и замечать вещи и будущие события, скрытые 
от остальных людей; он может таким образом 
знать и будущее, и тайны других людей».

У алеутов, как заметил И.  Е.  Вениаминов, 
«...весьма редко было, чтобы сын шамана всту-
пал в ремесло отца своего. Вероятно, шаман 
при смерти своей или прямо запрещал им, или, 
объясняя ремесло свое с самой худой стороны, 
отбивал охоту у них... Шаманы алеутские гово-
рили, что не они накликали к себе духов (как у 
колош <тлинкитов. – А.Б.>), но духи сами вер-
бовали себе своих служителей» [10, 197].

С. А. Токарев, давая характеристику шаман-
ства, также говорил о том, что у большинства 
народов шаман учился у старых, опытных ша-
манов, иногда начинал как помощник [19, 170] 
(добавим, что в Западной Сибири у энцев по-
мощника шамана даже называли «дьячком», а у 
чуванцев на Анадыре – «посохом»). Это, как по-
казывает обращение к материалу разных тради-
ций, в целом не совсем соответствует действи-
тельности, причем наставничество шаманов и 
обучение молодых шаманов старыми опытны-
ми шаманами отмечается по преимуществу в 
весьма поздних наблюдениях. Чего тут больше 
– представлений о том, что подготовка классо-
вых врагов и идейных противников имеет хоро-
шо организованный характер и осуществляется 
в нескольких поколениях, или идей, согласно 
которым все знания, как хорошие, так и плохие, 
принадлежат старикам и их более ни от кого 
нельзя приобрести, или все же более или менее 
адекватные характеристики реальности – труд-
но определить. 
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С. А.  Токарев говорил и о том, что у наро-
дов Крайнего Севера и Сибири женщины счи-
тались более сильными шаманами, чем муж-
чины. Он утверждал, в частности: «В пользу 
большой древности женского шаманства го-
ворит и то, что названия шамана у якутов, бу-
рят и алтайско-саянских народов различны 
– ойуун, бо:, кам), тогда как названия шаман-
ки у всех трех групп одно и то же – удаган. 
Последнее, видимо, более древнее слово» [19, 
171]129. Однако, во-первых, несмотря на то,  
что некоторые авторы действительно слыша-
ли нечто подобное – ведь говорили же чукчи 
В. Г. Богоразу «Женщина от природы шаманка, 
ей нечего готовиться» [10, 29], а нганасаны счи-
тали, что женщины стоят ближе к миру духов-н-
го, чем мужчины, практика женского шаманства 
наблюдалась крайне редко, и материалы по жен-
скому шаманству оказываются довольно скуд-
ными [32]130. По большей части рассказы о жен-
щинах-шаманках являются достоянием фоль-
клора, и они или фиксируются как рассказы-бы-
вальщины, либо записываются этнографами как 
устные рассказы о достоверных событиях, одна-
ко же являются тем же пересказом бывальщин.

М. Элиаде обобщил возможности обретения 
шаманского дара следующим образом: «В Сиби-
ри и Северо-Восточной Азии главными метода-
ми отбора шаманов являются: 1) наследственная 
передача шаманской профессии; 2) природное 
призвание («призыв» или «выбор»). Встречают-
ся также случаи, когда шаманами становятся по 
своей воле (как, например, у алтайцев) или по 
воле рода (тунгусы и др.). Последние, однако, 
считаются более слабыми, чем те, кто унаследо-
вал эту профессию или последовал «зову» богов 
и духов. Однако выбор, совершаемый родом, за-
висит от экстатического опыта кандидата: если 
такого опыта нет, то юноша, намеченный зара-
нее на место старого шамана, исключается из 
перечня кандидатов…

Независимо от метода отбора, кандидат при-
знается шаманом только после наставления 
двойного порядка: 1) экстатического (сны, тран-
сы и т. д.); 2) традиционного (шаманские техни-

ки, имена и функции духов, мифология и генеа-
логия рода, тайный язык и т. д.). Это двойное на-
ставление, даваемое духами и старыми настав-
никами-шаманами, равнозначно посвящению. 
Иногда посвящение является публичным и само 
по себе составляет автономный ритуал. Однако 
отсутствие подобного рода ритуала вовсе не оз-
начает отсутствия посвящения: оно вполне мо-
жет осуществляться во сне или в экстатическом 
переживании неофита. Имеющиеся у нас мате-
риалы о шаманских снах ясно показывают, что 
речь здесь идет о посвящении, структура кото-
рого хорошо известна в истории религий; здесь 
нет и речи о беспорядочных галлюцинациях и о 
чисто индивидуальной фантазии: эти галлюци-
нации и фантазирования соответствуют вполне 
определенным традиционным моделям, хорошо 
выраженным и с удивительно богатым теорети-
ческим содержанием». Отсюда можно понять, 
что обретение шаманского дара и инструменты 
шамана относятся к тому комплексу явления, 
который является «остраняющим» избранника 
духов для большинства его сородичей, отлича-
ющим его от них вне воли людей, причем сами 
по себе эти явления выступают как знакомые 
членам социума и повторяющиеся внутри него 
в применении к другим-шаманам-неофитам. Бо-
лее того, очень важно, что становление нового 
шамана, в какие бы экзотические психологиче-
ские формы оно ни облекалось наблюдателями 
и какой бы поведенческой экзотикой оно ни 
обставлялось традицией, ни в коем случае не 
является результатом соматической или психи-
ческой болезни.

Итак, мы имели возможность убедиться в 
том, что разные этнические традиции представ-
ляют себе обретение шаманского дара по-разно-
му. Более того, даже у одного народа существует 
несколько возможностей для того, чтобы чело-
век стал шаманом и обрел шаманский дар, ша-
манские способности или шаманскую силу. 

Довольно-таки естественным выглядит ха-
рактерное для многих традиций утверждение 
о том, что шаманские способности имеют на-
следственный характер и передача шаманских 

функций от старшего поколения к младшему. 
Такой способ обретения шаманского дара хоро-
шо осознается и самими носителями традиции, 
и теми, кто ее изучает – при этом безразлично, 
создается ли тут аналогия с материальным на-
следованием имущества, или же тут надо про-
водить аналогию с наследованием власти131. 
Передача шаманского дара в сознании многих 
наблюдателей и исследователей ассоциируется 
с передачей неких скрытых знаний, которые се-
мья, обладающая ими, желает хранить при себе. 
Такой взгляд на обретение шаманского дара 
устраивает и всех тех, кто считает шаманов пси-
хически ненормальными или неуравновешен-
ными людьми – у них, мол, это семейное, о чем 
тут говорить… И тем не менее, как мы знаем, 
шаманский дар обретается не только по наслед-
ству, и исключений из его наследования, кото-
рые мы находим у самых разных народов, очень 
и очень много. Благоприобретенный шаманский 
дар чаще всего проявляется в тех случаях, ког-
да в жизни будущего шамана происходит что-то 
необычное, будь то находка странного предме-
та, иное событие в его жизни или какое-то со-
вершенное им действие. Эта точка зрения на 
шаманские способности, обретаемые подобным 
образом, также согласуется с представлениями 
о шаманах как не совсем нормальных людях – в 
ее формате шаманский дар может объясняться 
как последствия пережитого стресса. Ранние 
отклонения в поведении ребенка как признак 
шаманского дара тоже, очевидно, могли бы дать 
кому-то основания для того, чтобы поставить 
юному избраннику духов некий устрашающий 
диагноз… Таким образом, чисто психологиче-
ские мотивировки приобретения шаманских 
способностей и склонностей оказываются раз-
личными, и уже это обстоятельство делает их не 
слишком убедительными. 

Наконец, среди множества разных способов 
получения шаманского дара имеется и возмож-
ность самому научиться шаманить. И эта воз-
можность, как тут ни будут возражать скептики, 
полностью вписывается во все остальные ситу-
ации обретения шаманского дара. Если старшие 
относятся к ребенку как к будущему шаману – 
он поймет отношение родственников к нему как 

ненавязчивую обучающую установку на буду-
щую профессию и будет ей следовать. Если ка-
кое-то событие в повседневной рутинной жизни 
человека станет для него знаковым в отношении 
шаманского избранничества – такой человек бу-
дет ориентироваться в своем поведении на тот 
шаманский опыт, которым он располагает как 
наблюдатель и слушатель шаманских ритуалов. 
Если кто-то из людей сам изъявляет желание 
научиться шаманить – то для него же самого 
в конце концов останется непонятным, что же 
именно побудило его принять такое решение, и 
тем более это останется неизвестным для окру-
жающих. Тем самым список возможностей для 
получения шаманского дара закрывается – и он 
полностью перекрывает все логические воз-
можности для приобретения шаманского зва-
ния. В целом же обретение шаманского дара 
чаще всего – за исключением самостоятельного 
научения, и то с оговорками – выглядит как со-
прикосновение с сакральной энергией, и неваж-
но, когда оно имело место – в детстве, юности, в 
зрелом возрасте или за несколько поколений до 
рождения, если дар передается по наследству. 

Почему же шаманы считаются избранника-
ми духов, а не избирающими духов? Одно из 
объяснений этого феномена является довольно 
простым и состоит в том, что обретение шаман-
ского дара не находит объяснений у наблюдате-
лей в действиях самого будущего или начинаю-
щего шамана – следовательно, его поступки и 
действия выглядят мотивированными некоей 
иррациональной внешней силой, персонифици-
руемой как его дух-помощник. Другое объясне-
ние того, почему же шаман считается избранни-
ком духов, которое не противоречит данному, 
будет изложено далее при обсуждении пробле-
мы происхождения шаманства как культурного 
явления в ряду эволюционных преобразований 
религиозных систем. 

Характер шаманства. Функции шаманов
Чем занимаются шаманы? Какие цели они 

преследуют при совершении своих зловещих 
и подавляющих психику обычного человека 
ритуалов, на что направлены их сверхъесте-
ственные знания? Современная популярная 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
131 Любопытная ситуация складывается тогда, когда кто-то из исследователей начинает детально изучать механизмы на-
следственной передачи шаманского дара. Так, Т.Д. Булгакова в одной из своих работ утверждает, что у нанайцев шаман-
ский дар передается по наследству по мужской линии, но далее. Через несколько страниц той же самой книги, отмечает, 
что иногда наследование шаманского дара происходило и по женской линии. Уместно задать вопрос – а какие еще линии 
наследования существуют, и можно ли вообще говорить о каких-то нормах, если выясняется, что у нанайцев шаманство 
передается по обеим линиям?

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
129 Токарев С.А. Религия в истории народов мира. С. 171. На самом деле слово удаган, обозначающее женщину-шаманку 
в якутском языке и тюркских языках алтайско-саянской группы, заимствовано из монгольских языков, и по существу 
здесь все обстоит наоборот. Ошибается В.Федоров, видя в слове удаган тюркский корень ут (гораздо чаще от) – «огонь», 
и пытаясь приписать шаманкам роль «жриц» огня (Федоров В. Тайны вуду и шаманизма. М., 2003. С. 196), Неправа и 
Ж.К. Лебедева, которая пыталась в своих сочинениях сравнить название эвенской шаманки удаган (явным заимствова- 
нием из якутского языка) с эвенским словом удэки – названием женской доски для рукоделия.
130 См. например одну из немногих специальных работ: Дьяконова В.П. Шаманки и общество у народов Саяно-Алтая // 
Шаман и Вселенная в культуре народов мира. СПб., 1997. С. 36-42.
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литература, и отчасти этнографическая литера-
тура 1930-х-1970-х годов создает в глазах чи-
тателей два полярных образа шамана. Первый 
образ – образ всемогущего обладателя сверхъе-
стественной силы и энергетики, способностей 
и носителя тайных знаний. Второй образ – об-
раз обманщика, ловко пользующегося суеве-
риями, консерватора, классового врага новой 
власти. Третий образ создают сами коренные 
народы Севера, Сибири и Дальнего Восто-
ка – это образ хранителя традиций и облада-
теля ценнейшего опыта, ушедшего навсегда и 
унесшего с собой целую сокровищницу куль-
туры, так что современникам от нее ничего  
не осталось.

Как мы знаем из самых разных источников, 
у народов Сибири шаманы лечили людей, гада-
ли, предсказывали будущее, призывали удачу в 
промысле, находили пропажу и потерявшихся 
людей, провожали умерших или, о чем писал 
К.  Ф.  Карьялайнен, должны были мешать воз-
вращению покойника к людям [33, 100], добы-
вали души детей, снимая их с ветвей мирового 
дерева, растущего в верхнем мире, и приносили 
их женщинам, желавшим иметь детей. Атрибу-
ты шаманов являлись средством связи шаманов 
с духами.

Шаманы хакасов делились на три категории. 
Сильные шаманы – пугдур имели 9 бубнов, они 
летали по всей вселенной куда угодно, руково-
дили жертвоприношениями, лечили женщин от 
бесплодия, защищали от эпидемии скота. Сред-
ние шаманы – пулгос имели только один бубен и 
путешествовали только по ближайшим землям. 
Нижние шаманы – чалапчики владели гипнозом. 
Шаман мог быть лишен своего дара, у хакасов 
зловредного шамана могли даже судить соро-
дичи. Был у них и обряд лишения шаманского 
дара. Шаманы хакасов происходили из самых 
разных социальных групп, среди них были и 
князцы, и бедняки [34].

У якутов шаманство имело фамильный ха-
рактер: якуты говорили «в роду, где раз объя-
вился шаман, он уже не переводится». Шаманы 
якутов были специалистами-профессионалами, 
занимались по преимуществу своим ремеслом. 
Якуты полагали, что женщины-шаманки удаган 
были более могущественными, чем мужчины. 
Каждый шаман имел своего духа-покровителя 
эмэгэт, и этот дух сам выбирал человека, ко-
торому хотел служить – он то и производил его 
в шаманы. Кроме духа-покровителя, якутский 
шаман имел своего двойника в облике зверя – 
орла, жеребца, быка, медведя и так далее. Душа 

шамана попадала в категорию сверхъестествен-
ных существ Yөр, к ней относились души ша-
манов: колдунов, умерших нехорошей смертью. 

Шаманы якутов занимались лечением, отде-
лением душ умерших от живых людей, умило-
стивлением злых духов, предсказанием будуще-
го, отвращением эпидемий и эпизоотий, насы-
лали порчу, добывали кут – душу ребенка – для 
бездетных супругов, Атрибутом шамана были 
бубен и колотушка, которые мыслились как конь 
и плеть. Некоторые авторы говорят о том, что у 
якутов существовало особое белое шаманство, 
связанное с культом особого божества Айыы 
или Юрюнг айыы тойон «светлый создатель-го-
сподин», однако существование такого типа ша-
манства у якутов не подтверждается. 

Шаманы шорцев были профессионалами в 
своем деле, они занимались лечением и прось-
бами удачи у духов. У тофаларов шаманами 
были как мужчины, так и женщины, у них ша-
маном мог быть любой человек, как правило, с 
18 лет. Шаманы лечили людей и животных, ис-
кали пропажу, предсказывали будущее, освяща-
ли домашних оленей. У народов Алтая женщи-
ны-шаманки не могли камлать в Верхний мир, у 
этих народов женщина в качестве своих помощ-
ников присоединяла духов-предков по мужской 
линии [18, 11]. Кроме шаманов, у тюркских на-
родов Алтая имелись разного рода ясновидцы – 
предсказатели по приметам человека, гадатели 
по чашке, лучку, сожженной лопатке, а также 
гадатели по чудесному камню, влияющему на 
погоду [28].

У бурят существовали белые и черные шама-
ны. Принадлежность шамана к белым или чер-
ным шаманам зависит от того, каким божествам 
они служили. М. Н. Хангалов говорил о том, что 
белый шаман ничем не отличался от черного, 
эти две категории шаманов отличались друг от 
друга только теми духами, которым они служи-
ли. Грань между белым и черным шаманством 
у бурят была неустойчивой, чаще всего белый 
шаман осуществлял родовые камлания, черный 
шаман обычно происходил из другого рода или 
племени. Белый шаман бурят избирался родом 
как родовой жрец, черный шаман был избранни-
ком духов. На белых и черных у бурят делились 
не только шаманы, но и кузнецы, однако распро-
страняющийся ламаизм постепенно повлиял на 
статус шаманства в культуре и опустил все ша-
манство до черного. Бурятские шаманы в своем 
мировоззрении усвоили ламаистские мотивы, 
в частности, они переняли учение о переселе-
нии душ человека в животных. Ламы, в свою 

очередь постепенно перенимая от шаманов 
иные представления о мире и ритуалы, харак-
терные для шаманов, загоняли бохолдоев-души 
умерших за Байкал, то есть туда, где жили шама-
нисты-эвенки. Многие исследователи сибирского 
шаманства, в частности Д. К. Зеленин, В. Ф. Тро-
щанский, Т.  М.  Михайлов говорили о том, что 
белое шаманство стоит в иерархии культурных 
явлений выше черного, эти ученые усматривали 
в сообществе белых шаманов некое отдельное 
сословие или особый социальный слой, и даже 
приписывали им попытку создать особую рели-
гию и узурпировать жреческие функции. Неко-
торые исследователи пишут о том, что у бурят 
белые шаманы занимались жертвоприношени-
ями божествам, а черные – лечением и защи-
той, но при этом некоторые шаманы могли быть 
«имеющими хождение на обе стороны», то есть 
быть белыми и черными одновременно. Это не 
значит, что такие шаманы могли приносить как 
добро, так и зло, они просто совмещали обязан-
ности жрецов при божествах и практикующих 
шаманов в своих сообществах. У бурят, кроме 
белых и черных шаманов, имелись шаманки – 
к сожалению, нет сведений о том, делились ли 
женщины-шаманки на белых и черных – и кол-
дуны. Буряты верили, что шаманы могут прино-
сить людям как пользу, так и вред. Если шаманы 
вредили – им могли вынести приговор на обще-
ственном суде и закопать в землю живыми. 

Т. М. Михайлов говорит о бурятских шама-
нах: «Шаманы вторгались во все сферы жизни 
верующих» [35, 262], но далее приводит такой 
перечень всех событий общественной жизни, 
на которых может или должен присутствовать 
всякий человек. Становится непонятно, то ли 
шаманы у бурят действительно установили то-
талитаризм в обществе, то ли они попросту не 
противопоставляли себя всему сообществу и 
участвовали во всем, в чем надлежало участво-
вать рядовым гражданам. Видимо, второе все 
же ближе к истине.

Шаманы хантов и манси, как об этом пишет 
К.  Карьялайнен, занимались определением и 
предсказанием опасности, преодолением неуда-
чи в промысле, предсказаниями будущего, ле-
чением, поисками души, принесением жертвы 
за прегрешение [2, 212]. По его наблюдениям, 
приношение жертвы у хантов не является обя-
занностью шамана [2, 216], а это означает, что 
шаманская практика не связана с религиозной. 
Хантыйским шаманам их особое положение не 
давало никаких привилегий в обществе [2, 243]. 
У манси, кроме шаманов, были еще специальные 

люди кайлэн «ворожей», «прорицатель», кото-
рые занимались гаданием, эти люди считались 
по рангу ниже шаманов. В старину манси го-
ворили, что такой кайлэн-гадатель должен был 
иметь все зубы целыми – в связи с этим интерес-
но, что у эскимосов целость зубов также опре-
деляла шаманскую силу. Мансийские шаманы 
оказывали помощь камланием во время трудных 
родов, камлали до и после промысла, указыва-
ли, где охотникам лучше всего добывать зверя и 
благодарили духов за добычу, они же определя-
ли вид и количество жертв для общественных и 
семейных жертвоприношений.

Исследователи религиозных воззрений и 
практик манси говорят о том, что у манси су-
ществовало две категории служителей культа, 
действовавших на территориальных или посел-
ковых святилищах – это, во-первых, хранитель 
культового места и, во-вторых, шаман. О суще-
ствовании у обских угров наряду с шаманами 
особых служителей культа, то есть «жрецов», 
говорили еще почти 300 лет назад Г. И. Новиц-
кий и Н. Витзен, опиравшиеся на совершенно 
разные и не связанные друг с другом источники. 
Должность хранителя культового места могла 
передаваться по наследству или была выборной. 
Как писал В. Н. Чернецов, хранители священ-
ных мест, выбиравшиеся из пожилых мужчин 
селения, были ответственны за целость как са-
мого изображения – пупыга, так и всего того, 
что находилось на священном месте – видимо, 
включая и сохранность приносимых даров. 
Хранитель культового места брал на себя за-
боты, связанные с «обслуживанием» божества 
– возложение даров, смену одежд, угощение бо-
жества во время церемонии. Если же на культо-
вом месте присутствовал шаман, то он брал на 
себя активную роль – вступал в общение с ду-
хом-покровителем, выяснял угодность или неу-
годность жертвы божеству, передавал просьбы 
божества собравшимся. В таких случаях храни-
тель культового места отступал на второй план. 
Известны примеры, когда хранителем священ-
ного места был шаман – но тут в одном лице по 
тем или иным причинам совмещались изначаль-
но разные функции, которые и должны были ис-
полняться разными лицами. В XX в., когда чис-
ло шаманов у манси сократилось, на культовом 
месте чаще всего распоряжался его хранитель, 
обычно им был старший по возрасту мужчина 
из той фамилии, которая считала пупыга своим 
предком. В случае смерти или немощи храните-
ля священного места его обязанности переходи-
ли к сыну или следующему по возрасту брату. 
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У ненцев шаманы общались с особыми ша-
манскими духами тадебцю. Шаманы занима-
лись лечением, предсказанием, нахождением 
потерянного, оказывали помощь в промысле, 
осуществляли проводы покойного. Шамана-
ми среди ненцев могли быть как мужчины, 
так и женщины, но в некоторых источниках 
оговаривается, что «женщины вступают в от-
правление тадибейской должности только при 
недостатке наследников мужеского пола» [10, 
271]. Ненецкие шаманы делились на три кате-
гории по сферам своей активности. Шаманы 
выдутана камлали в Верхний мир, шаманы 
янянгы – в Средний мир, они лечили людей и 
гадали о будущем. Шаманы категории самба-
на132 камлали в подземный, Нижний мир. Ша-
ман самбана имел в качестве одного из атри-
бутов посох (наверное, для того, чтобы ходить 
вниз по сферам Нижнего мира, спускаясь по 
воображаемой лестнице?). Духи-помощники 
ненецких шаманов разговаривали с верховным 
божеством Нумом, задавали ему вопросы, со-
общали ответы Нума. Таким образом, верхов-
ное божество может быть задействовано в ша-
манской практике не только там, где оно играет 
сколько-нибудь активную роль в жизни людей, 
и где шаманы узурпируют, а, точнее, просто 
приобретают жреческие функции, но и там, где 
в религиозных воззрениях просто выстраива-
ется логическая цепочка от мелкого духа – ду-
ха-помощника шамана до верховного божества, 
и тем самым роль этого божества в жизни людей 
становится более активной.

Шаманы нганасан занимались лечением, га-
дали, предохраняли от бед, толковали сны. У эн-
цев тоже было три вида шаманов – первый не 
имел бубна совсем, другие имели разные буб-
ны для камлания в верхний или нижний миры. 
Селькупские шаманы камлали в светлом чуме, 
когда осуществляли гадание, лечение или оты-
скание пропаж, в темном чуме шаманы практи-
ковали фокусы и чревовещание. 

У саамов шаманы-нойды предсказывали бу-
душее, искали пропавших людей, животных и 
вещи. насылали и лечили болезни, благопри-
ятным образом действовали на психическое 
состояние соплеменников, приносили жертвы. 
Шаманами у саамов были мужчины и женщи-
ны. Шаманские способности нойд передавались 
по наследству, но можно было и самому нау-
читься шаманить [10, 191]. Особой одежды у са-

амских шаманов не было. Получив право быть 
нойдой, саам всей своей дальнейшей жизнью 
утверждал это право – ведь, разочаровавшись 
в его способностях, соплеменники могли пере-
стать считать его «сильным нойдой», а «разжа-
лованный» шаман покидал свое племя подобно 
свергнутому вожаку стада, и судьба его была 
столь же трагична. Шаманство у саамов, как и 
у большинства финно-угорских и самодийских 
народов – это скорее некоторая форма подвиж-
ничества, ведь недаром же многие нойды, как и 
ненецкие шаманы, относились к своему призва-
нию как к тяжелому кресту. Подавляющее боль-
шинство нойд у саамов были бедны, так как не 
имели возможности постоянно заниматься сво-
им хозяйством, а приношения сородичей свое-
му нойде никогда не были обильными – обратим 
внимание, что точно то же самое наблюдалось 
совсем в другом регионе и у совсем другого на-
рода, у нанайцев.

Кетские шаманы гадали, лечили, предска-
зывали будущее, общались с духами, переме-
щались во времени и в пространстве. У кетов 
были добрые и злые шаманы – но трудно ска-
зать, как надо относиться к этому сообщению: 
самих кетов всегда было мало, а счет их шама-
нов даже в лучшие времена шел не более чем 
на десятки. 

Шаманы эвенков, как отмечает А.  И.  Ма-
зин, имели генеалогические корни сверху – из 
Верхнего мира и и снизу – из Нижнего мира. 
Шаманы, имеющие корни снизу, занимались 
лечением, имеющие корни сверху – давали 
удачу, охотничью добычу, и поголовье оленей. 
Шаманский дар у эвенков переходил по наслед-
ству внутри рода. Эвенки полагали, что, если 
человек не хочет становиться шаманом, его 
духи так или иначе принуждают его к этому. 
Эвенкийские шаманы совершали обряды ле-
чения, добывания детских душ, табуирования 
оленя, проводов душ умерших в Нижний мир. 
Как рассказывали сами эвенки, первыми шама-
нами в мире людей были женщины – здесь, как 
и у многих других народов, мы видим, что в 
женскую сферу деятельности смещаются наи-
более иррациональные, наименее понятные 
для наблюдателя и недоступные для него ком-
поненты шаманства, причем это делается по-
средством самых разных способов и приемов. 
В шаманском чуме эвенков были изображения 
умерших шаманов.

Вот как излагаются мотивы шаманского ри-
туала эвенков, одежда шамана и совершение 
камлания в «Описании Тобольского наместни-
чества», составленном в Сибири в конце XVIII 
века: «Если у ково што потеряется, или шаман 
узнает у ково есть хорошей олень или какой 
зверь, то соберет людей, надевает на себе особ-
ливаго роду колчугу с побрекушками и бляхами, 
на коих змеиные головки, бьет в бубен, скачет 
около огня, крича гой, гой, и предстоящие так-
же ему подгаласничивают, а потом вытаравши 
глаза падает на землю хрыпя, из роту пена, по 
некоем време встанет, озиратся на все стороны, 
позевает как бутто был в великом исступлении, 
потом встанет и сказывает предстоящим, что 
дьявол приносит (просит?) жертву такую-то, 
коя и отдается» [36, 226]. Здесь, безусловно, 
значимым для этнографического описания ша-
манской практики эвенков является разверну-
тое описание шаманского костюма “кольчуги” 
с изобилием металлических элементов. Веро-
ятнее всего, как можно судить по этнографиче-
ским аналогиям, это была одежда с металличе-
скими бляшками и подвесками воронковидной 
формы, которые встречаются на шаманских – и 
не только шаманских костюмах тунгусских на-
родов XIX-начала XX веков. Присутствие на 
шаманской одежде изображения змей («змеи-
ные головки») само по себе весьма любопытно, 
поскольку наличие элементов культа змеи в ша-
манстве эвенков далеко не очевидно. Не менее 
существенным замечанием оказывается и лич-
ная сугубо материальная заинтересованность 
шамана как мотив или повод для совершения 
камлания – хотя, надо полагать, она никогда 
ни у эвенков, ни у каких-либо других народов 
Сибири не составляла единственных причин 
и поводов для совершения ритуалов. Особен-
но интересно то, что согласно тексту данного 
“Описания...”, экстаз шамана в процессе кам-
лания на взгляд наблюдателя определенно ока-
зывается мнимым («как бутто был в великом 
исступлении»). Впрочем, имитирование экстаза 
тоже должно осуществляться с неким особым 
актерским вдохновением.

У эвенов шаманы занимались лечением лю-
дей и оленей, предсказанием будущего, узнава-
нием обид умерших, провожали души умерших 
в Нижний мир-буни на сороковой день после 
смерти. На медвежьем празднике эвенские ша-
маны, в отличие от шаманов других народов, 
присутствовали и участвовали как все. У неги-
дальцев шаманы лечили людей, искали краде-
ные души, провожали умерших.

Шаманы орочей во время камланий просили 
удачу в промысле, осуществляли лечение боль-
ных, проводы умерших, благодарение духа-по-
кровителя и помощников. Шаманы жертвовали 
своим духам-покровителям свиней, собак, пету-
хов, жертвоприношения совершались в особых 
кумирнях. У орочей шаманами могли быть и 
мужчины, и женщины, в каждом роде был один 
сильный шаман и несколько слабых. Считалось, 
что у орочей были добрые и злые шаманы, од-
нако же добрых шаманов всегда было больше 
– кажется, количество злых шаманов всегда 
завышают не очень компетентные наблюдате-
ли. Шаманский дар у орочей передавался по 
наследству. Вместе с тем не приходится гово-
рить об особой избранности орочских шама-
нов – как пишет С. В. Березницкий, элементами 
шаманской техники владел почти каждый ороч 
[37, 108]. Л. Я. Штернберг, говоря о шаманстве 
орочей, полагал, что у этого народа шаманство 
началось с лечения, и позднее перешло на пред-
сказание будущего [38, 435]. 

У нанайцев были три категории шаманов – 
были шаманы-врачеватели (нучи саман, то есть 
маленький шаман), другие шаманы (даи саман, 
или большой шаман) лечили людей и соверша-
ли первые поминки, самые сильные шаманы – 
касаты или касатэй шаманы провожали души 
умерших в Нижний мир. Шаман мог добыть для 
женщины душу ребенка с дерева омиа-мони, 
если она хотела иметь детей. Шаманы также бо-
ролись с разнообразными злыми духами. 

У большинства родов ульчей не было своих 
шаманов и они приглашали шаманов от сосе-
дей. Но у ульчей имелись собственные яснови-
дящие люди и колдуны, которые могли наслать 
на человека порчу. Во всех обрядах культов зем-
ли, неба и воды ульчские шаманы не принима-
ли никакого участия, а на медвежьем празднике 
присутствие шаманов даже впрямую запреща-
лось [39, 87]. Шаманы у удэгейцев, как и у дру-
гих народов, занимались лечением, добыванием 
удачи в промысле, провожали покойников.

А. В.  Смоляк пишет о том, что у нанайцев 
шаманский дар передается через поколение или 
по боковой линии, но были разнообразные ис-
ключения из этих правил. Редко, но становились 
шаманами лица «без шаманской родословной» 
Чаще всего нанайцы шаманили для себя и не да-
вали шаманов-потомков – такими были массовые 
проявления шаманства у нанайцев. Т. Д. Булга-
кова, как и А. В. Смоляк, отмечает, что шаман-
ский дар у нанайцев переходил по наследству по 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
132 Как мы уже отмечали, полне возможно, что именно от этого ненецкого слова происходит эвенкийское слово саман 
«шаман», которое и дало русское слово шаман.
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мужской линии, но иногда дар передавался по 
материнской линии (а по каким еще линиям мог 
переходить шаманский дар?). У нанайцев, кро-
ме шаманов, имелись еще и специалисты-лека-
ри – тудин, считалось, что они умеют усмирять 
ветер. Шаман считается защитником рода, но у 
нанайцев есть рассказы о злых шаманах. Шама-
ны нанайцев умели изменять погоду. Имена ду-
хов нанайцы не называют из страха – а то духи, 
услышав свое имя, явятся к людям.

Нивхские шаманы лечили больных и бо-
ролись со злыми духами милк и кинр (кинз), а 
также предсказывали будущее, «прокладывали 
дорогу» путешествующим и гостям. 

Цели шаманской практики юкагиров, как и 
у эвенов, были лечение больных и различные 
формы предсказания будущего. Наряду с по-
зитивным воздействием шаман мог оказать и 
негативное воздействие на человека, в одном 
рассказе-быличке рассказывается о шаманских 
действиях, содержанием которых было вызы-
вание негативных событий, влекущих гибель 
враждебного шамана. Согласно шаманским ле-
гендам юкагиров, в действиях шамана большую 
роль играли поединок или состязание шамана 
или его зооморфного духа- помощника с каки-
ми-либо силами зла – другим шаманом или ду-
хом-помощником другого шамана. Для победы 
над силами зла было не обязательно наносить 
вред шаману-сопернику: достаточно было ней-
трализовать его духов-помощников, после чего 
шаман-противник должен был потерять свою 
силу133. У юкагиров один из фольклорных тек-
стов содержит этиологическую трактовку «ро-
гов» как части шаманского костюма, поскольку 
рога – атрибут обитателей нижнего мира (хри-
стианских чертей), люди нашивают рога на 
шапки с целью обмануть Смерть.

В. Г. Богораз писал о том, что функции чу-
котских шаманов – это «смотрение внутрь», 
то есть угадывание или предсказание, и закли-
нания – как благожелательные, так и злонаме-
ренные. Он говорил, что у чукчей «шаманство 
всегда является своего рода подсобным про-
мыслом», то есть шаманов-профессионалов у 
чукчей не было. Чукчи считали, что женщины 
чаще наделены шаманским вдохновением, но 
их сила меньше, чем у мужчин [21, 27]. Чукот-
ские женщины-шаманки владели всей техникой 
шаманства, но, в отличие от мужчин, не знали 

чревовещания, которое практиковалось шама-
нами-мужчинами. Путешественники наблюда-
ли неучастие чукотских шаманов в религиозных 
обрядах. Но мы знаем, что у чукчей различались 
собственно шаманские камлания и обряды по-
читания семейных духов мнэгыргын, исполняе-
мые членами данной семьи.

По словам В. Г. Богораза, сами чукотские ша-
маны говорят: «В нашем ремесле очень много 
лжи», и чукчи знают, что шаманы их обманыва-
ют. Тем не менее, анализируя реакции чукчей на 
практику их шаманов, можно сделать вывод, что 
программа альтернативного развития событий в 
реальном или ирреальном, точнее, в виртуаль-
ном мире (он все-таки поддерживается чем-то 
материальным, хотя бы соответствующими изо-
бражениями), создаваемая чукотскими шамана-
ми, действует достаточно эффективно. Чукот-
ские шаманы осуществляли свои действия и в 
отношении приезжих русских. Юрий Рытхэу в 
своем раннем рассказе «Прощание с богами» 
описывал, как старый шаман учил юношу сво-
ему ремеслу – но это вполне понятно: едва ли в 
1960-е годы этот писатель мог себе представить, 
что на свете существуют какие-то иные способы 
приобретения традиционных знаний, нежели 
обучение у стариков, насильно навязывающих 
свою волю молодым… 

В атрибутах чукотского шамана присутство-
вали красный и черный цвета, олицетворявшие 
доброе и злое шаманство, однако у чукчей не 
было черных и белых шаманов. Представления 
о том, что у чукчей были черные и белые ша-
маны, вызваны только одним – популярным в 
1970-е годы романом Николая Шундика «Белый 
шаман». В этом романе белым шаманом по ка-
кой-то неясной причине назван главный герой 
Пойгын, воплощающий доброе начало – однако: 
почитайте этот роман и увидите, что этот герой 
даже шаманом не является, а черным шаманом 
в нем называется настоящий шаман Вапыскат, 
по идеологии чуждый новому социальному 
строю...

Отличительная особенность шаманства чук-
чей от шаманской практики других народов 
Сибири – это наличие шаманов превращенного 
пола, то есть женщин, принимающих мужской 
облик, и мужчин, принимающих облик женщин. 
Шаманы превращенного пола сохраняют имя, 
но меняют произношение (мужчины переходят 

на женское произношение, женщины – на муж-
ское), прическу, одежду, занятия и ориентацию. 
Впрочем, справедливости ради надо заметить, 
что последнее не очень детально выяснено и 
мы не можем с уверенностью говорить, какую 
именно роль играет чукотский шаман превра-
щенного пола, гендерную или социопрофес-
сиональную. Шаманы превращенного пола, 
перешедшие в статус женщин, выбирают себе 
мужа из близких родственников. Женщины пре-
вращенного пола, переходящие в класс мужчин, 
также меняют прическу, одежду, произноше-
ние, занятия, наряду с мужчинами участвуют 
в спортивных состязаниях (это далеко не всем 
известно, но у чукчей имелись спортивные со-
стязания в беге и даже в борьбе не только для 
мужчин, но и для женщин). По некоторым дан-
ным, у таких женщин наблюдалась свобода в 
выборе брачного партнера – они могли вступать 
в связь с женщинами, но могли завести брак и с 
соседом-мужчиной. Чукчи считали, что шаманы 
превращенного пола намного сильнее обыкно-
венных шаманов.

Приведем описание действий чукотского ша-
мана, связанных с его способностью влиять на 
погоду, которое дал Ф. П. Литке: «Беспрестанные 
крепкие ветры надоели уже и чукчам. Между на-
ходившимися у нас в гостях, когда поднялась но-
вая буря, случился, по счастью, шаман, который 
тотчас начал ее заговаривать. Обратясь к ветру 
лицом, ходил он взад и вперед, согнувшись и дер-
жась обеими руками за живот, кряхтел и кричал 
совершенно, как человек, имеющий жестокую 
резь в животе, так что я, не догадавшись сначала, 
и точно подумал, что у него сделались колики.  
Выдержав этот фарс с полчаса, стал он кряхтеть 
легче и легче, умолк и объявил, что ветер стих-
нет; мы ему поверили и не ошиблись, а шаман за 
добрую весть получил нож» [40, 215]. Остается 
неясным следующее: или этот шаман был чрез-
вычайно искусен в общении с духами ветра, или 
же он был попросту неплохим метеорологом и 
заранее знал, что буря скоро стихнет…

У коряков шаманы занимались лечением, 
гаданием, борьбой со злыми духами, обладали 
способностью к наделению предметов магиче-
скими свойствами. Ительменские шаманы за-
нимались «гаданием», то есть предсказанием 
будущего.

Эскимосские шаманы лечили больных, гада-
ли, давали и меняли имя новорожденному. На 
похоронах шаман переносил недуги больного 
человека, которого брали на похороны специ-
ально для этой цели, на покойника, чтобы тот 

унес их с собой. Перед похоронами шаман вел 
разговор с покойником, задавал ему вопросы и 
поднимал вверх голову покойника с помощью 
палки и ремня. Если голова казалась легкой, 
ответ считался положительным, если тяжелой 
– отрицательным. Среди эскимосов, как счита-
лось, были полезные и были вредоносные шама-
ны. Женщины-шаманки у эскимосов считались 
сильнее, чем мужчины – однако же о женском 
шаманстве у эскимосов нам мало что известно 
помимо самого такого сообщения. Представ-
ления о силе женщин-шаманок колеблются и 
явно имеют произвольный характер. Как писал 
В. Н. Басилов, пытавшийся разобраться в этом 
вопросе, у хантов и кетов шаманки слабее ша-
манов, у вилюйских якутов, эскимосов – силь-
нее, а у алтайцев, тувинцев, сарыг-югуров, бу-
рят первым шаманом была женщина [21, 27]. То 
же, как мы знаем, рассказывали и эвенки.

Среди айнов имелись разные категории ша-
манов и близких к ним лиц. У них были люди, 
именовавшиеся ируська – «одержимые, безум-
ные» с широким кругом даров и функций, тусу 
– женщины-шаманки, экаси – целители болез-
ни, извлекающие ее из тела больного человека 
в виде куска мяса. Бог фокусов Хэтэрэ-камуй 
помогал шаманам в их ремесле. 

Шаманство было распространено и на 
острове Окинава в Японии. Как пишет об этом 
Ж.  М.  Баженова, окинавские шаманы – почти 
всегда женщины, мужчин среди них встречает-
ся очень мало. Иногда мужчины, исполняющие 
роль шамана, описываются как «мужчины-жен-
щины», но речь здесь идет не о сексуальных 
отклонениях, а только о ритуальном трансве-
стизме. Нередко мужчины-шаманы окинавцев 
имеют какие-либо физические недостатки: они 
могут быть слепыми; не иметь, например, руки; 
страдать от тяжелой болезни. Их физическая 
ограниченность является препятствием для 
выполнения ими сугубо мужских функций, и 
именно поэтому они играют в обществе ту роль, 
которая ассоциируется с женщиной. 

Для обозначения шамана на Окинаве приме-
няется термин юта. По мнению американского 
исследователя окинавской религии Уильяма Ле-
бра, термин этот произошел от глагола ююнг, 
что означает «трястись», «дрожать». Сами ша-
маны полагают, что это слово имеет несколько 
унизительный оттенок, и предпочитают более 
общий термин каминтю «человек-божество», 
который употребляется и по отношению к жри-
цам-норо. В то же время каждая шаманка имеет 
свою «специализацию», и в зависимости от нее 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
133 У эвенов мотив поединка оленей-быков, часто встречающийся в вариантах сказки об умном и глупом брате, с одной 
стороны, явно восходит к шаманским легендам, с другой стороны, сохраняет этиологический характер в отношении рогов 
или ―короны‖ как части шаманского головного убора.
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носит определенное название. Например, сло-
вом синма называют в основном медиумов; юу-
дати – тех, кто обладает способностью общать-
ся с умершим в течение 49 поминальных дней и 
т.д. Иногда шаманок на Окинаве называют кан-
какаря «одержимая богом». 

Окинавцы полагают, что шаманов выбирают 
боги – ками. Самой первой предпосылкой для 
того, чтобы стать шаманкой является саадака 
умари (рождение с высокой духовной силой), 
т.е. шаманки уже рождаются с предначертани-
ем свыше. Но большинство из них не сознают 
свое «саадака умари», свою судьбу избранни-
ков божеств до определенного времени, обычно 
до позднего подросткового возраста. Тогда бо-
ги-ками прибегают к сираси-предупреждению, 
которое выражается в форме неопределенного 
болезненного состояния, сопровождающегося 
слуховыми и зрительными галлюцинациями, 
сомнамбулизмом, отсутствием аппетита. На 
этой стадии событий потенциальная юта обра-
щается к какой-либо практикующей шаманке, и 
та определяет наличие у нее «саадака умари». 
Но только единицы из тех, кто испытывает это 
состояние, соглашаются с предназначенной им 
судьбой и приступают к выполнению роли ша-
манки. Большая же часть неофитов пытается 
избежать своего избранничества, либо они ста-
раются всячески оттянуть начало выполнения 
своих обязанностей. Тогда божества наказы-
вают их, заставляя пройти стадию ками-даари 
(священное проклятие). 

Ками-даари большинством шаманок-юта 
расценивается как самый тяжелый и несчаст-
ливый период в их жизни. Это время характе-
ризуется болезненными ощущениями: продол-
жительными головными болями, судорогами в 
конечностях, кожными заболеваниями, галлю-
цинациями, летаргическими состояниями. Не-
редко такое состояние длится по несколько лет. 
Как правило, это «заболевание» не поддается 
диагностике и лечению даже самыми современ-
ными достижениями медицины. Родственни-
ки и соседи намекают будущей шаманке на ее 
возможное избранничество. Практикующая ша-
манка подтверждает этот факт и дает несколь-
ко советов, как надо молиться и что делать, но 
будущая шаманка должна вылечить себя само-
стоятельно. Потенциальная шаманка никогда не 
должна заменять или дублировать практикую-
щую, от нее требуется найти свой собственный 
путь в практике. 

После того как будущая шаманка определи-
лась в своем намерении служить духам, ее ос-
новной задачей становится поиск и определение 

ее тидзи – особого духа, которому она будет слу-
жить, и который станет ее помощником. Обыч-
но это долгий процесс, включающий посещение 
наиболее почитаемых мест и консультации с 
множеством шаманок. Особое внимание в этот 
период обращается на необычные сны и галлю-
цинации, поскольку именно они могут помочь 
определить то божество или того духа-предка, 
которому призвана служить будущая шаманка. 
Достижение этой цели кладет начало регуляр-
ным ритуальным контактам новой шаманки со 
своим персональным ками – богом или духом.

Функции окинавских шаманок очень разно-
образны. Они могут лечить болезни, толковать 
сны, предсказывать будущее, определять совме-
стимость с супругом или супругой, предчув-
ствовать грядущее разорение. Шаманки также 
способны общаться с душами умерших людей 
и передавать от них послания живущим род-
ственникам. Например, очень часто после смер-
ти близкого человека люди обращаются к юта, 
чтобы узнать, не страдает ли его душа. Нередко 
окинавцы приглашают шаманку, чтобы выяс-
нить, как лучше расположить свое жилище, ведь 
от ориентации в пространстве дома зависит здо-
ровье и удача его обитателей. Приглашают юта 
и в первые дни Нового года, чтобы попросить 
для семьи удачи в новом году. 

Окинавцы полагают, что причиной болезни 
человека может быть пропажа его мабуи. Ма-
буи – это человеческая душа, дух. Стоит ребенку 
внезапно испугаться, и его мабуи исчезает; тогда 
ребенок заболевает. Конечно, мабуи может про-
пасть и у взрослых. Если мабуи исчезнет навсег-
да, то человек умирает. Определив, что причиной 
внезапной болезни человека стало исчезновение 
его мабуи, шаманка-юта вместе с кем-либо из 
членов семьи заболевшего молит о ее возвраще-
нии. Как видно из этого изложения, в практике 
шаманок Окинавы наблюдается много общего с 
сибирскими шаманами.

Рассмотрим в заключение, как соотносится 
мировоззрение и шаманская практика на мате-
риале другого народа – алеутов, и конкретно на 
описаниях шаманских камланий алеутов, сде-
ланных Г.  А.  Сарычевым в последние десяти-
летия XVIII века. О мировоззрении и ритуаль-
ной практике алеутов Г. А. Сарычев пишет так: 
«Хотя признают они Бога всемогущим и все-
благим существом, но поклонения, жертвопри-
ношения и молитв никаких не делают, говоря, 
что бог лучше, чем они сами, знает их нужды и 
без просьбы все то им дает, что для них полез-
но. Случающиеся с ними несчастия и болезни 

почитают происходящими от злых духов и в та-
ком случае прибегают всегда к шаманам, наде-
ясь. что они им пособят и дадут исцеление от 
болезни. Шаманы здешние не имеют особого 
одеяния и во время призывания духов не делают 
никаких чрезвычайных движений, но поют пес-
ни с прочими алеутами, сидя спокойно на одном 
месте и ударяя изредка в бубен. Бубны у них не-
большие и те же самые, которые употребляются 
у них при всяких песнях и пляске» [41, 216].

Г. А. Сарычев дал описание двух шаманских 
камланий алеутов. Одно из камланий имело це-
лью излечение больной женщины: «Из числа 
провожавших меня алеут из селения Акмеган 
один был шаман, который ввечеру по просьбе 
родственников одной больной женщины взялся 
ее лечить. Он сел подле больной с несколькими 
алеутами и запел с ними шаманскую песню, уда-
ряя сам в бубен, потом через несколько времени 
вдруг все они замолкли. Причиной сему, как 
сказал мне толмач, было явление шаману духа: 
которого он и стал просить о сделании больной 
облегчения, на что дух будто бы долго не согла-
шался. Однако, наконец, по усиленной просьбе 
шамана. принялся лечить больную и объяснил 
притом, что она страдает за отца своего, кото-
рый, когда ходил за промыслом зверей и китов, 
вынимал из голов мертвых людей мозг и мазал 
оным стрелки свои, за что, в наказание, так как 
сам он уже умер, напущен на дочь его один из 
злых духов, коему велено ее мучить. После чего 
алеуты снова запели песни, и через пять минут 
паки умолкли. Тогда шаман вторично разгова-
ривал с подвластным ему духом и будто узнал 
от него, что дух входил в утробу больной, осмо-
трел всю болезнь ее и сделал пособие, почему и 
надеется, что она через три дни будет здорова. 
Шаман уверял, что призывал и другого духа, и 
что сей подтвердил ему то же; чем и кончилось 
шаманство. Шаманы за лечение никогда не тре-
буют платы, а довольны бывают тем, что ему да-
дут, равно и духам никаких жертв не приносят» 
[41, 204].

Другое алеутское шаманское камлание, опи-
санное Г.  А.  Сарычевым, было направлено на 
установление хорошей погоды: «Ввечеру ус-
лышал я в углу юрты стук бубна и пение, поче-
му спрашивал толмача, что это значит. Он мне 
сказал, что тойон шаманит и призывает духов, 
дабы они установили хорошую погоду. Через 
четверть часа стал он громче кричать, наконец, 
вдруг затих и упал без памяти. Тогда все быв-
шие в юрте алеуты испужались, собрались око-
ло шамана и запели печальным голосом, прося 

духа о помиловании его. Несколько времени 
лежал он без чувства, напоследок опамятовал-
ся и сказывал всем с уверительным видом, что 
когда по призыву его объявился подвластный 
ему дух, тогда приказывал он ему наместо ху-
дой погоды восстановить хорошую, но дух на то 
не соглашался. За что тойон упрекал его непо-
слушанием и упрямством, говорил, что когда он 
сего не исполнит, то подаст повод всем думать, 
что он не в состоянии того сделать, и тем при-
чинит себе немалый стыд. За таковой выговор 
дух рассердился, напал на тойона и его мучил 
до того, что он лишился чувств. Во время сего 
беспамятства через откровение узнал он, что из 
его селения одна женщина, называя ее по име-
ни, умрет сего лета и что погода не переменит-
ся прежде чем через три дни. Тогда можем мы 
ехать, говорил он, но не далее как до Макушин-
ского селения, где опять задержат нас худые по-
годы, и нам не должно торопиться ехать далее, 
хотя тамошние жители и будут нам то совето-
вать. Мне же предсказывал, что я по прибытии в 
Капитанскую гавань к судну найду своих сопут-
ников в не очень хорошем состоянии, и что хотя 
мы и будем сожалеть, для чего зимовали на сем 
острове, однако по наступлении лета пойдем в 
море и благополучно возвратимся туда, откуда 
пришли» [41, 205].

Сравнение описаний шаманских камланий 
алеутов конца XVIII века по описаниям Г. А. Са-
рычева с фонографическими записями В. И. Ио-
хельсона, сделанными в начале ХХ века, среди 
которых есть записи хорового пения под бубен, 
индивидуального пения под бубен, а также игры 
на бубне, дает основание утверждать, что в ри-
туальной практике алеутов прослеживается пре-
емственность, сохранявшаяся на протяжении 
120 лет.

Как и другие группы коренного населения 
Северо-Востока Азии, а также некоторые груп-
пы старожильческого русского населения, име-
ли своих шаманов чуванцы. Насколько можно 
судить на основании источников, шаманы у 
чуванцев занимались предсказанием будущего. 
Действия шаманов привлекали к себе внимание 
довольно значительное: А. В. Олсуфьев отмеча-
ет: «...достаточно сказать, что безусловная вера 
в их предсказания и безотчетный страх, внуша-
емый ими, проникли даже до лиц духовного зва-
ния. Причетник Марковской церкви, благодаря 
близости к ним, более заметное влияние, чем 
священник, представляет этому первый при-
мер» [42]. Интересно, что при характеристике 
народной медицины чуванцев, представляющей 
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область положительных знаний, о шаманах не 
упоминается [42, 87-88]. Говоря о языке, кото-
рым пользуются шаманы во время камлания, 
В.  Г.  Богораз, хорошо владевший почти всеми 
языкакми коренных народов Северо-Востока 
Азии, писал: «Наиболее курьезным является 
шаманство русских и обрусевших туземцев Ко-
лымы и Анадыря, шаманы, которые не знают 
никакого другого языка, кроме русского. Одна-
ко, «духи», даже говоря устами шамана, употре-
бляют обычный бессмысленный жаргон, сме-
шанный с исковерканными фразами коряцкого, 
якутского и юкагирского языков. Через некото-
рое время шаман призывает «переводчика» и в 
конце концов после недолгого спора, «отдель-
ные голоса» посылают за «духом», умеющим 
говорить по-русски, который может передать и 
объяснить слушателям их приказания» [43, 123]. 
Данные примеры важны для нас тем, что в них 
шаманская практика – и в этом не может быть 
сомнений – возникла посредством имитации 
действий шаманов из числа соседних народов.

Если задаться целью сравнить и обобщить 
функции шаманов в разных этнических тра-
дициях, то множество общих черт становится 
видимым даже при беглом взгляде. К их числу 
относятся наиболее важные черты – это сопри-
косновение шамана с чем-то иррациональным 
(или рационально не объяснимым, например, 
болезнью)134, его контакт с чем-то невидимым, 
например, в случаях отыскания похищенного 
или предсказания будущего, а также предви-
дения угрозы, или одновременно возможность 
оперировать невидимым и иррациональным, 
куда относятся все действия шамана, связан-
ные с душами умерших, и сверхъестественны-
ми существами, то есть духами-помощниками, 
духами-покровителями, а также неконтактным 
взаимодействием с враждебными шаманами, 
если того требуют обстоятельства. Сфера ирра-
ционального, к чему относятся шаманские дей-
ствия, хорошо соотносится с анимистической 
моделью мира и включает ее наиболее значимые 
части, прежде всего противопоставленные друг 
другу две сферы мира – Средний мир как мир 
живущих людей и Нижний мир как мир умер-
ших, она также охватывает и отдельные группы 
сверхъестественных существ, из которых шаман 

обретает духов-помощников и духов покровите-
лей, к которым принадлежат противостоящие 
шаману злые духи и всевозможные обитатели 
Нижнего мира или Верхнего мира. В области 
иррационального находится и объяснение всех 
происходящих событий и действий шамана – 
все происходящее вокруг рассматривается как 
действия духов или шаманов-их избранников. 

В. И.  Анучин писал о кетских шаманах: 
«Весьма нередко, в досужие дни, шамана про-
сят пошаманить без всякой определенной цели, 
просто для развлечения, и в таком случае он за-
меняет сказочника. Обыкновенно при этом ша-
ман рассказывает о странах и народах, попут-
но повторит, иногда варьируя, общеизвестную 
сказку, легенду, предание. Шаманы, которые 
считаются лучшими, передавая разговор сказоч-
ных героев, мимируют и жестикулируют, стара-
ются речь каждого оттенить произношением, 
«на разные голоса говорят», звери рычат. Птицы 
кличут своими голосами, иногда это звукопод-
ражание достигает виртуозности. ... Шаман, не 
обладающий способностью создавать сказки 
и легенды, не умеющий изобразить героя, не 
будет иметь успеха» [10, 235]. Перед нами в 
этом описании налицо процесс секуляризации 
фольклорной традиции в сочетании с синкре-
тическим искусством исполнения фольклорных 
произведений. Исключительно важно то, что в 
таком шаманском исполнении фольклора пре-
образования текстов исполнителем имеют це-
ленаправленный характер – только очень жаль, 
что современные фольклористы уже не смогут 
отличить среди доступных им вариантов тек-
стов спонтанные исторические трансформации 
фольклорных сюжетов от шаманских инвенций, 
ценность которых при изучении живой фоль-
клорной традиции была бы очень значительной.

Вместе с тем, как можно понять из всего ска-
занного, далеко не все области обращения людей 
со сверхъестественным и таинственным явля-
ются привилегией шаманов. Почти повсемест-
но у самых разных народов существуют специ-
алисты-лекари, причем лекари такого свойства, 
практика которых должна быть отделена от 
традиционной медицины как области положи-
тельных знаний, у этих же народов существу-
ют колдуны, а также наряду с ними имеются 

разнообразные категории «знающих», способ-
ности которых не зависят от духа-помощника 
как главного отличия шамана от других носите-
лей реальных и ирреальных знаний.

Духи-помощники шаманов
Из всех мыслимых духов, населяющих 

Средний мир – мир людей и иные всевозмож-
ные миры, духи-помощники шамана составля-
ют, как кажется, ту категорию, которая макси-
мально приближена к людям. Мирча Элиаде 
пишет в своей книге «Шаманизм. Архаические 
техники экстаза»: «Потребовалось бы несколь-
ко томов, чтобы должным образом проанали-
зировать все проблемы, связанные с самой 
идеей «духа» и его гипотетическими связями 
с людьми, поскольку «дух» может быть как ду-
шой умершего, так и «духом Природы», мифи-
ческим животным и т. д. Но при исследовании 
шаманизма не обязательно заходить так дале-
ко; достаточно определить позицию шамана по 
отношению к его духам-помощникам. Мы лег-
ко убедимся, что шаман отличается, например, 
от «одержимого»: шаман повелевает своими 
«духами» в том смысле, что, как человеческое 
существо, умеет налаживать контакты с умер-
шими, «демонами» и «духами Природы», не 
становясь при этом их орудием. Несомненно, 
среди шаманов встречаются настоящие одер-
жимые, но они являются скорее исключени-
ями, которым есть свое объяснение». Во-пер-
вых, эти духи сами избирают человека для 
того, чтобы заключить с ним союз и служить 
ему – такова точка зрения самих шаманов и тех, 
для кого они осуществляют свои ритуалы, на 
природу шаманских способностей и на исход-
ное направление отношений духов с людьми, и 
таков же классифицирующий признак шаман-
ства, отличающий его от собственно религи-
озных практик. Значит, образ духа-помощника 
должен вписываться в опыт ментальной актив-
ности будущего избранника духов. Во-вторых, 
эти духи должны показываться своему шама-
ну и тем людям, для кого шаман осуществляет 
свои камлания, а это значит, что они должны 
быть узнаваемыми. В соответствии с этим на 
роль духов-помощников прежде всего могут 
претендовать иррациональные сущности, при-
нимающие облик знакомых существ, то есть 
тех существ, с которыми у человека есть опыт 
общения и контакт. Далее, в роли духов-по-
мощников могут оказаться такие сверхъесте-
ственные существа, которых никто на самом 
деле никогда не видел, но которые знакомы по 

фольклорным повествованиям или по рассказам 
о том, как устроены Верхний мир или Нижний 
мир. Еще одна категория духов, которые долж-
ны быть хорошо знакомы людям – это духи 
предков в близких поколениях, память о кото-
рых еще жива среди обитателей Среднего мира, 
и которые мыслятся как носители доброго нача-
ла: если человек творил добро в Среднем мире, 
от него того же ждут и тогда, когда он пребывает 
в другом мире. Наконец, в роли духов-помощни-
ков могут оказаться такие духи, как хозяева сти-
хий природы или обитатели стихий природы, 
которые, совсем как люди, могут быть связаны с 
избранником родственными отношениями.

У алтайских шаманов имелись две категории 
духов – духи-покровители, как бы персональ-
ные божества самого шамана, и духи-помощни-
ки, выполнявшие его волю. Покровителем ша-
мана может быть сам Ульгень – верховное боже-
ство, его сыновья (их у Ульгеня имеется от семи 
до девяти, с числом его дочерей есть некоторые 
неясности), божество огня, духи-хозяева гор, в 
роли духов-помощников выступали тёсь – пред-
ки шамана или служебные духи, вызывавшиеся 
ударами бубна. Важную роль в шаманстве ал-
тайцев играл дух огня От-апа – мать-огонь, его 
обязательно угощали при начале камлания. По 
воззрениям алтайцев, двойники умерших шама-
нов оставались на земле и также могли стано-
виться духами-помощниками новых шаманов. 
От тёс – предков шамана алтайские шаманы 
получали призвание и свой шаманский дар. По-
мощником шамана был также дух-хозяин буб-
на и душа-юла того животного, из шкуры кото-
рого сделан бубен. Алтайцы полагали, что во 
время камлания по мирам путешествует не сам 
кам-шаман, а его душа-юла или его духи-по-
мощники. Точно так же они считали, что при 
жертвоприношении к богам попадает не само 
жертвенное животное, а его душа-юла [7, 5-6].

Все действия, которые совершал шаман, осу-
ществлялись его духами, которых он призывал в 
начале каждого камлания. Одни духи сообщали 
шаману причины болезни человека, указывали, 
где найти затерявшуюся душу больного; дру-
гие помогали ориентироваться и передвигаться 
во время камлания в разных сферах вселенной; 
третьи – охраняли от злых духов, враждебных 
шаманов и т.д. Поэтому шаман условно называл 
их панцирем (куjак) или обручем (курчу), так как 
они обвивали его тело. Некоторые из духов до-
ставляли жертву божеству или духу, неся сосуды 
с жертвенными напитками или ведя животно-
е-двойника приносимой жертвы. 
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134 Здесь не следует противопоставлять шаманской трактовке болезни медицинский взгляд на состояние здоровья челове-
ка и его изменение. Современный врач, конечно, поставит больному научный диагноз, объяснит с большей или меньшей 
достоверностью причину болезни и назначит рациональное лечение – но и он не в силах будет дать ответ на вопрос, по-
чему в одинаковых условиях одни люди заболевают, а другие – нет, и в таких случаях шаманские теории о вселении духа 
болезни или похищении души больного сохранят объяснительную силу.
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Н. А.  Алексеев говорит о том, что у алтай-
цев духом-помощником шамана был также 
умерший шаман, причем кто именно – это мог 
определить опытный шаман. У сильных алтай-
ских шаманов могло быть 10-12 духов-помощ-
ников, у слабых имелось 1-2 духа-помощника. 
Сильный шаман мог отнять духов у слабого. 
У кумандинцев, у которых шаманский дар пе-
реходил от отца к сыну и внуку, этот дар также 
мог давать дух Курултай – сын дочери Ульгеня 
и шамана. Новых духов-помощников шаманы 
получали три раза в год – в феврале, августе и 
ноябре. Духи-помощники охраняли шамана от 
враждебных духов, они могли приходить к ша-
ману и начинать служить ему самостоятельно. 
Часть духов-помощников шамана переходила к 
потомкам еще при жизни шамана, владевшего 
этими духами. У чалканцев духами- помощни-
ками были люди, горный козел и лось. Изобра-
жения духов-помощников рисовали на бубне. 
Там могло быть и лицо самого духа-хозяина 
бубна. У хакасов стать шаманом мог заставить 
человека дух горы, болезни или дух умершего 
шамана. Дух-помощник шамана мог принимать 
разные образы. У шорцев хозяин или хозяйка 
бубна были не только помощниками шамана в 
его ремесле, но и становились супругами ша-
мана. У тувинцев положение шамана определял 
горный дух или дух шамана [12].

Шаманы якутов, кроме своих духов-помощ-
ников, привлекали к себе также духа-хозяина 
огня или духа-хозяина территории. Различа-
лись дух-покровитель эмэгэт (обычно это души 
умерших шаманов) и духи-помощники кэлэны. 
Духом-покровителем шамана эмэгэт могла быть 
также одна из дочерей хозяина верхнего неба.
Иногда у якутов помощниками шаманов были 
духи эвенкийских шаманов (вот куда идет куль-
турное взаимодействие), шаманы говорили с 
такими духами по-эвенкийски [25, 604-605]. Ду-
хи-помощники шаманов имели специализацию 
по болезням, которые они должны были лечить. 
У бурят шаманам помогали пять почитаемых он-
гонов – соболь, белка, горностай, хорек и заяц.

У хантыйских и мансийских шаманов име-
лись дух-покровитель, небесная жена и ду-
хи-помощники [15, 62-63]. Духов-помощни-
ков обычно было 7 – самым сильным считался 
медведь, другие духи-помощники – конь, орел, 
лось, самые слабые помощники шамана – это 
волки и собаки.

У нганасан и энцев в качестве духов-помощ-
ников шаманов выступали животные – волк, 
выдра, таймень как духи Нижнего мира, орел, 

журавль, олень как духи Верхнего мира. У нга-
насан каждый дух-помощник шамана дямада 
имеет свою песню, и свой ритм бубна. У ненцев 
шаманские духи-помощники разговаривали с 
главным божеством Нумом, задавали вопросы, 
сообщали ответы Нума. В. Н. Басилов пишет в 
своей книге «Избранники духов» о том, что у 
ненцев и хантов шаманы покупали духов друг у 
друга [См. также 14, 101]. Духов-помощников у 
шамана могло быть очень много – однажды нга-
насанский шаман за сеанс поменял шестнадцать 
духов-помощников. 

Духами-помощниками селькупских шама-
нов были разные животные, а также антропом-
орфные существа-уродцы – безголовые, однору-
кие. В таких случаях внешние физические осо-
бенности сверхъестественных существ сами по 
себе говорят об их принадлежности к какому-то 
нечеловеческому миру. Селькупы считали, что 
половина духов-помощников умирала с шама-
ном, другая расходилась по миру.

У эвенков в качестве духов-помощников 
шамана выступали духи верхнего мира – пред-
ки, также духи-помощники шамана – это лось, 
рысь, медведь волк, ворон, дикий олень, росо-
махи, пресмыкающиеся, из рыб – таймень и 
даже дерево, и духи Нижнего мира – мамонт, 
змея, лягушка, ящерица, рыба, души-мугды, 
принадлежавшие умершим людям. У сильных 
эвенкийских шаманов находились в подчине-
нии духи неведомых стран. У шамана имелись 
и подчиненные чужеродные духи. Эвенки счи-
тали, что после смерти шамана его духи-по-
мощники разбредаются кто куда и ищут ново-
го хозяина. Дух-покровитель у эвенкийского 
шамана тоже есть, он принадлежит Верхнему 
миру. В качестве главного духа-помощника ша-
мана называли Харги – одну из главных фигур 
Нижнего, подземного мира, антагониста добро-
го божества эвенков Сэвэки. Эвенки полагали, 
что будто бы есть особые шаманские миры, 
куда уходят души умерших. В шаманском чуме 
эвенков имелись изображения умерших шама-
нов. На фотоснимке конца XIX-начала XX в., 
запечатлевшем захоронение эвенского шамана 
на Средней Колыме зафиксированы изображе-
ния гагар на четырех столбах, стоящих по углам 
вокруг поставленного на земле гроба – гагара 
весьма часто выступает как дух-помощник ша-
мана. А. Ф.  Анисимов, много занимавшийся 
религиозными воззрениями и шаманством эвен-
ков, отмечал, что, если шаман не рискует идти 
дальше по той или иной шаманской дороге, то 
посылает по ней своих помощников.

Как писал Л. Я. Штернберг, у нанайских ша-
манов духи-покровители аями имеют противо-
положный по отношению к шаману пол, и таким 
образом союз шамана и его аями – это брачный 
или по крайней мере любовный союз. В каче-
стве духа-покровителя аями мог выступать дух 
умершего предка или родовой дух, который из 
любви к своему потомству руководит шаманом. 
Без аями нанайского шамана не бывает. У силь-
ного шамана должно было быть три аями. Кро-
ме духа-покровителя – аями, у шамана есть ду-
хи-помощники – сэвэны. Помощниками шама-
на-сэвэнами были лиса, колонок, соболь, орел, 
ястреб. Однако шаману надо быть осторожным 
в общении с духами – в мире духов есть не на-
стоящие аями, которые обманывают человека. 
На практикующего нанайского шамана весьма 
энергично воздействовали духи умершего ша-
мана, иногда – двух шаманов.

Л. Я. Штернберг говорил и о том, что у на-
найцев шаман вступал в брак с духом-аями, и 
в своих исследованиях религии и шаманской 
практики народов Сибири такие же отношения 
между шаманом и его духом выявлялись у яку-
тов, бурят, селькупов, юкагиров, алтайцев, угор-
ских народов. У селькупов женой шамана может 
быть дочь водяного духа или лесного духа. Она 
правила лодкой, когда шаман плыл на лодке по 
шаманской реке. У бурят первый шаман родился 
от союза женщины и орла. Обратим внимание, 
что почти все такие ситуации можно отыскать 
в фольклорных сюжетах, не связанных с рели-
гиозными воззрениями и тем более с шаман-
ством, потому что те сюжеты, которые по тем 
или иным причинам утрачивают сакральный 
характер, превращаются в нарратив не только 
по соотношению с верованиями, но и по своей 
прагматике, приобретая чисто развлекательный 
характер, и по характеру (нерегламентирован-
ности) и частоте исполнения. А. В. Смоляк от-
мечает, что у некоторых нанайских шаманов ду-
хи-покровители аями были из духов категории 
амбан, то есть духов-хозяев. Изображения духов 
шамана были узнаваемыми, у нанайцев их име-
лось не меньше 8 категорий. Духи-помощники 
шаманов, по представлениям нанайцев, не ме-
няются с их возрастом. Они, как рассказывают, 

антропоморфны или зооморфны, но могут пре-
вращаться и в зверей. Духи-помощники шама-
нов могут передаваться по наследству от одного 
шамана к другому. Иногда нанайские шаманы 
звали себе на помощь духов-хозяев мест. Изо-
бражения духов могут оказаться «пустыми», и 
тогда нанайцы их выбрасывали. Современные 
нанайцы, которые вели беседы с А. В. Смоляк о 
шаманах, отрицают сексуальную связь шаманов 
с духами – то есть они как бы не подтверждают 
то, что их предки в недавнем прошлом расска-
зывали Л. Я.  Штернбергу, сейчас они говорят, 
что духи – помощники и защитники135. Вообще, 
как считают нанайцы, изготавливать фигурки 
духов вообще не обязательно, потому что фигу-
рок, которые может сделать человек, немного, в 
то время как духов в окружающем мире гораздо 
больше. 

А. В. Смоляк отмечала, что у каждого нанай-
ского шамана были свои собственные представ-
ления о мире и духах и имелось по нескольку 
духов-помощников. Главным покровителем ша-
мана была Энин мама. Среди духов-помощников 
встречались духи, становящиеся или являющи-
еся мужьями, женами, братьями, сестрами ша-
мана. Шаманская душа нёукта могла покинуть 
шамана, тогда он терял силу и умирал. Тогда 
нёукта вселялась в нового шамана. Нанайские 
шаманы осуществляли камлание для излечения 
самого шамана, помогали беременным, узнава-
ли о пропавших вещах, о причине внезапной 
смерти. Особой функцией нанайских шаманов 
было хранение душ детей. Для того, чтобы охо-
та была удачной, шаман должен достать связки 
носов животных, которых убьют на охоте люди, 
из Верхнего мира. Шаман также осуществлял 
большие поминки каса – во время таких поми-
нок он осуществлял перевоз душ умерших в за-
гробный мир. 

По представлениям нанайцев, духи-асси-
стенты, помощники и охранители, были почти у 
каждого человека. Так, помощниками охотников 
были особые духи-эдехэ и женщины, хозяйки 
тайги. Охранители-этугдэ были у тудинов, за-
нимавшихся лечением и заговариванием ветра. 
По описаниям нанайцев, дух-охранитель этугдэ 
сидит на плече у человека. Были большие и ма-

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
135 Стоит задуматься – вот типичный пример разницы в представлениях, полученных разными исследователями в разное 
время. Л. Я. Штернберг, когда он расспрашивал нанайских шаманов об их отношениях с аями, был еще молодым челове-
ком, а общество нанайцев было еще вполне традиционным. А. В. Смоляк, изучавшая нанайское шаманство в 1950-е-1960-е 
годы и позднее, во-первых, застала у нанайцев уже совсем другое состояние традиционной культуры. во-вторых, кто же 
станет рассказывать об интимных отношениях шаманки со своим покровителем или шамана со своей покровительницей 
даме почтенного возраста, приехавшей из самой Москвы?
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лые охранители-этугдэ, очевидно, различаю-
щиеся по степени своей силы. Нанайцы верили, 
что охранитель-этугдэ был у каждого человека, 
но от некоторых он уходил. Даже самые обык-
новенные люди, а не только шаманы, имели ду-
хов-помощников-эдехэ [44, 50].

У ульчей духами-помощниками шама-
на были змеи, черви, различные животные. 
Л.  Я. Штернберг отметил, что у негидальско-
го шамана было три духа-помощника, три се-
стры-тунгуски, дочери одной матери. У юкагир-
ского шамана среди духов могло быть несколько 
возлюбленных. 

У нивхских шаманов были две категории 
помощников – духи кехн” и панг. Дух-покро-
витель шамана Узму кехн” живет в его душе-уз. 
По представлениям нивхов, шаман получает 
помощника-панг во время болезни, когда он 
призывается духами на шаманское служение. 
Фигурка духа-помощника палпанг дает советы 
шаману. У нивхов плохие шаманы могли красть 
у сильных шаманов их главных кехн” – духов 
помощников. Согласно Л. Я. Штернбергу, нивх-
ские шаманы обращались к морю – тол, горам 
– пал и небу – кур. Камень с дыркой нивхи на-
зывали толфанг и видели в нем предмет, симво-
лизирующий духа-хозяина водной стихии. По 
воззрениям нивхов, в войне нивхских шаманов 
друг с другом побеждает тот, у кого больше душ 
или духов-помощников (душ у нивхского ша-
мана хоть и больше, чем у простого нивха, но 
не более четырех). Нивхи считали, что духи-по-
мощники побежденного шамана переходят к 
победителю и начинают служить ему. Иногда у 
нивхских шаманов духами-помощниками были 
животные: так, шаманка, у которой духом-по-
мощником был морской лев, подражая ему, гло-
тала камешки. 

По шаманским легендам юкагиров, в качестве 
духа-помощника шамана выступают следую-
щие животные: мамонт, гагара, медведь, собака, 
орел, бык, а также духи-невидимки, очевидно, 
имеющие антропоморфный облик. В.  А.  Туго-
луков писал, что у юкагиров духами-помощни-
ками шаманов являются также лось, волк, лиса, 
ворон и кукушка [45]. Что касается мамонта, то 
он почитался юкагирами и эвенами как живое 
существо (останки этих животных находили в 
мерзлоте довольно часто) и был известен эвенам 

Якутии под названием тор хокэнни “земляная 
корова”: это же название было заимствовано у 
эвенов юкагирами. Восточные эвены называют 
мамонта кями (вероятно, заимствование из ко-
рякского камак “злой дух, мамонт”: мамонт счи-
тается духом подземного мира). Один из юка-
гирских фольклорных текстов содержит обра-
щение за помощью непосредственно к духу-хо-
зяину тайги. В отличие от шаманской практики 
соседствующих с юкагирами народов (напри-
мер, эвенов, у которых аналогичные представ-
ления почти не сохраняются), по воззрениям  
юкагиров шаман мог принимать облик животно-
го, манифестирующего своего духа-помощни-
ка, при этом обратное превращение в человека 
могло быть осложнено и не всегда оказывалось 
успешным. 

Как писал В. Г.  Богораз, у чукчей духи-по-
мощники шамана принадлежали к обширному 
семейству злых духов-кэльэт. Чукчи полагали, 
что существуют три вида кэльэт. Одни кэльэт 
охотятся за душами и телами людей, другие 
кэльэт – это людоеды, живущие на отдаленном 
берегу, третьи – это духи-помощники шамана, 
которые обычно прячутся в необитаемых ме-
стах и приходят на призыв шамана.

Шаманские духи-помощники чукчей весь-
ма злонравны, даже по отношению к шаману, 
с которым они имеют дело. Если он не испол-
няет всех их приказаний, касающихся одежды, 
обычаев жизни и шаманских обрядностей, они 
сердятся и всячески карают его, а в случае даль-
нейшего неповиновения могут даже убить его.

Чукчи говорили, что, если духи недовольны 
кем-либо из присутствующих при шаманстве, 
то они вымещают свою злобу на шамане. По-
этому зрители, наблюдающие шаманское кам-
лание, должны быть очень осторожны и всеми 
силами стараться не помешать духам-помощни-
кам. Злые духи-кэльэт не нападают на шамана, 
так как он может повредить им – глядя на мир со 
своей стороны, они в свою очередь считают ша-
манов злыми духами, живущими в мире людей.

Духи-помощники чукотских шаманов мо-
гут быть зооморфными. В этом случае шама-
ны могут даже менять имя и принимать имена 
своих любимых духов.136 Духи зверей гово-
рят голосами этих зверей. Образцы чревове-
щания, которым владели чукотские шаманы, 

даже записывались на фонограф. Другие ду-
хи-помощники шаманов используют бессмыс-
ленный жаргон, смешанный с исковерканными 
словами корякского, якутского и юкагирского 
языков. Юкагирские шаманы тоже подражали 
при камлании голосам зверей и птиц, то же са-
мое делали шаманы у западных эвенов.

У коряков, как писал Я. И. Линденау, к ша-
ману в качестве помощников приходят малень-
кие человечки, в том числе души умерших ро-
дителей. Это обстоятельство нам понятно: при 
уменьшении коллектива духов, что является 
следствием развития и конкретизации представ-
лений о мире духов, в нем обязательно будут 
присутствовать ближайшие к живущим покой-
ники и следовательно – предки.

Эскимосы считали, что помощниками шама-
на могли быть дух моря, хозяин вселенной, духи 
скал, рек, заливов, мысов, Раз в месяц шаман 
приносил им жертвы. У шаманов также были 
временные духи-помощники – души умерших, 
злые духи, которые забирают к себе живых лю-
дей [9]. Сильные шаманы, согласно воззрениям 
эскимосов – это бывшие опытные охотники. 
Злонамеренный шаман-отравитель пользовался 
в своих целях мясом покойника. Перед первой 
охотой у эскимосов шаман опрашивал духов с 
помощью колотушки, расспрашивал голову пер-
вого добытого моржа, возвращал морю кусочки 
ластов. У эскимосских шаманов духи говорят 
на других диалектах эскимосского языка, а не 
на том диалекте, который использует шаман 
для повседневного общения с сородичами. Так, 
шаман из Наукана, жители которого говорят на 
особом диалекте, разговаривал со своими духа-
ми на диалекте чаплинских эскимосов. Уместно 
заметить, что для эскимосов было характерным 
знакомство с диалектами соседей, и нет ничего 
удивительного в том, что эти диалекты стали ис-
пользоваться в шаманской практике. 

Вообще использование иноязычных элемен-
тов или смена языка в шаманстве народов Си-
бири использовались достаточно широко. В ле-
чебном камлании эвенского шамана из Булуна 
использовано очень много якутских слов. При 
изучении эвенкийских шаманских заклинаний, 
записанных в 1740-е годы Я. И. Линденау, оказа-
лось, что один из зафиксированных им ритуалов 
исполнялся на эвенском, а не на эвенкийском 
языке – видимо, шаман-эвен был приглашен к 
эвенкам специально для совершения этого кам-
лания, а использование в нем другого языка 
оставалось незамеченным два с половиной сто-
летия. Как уже отмечалось, шаманы в Якутии и 

на Чукотке, среди которых встречались и рус-
ские старожилы, пользовались в камланиях на-
бором слов из самых разных языков – чукотско-
го, юкагирского, эвенского, якутского, русского. 

У шаманов айнов в роли помощников высту-
пали кузнечики, вороны, журавли, утки, черви, 
сверхъестественные демонические птицы, а так-
же дух аконита – ядовитого растения, использо-
вавшегося для приготовления охотничьего яда.

Состав духов-помощников шаманов, как мы 
видим, в разных традициях очень разнообра-
зен. Здесь есть и антропоморфные духи, кото-
рые могут даже вступать в связь или брачный 
союз с шаманом и образовывать семейства, как 
у нанайцев – и это не удивительно, поскольку 
связи с предками и умершими соплеменника-
ми в анимистическом мировоззрении вообще 
не прерываются, даже если обрыв этих связей 
и манифестировался в похоронных обрядах на-
найцев и ульчей как обрыв нити, связывающей 
умершего с миром живых. Здесь есть духи-на-
сельники стихий и окружающих областей при-
роды, с которыми могут встречаться охотники и 
рыболовы, причем это не духи-хозяева, не ло-
кальные божества – это духи, не оказывающие 
покровительства, не обещающие благодеяний 
и не требующие жертвоприношений. Наконец, 
здесь есть весь животный мир, все представите-
ли фауны, встречающиеся в тундре, тайге, в ре-
ках, озерах и морях. Таким образом, количество 
тех сущностей, тех духов, кто является избира-
ющим шамана и поступает на службу к шаману 
как его помощник или покровитель, достаточно 
велико и состав их разнообразен настолько, что 
в нем отражен весь окружающий мир.

Резким контрастом к этому многообразию 
духов-помощников является относительно не-
большое количество тех людей, которых изби-
рают духи в качестве своих сюзеренов. Спосо-
бами сгладить этот контраст и соблюдать равно-
весие между шаманами и нешаманами является 
возможность шамана иметь нескольких различ-
ных духов-помощников, способность шаманов 
из одного этноса иметь разных духов-помощ-
ников, а также возможность менять своих ду-
хов-помощников по мере надобности, приобре-
тать их тем или иным способом, в том числе и 
таким прозаическим, как покупка духа у друго-
го владельца за известную сумму.

Отношения между шаманами и их духа-
ми-помощниками, если оценивать их по разноо-
бразию этих помощников, хорошо согласуются 
с двумя константами обустройства виртуального 
мира – во-первых, если у всего живого, то есть 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
136 Так, название поселка и реки Кепервеем на Чукотке легко объяснимо из чукотского языка как «росомашья река». Но 
сами чукчи говорят, что река и была названа не по животному, а по имени богатого чукчи по имени Кэпэр («росомаха»), 
который жил в этих местах и был похоронен на этой реке. Такое имя у человека могло появиться в одном случае – если он 
был шаманом и взял имя своего духа-помощника.
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у каждого вида зверей, рыб, птиц есть дух-хо-
зяин, то дух в таком же облике может стать по-
мощником человека, и. во-вторых, мир сверхъе-
стественных существ, к которому принадлежат 
духи-помощники, оказывается намного разно-
образнее по составу обитателей, чем Средний 
мир, где живут люди и животные. Так устроен 
мир и так же точно его устройство проявляется 
в практике шаманов.

В этнографической литературе отмечается, 
что в качестве одного из средств призывания 
духов у народов Сибири использовался мухо-
мор. Действительно, это так. Однако употре-
бление мухомора в целях изменения физическо-
го и ментального состояния у народов Сибири 
не находилось в связи с шаманской практикой, 
его употребляли чаще нешаманы, чем шама-
ны. Далее, мухоморные духи, как их описывал 
С.  П.  Крашенинников, наблюдавший в 1740-
е годы практику использования мухомора у 
ительменов и последствия перенимания тако-
го опыта у камчатских казаков, не были духа-
ми-помощниками. Скорее этих духов можно 
называть духами-повелителями. По отрывоч-
ным представлениям, зафиксированным у эве-
нов, мухоморный дух являлся человеку как дух 
противоположного пола, а поскольку мухомор 
использовали почти исключительно мужчины, 
мухоморные духи считались женами пользова-
телей этого гриба. Очевидно, за использованием 
мухоморов и, возможно, иных галлюциноген-
ных средств у народов Сибири стоит какая-то 
иная практика общения человека с духами, ко-
торая во вторичных формах может пересекаться 
с шаманством, но пока ясно одно: к собственно 
шаманству эта практика имеет очень косвенное 
отношение, чтобы не сказать – не имеет никако-
го отношения. 

Шаманский костюм и атрибуты.
Что отличает шамана от всех других людей, 

причем не только в повседневной жизни? И что 
помогает или позволяет ему установить и под-
держивать контакт с духами-помощниками и с 
другими духами, если они принимают участие в 
шаманском действе?

Если моления и жертвоприношения бо-
жествам и духам совершаются в храмах-свя-
тилищах, то есть каких-то объектах, которые 
специально создаются для этого за счет вы-
страивания специального строения или ка-
кой-то специальной организации определен-
ного фрагмента окружающего пространства, 
или же на культовых местах – особых местах, 

выбранных для этой цели, то шаманы, как 
правило, не имеют в своем распоряжении 
ни специальных строений или сооружений,  
ни каких-либо особенных мест. Правда, нам 
известно, что у западных эвенков существовал 
шаманский чум для камланий. Однако не впол-
не ясно, каким образом эвенки переносили этот 
отдельный чум с места на место при перекочев-
ках, или же он существовал как стационарный 
культовый объект, к которому эвенки приходили 
время от времени. Шаманы народов Западной 
Сибири устраивали камлания в светлом чуме и 
камлания в темном чуме – опять-таки мы точно 
не можем сказать, был ли это специальный чум 
или два чума, или же обыкновенное жилище ша-
мана превращалось на время камлания в ту или 
иную разновидность помещения для камлания. 

Обязательным атрибутом шамана у всех на-
родов Европейского Севера и Сибири был бубен 
с колотушкой. Наличие бубна и использование 
его в камлании отличает шамана от всех иных 
служителей культов и исполнителей обрядов, 
имеющих отношение к сверхъестественным су-
ществам. Исследователи музыкальной культуры 
как области фольклора и этнографии относят бу-
бен к архаическим музыкальным инструментам, 
и мы не собираемся с этим спорить, поскольку 
бубен в руках шамана выполняет в числе про-
чего и эту функцию. Современные художники и 
скульпторы из среды самих народов Севера или 
из северных регионов, показывая уходящую в 
прошлое культуру, непременно изобразят че-
ловека с бубном, без бубна не выйдет на сцену 
ни один современный «северный» ансамбль, 
даром что по своей конструкции этот бубен 
может происходить с другого конца Сибири… 
Если современный этнограф-аудиовизуальщик, 
занимающийся тем, что он представляет пред-
мет этнографии в форме видеозаписей и фото-
графии, захочет показать на фотоснимке или 
в видеофильме образ шамана, он обязательно 
даст кому-то в руки бубен и зрители непременно 
подумают, что именно этот исследователь сумел 
зафиксировать на пленке последнего шамана… 

Однако бубен в шаманской практике и в куль-
туре народов, у которых есть шаманство – это не 
только музыкальный инструмент. В повседнев-
ной жизни бубен – это домашний охранитель, и 
еще недавно никому из коренных жителей Сиби-
ри в голову не приходило прятать бубен в жили-
ще от посторонних глаз. Не случайно исследо-
ватели на рубеже XIX-XX веков видели покину-
тые жилища жителей лесотундры с оставленны-
ми в них бубнами, служившими молчаливыми 

стражами имущества людей, которые может 
быть, и не вернутся к нему, но кто-то из духов 
обязательно должен его оберегать. 

В руках шамана бубен, как предмет в ру-
ках актера, исполняющего этюды, превраща-
ется в лодку, плот или верховое животное – в 
общем, в то на чем шаман будет путешество-
вать по своим мирам. Бубен, различающийся 
по конструкции и размерам, с разной техникой 
звукоизвлечения, существует почти везде, где 
есть шаманство. Возможно, шаманская прак-
тика без использования бубна, где его былое 
присутствие обнаруживается по практике из-
влечения ритма из предметов, для того совсем 
не предназначающихся, как то из топора, – яв-
ляется преобразованной формой ритуалов, 
когда бубен как предмет было невозможно 
сохранить. Обратим внимание, что такие слу-
чаи отмечались учеными на четвертом-пятом 
десятке советской власти у народов Сибири, и 
были неизвестны наблюдателям XVIII-XIX ве-
ков. Впрочем, Я. И. Линденау писал о том, что 
в его время, в середине XVIII века, когда осо-
бенных гонений на шаманов еще не было, ви-
дел, что якутские шаманы в отсутствие бубна 
пользуются луком [27]. И. Г. Гмелин отметил, 
что буряты иногда использовали вместо бубна 
две палки [14, 78]. Шаманы, кроме бубна, мог-
ли иметь и некоторые дополнительные атрибу-
ты – например, посохи или жезлы.

Кроме бубна, шаманы у многих народов Си-
бири имели особую одежду, которая отличалась 
от обычной повседневной или праздничной 
одежды по составу компонентов, покрою, эле-
ментам отделки, характеру изготовления. Сразу 
же надо сказать, что шаманская одежда как эле-
мент культуры представлена по-разному в раз-
ных регионах, где распространено шаманство. О 
причинах этого среди ученых уже давно ведут-
ся споры. Одни ученые считают, что отсутствие 
особой шаманской одежды или сведение ком-
плекта шаманской одежды до какого-то одного 
специального предмета свидетельствует об уга-
сании шаманской традиции или сознательном 
стремлении людей уменьшить число внешних 
атрибутов, выделяющих шамана из своей среды 
– ведь к шаманам в течение многих лет нело-
яльно относилась не только советская власть, но 
и православная церковь. Другие полагают, что 
специальная шаманская одежда в традициях не-
которых народов могла и отсутствовать, и такое 
положение дел может наблюдаться как раз там, 
где шаманство имеет массовый, или, как писал 
С. А. Токарев, «поголовный» характер.

У ненцев была легенда, герой которой по-
лучил шаманский бубен от повелителя под-
земного, Нижнего мира с целью призывания 
духов-помощников. Повелитель Нижнего мира 
сказал «Мы всегда будем приходить к тебе на 
помощь!» [14, 33]. Очень возможно, что эта ле-
генда представляет собой архетип сказочного 
мотива приобретения волшебного предмета, с 
помощью которого герой вызывает волшебных 
помощников.

У алтайцев, как писал Л. П. Потапов, бубен 
помимо своей функции музыкального инстру-
мента символизировал также верховое живот-
ное или лодку, и одновременно выступал как 
оружие – лук в борьбе со злыми духами. Дух-хо-
зяин бубна жил в его рукоятке [7, 71]. При осу-
ществлении специальной церемонии изготов-
ления и оживления бубна алтайцы изображали 
рост деревьев и рождение животного, из которо-
го сделан бубен – вот уж воистину реальность, 
изображаемая в ритуалах, не имеет пределов в 
выборе для ее разыгрывания… Для изготовле-
ния бубна алтайцы выбирали дерево, растущее 
вдали от жилья. Кумандинцы такое дерево не 
срубали, а, взяв столько древесины, сколько 
нужно на бубен, оставляли растущим. У сагай-
цев – одной из групп хакасов практиковалось то 
же самое, причем для кожи, которой обтягивали 
бубен, специально добывали особого марала. У 
телеутов запрещалось делать бубен в конце ме-
сяца, зимой и летом – считалось, что надо его 
делать весной и осенью, в новолуние или полно-
луние. Начало месяца у алтайцев рассматрива-
лось как неблагоприятное для камлания время, 
у хакасов – наоборот, как благоприятное. 

У алтайцев, как говорят некоторые авторы, 
различались темные и светлые шаманы. Среди 
светлых шаманов на костюмах были три светлых 
ленты, на костюмах у черных шаманов – птичьи 
перья или их имитации. У светлых алтайских 
шаманов на шапке были перья совы, у темных – 
мех рыси. Хакасские шаманы в своих костюмах 
нашивали на плечи высушенные головы мелких 
животных, на пояс – птичьи крылья, на шапку – 
голову и хвост филина. Семантика такого костю-
ма легко определима: костюм изображает птицу. 
Кому-то может показаться, что образ птицы в ша-
манском костюме является отражением тотема, 
некоего родового покровителя, но тем не менее 
это не тотем. Птица в анимистических представ-
лениях – это полифункциональный медиатор, 
то есть посредник в контакте между мирами 
и стихиями. Если змеи, жабы, лягушки – это 
подземный и водный медиатор, связывающий 
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соответственно земной и подземный миры, 
и одновременно сушу и воду, то птица – это, 
во-первых, медиатор дня и ночи (если иметь в 
виду, что почитаемые многими народами сова 
и козодой ведут ночной образ жизни), это в то 
же время медиатор сезонов – зимы и лета, вме-
сте с этим она является медиатором известного 
и неизвестного локуса, поскольку птицы улета-
ют осенью в неизвестные края и всегда возвра-
щаются весной. Хищная птица – это медиатор 
обитателей двух стихий, она летает, но охотится 
на зверей и птиц, и, подобно наземным хищни-
кам, питается мясом, а водоплавающая и водя-
ная птица – это универсальный медиатор трех 
стихий: земной, воздушной и водной. Вполне 
логично, что птица в шаманской практике ста-
новится медиатором-посредником в общении 
между самыми различными мирами, Средним и 
Верхним или Средним и Нижним.

Главными атрибутами алтайских шаманов 
были бубен и ритуальное облачение, которые 
возились с собой всюду, где должно было про-
исходить камлание. Бубен и костюм были при-
способлены к кочевым условиям, позволяли 
осуществить культовое действие в любой об-
становке, будь то жилая юрта или избранное ме-
сто под открытым небом. У северных алтайцев 
камлания могли проводиться даже не в специ-
альном облачении, а в обыкновенных холщовых 
халатах, шаманы только на голову повязывали 
женский платок, но без бубна ими не могло быть 
совершено ни одно действо. В портативном свя-
щенном предмете умещалось своего рода обо-
рудование молельни: это и бубен в целом, и его 
отдельные части, детали, рисунки, подвески. 
Конструкция бубна проста: круглая или оваль-
ная форма обечайки, внутри две перекладины, 
из которых одна (рукоять) – вертикальная, а вто-
рая горизонтальная, ныне, как правило, пред-
ставленная железным прутом и лишь иногда – 
деревянным. Во время камлания бубен осмыс-
лялся как верховое ездовое животное шамана, 
обычно им было то животное, шкурой которого 
был обтянут данный бубен. Также было рас-
пространено представление о бубне как о луке, 
при помощи которого шаман сражался со злыми 
духами и враждебными шаманами. Поперечная 
перекладина называлась кириш, то есть тетива, 
а железные подвески символизировали стрелы 
– ок. Бубен мог играть роль лодки, когда шаман, 
путешествуя по тем или иным мирам, встречал 
море или реку. Колотушка бубна в таких случа-
ях служила веслом. Также бубен был сигналь-
ным ударным инструментом для созыва духов 

в начале камлания, для обозначения перехода 
шамана от этапа к этапу. В то же время, удары 
в бубен, сопровождающие пение или речитатив 
шамана, воспринимались как ритуальный ак-
компанемент. Рукоятка бубна – чалу, с круглым 
перехватом для держания во время камлания, 
представляла собой хозяина бубна, давно умер-
шего шамана-предка, покровителя камлающего. 
Шаман не был волен выбирать тип своего бубна, 
поскольку наследовал его от умершего шамана. 
Информацию о том, каким должен быть бубен, 
он получал от своих духов-покровителей. Ко-
жаная поверхность бубна была покрыта рисун-
ками в соответствии со схемой представлений 
о строении Вселенной и обитателях ее разных 
сфер. Кроме того, при взгляде на рисунки, мож-
но было определить индивидуальную квалифи-
кацию шамана, его духов-помощников. 

Ритуальное одеяние являлось священным 
предметом индивидуального назначения и 
пользования, которое изготавливалось только 
для шамана, уже имеющего бубен. У алтайцев 
и тувинцев такое облачение в виде куртки назы-
валось манjак, у сагайцев и качинцев хам тон. 
Изготовление облачения происходило по ука-
занию духов, так же, как и изготовление бубна. 
Для профессионального ритуального облачения 
шамана, было характерно сложное внешнее 
оформление. Оно включало в себя множество 
жгутов, сотни различных подвесок, небольшие 
куски ткани в виде платков, ленты, ровдужную 
бахрому, шкурки зверей, птиц и их отдельные 
части, тряпичные антропоморфные изображе-
ния в виде куколок, змей, чудовищ и т.п., иногда 
– миниатюрные модели предметов быта. Жгуты 
изготавливались обычно из конопляной верев-
ки, обшитой цветным ситцем, разной длины и 
толщины. Подвески делались преимущественно 
из железа (кольца, бляшки), но были и медные 
колокольчики, бубенцы. Все это прикреплялось 
к короткополой (из овчины или кожи марала), 
распашной куртке с рукавами так, что самой 
куртки не было видно. Она служила как бы кон-
структивной основой для размещения всей мас-
сы деталей.

Изготовление костюма шамана у алтайцев 
было коллективным занятием женщин, в то вре-
мя как бубен делали только мужчины.

У кумандинцев не было специальной ша-
манской одежды. Для проведения обряда камла-
ния шаман надевал вывернутую мехом наружу 
обычную шубу и специальную шапку с опуш-
кой из росомахи. К шапке была прикреплена 
косичка длиной 30 см., плетеная в три пряди из 

волос гривы рыжей лошади. Низ шапки был 
обшит бахромой. Сверху, на тулье, крепились 
перья разных птиц, каждое из которых имело 
свою символику: перо филина означало, что 
шаман будет лететь бесшумно и хорошо видеть 
ночью; перо черного ворона означало, что зре-
ние шамана-кама будет таким же острым, как 
у ворона, высматривающего падаль; перо орла 
предполагало способность высокого полета и 
парения; перо золотистого щура говорило о 
том, что шаман сумеет проходить через норы 
так же свободно, как и эта птица; перо ласточ-
ки показывало, что верховный бог Кудай-Уль-
гень в своем мире хорошо встретит и самого 
шамана (точнее, его двойника – сюр), и его 
духов. Наконец, шкура росомахи, из которой 
сшита шапка, делала шамана способным долго 
и без устали бежать, как это свойственно упо-
мянутому зверю. Для устрашения злых духов к 
подолу и рукавам шубы пришивали медвежьи, 
волчьи, росомашьи когти и клыки. На спину 
нашивались в несколько рядов бронзовые са-
модельные бубенчики-шонуртке, величиной 
меньше куриного яйца. Бубенчик имел четыре 
отверстия; внутри него находилось от одного 
до трех шариков (для этого часто использова-
лись картечины). Многозначную функцию и 
огромное значение для шамана имел пояс – кам 
курчак. В этом поясе, вытканном из шерстяных 
ниток невинной девушкой, была заключена 
вся сила кумандинского кама. Пояс – дорога 
кама-шамана, его «ковер-самолет»; кам связы-
вал им злых духов или ловил их, как арканом; 
когда в своих странствиях по иным мирам ша-
ман встречался с пропастью, он перебрасывал 
один конец пояса через нее – получался на-
дежный мост. Пояс хорошо защищал шамана, 
выполняя функцию брони: опоясанного кама в 
бою не мог одолеть ни один злой дух. Осно-
ва тканого пояса была холщевой (кеден учук), 
уток – из разноцветной (оранжевой, белой и 
черной) шерсти. Орнамент пояса напоминал 
рога, клыки, крылья, различных животных. К 
поясу кама привешивался медный или бронзо-
вый нож в ножнах (пычак кында) или такой же 
родовой священный меч (кылыш, кылыш Пай-
нези), а также трубка (канза) и кисет (нанчик, 
нанчикла). Атрибуты шамана включали в себя 
бубен-тёр и колотушку-тонак. Перекрестье 
бубна было двойным, антропоморфным, то 
есть заключало в себе изображение человека; 
на обтяжке с лицевой стороны изображена ми-
фологическая модель вселенной. Как отмечают 
исследователи, занимающиеся исследованием 

фольклора тюркских народов Сибири, система 
миров в фольклорных произведениях соотве-
ствует той системе миров, по которой шаман 
путешествует в своих камланиях.

У тувинцев атрибуты шаману изготавлива-
лись в семье или сторонними лицами. Сильные 
шаманы камлали как в верхний, так и в нижний 
мир, и для разных камланий имели разные ком-
плекты атрибутов. На шаманском костюме, как 
и в жилище, размещались онгоны – изображе-
ния добрых духов, на нем присутствовали также 
изображения частей скелета птицы, змей, вполне  
материальные пучки перьев коршуна. У тофа-
ларов шаманский костюм имел вид птицы, вос-
производя птичью шкуру. У тофаларов атрибу-
тами шамана были бубен и колоколец. 

У якутов, у которых, по некоторым сведени-
ям, как и у бурят, различалось черное и белое 
шаманство, черные шаманы имели специаль-
ный костюм, причем полный комплект атрибу-
тов приобретался шаманом только в преклонном 
возрасте. Как писал В.Серошевский, «Платье 
шамана представляет собой кафтан из выделан-
ной коровьей кожи, спереди настолько корот-
кий, что не закрывает колен, а сзади длинный 
до самой земли; по краям и всей поверхности 
этого кафтана, но только назади, нашито нечто 
вроде бахромы из пучков тонко нарезанной ров-
дуги; на этих ремешках укреплены погремушки 
и железки разной формы, имевшие особые для 
себя названия, места и отчасти символические 
значения» [25, 610]. Женщины-шаманки имели 
специальную шубу или шапку. Кожа на бубен 
бралась от трехгодовалого бычка. На шаман-
ском костюме якутов имелись изображения ко-
стей птиц, диски – они символизировали солнце, 
луну, прорубь во льду, там же размещались фи-
гурки умерших предков шамана – эмэгэт, кото-
рые передавались от одного шамана к другому. 
На якутских шаманских костюмах также при-
сутствовали птицы, особо почитаемые якутами 
– гагара, стерх, лебедь, имелись там и рыбы. У 
долган шаманский костюм выглядел так же, как 
у якутов, на нем жгуты и ровдужные ленты сим-
волизировали оперение птицы. Головной убор 
долганских шаманов составлял мягкий венец, в 
прошлом изготавливавшийся из шкуры с головы 
медведя. Как отмечал Р. К. Маак, у монгольских 
шаманов бубен представляет то коня, то лук [26, 
294], а колотушка в первом случае выполняет 
функции плети и даже имеет соответствующее 
название. У якутов сохранились воспоминания 
о том, что кроме бубна тюнгюр был бубен дю-
гюр, на котором имелись металлические струны 
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и шаман бил в этот бубен металлической лопат-
кой [26, 294]137.

Благодаря такому устройству шаманского 
костюма драматургия шаманского действа ин-
тегрировала в себя все на свете: в ней в равной 
мере присутствовал и мифологический или ми-
фологизованный фольклор, и реликтовые куль-
ты. В то же время текст шаманского действа 
был одноразовым, он воспроизводился, а, точ-
нее, импровизировался для каждого конкретно-
го камлания, а в других действах повторялись 
лишь наиболее общие элементы; вместе с тем, 
как вообще в народной культуре, элементы ша-
манской практики должны были быть узнавае-
мы зрителями. Шаманы якутов, кроме своих ду-
хов-помощников, привлекали также на помощь 
хозяина огня или хозяина территории. Иногда, 
как уже отмечалось, у якутских шаманов по-
мощниками были духи эвенкийских шаманов. 

У бурят костюм шамана имел бубенчики, 
подвески, изображения духов-помощников, 
медные круги, изображавшие солнца – воз-
можно, собственное солнце соответствовало 
каждому из миров, которые посещал шаман. 
Некоторые детали костюма имитировали скелет 
зверя, шаманский костюм дополнялся шапкой 
из шкуры рыси [14, 79], а женщины-шаманки 
имели особый металлический венец. Шаман-
ские атрибуты делались из шкур определенных 
животных, птиц, рыб, ведь животные – это те же 
люди, медведь – это горный человек, лебедь – 
это небесный человек. 

Буряты полагали, что становление настояще-
го шамана было длительным процессом. Шама-
ну необходимо было получить ряд посвящений. 
Истинным, большим шаманом считался тот, кто 
прошел все необходимые 9 посвящений. Шаман 
получал все принадлежности, которые он дол-
жен был иметь, после очередного посвящения, 
но обычно камлал в своей повседневной оде-
жде, используя только зеркало, трость и плетку. 
Только для проведения сложных обрядов шаман 
прибывал со всеми своими атрибутами. В их 
состав входили головной убор (железный венец 
с рогами изюбра из железа, с которых свисали 
подвески, ленты, шкурки зверей), бубен кру-
глый, обтянутый шкурой козы, косули, лошади 
(по некоторым данным, у бурят бубен нельзя 
было обтягивать шкурой домашнего животно-
го), колотушка, варган – хуур, применявшийся 
при гадании. Иногда шаман использовал маску 

и панцирь с колокольчиками, изготовлявшийся 
из свинцовых и железных пластинок и колец.

У хантов шаманское облачение включало в 
себя халат и рукавицы с медвежьими лапами. У 
саамских шаманов-нойд не было особой одеж-
ды, был только бубен. Отличительной оосбен-
ностью саамских шаманских атрибутов была 
двухголовая колотушка, которая, несомненно, 
позволяла внести значительное разнообразие в 
ритмы камлания.

Нганасанские шаманы имели по несколь-
ку бубнов, они имели также железные тро-
сти. Шаманы, камлающие в разные миры, 
имели и три костюма для разных камла-
ний. На левой перчатке нганасанского ша-
мана было три пальца, на правой пять: у са-
модийских народов вообще среди духов  
много экземпляров с физическими недостат-
ками… У нганасан комплект шаманских атри-
бутов не был постоянным и менялся в зависи-
мости от возраста шамана или кандидата в та-
ковые. Использование костюма шаманом в его 
практике было если не обязательным, то жела-
тельным. Нганасаны говорили, что у шамана 
без костюма духи-помощники шамана дяма-
да «только вокруг ходят». Это понятно – если 
нганасаны думали, что жизненная сила чело-
века заключена даже в шерсти, вылезающей из 
его костюма, то духи-помощники ни за что не 
вселятся в шамана, который не одет в костюм 
с их изображениями. Нганасанские шаманы по-
лучали костюм очень рано – так, уже в четыре 
года внук известного шамана Дюхадэ имел бу-
бен и шапочку, в пять лет он повторял шаман-
ские напевы деда, а в шесть лет он уже умел 
камлать сам. Вероятно, именно так рождается 
«социализованный» шаман-потомок, которого 
специально воспитывают в сообществе и в ша-
манской семье в соответствии с определенным 
родовым или социальным заказом. Практика 
нганасанского шамана с течением времени до-
бавляла к костюму новых духов-помощников 
– дямада, а старые идолы-койка теряли силу и 
разрушались. Каждый дух-помощник дямада у 
нганасанского шамана имеет свою песню и свой 
ритм бубна. В качестве духов-помощников нга-
насанского шамана выступали звери, предки, 
ненцы, матери (имеется в виду вода-мать как 
персонаж нганасанского пантеона). Нганасаны 
считают, что присутствие родных на камлании 
усиливает его результаты – надо полагать, что 

старшие родственники и прежде всего родите-
ли оказываются более подвержены внушению, а 
результаты камлания в пересказе родственников 
шамана будут многократно усилены и создадут 
эффект передачи воздействия по цепочке, что и 
даст желаемый итог. 

Нганасаны рассказывали, что бубен шамана 
символизировал год или неделю, в зависимости 
от того, имел ли он 12 выступов или 7 выступов. 
Таким образом, нганасанский бубен мог иметь 
не только черты пространственного образа мира, 
если на нем были соответствующие рисунки, но 
в своей форме заключал темпоральную модель 
мира, символизируя повторяющийся временной 
цикл. У нганасан не было обязательно изготав-
ливать костюм силами членов рода, можно было 
купить костюм у соседей. 

Л. А. Лар пишет о том, что костюм ненецкому 
шаману шили женщины [23, 29]. Это немнож-
ко странно для нас, потому что по воззрениям 
ненцев женщина – существо нечистое, о чем не-
однократно говорил и сам Л. А. Лар. Впрочем, 
возможно, что или шаманский костюм, который 
шили женщины, был не совсем шаманским, 
или шитье любой одежды у ненцев стало чисто 
женским занятием. А. А. Попов, наблюдавший 
ненецких шаманов раньше, чем Л. А.  Лар по-
явился на свет, писал о том, что у ненцев ста-
рый шаман давал молодому свой костюм, давал 
бубен и колотушку [9, 11]. У ненецких шама-
нов были четыре бубна, два из них использо-
вались для лечения, два других употреблялись 
для иных камланий. Шаман категории самбана 
имел в качестве одного из атрибутов посох. Как 
отмечается, отдельные группы ненцев утратили 
шаманский костюм или же он у них не развился 
в самостоятельный шаманский атрибут. Так, у 
западных ненцев имелась только особая шаман-
ская шапка. Ненецкие шаманы при камлании 
закрывали глаза бахромой и сукном или повяз-
кой из оленьей шкуры. У некоторых ненецких 
шаманов имелась в качестве атрибута перевязь 
с гусиными клювами, такая же перевязь встре-
чалась у саамов. 

На шаманском костюме энцев изображался 
птичий хвост, лапы волка, на нем также имелись 
изображения оленей, журавля, гагары, в отделке 
такого костюма прослеживались изображения 

костей крыла, птичьих лап, филина. На специ-
альной повязке для глаз, такой же, как у ненцев, 
наносились изображения глаз души шамана. 

Селькупские шаманы имели специальный 
костюм только для камлания в светлом чуме. 
Птицы, изображаемые на костюме, выполняли 
роль разведчиков, духи-уроды представляли 
собой войско шамана. Среди духов-помощни-
ков шамана, представленных на его костюме, 
имелся журавль, также на шаманском костю-
ме изображались части тела птиц, в частности, 
грудная кость птиц – таким образом, костюмы 
иногда представляли собой синкретические 
образы зверей-птиц или приближали к облада-
телю костюма и наблюдателям камлания весь 
мир зверей сразу. У селькупов атрибуты шама-
ну делал народ. Оживление бубна селькупско-
го шамана длилось 10 дней и по времени было 
приурочено к перелету птиц весной. Наверное, 
в таком выборе усматривалась возможность за-
селить в шаманский бубен как можно больше 
духов с разных сторон света. Бубен шамана у 
селькупов, как и у тюркских народов Южной 
Сибири, символизировал оленя или лодку, он 
служил средством передвижения. Селькупский 
шаман во время камлания летал на юг на том са-
мом олене, из кожи которого был сделан бубен. 
Г. Н. Прокофьев в одной из своих работ подроб-
но описал обряд оживления бубна у селькупов 
[10, 137-145], но заметил: «В настоящее время 
церемония оживления бубна практикуется уже 
далеко не всеми шаманами. Главной причиной 
этому является, по всей вероятности, экономи-
ческая несостоятельность огромного большин-
ства туземцев» [10, 144]. Обратим внимание, 
что «экономическая несостоятельность» сель-
купов – это 1930 год, что же нам остается гово-
рить о последующих за этим временах...

Селькупские шаманы гадали на колотушке, 
бросая ее: если колотушка упадет раскрашен-
ной стороной – это хорошо, если упадет мехо-
вой стороной – плохо. Для того, чтобы точнее 
представить себе результат гадания, шаман бро-
сал колотушку три раза138.

У кетов состав шаманского костюма зави-
сел от силы шамана, сам шаманский костюм 
комплектовался постепенно – от колотушки, 
сделанной из полугнилого дерева, до полного 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
138 У магаданского писателя А. Мифтахутдинова, прекрасно знавшего и любившего культуру чукчей и эскимосов, есть 
рассказ «Два моржа», по сюжету которого герой останется в поселке со своими друзьями-коренными жителями, если на 
подаренных ими ему игральных костях, выпадут две шестерки, обозначенные на грани каждой кости головой моржа. Же-
ланные всеми героями рассказа «два моржа» выпадают, но только с третьего раза – гадание осуществляется в абсолютно 
строгом соответствии с шаманской наукой.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
137 Формы слов тюнгюр и дюгюр принадлежат двум близкородственным языкам или двум разным диалектам.
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облачения. На шаманских атрибутах кеты ри-
совали солнце, луну, духов-покровителей. У 
мужчин-шаманов был особый головной убор 
– своеобразная корона с оленьими рогами или 
птицами, женщины-шаманки короны на шапке 
не имели. Стоит обратить внимание, что такая 
корона, имеющая разные размеры или просто 
изображаемая на шаманском головном уборе в 
виде нашитых на него полосок меха или ткани, 
присутствует на громадном числе шаманских 
шапок у разных народов Сибири, у которых име-
ются специальные шаманские головные уборы. 

Шаманский костюм эвенков символизировал 
животное, оленя или медведя, очевидно, таким 
образом представлялся дух-помощник шамана. 
По одному из предположений, шаманское кам-
лание у эвенков представляло явление людям 
тотема-гостя, который имел зооморфный облик, 
однако эта версия в науке позже ушла на второй 
план, поскольку тотемизм как форма мировоз-
зрения у народов Сибири не нашел подтвержде-
ния. Эвенки изображали на шаманском костю-
ме также кости птичьего крыла, на нагруднике 
изображалось дыхательное горло с пищеводом, 
позвоночник птицы. У забайкальских эвенков 
на шаманском костюме присутствовали изобра-
жения лодок и оружия. Иногда у эвенков шаман-
ский костюм шился из целой шкуры животного, 
и тем самым не только служил целям изобразить 
духа-помощника шамана ближе к его природе, 
но и воспроизводил один из самых древних ти-
пов одежды.

Как рассказывали эвенки некоторым ученым, 
шаман получал атрибуты от своего рода последо-
вательно. Сначала шаману вручали бубен, потом 
нагрудник, постепенно менялся характер изобра-
жений на шаманских нагрудниках. Как объясня-
ли знатоки, плащ эвенкийского шамана изготав-
ливается последовательно и на нем добавляются 
украшающие элементы и подвески, изобража-
ющие духов или обозначающие их присутствие 
– ну ни дать ни взять офицерский мундир, на 
котором меняются в сторону повышения знаки 
различия! На бубнах эвенков изображались пти-
цы-помощники шамана – орел, ворон, гагара, 
таймень, щука, налим. На бубнах эвенкийских 
шаманов встречались разные изображения, в том 
числе и изображение мирового дерева. На коло-
тушках бубнов у эвенков изображалась дорога 

в Нижний мир. В шаманском чуме эвенков ста-
вился туру – своеобразный столб с изображени-
ем всех миров. Этот столб служил одновремен-
но образом мирового дерева, шаманского дерева 
и родовой шаманской реки, соединяющей раз-
ные сферы в горизонтальной модели мира.

Согласно А. И.  Мазину, шаманский бубен 
у эвенков символизировал собой вселенную и 
был средством передвижения по ней, он высту-
пал в качестве плота или лодки, на чем шаман 
путешествовал в Нижний мир. Интересно, что 
Нижний мир, куда уходили умершие, у эвенков 
ассоциировался с течением реки, а Верхний мир, 
куда шаман проникал, желая доставить в Сред-
ний мир души детей, ассоциировался с верши-
ной дерева. Впрочем, никто из носителей тра-
диции не замечает противоречий в устройстве 
виртуальных миров, очевидно, руководствуясь 
мудрым принципом – поживем-увидим...

У эвенов, как пишут некоторые авторы, ша-
манский костюм-кафтан имел половины разных 
цветов: левая половина была темная, правая – 
светлая. Металлические подвески на кафтане 
изображали или символизировали духов-помощ-
ников. У восточных эвенов шаманское облаче-
ние состояло из шаманской шапки-дэлбурун, на 
которой просматривается изготовленное из ма-
терчатых лент двух цветов (черного и красного) 
изображение «короны», с бахромой, закрываю-
щей лицо шамана. В комплект одежды эвенско-
го шамана мог входить также пояс, к которому 
пришивались фигурки духов-помощников ша-
мана139. Если эвенский шаман не имел пояса, 
фигурки духов-помощников шамана нашивались 
на шаманскую шапку или прикреплялись к ко-
лотушке ближе к рукоятке. Фигурки духов-по-
мощников эвенского шамана изображали людей, 
часто в своей летней или зимней национальной 
одежде (не только эвенской, но и корякской или 
чукотской), или медведей, в таком случае они 
делались из медвежьей шерсти. Другие атрибу-
ты эвенского шаманского костюма как бы раз-
брелись по обычной повседневной одежде – так, 
мех рыси использовался для отделки женских 
головных уборов, а узор в виде птичьей лапки 
стал любимым украшением головок осенне-зим-
ней обуви-торбасов (ныне такие торбаса носят в 
основном женщины), и шаманская природа этих 
деталей просматривается уже с большим тру-

дом. Не случайно уже Я. И. Линденау в середине 
XVIII века говорил о том, что у ламутов (эвенов) 
на Охотском побережье шаманы не имели осо-
бой одежды, и из атрибутов имели только бубен с 
колотушкой [10, 516].

Шаманский бубен у эвенов выполнял также 
функцию домашнего охранителя. В настоящее 
время бубны у эвенов сохранились в небольшом 
количестве экземпляров, поэтому связанные с 
ними представления с трудом поддаются изуче-
нию. Тем не менее когда бубен уносят из дома в 
связи со смертью владельца, чтобы передать ко-
му-то (считается, что без употребления его хра-
нить нельзя), то изготавливают своеобразный 
заместитель – «тень» бубна, по-эвенски унтун 
ханинни. Тень бубна – это схематическая модель 
бубна, сделанная из лучинок с металлической 
крестовиной из проволоки. Тень бубна хранится 
в доме какое-то время после того, как из дому 
унесут настоящий бубен. Эвены, живущие на 
западной Чукотке, рассказывают, что раньше 
у входа в жилище клали игрушечный бубен, 
чтобы ребенок не выбегал на улицу. Видимо, 
именно такие предметы, то есть миниатюрные 
бубны или модели бубнов, в довольно большом 
количестве встречаются в различных музейных 
коллекциях, хотя функции этих предметов оста-
ются не до конца раскрытыми в описаниях та-
ких коллекций. 

У орочей на шаманском костюме присутство-
вали перья орла, сам костюм был сходен с уль-
чским или нанайским костюмом. Такой костюм 
изображал шкуру птицы, а на ногах, на обуви 
имелись изображения жаб – владелиц Нижнего 
мира. У орочских шаманов количество атрибу-
тов зависело от силы шамана, у слабых шама-
нов было меньше принадлежностей, у сильных 
– больше. У удэгейцев шаманский костюм по-
хож на нанайский или эвенкийский. Сходные по 
типу костюмы были у шаманов ороков, костю-
мы негидальских шаманов были сродни эвен-
кийским или нанайским – иными словами, все 
шаманские костюмы народов Приамурья имели 
множество общих черт. Понятно, что костюм 
шамана имеет некоторые этнические доминан-
ты, но столь же вариативен и индивидуален в 
каждом объекте, как и театральный реквизит 
для одной и той же пьесы в ее разных постанов-
ках даже в одном и том же театре.

Атрибуты шамана у нанайцев – это зеркаль-
ные диски-толи, пояс, бубен, посохи, священ-
ные столбы, фигурки духов-помощников – сэ-
вэн, одежда нанайских шаманов – халат, юбка, 
кофта, головной убор. Декоративные элементы 

шаманского костюма нанайцев – это перья 
орла, которых насчитывалось до 27 штук, изо-
бражения змей, ящериц, лягушек, на шапке 
шамана – полоски меха различных животных; 
таким образом, шаманский костюм представ-
лял в собирательной форме целостную модель 
мира зверей. Костюм делал нанайского шама-
на похожим на тигра или медведя. Нанайцы 
полагали, что дух-покровитель шамана-аями 
жил в центральном бубенчике на рогах шапки. 
На юбках нанайских шаманов также наноси-
лись изображения духов-помощников, Бубны 
шаманам делал сначала хороший искусный 
мастер, потом – сами шаманы, женщины-ша-
манки заказывали бубны мастерам. В 1930-е 
годы нанайские шаманы камлали без бубнов, 
иногда для создания ритма, обязательного в 
камлании, стучали по топору или другим пред-
метам. Нанайцы говорили, что в бубне и коло-
тушке живут свои духи – то же мы наблюдаем 
у тюркских народов Южной Сибири. 

У нанайцев слабые шаманы, то есть шаманы 
низшей категории иногда получали бубны от 
умерших родственников, такие шаманы имели 
слабых духов-помощников. Средние шаманы 
проходили посвящение, которое заключалось в 
том, что над ними камлал какой-то опытный ша-
ман, который наблюдал шаманское призывание 
у нового избранника духов. Средние шаманы 
имели особый костюм, собственные атрибуты, 
имели более могущественных духов-помощни-
ков. Среднему шаману атрибуты делали род-
ственники. Самые могущественные шаманы, 
касаты, занимающиеся проводами душ в Ниж-
ний мир-буни, имели в качестве помощника 
птицу-коори и особого духа-сэвэна Бучу [10, 
400]. Ими могли быть только мужчины. Атри-
буты такого шамана – посох и зеркала-диски 
доставались ему от предков. Этнографы отме-
чают, что у нанайцев шаманы всех категорий 
были бедными, поскольку из-за своей практики 
не участвовали в промыслах и работах, а сама 
шаманская практика не давала возможности 
разбогатеть. У ульчей шаманский головной убор 
был сделан из шкуры с головы лисицы, на поясе 
были подвески.

Нивхские шаманы имели весьма скромные 
атрибуты – бубен, пояс, набор повязок из свя-
щенных стружек-инау, головной убор, перевязь, 
запястья. На головном уборе располагались зер-
кала-толи в форме дисков и изображения рогов. 

Шаманы юкагиров имели костюм женского 
покроя, особый нагрудник типа того, каким поль-
зовались эвенкийские шаманы, и обувь-пимы. 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
139 В.Федоров, имеющий в виду тот же комплект атрибутов, хранящийся в магаданском музее, считает, что эти фигурки 
изображали «хозяек дорог» Нижнего мира (Федоров В. Тайны вуду и шаманизма. М., 2003. С. 303), для чего нет никаких 
доказательств. Фигурки духов-помощников у эвенских шаманов весьма реалистически изображают обитателей Среднего 
мира.
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Вполне возможно, что когда-то юкагирский ша-
ман представлял роль женского божества типа 
матери-земли. Впрочем, все может быть – воз-
можно, что у юкагиров мужчина-шаман менял 
свой пол, но, в отличие от знаменитых таким 
свойством чукотских шаманов, только на время 
камлания. У юкагиров бытовала примета, что 
лопнувшая кожа на новом шаманском бубне яв-
ляется признаком близкой беды.

У чукчей шаманская одежда отличается от 
обычной повседневной одежды особой бахро-
мой, подвесками и швами. Уж не та ли это самая 
бахрома, которая в современных стилизациях 
так наглядно отличает повседневные этногра-
фические костюмы американских индейцев от 
костюмов коренных жителей азиатского Севе-
ра? Как пишут исследователи, только запад-
ные чукчи имели особую шаманскую одежду, 
которая шилась из мелких кусочков меха – это 
дает основания думать, что первоначально ша-
манский костюм таким образом изготовлялся 
из шкур всех водящихся вокруг зверей и имел 
целью собрать полную картину мира или скон-
центрировать в себе силу всех живых обитате-
лей Среднего мира. Ученые предполагают, что 
на Чукотке имело место преобразование более 
сложного общесибирского шаманского костю-
ма в сторону его упрощения. Так, конечно, 
можно думать, если отягощать описываемую 
религию и религиозную практику сущностя-
ми, аналогичными понятийному аппарату ми-
ровых религий, но можно и допустить, что на 
Чукотке сохраняется культурная архаика. У ко-
ряков шаманы не имели особого костюма, не-
которые корякские шаманы при приготовлении 
к камланию надевали один мужской торбаз и 
один женский Корякская одежда имела подве-
ски из кружков кожи или бисера, которые, по 
сообщениям мастериц, изображали луну, а точ-
нее, луны нескольких миров – впрочем, такие 
украшения давно появляются на праздничной 
и даже на повседневной корякской националь-
ной одежде. 

Шаманы эскимосов, как и у других народов, 
имели бубен, несколько отличавшийся своей 
формой, размерами и конструкцией, но самое 
интересное заключается в том, что у эскимосов 
использовалась особая техника обращения с 
бубном. Эскимосы, в отличие от всех других на-
родов, били колотушкой не по оболочке бубна, а 
по его обратной стороне, то есть по деревянной 
рамке, при этом оболочка действовала только 
как резонатор и являлась главным источником 
звуков бубна. 

Екатерина Дмитриевна Прокофьева – та самая 
исследовательница, которой старый селькупский 
шаман хотел отдать своих духов-помощников, 
впоследствии написавшая объемное исследова-
ние о шаманских костюмах народов Сибири [46], 
отмечала, что для комплекта шаманской одежды 
характерными являются кафтан, нагрудник-пе-
редник, головной убор, обувь, перчатки или ру-
кавицы и штаны. Если какие-то части костюма 
отсутствовали в той или иной этнической тради-
ции, то чаще всего не было перчаток и штанов. 
Иногда в качестве шаманской одежды фигуриро-
вал только головной убор, только нагрудник или 
повязка, маска, пояс или накидка. Головной убор 
шаманов мог иметь рога – не вполне понятно, 
для роли оленя-бойца или для роли жертвенного 
животного, преподнесение которого духу в фор-
ме умерщвления разыгрывалось в шаманском 
иллюзионе, – шаманская обувь имела матери-
альные элементы лап зверя или такие элементы 
изображались на ней при помощи каких-то укра-
шающих средств. В костюме шаманов так или 
иначе отражалось противопоставление светлого 
и темного миров – очевидно, так показывались 
Верхний мир и Нижний мир соответственно. 

Шаманский костюм у большинства народов 
Сибири символизировал собой зверя или пти-
цу. При этом, несмотря на громадную разницу 
в конструкции и декоративной отделке, костю-
мы разных народов по своей семантике оказы-
ваются очень однообразными. Образ птицы в 
костюме отмечается у алтайцев, хакасов, тувин-
цев, тофаларов, монголов и бурят, присутствует 
в атрибутах саамов. Зверь изображается в ша-
манских костюмах якутов, эвенков, бурят. Ша-
манские костюмы из цельной звериной шкуры 
имелись у селькупов, кетов, энцев, нганасан, 
сымских эвенков, тофаларов. У эвенков был 
шаманский головной убор из шкуры журавля. 
Часто наплечная одежда соотносится с образом 
птицы, а головной убор – с образом копытных. 
Возможно, такое распределение смыслов на ко-
стюме объясняется попросту тем, что наиболее 
значимой частью головы животного являются 
рога, а значимой частью плечевого пояса – кры-
лья, причем у человека, примеряющего на себя 
эти образы, понятно, нет ни того, ни другого, и 
как раз по этой причине он стремится заполу-
чить недостающие для себя части тела живот-
ных. Детали шаманского костюма изображали 
части тела животных, у энцев определенные 
части костюма представляли даже костный мозг 
или же подчеркивали собственное тело шамана. 
Подвески на шаманском костюме составляли 

зооморфные и антропоморфные (редко) изобра-
жения, части тела зверей, духов-уродов (одно-
ногих, одноруких и т.п.), реже рыб и насекомых, 
бабочек и оводов. В общем, шаманский костюм 
был настолько насыщен смысловыми элемента-
ми, указывающими на животных и птиц, и са-
мими образами этих птиц, что его можно срав-
нить с универсальным театральным костюмом, 
позволяющим играть самые разные роли птиц 
и животных. Отметим сделанное наблюдение: 
такой костюм позволяет шаману играть роль 
собственного духа-помощника, но по крайней 
мере звериные образы, для представлений ко-
торых использовался такой костюм, относились 
не только к ним...

Чаще всего в изображениях на шаманских 
костюмах и предметах шаманской одежды на-
родов Сибири присутствуют животные – олень, 
лось, выдра, волк, медведь, собака; птицы – 
двуглавый орел, филин, журавль, утка, гагара, 
гусь, кукушка. На них имеются также изобра-
жения мирового дерева или символизирующей 
его лестницы, а также элементы той или иной 
сферы мира – солнце, луна, звезды. Позднее на 
шаманских костюмах появляются лодки, луки, 
копья, сабли, символы дорог, цепи, веревки, ми-
ниатюрные модели предметов, используемых 
в хозяйстве. В атрибутике несильных шаманов 
обычно отсутствует железо, которое, очевидно, 
ассоциируется с особым могуществом. У алтай-
цев и тувинцев на шаманском костюме имеется 
изображение небесных дев – дочерей верхов-
ного божества Ульгеня. В частности. именно 
такие изображения позволяют определить зна-
чение одного из антропоморфных орнаментов, 
представленного на эвенских женских передни-
ках-нэл в виде бисерной вышивки.

На шаманских бубнах народов Сибири было 
принято рисовать все, что угодно – устройство 
вселенной, состоящей из нескольких миров, ду-
хов-помощников, представляющих разные сти-
хии природы. Это нам понятно и мы довольно 
легко можем это объяснить – ведь любое изо-
бражение предмета являет собой приближение 
к нему. Кстати, стремление сделать акцент на 
изображении глаз в фигурке духа [31, 92] – это 
явное желание заставить соответствующего 
духа внимательнее смотреть на людей и чаще 
думать о них. Как отмечала Г.  Н.  Грачева, ри-
сунки на бубне шамана зависят не столько от 
традиционных верований, сколько от фантазии 
самого шамана, а шаманство насыщено элемен-
тами персональной креативности. Известно, что 
изображение духа является вместилищем духа, 

и нарисовать духа помощника на бубне – зна-
чит вселить его туда, отлить или вырезать из 
металла подвеску, изображающую животное и 
прикрепить ее к костюму – значит, завести себе 
соответствующего помощника. У кетов на бубне 
было изображено семь миров, а в мире семь реч-
ных мысов – это схема мира, своего рода геогра-
фическая карта большого государства со всеми 
его виртуальными территориями… 

Из характеристики шаманских атрибутов, 
которые имеют какие-то сопроводительные 
разъяснения их владельцев [47], становится по-
нятным, что шаманские костюмы с присутству-
ющими на них изображениями духов являются 
не просто формой вместилища тех духов-по-
мощников шамана, которые служат ему в тот 
или иной момент или средством их вызывания, 
но и своего рода коллекцией духов-помощни-
ков, которые служили шаману на протяжении 
его деятельности, даже если тот или иной дух 
переставал служить шаману. Изображение та-
кого духа оставалось на костюме, поскольку 
демонтировать элементы такого костюма было, 
скажем так, не принято. Иногда считается, что 
количество духов-помощников влияет на ранг 
или статус шамана, но остается неясным, мож-
но ли считать специализацию шамана типа той, 
какую имеют ненецкие или нанайские шаманы, 
влияющей на их статус, возможны ли переходы 
из одного статуса в другой и как они осущест-
вляются. 

Если внимательно рассматривать металличе-
ские зооморфные изображения, размещенные в 
виде подвесок на шаманских костюмах, то мож-
но убедиться в том, что некоторые из этих изо-
бражений имеют одинаковый стиль исполнения 
с деревянными идолами, представляющими, 
очевидно, семейных духов-охранителей. Это 
сходство, как мы думаем, означает, что эти под-
вески можно признавать не самостоятельными 
изображениями духов-помощников, а вторич-
ными изображениями тех самых идолов, кото-
рые некогда занимали свое место в жилище, а 
теперь находятся в экспозициях этнографиче-
ских музеев рядом с шаманскими костюмами.

С чисто искусствоведческой точки зрения 
данное сходство трудно объяснимо, поскольку 
скульптурные изображения во все времена и у 
всех народов оказываются связанными по сти-
листике со спецификой своего материала, и то, 
что характерно для деревянной скульптуры, то 
есть в нашем случае для идолов, едва ли может 
непреднамеренно воспроизводиться в метал-
ле – здесь мелкая скульптура народов Сибири 
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не составит исключения. Соответственно есть 
основания ставить вопрос – являются ли изо-
бражения духов. сходные с идолами, самосто-
ятельными изображениями первого порядка, 
или же они относятся к изображениям второго 
порядка, то есть воспроизводят изображения 
идолов? Признание того, что некоторые фигур-
ки на шаманском костюме изображают идолов, 
побуждают видеть семиотические характери-
стики шаманского костюма и в конечном счете 
мировоззрение шамана в несколько ином свете, 
чем это представлялось ученым ранее [48].

Присутствие изображений идолов на ша-
манском костюме (если это действительно они) 
с очевидностью свидетельствует о том, что сре-
ди духов-помощников шамана были не только 
его личные духи, обретенные им вместе с его 
шаманским призванием, но и по крайней мере 
какие-то семейные духи, фигурки которых на-
ходились в общем пользовании членов семьи, 
или духи-объекты промысловых культов. Этот 
факт сам по себе не особо примечателен, по-
скольку известно, что среди духов-помощни-
ков шамана, особенно среди тех, к кому шаман 
обращался при камлании, были и духи-предки, 
и духи-хозяева стихий, и представители пан-
теона – тут сделанные наблюдения только в 
какой-то мере обосновывают это положение. 
Но наличие изображений идолов на шаман-
ском костюме, как бы удваивающее или муль-
типлицирующее этих идолов и соответственно 
приближающее к себе духов, которых они изо-
бражают, во время исполнения шаманского ри-
туала, несколько меняет наши представления о 
самом шаманском костюме. 

Мы не оспариваем того, что сам шаманский 
костюм можно считать своеобразной моделью 
мира, поскольку в нем может быть обнаружено 
в той или иной форме мировое дерево или иная 
форма изображения вселенной, а разнообразие 
фигурок духов-помощников и материал шкур 
и перьев от разных животных, о чем мы уже 
говорили, являет собой вселенский зоопарк 
(если они зооморфные), или региональный 
этнопарк (если они антропоморфные). Если к 
этим качествам шаманского костюма добавить 
присутствие на нем изображений идолов, явля-
ющихся самостоятельными предметами куль-
та безотносительно к шаманской практике, то 
тогда шаманский костюм обретает еще одно 
качество – качество переносимой модели ани-
мистического алтаря, поскольку не все наличе-
ствующие на нем изображения представляют 
личных духов шамана.

Впрочем, сходство скульптурных изображе-
ний на шаманских костюмах с идолами может 
приобрести и иную, прямо противоположную 
интерпретацию, при которой семейные идолы 
вне зависимости от места их расположения (в 
специальном вместилище, в жилище, на от-
крытой местности) будут рассматриваться как 
воспроизведение изображений духов-помощ-
ников и покровителей шамана. Этот взгляд 
может найти обоснование в бытовавшем у не-
которых народов обычае разбирать часть под-
весок с костюма умершего шамана в качестве 
охранителей. Таким образом, обнаруживается 
сложная и многомерная связь между составом 
личных духов-помощников шамана и семей-
ных духов-охранителей, между изображения-
ми идолов и духов-помощников, и между пред-
ставлениями о функциях духов-помощников и 
духов-охранителей.

Таким образом, костюм шамана у наров Си-
бири служил средоточием духов-помощников 
и духов-охранителей, изображения которых 
либо сохраняли в себе этих духов, либо позво-
ляли духам приближаться к шаману. По словам 
Ч. М. Таксами, костюм – это мир, это дом ду-
хов-помощников шамана [49, 11]. Если такой 
костюм не был насыщен изображениями раз-
нообразных духов-помощников шамана, то он 
воспроизводил главного помощника шамана 
– зверя или птицу, с помощью которого шаман 
совершал путешествия в верхний или нижний 
мир. Надо полагать, что духи-птицы позволяли 
шаману перемещаться в Верхний мир и в Ниж-
ний мир, а рыбы и пресмыкающиеся содейство-
вали шаману при камланиях в Нижний мир.

М. Элиаде в своей книге «Шаманизм. Архаи-
ческие техники экстаза» так пишет о характере 
и предназначении шаманского костюма: «Ша-
манский наряд сам по себе представляет рели-
гиозную космографию и иерофанию (священ-
ноявление): он означает не только божественное 
присутствие, но также космические символы и 
метапсихические пути. При тщательном иссле-
довании он раскрывает систему шаманизма так 
же ясно, как и шаманские техники и мифы. … 
Даже тогда, когда наряда не существует, его за-
меняют шапка, пояс, бубен и другие магические 
предметы, принадлежащие к ритуальному наря-
ду шамана и заменяющие собственно одежду. 
Так, например, В.  В. Радлов утверждает, что 
черневые татары, шорцы и телеуты не знают 
шаманского наряда; тем не менее часто случа-
ется (как, например, у лебединских татар), что 
используется ткань для обматывания вокруг 

головы, и без этой ткани совершенно недопу-
стимо заниматься шаманством. Сам по себе 
наряд представляет религиозный микрокосмос, 
качественно отличающийся от окружающего 
мирского пространства. С одной стороны, он 
составляет почти полную символическую си-
стему, а с другой стороны, в связи с посвяще-
нием, он насыщен разнообразными духовными 
силами, прежде всего «духами». Благодаря са-
мому факту одевания – или манипуляции заме-
няющими предметами – шаман преодолевает 
мирское пространство, готовясь войти в контакт 
с духовным миром».

Символика шаманских атрибутов народов 
Сибири универсальна и в разных формах вы-
ражает присутствие разных миров и связь этих 
миров друг с другом. Изображение мирового 
дерева – а ведь дерево по своей сути есть живая 
модель мира, подаренная человеку самой при-
родой! – может обнаружиться в виде раститель-
ного орнамента на одежде или каких-то предме-
тах, а также в виде лестницы архаического типа, 
то есть ствола дерева с искусственными сучка-
ми, торчащими в разные стороны. Зооморфные 
или антропоморфные изображения в жилище 
– это изображения покровителей или домашних 
охранителей, но такие же изображения в виде 
подвесок на одежде, уже своим месторасполо-
жением показывающие высшую степень инди-
видуальной принадлежности: это духи-покро-
вители, духи-помощники данного конкретного 
человека-шамана, и само надевание такой одеж-
ды, демонстрирующее ее зрителям, является на-
чалом шаманского сеанса. Сам костюм шамана, 
если он есть – это уже своеобразный способ 
отождествления шамана со своим главным ду-
хом-помощником, который и позволяет шаману 
путешествовать по мирам. Как уже говорилось, 
бубен шамана – это не только инструмент для 
извлечения мелодий, это еще и «перевозочное 
средство», лодка, плот или ездовое животное. 
Голос бубна в этой системе представлений мо-
жет быть уподоблен звукам Верхнего мира – 
грому, шуму воды на речном пороге, который на 
горизонтальной модели мира разграничивает ее 
сферы, или грохоту камней, падающих вниз, в 
бездну с горного склона… Так или иначе зву-
ки бубна – это то, что символизирует проник-
новение шамана в другой мир и тем самым од-
новременно приближение этого самого мира к 
сообществу людей, событие загадочное, таин-
ственное, обычно небезопасное. Одновремен-
но с этим звуки бубна – это сигнал призывания 
сверхъестественных сил или появления этих 

сил в Среднем мире, в непосредственной близо-
сти от человека. 

Вообще, наверное, в традиционной этногра-
фической культуре нет предмета, который был бы 
более насыщен смысловыми, семантическими 
связями с другими предметами, чем шаманский 
бубен. Деревянная рама бубна сохраняет связь 
с тем живым деревом, из которого она сделана, 
шкура животного, которой обтянут бубен, уста-
навливает связь бубна с образом этого животного 
– одним из помощников шамана. Интересно, что 
в бубне, даже в материале, из которого он изготов-
лен, столь очевидно – и столь же удивительно! – 
переплетаются растительный и животный миры. 
Этими же свойствами обладает и лук, замещав-
ший бубен у некоторых народов. Транспортные 
функции бубна производны не только от того, что 
он сделан из шкуры ездового животного, но и в 
его форме и структуре – ведь точно так же, по-
средством обтягивания деревянного остова шку-
рами, изготавливается и речная лодка, и промыс-
ловая байдара морских охотников, так что бубен 
связывает с лодкой не только внешнее сходство, 
но и композиционная структурная схема. На-
конец, рисунки на бубне, если они изображают 
духов-помощников, то привлекают эти существа 
к данному предмету, а если на нем изображена 
модель вселенной в том или ином виде – они слу-
жат не только навигационной картой для шамана, 
но и точно так же приближают шаманские миры 
к обладателю шаманского дара и атрибутов, как 
изображения духов привлекают самих духов.

Если наблюдать изменения в шаманском ко-
стюме какого-то одного народа, насколько это 
позволяют этнографические исследования или 
изучение музейных коллекций, то можно прий-
ти к выводу, что на рубеже XIX-XX веков имела 
место деградация шаманской одежды по срав-
нению с предшествующими временами более 
активной шаманской практики. Не следует за-
бывать о том, что шаманские костюмы отбира-
ли и сжигали в годы борьбы с шаманством – та-
кими известиями полны популярные статьи по 
культуре народов Севера, особенно те, которые 
основываются на интервью с представителями 
самих этих народов, и научные работы по исто-
рии народов Сибири в ХХ веке. Однако здесь в 
принципе надо иметь в виду, что пользование 
специальной одеждой для практикующего ша-
мана не является чем-то обязательным. Обяза-
тельным атрибутом шамана является бубен, но 
и он имеет способность приобретать функцио-
нальных заместителей в виде любого предмета, 
из которого можно извлечь звук. 
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Остается непонятным то, с чем именно свя-
зана постепенная профанизация изобразитель-
ных элементов на одежде, которую мы можем 
наблюдать на материале декоративной отделки 
одежды народов Сибири, и придание им чисто 
художественных, часто даже не изобразитель-
ных, а орнаментирующих функций. Возможно, 
что именно таким образом искусство освобо-
ждается от своих мировоззренческих основ. 
И именно так на вполне «профанной» повсед-
невной обуви у тунгусов, в частности у эвенов, 
появляются исходно шаманские черты в виде 
украшения, воспроизводящего лапу птицы, у 
североамериканских индейцев остается на ко-
стюме бахрома, которая является шаманской 
для костюма чукчей, а полоски рысьего меха на 
головных уборах, возможно, еще имеют охрани-
тельные функции, но уже никак не могут свите-
дельствовать о том, что когда-то традиционный 
костюм народов Сибири мог быть моделью це-
лого мира... 

Шаманское лечение
Всем известно, что одной из прерогатив ша-

мана, которая отмечается почти повсеместно, 
где имеются шаманы, было излечение больных. 
Можно задать вопрос – имел ли шаман функции 
лекаря, то есть того, кто является единственным 
специалистом в области традиционной медици-
ны? Безусловно, нет. В этнографии народная ме-
дицина как область культуры и как одна из форм 
положительных знаний давно стала объектом 
описания, но она включает способы и средства 
лечения ран, травм, применение разнообразных 
специально приготовленных лечебных снадо-
бий – настоев, отваров, мазей, традиционную 
акушерскую практику (то, что пока этнографы 
знают плохо. Но врачи – еще хуже), и многие 
из этих способов лечения получают полное при-
знание в официальной медицине. Шаманская 
медицина – это особое явление. 

Начнем, пожалуй, с того, что шаманы в своей 
медицинской деятельности никогда не практи-
ковали хирургического лечения и не занимались 
травмами, ранами и ушибами, то есть теми не-
дугами, причина которых была вполне матери-
альной. У шаманов, равно как и у тех, кого они 
пользовали, было собственное представление о 
болезни, которую должен был лечить и которую 
мог вылечить шаман. Согласно этим представ-

лениям, болезненное состояние человека име-
ло две причины, и обе причины были связаны 
с воздействием недобрых сверхъестественных 
существ. 

Первая причина болезни заключалась в том, 
что в человека вселялся особый вредоносный 
дух, дух болезни, вторая причина – в том, что 
некие вредоносные существа из другого, почти 
всегда из Нижнего мира, похитили одну из душ 
человека. Соответственно и сущность шаман-
ского лечения и задачи шамана заключались в 
том, чтобы изгнать духа болезни или вернуть 
душу умершего в Средний мир и воссоединить 
ее с ее обладателем.

Тувинский шаман при камлании с целью 
лечения больного в поисках утраченной души 
сунэзин больного проникал в Нижний мир и 
добирался до владений повелителя этого мира 
Эрлик-Ловун-хана, просил его отпустить похи-
щенную душу и извлечь болезнь из тела. Та-
ким образом, у тувинцев болезнь мыслилась 
и как проникновение зловредного духа в тело 
больного и как временная утрата больным од-
ной из своих душ. У тюркских народов Сиби-
ри, как пишет Н. А. Алексеев, духи-помощники 
шаманов имели специализацию по болезням, 
которые они должны были лечить. Интересно, 
что нивхи в своей медицинской практике, как 
показал А. Б. Островский, также имели помощ-
ников-специалистов по отдельным видам болез-
ней, и изображения этих помощников служили 
средством против того или иного недуга140.

Ханты и манси верили в то, что насылание 
болезней на человека является действием целой 
армии и иерархии враждебных человеку духов, 
а Нижний мир, где эти духи обитают, является 
пристанищем болезней [33, 240]. Хантыйские 
шаманы, как рассказывают, даже обладали спо-
собностью оживлять умерших. Для этого шаман 
исполнял особый ритуал – он ложился рядом с 
умершим лицом вниз и лежал так до трех су-
ток, после чего выходил из чума либо вдвоем с 
оживленным, либо один. Как видно, эта практи-
ка давала положительный результат отнюдь не 
всегда, что, однако, не умаляет ее значения – а 
что, разве современный дипломированный врач 
может гарантировать стопроцентный результат 
своего лечения?

Саамские шаманы-нойды для излечения 
больного направлялись в страну теней ямбе-аймо 

и просили покровителей этой страны, чтобы 
они не призывали к себе душу больного. Обра-
тим внимание – тени призывают, а не похищают 
душу, а нойда вежливо просит обитателей этой 
страны этого не делать; здесь совсем другие 
модальности, чем у других народов. В царстве 
теней нойдам в их занятии помогали птица сай-
во-лодде, рыба или змея сайво-гуэлле и олень 
сайво-сарва.

Селькупы также рассматривали болезнь че-
ловека как похищение одной из его душ, Чтобы 
вылечить больного, селькупский шаман искал 
похищенную душу в другом мире, если не нахо-
дил – больной умирал, если находил – больной 
выздоравливал. Вместе с тем селькупы предпо-
лагали, что дух болезни вселяется в больного, 
и во время лечебного камлания шаман начинает 
гонять его по телу при помощи своих духов-по-
мощников, стремясь изгнать его. Очевидно, 
все-таки чаще селькупские шаманы предпочи-
тали бороться с духами болезни в теле человека. 
Однажды у селькупов в 1920-е годы молодежь 
выследила шамана, когда тот собрал червей в 
гнилом дереве и потом выдавал их за духов бо-
лезни. Селькупский шаман мог не только лечить 
больных, но и добыть ильсат – душу нового че-
ловека. 

Эвенки думали, что душу заболевшего че-
ловека могли похитить чужие шаманы. Такие 
представления, несомненно, служили источни-
ком межродового и межплеменного напряжения. 
Любопытно и оригинально по сравнению с дру-
гими источниками изложение шаманского ритуа-
ла эвенков, исполнявшегося в целях помощи ро-
женице, которое дано в «Описании Тобольского 
наместничества»: «Когда ж женщина мучается 
долго родами, то срубает шаман пень, колотит в 
него клин, штоб скорее от бремени разрешилась, 
и беспрестанно из находящихся с шаманом лю-
дей подслушивают у юрты и друг другу сказы-
вают, што скоро родит или еще нет. После тово и 
клин либо более, либо менее колотят, родившему 
же младенцу шаман нарекает имя, но штоб в той 
семье было ново» [36, 225-226]. 

Трудно сомневаться в том, чтобы наблю-
датель, составивший это описание более 200 
лент назад, не заметил в созерцаемых им дей-
ствиях шамана элементы симпатической магии. 
Не менее существенно для характеристики ша-
манства непременное присутствие посторон-
них зрителей – тех, кто выполняет при совер-
шении камлания второстепенные функции. В 
данном случае в этой роли выступают те люди, 
кто находится вблизи юрты, они подсказывают 

шаману состояние роженицы и тем самым не 
только позволяют шаману подстраивать свои 
магические манипуляции с пнем и клином под 
течение родов, но и наблюдают воочию всю 
сверхъестественную силу могущества шамана, 
проявляемую в ритуале.

Один из фрагментов «Описания Тобольского 
наместничества» содержит и зложение несколь-
ких последовательно совершенных шаманских 
ритуалов, связанных с избавлением от заразной 
болезни. 

«Прежде Чепогирей (эвенкийский род Чапо-
гир – А.Б.) было человек до тысячи, но многие 
вымерли оспой следующим случаем. Один из 
них был взят в город Енисейск аманатом на год, 
што в то время по частым бунтам и необходи-
мо было. Он, заразившись оспою, бежал в свою 
волость, от нево и протчия заразились. В то же 
время был славной шаман, который предприял 
свою собратию от злодейства оспы избавить. 
На претолстом дереве вывертел дыру, штоб че-
ловеку можно было пролесть, которой из оной 
выползет, то шаман ту минуту дыру заткнет, 
штоб оспа осталась на другой стороне дерева, 
и так помешкивая пущая один за другим. После 
тово начал шаманить и обратясь ко всем ска-
зал, што нет способу свободится, мы все про-
падем, но еще приказал зделать земленой бугор 
со внутренным насквозь сводом, штоб человеку 
пролесть, и зделал такой же обряд, как и з дере-
вом, но и то не помогло. Бросился шаман в реку 
Подкаменную Тунгуску, а за ним и другие, иные 
на оленях, протчие вплав, как и женщины, где 
бедно живот свой скончали от быстрины воды, 
а другие не могли вытти от утесистых берегов, 
хотя в том месте река и не широка. А малое чис-
ло вышедших и оставшихся на берегу бежали 
далее и тем спаслись» [36, 226-227]. 

Здесь нет сомнения в том, что для наблюда-
теля, изложившего рассказ о попытках шамана 
избавиться от оспы, стали очевидными в равной 
мере и мировоззренческие, и семиотические 
представления, которыми руководствовался ша-
ман в своей практике. В данном фрагменте по-
следовательно описывается, как шаман, пытаясь 
избавить своих сородичей от заразной болезни, 
три раза подряд осуществлял ритуал преодоле-
ния преграды, специально создаваемой или на-
меренно избираемой с целью перейти в иную 
пространственную сферу, недоступную для бо-
лезни. В первый раз такой преградой было дере-
во с проделанным в его стволе отверстием – сво-
еобразное сочетание естественного предмета- 
преграды и артефакта-прохода в преграде, во 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
140 Впрочем, тут остаются некоторые неясности: каково среди нивхских фигурок соотношение изображений духов-по-
мощников шамана и изображений духов болезней, извлеченных из тела больного.
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второй раз – искусственный насыпанный бугор 
со сводом, или целиком искусственная преграда, 
в третий раз подлежащей преодолению прегра-
дой между разными частями пространства по-
служил целиком естественный географический 
объект – река. Функциональная семиотическая 
значимость прохождения через преграду в ри-
туале, совершаемом шаманом, в тексте данного 
источника настолько очевидна, что наблюдатель 
явно не мог не заметить истинного смысла дей-
ствий шамана по “разграничению” пространства 
с целью избавления от болезни, и того симво-
лического значения преграды, о котором столь 
вдохновенно писал в одной из своих работ Мир-
ча Элиаде [50, 24-27, 112-115]. Исходя из данного 
текста, трудно с определенностью сказать, имело 
ли преодоление реки чисто условное значение 
перехода через преграду, или это действие было 
сопряжено с какими-то медицинскими или эко-
логическими знаниями, однако можно не сомне-
ваться в том, что те два предыдущих действия, 
которые шаман придумал и заставлял проделать 
своих сородичей, в немалой мере лишь способ-
ствовали распространению заразной болезни. 
Остается неясным, являлась ли коллективная пе-
реправа через реку во время перекочевок часто 
применявшимся средством избавления от инфек-
ционных заболеваний, и насколько было бы пра-
вомерно отнести этот обычай к традиционным 
медицинским познаниям эвенков. Но бесспорно, 
что семиотический смысл которых оказался на-
столько понятным наблюдателю XVIII века, что 
он сумел выразить его в своем тексте, а также 
некоторые черты шаманских обрядов, имеющие 
подчеркнуто “театральный” характер. Из таких 
описаний становится понятным, что шаманские 
обряды эвенков и других народов Сибири обя-
зательно требовали присутствия зрителей и их 
совершение без значительного числа присутству-
ющих, очевидно, не имело смысла. Этот шаман-
ский ритуал представляет значительный интерес 
для изучения медицинской шаманской практики, 
поскольку он имеет аналогии в описаниях дей-
ствий шаманов, относящихся как к XVIII веку, 
так и близких к современности.

Эвены думали, что болезнь – это следствие 
похищения души больного духами Нижнего 
мира или, что встречалось чаще – вселение в 
человека духа болезни. Вот как выглядела прак-
тика шаманского лечения, связанная с тем, что 
шаман посещает во время лечебного камлания 
Нижний мир, у булунских эвенов Якутии:

«Когда шаман спускается (досл. падает) вниз, 
ему нужен огус-бык. Тогда шаман вылавливает 

злого духа-арингка из заболевшего человека. 
Того злого духа вниз увозит человек, на бы-
ка-огус посадив верхом. Так туда добравшись, 
начинают спорить (состязаться – авт.). Сначала 
шаман говорит: «Этот человек нашего человека 
съесть хотел, поэтому я сюда его привез». Тог-
да злой дух спрашивает: «Это шаман правду 
сказал?» – “Злой дух отвечает: «Правду». Тот 
опять спрашивает: «Зачем ты его намеревался 
съесть?» – Злой дух говорит: «Проголодавшись, 
намеревался съесть». Потом его стегают ветка-
ми. А когда шаман поднимается вверх, ему нуж-
на птица. Шаман, поймав душу больного чело-
века, привозит ее к божеству-айыы. После того, 
как он ее поймает, злой дух больше не может ее 
найти. Тогда больной человек выздоровеет. По-
том (шаман), говорит: «Душу сына солнца ло-
вите!». Там ее ловят, хорошо смотря, руки его, 
ноги его, все части его тела смотрят, и говорят, 
хорош ли он, плох ли он» [51].

У нанайцев широко практиковалось лече-
ние посредством изготовления фигурок духов, 
поскольку духи и насылали на людей болезни. 
Если шаман искал украденную душу больного, 
ему в этом помогала собака – особый дух-по-
мощник. Когда заболевал ребенок, взрослые 
окуривали багульником фигурки домашних 
духов, и говорили – «Не трогайте ребенка». 
А.  В. Смоляк описала один случай, когда 
дух-помощник шамана в виде червя лечил кость 
или нарыв в горле – очевидно, сеанс лечения со-
провождался какими-то фокусами. Нанайский 
шаман, пытаясь вылечить оспу, сделал идол ста-
рухи, который должен был изображать хозяйку 
болезни, и умилостивлял его. Однажды шаман 
даже помог самой А. В. Смоляк. 

Нивхи знали три способа шаманского лече-
ния – совет, изгнание злого духа, вызвавшего 
болезнь, и посылание помощников для изгна-
ния злого духа. По воззрениям нивхов, болезнь 
происходит из-за того, что злой дух милк тащит 
душу заболевшего в Млыво – селение мертвых. 
При камлании на лечение милк должен перейти 
в чн”а – специального идола, которого изготав-
ливали для того, чтобы переселить его из тела 
больного.

У маньчжур шаман мог отправиться в иной 
мир не только за душой больного, но и за ду-
шой умершего. М. Элиаде пишет: «О подоб-
ном нисхождении в «мир умерших» расска-
зывает маньчжурская поэма «Нишань самани 
битхэ «Предание о Нишанской шаманке», ко-
торую С.  М.  Широкогоров считает единствен-
ным письменным документом, касающимся 

маньчжурского шаманизма. Сюжет таков: во 
времена династии Мин некий юноша, сын бо-
гатых родителей, отправляется на охоту в горы 
и погибает вследствие несчастного случая. Ни-
шанская шаманка решает вернуть его душу и 
нисходит в «мир умерших». Она встречает мно-
го духов, среди которых и дух своего умершего 
мужа, и после многих перипетий ей удается вер-
нуться на землю с душой юноши, и он воскреса-
ет. В поэме – которую знают все маньчжурские 
шаманы, – к сожалению, очень мало подробно-
стей, касающихся ритуальной стороны сеанса. 
Она стала «литературным» текстом и отличает-
ся от аналогичных тюркских поэм тем, что запи-
сана и распространена в письменной форме уже 
очень давно».

Согласно воззрениям юкагиров, причина бо-
лезни человека заключалась в похищении души 
больного или его сердца духами нижнего мира. 
Для того, чтобы вылечить больного, шаман дол-
жен был предпринять путешествие в нижний 
мир и забрать душу больного у похитивших ее 
духов. Сходные в деталях представления в прак-
тике шаманского лечения прослежены у эвенов 
низовьев Лены, о чем мы уже говорили выше. 
Один из юкагирских рассказов, объясняет при-
чину болезни человека тем, что его сердце съел 
Остроголовый черт – хозяин Нижнего мира, 
впрочем, имеющий явные вторичные черты 
христианских легенд.

Приведем текст одной из юкагирских ша-
манских легенд, содержащих монолог шамана. 
Слова, представляющие собой прямую речь и 
выделенные курсивом, образуют текст шаман-
ского ритуала.

– Заболел один человек. Родственники по-
просили шамана вылечить больного. Стал ша-
ман бить в бубен, петь, призывать своих ду-
хов-помощников:

– Мой отец, дерева корень, мои предки, близ-
ко становитесь!

Со своей помощью
На моей стороне встаньте!
Моих девушек-помощниц
сюда приведите!
Пришли духи предков, невидимые простым 

людям, через шамана спрашивают их:
– Наши дети, наши потомки, зачем нас тре-

вожите? 
Родственники больного просят:
– Наш человек умирает, скажите, что с ним 

случилось?
– Душа-тень этого человека в царство теней 

пошла, – отвечают духи через шамана.

– Иди за тенью, шаман, сил не жалей! – про-
сят люди.

Шаман на полу на животе растянулся, в цар-
ство теней отправился. Поет он, что по дороге 
теней до дома старушки с собакой дошел. Ста-
ла собака на шамана лаять. Старушка из дома 
вышла, держит в руках каменный скребок для 
очистки шкур. 

– Навсегда пришел или на время? – спраши-
вает она шамана.

Шаман своим духам-невидимкам говорит:
– Со старушкой не разговаривайте, идите 

дальше.
До реки дошли, что в царстве теней течет. На 

берегу реки лежит лодка, на той стороне дома 
видны, кожаные покрышки их издалека белеют. 
Возле домов люди ходят, звенят металлические 
украшения их одежды. Шаман сел в лодку, на 
другую сторону реки перебрался и на берег вы-
шел.

Здесь он встретил давно умерших родствен-
ников больного человека. Вошел в их дом и уви-
дел душу-тень, которую ищет. 

– Я пришел к вам взять тень больного.
Родственники не дают, жалеют. Шаман взял 

тень силой, в себя втянул, чтобы она не вышла, 
уши себе заткнул. Отправился он в обратную 
дорогу. Лежа на полу поет:

– Мои солнечные лучи, меня вытяните!
Люди, которые помогали шаману, за одежду 

его подняли и три раза повернули против солн-
ца. Остановились. Полежал шаман и через не-
которое время сам встал на ноги. Девушки-по-
мощницы ему ноги растирают, будто снимают 
усталось после долгого пути. 

Подошел шаман к больному, ощупал его 
больное место и тень ему вернул. Затем обра-
тился к своим духам-невидимкам:

– Караульте его тень!
С тех пор больной человек поправился [52, 

40-41].
Данный рассказ не только объясняет при-

чину болезни и рассказывает о шаманском ле-
чении, но и довольно выразительно описывает 
сам шаманский обряд глазами его участников и 
наблюдателей. Он содержит также визуальную 
картину Нижнего мира в том виде, каким он 
представлялся юкагирам. Стоит сказать о том, 
что собаки как сторожа дороги в буни-мир мерт-
вых присутствуют в представлениях о Нижнем 
мире у омолонских эвенов, которые в прошлом 
были соседями юкагиров.

Чукчи также рассматривали болезнь чело-
века как проникновение в тело человека злого 
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духа-кэле или похищение души человека-уви-
рит. Способы лечения, имеющие психотера-
певтический характер – такие, как смена имени, 
прически, одежды, заклинания знали не только 
шаманы, они использовались повсеместно. Их 
основа имела общемировоззренческий харак-
тер, и каждый человек обладал правом на то, 
чтобы, изменив что-то в окружающем мате-
риальном мире, воздействовать на мир духов. 
В. Г. Богораз писал, что чукотский шаман вме-
сто утраченной души человека мог дать боль-
ному человеку часть своей души или вселить в 
человека своего духа-помощника [43, 43]. Пра-
вославный священник А. Аргентов, в середине 
XIX века более пятнадцати лет проживший сре-
ди чукчей, человек, который по долгу службы 
должен был активно бороться с шаманами, от-
метил в своих записках, что чукотские шаманы 
полезны как врачи: «Одним своим визитом мно-
го пользы дает шаман больному. Надо согласить-
ся, что смышленые шаманы полезны там, где до 
лучшего не доросли». О психотерапевтическом 
эффекте шаманского лечения, обращая особое 
внимание на эффекты массового гипноза, про-
являющиеся при шаманских сеансах, писал в 
1910-е годы один из крупнейших исследовате-
лей тунгусского шаманства С. М. Широкогоров 
[10, 60-67]. Статус психотерапевта отмечается у 
шамана, занимающегося лечением, и современ-
ными этнографами [53]. Польза психотехники 
лечения признается современными исследова-
телями шаманской практики [21, 24-25]. Нам 
известно, что Петр I в 1724 году, когда он был 
серьезно болен, послал в Сибирь, в Тобольск 
указ с требованием прислать ему лучших шама-
нов, но этот указ был получен в Тобольске уже 
после смерти императора.

Очень архаический ритуал, способный, по 
воззрениям тех, кто исполнял его, избавить лю-
дей от эпидемической болезни, существовал у 
чукчей. Участники Северо-Восточной геогра-
фической экспедиции. 1785-1795 наблюдали, 
что практика избавления от болезни носила 
комплексный характер. Когда шаман не смог 
помочь больному, чукчи сделали кольцо из соба-
чьих кишок и прошли под ним сами, а свое оле-
нье стадо прогнали между двумя кострами [31, 
137]. Автору этой книги удалось узнать у совре-
менных чукчей, что обряд прохождения людей 
под составленным из палок подобием арки, 
на которой повешена собачья кишка, до конца 

1930-х годов сохранялся у чукчей Анадырского 
района Чукотки как средство защиты от эпиде-
мий141. То же самое, как известно из источников, 
практиковали и коряки, а практика прохождения 
через специально сооруженные ворота в охра-
нительных целях была характерна и для энцев. 
Отголоски такого же обряда сохранилось также 
в фольклоре верхнеколымских юкагиров: один 
из рассказов повествует о том, как шаман, зама-
нив старуху-духа болезни в дом, обматывает его 
собачьими кишками; старуха-дух болезни не 
может выйти из дома, после чего люди навсегда 
покидают это место [52, 28].

Айнские шаманы-лекари экаси извлекали 
болезнь из тела больного человека в виде ку-
ска мяса. По представлениям айнов, чтобы за-
щититься от оспы, надо было поставить дере-
во корнями вверх. Такое дерево выступает как 
символ Нижнего мира и существует как один из 
атрибутов Нижнего мира, поскольку оно, нахо-
дясь в нашем, Среднем мире, выглядит так, как 
оно должно выглядеть в Нижнем мире [54, 92].

По шаманским представлениям, болезнь 
человека мыслилась как изменение некоей ду-
ховной сущности человека, и такое изменение 
могло иметь две формы – или утрату какой-то 
части этой духовной сущности, то есть утрату 
одной из душ, которую должны были похитить 
злые духи иного мира, или вселение в нездо-
рового человека какого-то постороннего духа 
– духа болезни. Недостающая часть духовной 
сущности человека – это, естественно, одна из 
его душ. В соответствии с такой логикой дан-
ная душа должна была быть отыскана и возвра-
щена пострадавшему от духов, а посторонний 
зловредный дух, понятное дело, должен быть 
изгнан навсегда и как можно дальше от людей. 
Если как это случается при эпидемии, имеет ме-
сто массовое нападение духов на людей, то, оче-
видно, изгнание духов уже не помогает, и ша-
ман стремится любыми способами выстроить 
преграду, которая призвана отделить шамана и 
защищаемых им людей от духов болезни, или 
найти такую преграду, которая послужит эффек-
тивным средством разделения людей и духов. 

Варианты шаманского лечения в разных си-
туациях и в разных традициях имеют довольно 
важные сущностные различия. При изгнании 
духа болезни из тела больного шаман не поки-
дает Среднего мира – разве что он пожелает из-
гнать духа за пределы этого мира. Дух болезни 

при этом представляется в материальном облике 
некоего существа, знакомого большому, шаману 
и свидетелям лечебного камлания, причем су-
щества вредоносного, но не слишком опасного – 
таким существом оказывается обычно какой-ни-
будь червяк или насекомое, то есть классические 
медиаторы-посредники, обладающие способно-
стью проникать в живое тело или его покровы, 
и обнаруживаться внутри тел живых существ в 
живом, подвижном состоянии. При отыскании 
похищенной души больного шаман должен от-
правиться на ее поиски в какой-то иной мир, и 
в том мире ему предстоит противостояние со 
зловредными существами-духами, которые явля-
ются похитителями духи заболевшего человека. 
Тут в задачи шамана входит отобрать душу боль-
ного у духов, возможно – оставить им что-то вза-
мен, и вернуть душу в тело больного.

Совершенно иная практика наблюдалась при 
коллективном лечении, например, при стремле-
нии шамана избавить сородичей от эпидемии. 
В этих случаях действия шамана имели почти 
магический характер, независимо от того, соз-
давал ли он преграду. призванную защитить 
от болезни, искусственно,.или пользовался ка-
ким-то природным топографическим объектом, 
например, рекой. 

Основные отличительные особенности прак-
тики шаманского лечения – прежде всего то, что 
болезнь, которую брался лечить шаман или ко-
торую должен был вылечить шаман, поскольку 
обладавший медицинскими знаниями человек 
не мог с ней справиться, имела неясную, зага-
дочную причину, и облечение этой болезни в 
форму духа-иррационального существа, обла-
дающего некоей волей и способного выбирать 
жертву. Таких причин могло быть опять же две – 
присутствие злого духа, вселившегося в больно-
го, или похищение одной из душ заболевшего, 
и по-своему эти две причины исключали друг 
друга, как исключают друг друга недостаток 
или избыток сверхъестественной субстанции. 
Разница причин болезни диктовала задачи ша-
мана-лекаря: или он должен был бороться с ду-
хом болезни в присутствии больного на глазах 
у зрителей, или он опять же на глазах у своего 
пациента и соотечественников – и непременно с 

их помощью – должен был отправиться за похи-
щенной душой и вернуть ее пациенту, ибо толь-
ко это давало надежду на успех лечения. Если 
шаман не мог вылечить пациента и тот умирал 
– а таков один из распространенных сюжетов 
шаманских легенд, превращенный искусными 
манипуляторами в антишаманские сказки, – для 
носителей соответствующего мировоззрения 
это означало, что пациент потерял какую-то 
другую душу, но если было так – значит, имен-
но таково было желание самого пациента, и в 
этом случае неудачное лечение никоим образом 
не влияло на репутацию шамана. Поскольку ша-
ман – избранник духов, а духи далеко не всемо-
гущи и не всегда послушны шаману, то бывают 
случаи, когда, как говорят знакомые нам врачи, 
медицина бессильна…

Шаманская практика 
предсказания будущего

Практика предсказания будущего представ-
ляет собой одно из действий, которые у народов 
Сибири традиционно относились к компетен-
ции шаманов и составляли значительную часть 
среди шаманских ритуалов. Различные пред-
сказания занимали важное место и в шаманстве 
других народов Севера, Сибири и Дальнего 
Востока [55, 183-186, 205  207; 56, 165-166]142. 
Предсказания будущего как действия шаманов, 
осуществляемые по просьбе других лиц, часто 
встречаются как сюжетный элемент фольклор-
ных произведений, чаще всего рассказов-бы-
личек или легенд, иногда – героико-эпических 
произведений, а в настоящее время сказок.

В небольшом сборнике «Сказки эвенской зем-
ли», изданном в Магадане в 1988 году – к сожа-
лению, без перевода на русский язык, – помеще-
на сказка с названием «Человек и шаман»143. Эта  
сказка по-своему уникальна. Она. содержит 
полный текст песнопения шамана, предска-
зывающего будущее для главного героя пове-
ствования. Если мы не располагаем собственно 
обрядовыми текстами шаманских камланий 
с предсказанием будущего, то данный текст 
может рассматриваться как совершенно аутен-
тичный материал, иллюстрирующий описы-
ваемую в повествовании обрядовую практику 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
142 Т.С. Теин пишет, что шаманы эскимосов могли «угадывать приближение несчастья».
143 Эвэсэл торэн″этэн нимкарни. («Сказки эвенской земли»)/ Сост. Большакова Л.Е. [и Хардани А.И.]. Магадан, 1988. 
С. 25-26. Запевные слова «Куниро-кунир» в подлиннике повторяются после каждой строки. Текст определен исполните-
лем и собирателями как сказка. хотя ничто не мешает отнести этот рассказ к жанру бывальщин – одного из жанров не-
сказочной прозы. Исполнитель – Зыбин Петр Кириллович (1919-1993) житель с.Тахтоямск Ольского района Магаданской 
области (Cообщено редактором книги Хардани А.И.). Варианты рассказа, записанные от других собирателей, не извест-
ны. Небольшой фрагмент шаманского предсказания будущего содержится также в одном из эвенских эпических сказаний 
(Лебедева Ж.К. Эпические памятники народов Крайнего Севера. Новосибирск, 1982. С. 103).

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
141 Полевые материалы автора: сообщение Ивтэка Унуковича Березкина, 1929 г.рождения. уроженца Ваежской тундры, 
1993 год.
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– тем более, что рассматриваемая сказка очень 
точно воспроизводит тот этнографический 
контекст, в котором осуществляется шаманом 
предсказание будущего. Вот эта сказка: 

Один человек с женой жил. Сосед у них ша-
ман был. 

Однажды человек жене своей говорит:
– Я к своему племяннику Хэнгкуни пойду, 

позову его, пусть он пошаманит, куда нам идти 
кочевать, в каком месте какого зверя я добуду, 
пусть скажет.

Пошел он к своему племяннику.
– Племянничек, что меня в будущем ждет, 

посмотри.
– Ну, давай, посмотрю! Когда кочевать бу-

дешь?
– Завтра.
Шаман петь начал:
– Завтра вверх по тому ручью покочуешь, 
Куниро-кунир,
Когда вверх по тому ручью покочуешь, 
в устье впадающего в него ручья наледь 

найдешь,
Там слева от ручейка на острове мохнатого 

увидишь,
Того мохнатого убьешь,
Того мохнатого повесив, дальше вверх пой-

дешь,
У того твоего ручья исток покажется, 
В его истоке, где два ручья сливаются, оста-

новишься,
По левому ручью вверх пойдешь,
В самые верховья придя, большерогого себе 

найдешь,
Трех большерогих убьешь,
Мясо тех большерогих посушив, назавтра 

откочуешь,
Там три дня через перевал кочевать будешь,
Когда кочевать будешь, низина откроется,
Там в низине остановившись, назавтра 

опять покочуешь,
Там, идя, на берегу озера длиннорогих уви-

дишь,
Тех длиннорогих убьешь, четырех длинно-

рогих убьешь,
Потом след твой в темноте скроется,
В том озере, длиннорогих освежевав, руки 

не мой,
Куниро-кунир.
Человек говорит:
– О-о! Все. Спасибо!

Назавтра он откочевал вверх по тому ручью. 
Наледь нашел, там медведя увидел, убил. Ду-
мает:

– Ага! Хорошо шаман шаманил. Спасибо 
ему.

Назавтра опять кочует. Возле двух перева-
лов остановился. По левому ручью пошел – 
трех снежных баранов убил.

– Ого! Правду сказал мой шаман! – говорит.
Опять кочует, два раза перекочевав, когда гор 

уже не стало, остановился. Озер много видно 
стало. По берегу озера ходит, видит дикого оле-
ня. Четырех диких оленей, которые там паслись, 
убил. Начал свежевать. Когда свежевал, забыл, 
что шаман говорил, пошел руки в озере мыть. На-
чал руки мыть, а из озера его родственник-шаман 
за руки его утащил, так что тот человек умер там.

Женщина долго своего мужа искала, потом 
домой идти собралась. На берегу озера оленье 
мясо нашла. Возвращаясь, мясо снежных ба-
ранов взяла, на поляне возле наледи медвежье 
мясо нашла. Вот она к дому шамана подходит. 
Шаман говорит:

– Ведь говорил же я ему, чтобы он не мыл 
руки в озере!

Шаман так, оказывается, ту женщину себе в 
жены своим шаманским искусством получить 
хотел. Та женщина за шамана замуж вышла. Все.

Монолог шамана, целью и содержанием ко-
торого является предсказание будущего, пере-
дан в этой сказке настолько точно, что он может 
служить образцом шаманских камланий с пред-
сказанием будущего для большинства народов 
Сибири. 

Хотя в приведенной сказке не отражены наи-
менования действий, совершаемых шаманом, 
тем не менее их можно было зафиксировать. 
Само действие, осуществляемое с целью «уви-
деть» будущее, по-эвенски обозначается глаго-
лом этэ:вкиттэй, основное значение которого 
«видеть сон», «видеть что-л.во сне». У эвенов 
и у многих других народов Сибири считается, 
что сон – разновидность такого видения буду-
щего, которое осуществляется спонтанно, без 
воли видящего или того, кого он может видеть 
во сне. Действие шамана, рассказывающего то, 
что ему удалось увидеть во время камлания с 
целью провидеть будущее, обозначается глаго-
лом тан″дай, который в современном эвенском 
языке в его устной и письменной формах имеет 
значение «читать», а также «считать»144.

Как много раз отмечали исследователи, сло-
весные тексты, произносимые сибирскими ша-
манами во время камлания, характеризовались 
определенными языковыми особенностями, 
отличавшими их от языка повседневного обще-
ния и языка повествовательного или песенного 
фольклора. У эвенов в шаманских заклинаниях 
использовались заместительные наименования 
для предметов, называвшихся в повседневном 
языке по-другому: вместо общеупотребитель-
ного слова тор «земля» в заклинаниях исполь-
зовалось слово курукэ:н «юла», вместо кэкучэн 
«кукушка» – слово чун″арган, вместо слова 
калим «кит» – слово ойэ:лэн. Некоторые иссле-
дователи считают, что произносимые шаманом 
бессмысленные возгласы, или практика глоссо-
лалии, имеющая осмысленный или неосмыс-
ленный характер – восходят к воспроизведению 
ритуальных текстов, которые исполнялись на 
другом языке и не были понятны для слушаю-
щих, взявших такую практику на вооружение. 
Мы уже знаем, что шаманы, к услугам которых 
прибегали русские старожилы Сибири, поль-
зовались малоосмысленным набором слов из 
«туземных» языков. Обратим внимание читате-
лей – образцы записанных на бумагу или на зву-
козаписывающий аппарат шаманских текстов 
понятны квалифицированному исследователю, 
знающему язык, на котором производилась за-
пись. Вот почему все характеристики особенно-
сти языка шаманских заклинаний и рассказов о 
шаманах, которые можно найти в научной ли-
тературе, предельно точны и им можно дове-
рять с абсолютной надежностью. Этнограф или 
фольклорист, владеющий в совершенстве одним 
или несколькими языками коренных народов, и 
тем более языковед, если он серьезно занимает-
ся языками, а не суффиксами, в состоянии от-
личить один язык от другого, распознать в ис-
пользовании какой-то иной диалект и тем более 
услышать, что монолог камлающего шамана 
лишен связности и построен на наборе слов из 
разных языков.

В эвенском языке – и не только в нем, сло-
варный состав всех языков народов Сибири 
достаточно богат – существуют довольно зна-
чительные по объему синонимические ряды 
слов-названий некоторых животных, обычно 
рассматриваемые как табуистические наимено-
вания. Так, у восточных эвенов наряду с общеу-
потребительным названием лося нокэчэ:н быту-
ет редко встречающееся слово эгдетэ (если оно 
связано с эгден «большой», то данное название 
выглядит как калька с юкагирского языка), а в 

песенном языке было известно и слово то:ки 
«лось» – ныне слово эгдетэ является единствен-
ным названием лося у эвенов Приколымья, а 
слово то:ки – единственным названием лося у 
эвенов Охотского района Хабаровского края. У 
восточных эвенов зафиксировано довольно мно-
го слов, обозначающих волка: н″элуки, н″элэчэ:н 
(«страшный»), гиркари (букв. «бродящий»), бур-
бэк, хиевунси (букв. «страшный»), явси, явчак, 
явчинмай (букв. «ночной пастух»); несмотря на 
то, что значение слова явчак «волк» по ряду за-
писанных текстов было достаточно определен-
ным, одна из наших помощниц – пожилая эвен-
ка, безупречно знающая родной язык, уверяла, 
что явчак – это «рысь». Посвоему она права, 
мало ли кого можно охарактеризовать как ноч-
ного хищника – тут и домашняя кошка подой-
дет, а не только рысь... Не менее разнообразны 
у восточных эвенов и названия медведя: накат, 
нугдэ, хатьма:р, хэн″унь, хэн″уне, умэлэн″гэ, мэ-
мэкэ, мэмэчэн (заимствование из юкагирского 
языка: ср. юкагирское мэмэ «медведь»). Помимо 
заместительных наименований довольно суще-
ственные различия имеют названия медведя по 
отдельным эвенским диалектам: так, у камчат-
ских эвенов слово накат имеет значение «мед-
вежья шкура», а медведя они называют словом 
кобала:н; у эвенов Якутии часто медведь назы-
вается якутским словом абага «дед, дедушка»,  
а у арманских эвенов в качестве названия мед-
ведя было зафиксировано даже русское слово 
«дэдускэ» («дедушка»). Восточные эвены счи-
тают, что медведь, волк и росомаха понимают 
язык людей, и именно поэтому их чаще называ-
ют иными, не общеупотребительными словами.

Исходя из этого становится понятным, что 
значительный набор слов-заместительных наи-
менований отдельных животных, различающих-
ся по сфере употребления, служит едва ли не 
главным источником диалектных лексических 
различий. В связи с интересующим нас матери-
алом укажем, что и названия снежного барана 
по эвенским диалектам сильно различаются: 
если у восточных эвенов наиболее употреби-
тельно слово бон″га, бон″гачан, а слово уйа: 
мкан имеет значение «самка снежного барана», 
то у эвенов Якутии первое из слов отсутствует, а 
второе используется в родовом значении «снеж-
ный баран». У охотских эвенов вышеприведен-
ные слова почти неизвестны, а снежный баран 
называется словом дёла:кчан (возможно, произ-
водное от слова дёл «камень»). 

Первая особенность эвенского сказочного 
текста с шаманским камланием, приведенного 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
144 Общий смысловой элемент данного глагола и глагола «читать» – рассказывать о том, чего не видит перед собой слу-
шающий‘.
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выше – это наличие в нем заместительных наи-
менований животных, которых должен встре-
тить тот, кому предсказывают будущее: медведь 
(в тексте нэбули, букв. «мохнатый»), снежный 
баран (в тексте койэн″элкэн букв. «имеющий 
рога снежного барана», «большерогий»), дикий 
олень (в тексте тан″нялкан «имеющий рога как 
у оленя или лося», но при этом идет речь об оле-
не или лосе – не ясно, в нашем переводе слово 
«длиннорогий» используется для более точной 
передачи различия). В эвенском языке для рога 
домашнего или дикого оленя и лося использу-
ется слово тан″ня, а для рога снежного барана 
(и коровы) используется слово койэ, что и по-
зволяет образовывать заместительные наиме-
нования животных, имеющих тот или иной вид 
рогов. Вторая особенность этого же текста в 
этом же плане – это то, что приведенные в нем 
заместительные наименования не являются 
устойчивыми наименованиями данных живот-
ных – значение обозначающих их слов из ри-
туального текста определено по тем словам, ка-
кими названы данные животные в дальнейшем 
повествовании (соответственно накат «мед-
ведь», бон″га «снежный баран» и буюн «дикий 
олень»). Но надо сказать, что трактовка таких 
слов, как «мохнатый» или «имеющий рога как у 
оленя или лося» допускает для слушающего – в 
нашем примере для сказочного героя, обратив-
шегося к шаману – совершенно разные интер-
претации, зависящие от случая, как, вероятно, и 
число увиденных и добытых животных. 

Еще одна, уже не языковая, а содержатель-
ная особенность разбираемого текста-монолога 
шамана – это известная условность изобража-
емого ландшафта и максимальное сходство его 
с окружающим эвенов в повседневной жизни 
пейзажем: только современный городской жи-
тель сочтет ее в меру конкретной. В тексте, опи-
сывающем путь главного героя повествования, 
нет четких ориентиров, жестко привязывающих 
маршрут героя к определенной местности, и 
это не фольклорная условность, а яркая особен-
ность текста-предсказания. По полевым матери-
алам, прежде всего по записям эвенских фоль-
клорных текстов нам известно, что оптимальная 
система ориентиров в условиях гористой тун-
дры и лесотундры складывалась из двух компо-
нентов: во-первых, запоминания направления 
движения – вверх или вниз по реке или ручью 
в распадке, и, во вторых, запоминания количе-
ства пройденных перевалов через горные хреб-
ты. Эти правила ориентирования в горно-таеж-
ной местности хорошо сохранились в эвенском 

сказочном фольклоре, где постоянно подчерки-
вается, что герой движется вверх или вниз по 
реке, и отмечается, сколько перевалов он про-
шел – иначе сам рассказчик запутается в своем 
тексте. Эвенское слово букчан, встретившееся в 
тексте предсказания, имеет значение не только 
«остров» но в диалектах также «гора»; слово 
анманра имеет значения «наледь» и «речная до-
лина» – ясно, что при такой широкой полисемии 
под искусно составленное описание подойдет 
любой ландшафт, где обитает данный этнос, по-
скольку и лексическая система описания такого 
ландшафта (то есть слова-названия гор, долин, 
распадков, не являющиеся топонимами) явля-
ется хорошо адаптированной к нему. У нивхов, 
как пишет Ч. М. Таксами, шаманы в подобных 
ситуациях описывали хорошо знакомый им пей-
заж [56, 174]. Нет нужды даже намекать на то, 
что пейзаж в тундре, лесотундре или горной 
тайге является довольно однообразным... 

Наконец, кроме собственно языковых фак-
торов, способствующих формированию изощ-
ренной техники словесного предсказания буду-
щего, позволяющей достигать высокой степени 
абстракции, в культуре эвенов до настоящего 
времени сохраняются некоторые внеязыковые 
явления, закрепляющие за отдельными лица-
ми особый авторитет и способность к предви-
дению. Эти явления довольно разнообразны и 
имеют широкий диапазон использования. Одна 
из наших знакомых – молодая эвенка, вышед-
шая замуж за русского мужчину, рассказывала:

– Мы поженились у мужа на родине, пое-
хали к нашим в Гижигу. Когда приехали, мой 
отец говорит матери: «Ты помнишь, недавно мы 
«смотрели», какой у нас зять, я тебе описал его – 
смотри, он тойно такой, как я его видел, правда? 
– мать ответила: «Да, правда, он и в самом деле 
точно такой, как ты видел». И раньше наши ста-
рики могли видеть, что будет в будущем, пред-
сказывали, и как они говорили, так и было.

Этому рассказу можно верить – в той части, 
которая относится к описанию событий. Но 
вряд ли наша собеседница отдавала себе отчет 
в том, что перед ней был разыгран тонко сре-
жиссированный спектакль. Во-первых, ее рус-
ский муж и должен был выглядеть точно так, 
как его описывал «увидевший» его отец (для 
обозначения данного действия в эвенском языке 
используется глагол этэвкиттэй со значения-
ми «видеть во сне», и «предвидеть будущее»). 
Во-вторых, многим хорошо знаком тот факт, что 
для представителей народов Севера и в частно-
сти для эвенов все приезжие люди – русские, 

украинцы и вообще все европейцы – выглядят 
на одно лицо и местные жители с трудом разли-
чают малознакомых людей – впрочем, как и нао-
борот, приезжие тоже не без труда различают по 
внешности местных жителей.

В нашем мире не так уж много нового. В 
1820-е годы Ф. Ф. Матюшкин, лицейский друг 
А.  С.  Пушкина, путешествовавший вместе с 
Ф. П. Врангелем по Восточной Сибири, записал 
свои впечатления от встречи с якутским шама-
ном: «Какую я люблю девушку?» – спросил я у 
него. – «У твоей девушки глаза, как лазурь неба, 
а волосы, как слабый свет луны (светло-русые)» 
«Сколько ей лет? Добра ли? Умна ли? Любит ли 
и помнит ли меня?» – шаман ответил: «Если бы 
она сама о сем спрашивала, я бы ей отвечал». 
Далее Матюшкин писал в письме, что «мелкие 
обстоятельства, которые со мной случились 
по приезде моем в Средне- и Нижнеколымск, 
– сколько и не были невероятны, но все с уди-
вительною точностию были предсказаны шама-
ном». В. Федоров, автор интересной и насыщен-
ной фактами книги «Тайны вуду и шаманизма», 
взявший на себя труд быть современным ком-
ментатором этой истории, задает вопрос – отку-
да якутский шаман мог знать о голубоглазой де-
вушке, когда за 2000 верст вокруг ни он сам, ни 
кто-то из его соплеменников не встречал прежде 
голубоглазых людей [57, 90]? На этот вопрос 
ответы, вообще-то, есть. Во-первых, к тому мо-
менту, когда происходят описываемые события, 
русские люди жили в Якутии уже полтора сто-
летия. Во-вторых, рассказы о светловолосых, 
голубоглазых и бородатых людях с «огненным 
боем» намного опережали проникновение рус-
ских отрядов на Северо-Восток. В-третьих, этот 
якутский шаман был достаточно умным и на-
блюдательным, и он вполне мог знать о том, что 
русский мичман – будущий адмирал – не завел 
романа с якуткой... Если принять все сказанное 
во внимание, то тут никак не усматривается ни 
малейшей мистики и таинственности.

Как писал И. Е. Вениаминов, прекрасно знав-
ший традиционную культуру и владевший язы-
ком алеутов, «Касательно же их знания будуще-
го, алеуты-старики уверяют, что некоторые из 
знаменитых шаманов их еще задолго до прибы-
тия русских предсказывали. Что придут к ним 
из закрай-моря белые люди другого обычая, и 
впоследствии все алеуты сделаются такими же, 
как и пришельцы, и будут жить по их обычаю» 
[10, 196-197]. Это предсказание может иметь 
двоякое объяснение. Возможно, алеутские 
шаманы, а точнее те авторитеты, с которыми 

беседовал И. Е. Вениаминов, в какой-то момент 
приспособили свои предсказания под надвига-
ющуюся реальность. Но нельзя исключить и 
другого – того, что в устной традиции алеутов 
проявился известный тихоокеанский островной 
миф, повествующий о пришельцах с другим 
цветом кожи и другой культурой, который был 
отмечен, к примеру, на острове Пасхи – с тем 
отличием, что такой миф просто перемещен из 
прошлого в будущее. То же самое имело место 
и в Якутии: якуты уверяли Р. Маака, что их ша-
маны предсказывали покорение якутов русски-
ми и даже указывали места, где будут возведены 
церкви [26, 293].

Явления, сходные с описанным выше пред-
видением того, как именно выглядит зять, ко-
торого родители жены ранее не видели, имеют 
хорошие параллели в некоторых чертах этике-
та повседневного общения у чукчей, сохранив-
шихся до настоящего времени даже в современ-
ных городских условиях. Среди лиц старшего и 
среднего поколения при общении с младшими 
по возрасту (соответственно лицами среднего 
и младшего поколения), а равно при общении 
с приезжими любого возраста прослеживается 
любопытная черта. Собеседник нередко начина-
ет говорить о том, что произойдет со слушаю-
щим или с лицами, представляющими предмет 
обсуждения, в ближайшем будущем в той или 
иной ожидаемой ситуации – при чем он так 
поступает, даже если его об этом не просят... 
В дальнейшем развитие событий имеет два и 
только два варианта:

В первом варианте, если ситуация развива-
ется в ожидаемом для такого предсказателя рус-
ле, его слова оправдываются, и для слушающе-
го предсказание как бы сбывается. Например, 
сказал пожилой чукча, что послезавтра будет 
летная погода и прилетит вертолет из окружно-
го центра – после того, как в поселок на этом 
вертолете прибудут гости, он скажет «А что я 
говорил? Прилетели, однако». Во втором вари-
анте, если предсказание не сбывается, и проис-
ходит нечто совсем иное – например, нелетная 
погода стоит неделю, – то такой предсказатель 
в той или иной форме внушает слушающему 
(пытается напомнить якобы состоявшийся ра-
нее разговор, или делает что-либо. еще), что он 
якобы предсказывал именно то, что произошло 
(а отнюдь не то, что он предсказывал на самом 
деле). «Я же говорил, что погоды не будет!» По 
мнению такого авторитета, собеседник не дол-
жен помнить того, чтО именно он слышал – он 
должен слушать его именно сейчас, в момент 
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обсуждения да, возможно, и сам предсказатель 
не запоминает того обстоятельства, прав он был 
в своем предвидении или ошибся. Ибо тут ва-
жен не результат, а социокультурный институт, 
в котором такой результат может быть получен 
хотя бы в трети случаев. Сходная практика на-
блюдается и у современных хантов: начиная 
рассказывать об уже происшедшем событии, 
представитель этого народа может сказать, что 
он «увидел», как будет разворачиваться ситу-
ация, а уже потом стал планировать свои дей-
ствия, оказавшиеся весьма кстати в границах 
сценария уже свершившихся событий.

Вернемся к традиционному сообществу и 
вспомним, что в любом сообществе, в котором 
существовало шаманство, было не по одному 
шаману; как правило, их было несколько – пусть 
сильные и слабые, пусть старые и молодые, как 
угодно. Каждый из шаманов имел разный жиз-
ненный опыт и соответственно разные пред-
сказательские способности. Их предсказания 
на одно и то же событие или временной отре-
зок должны были различаться. И тогда – совер-
шенно справедливо: кто-то из них должен был 
оказаться прав. И такие ситуации, если они не 
способствовали авторитету одной шаманской 
персоны, многократно увеличивали влияние 
шаманского искусства. Еще Марк Туллий Цице-
рон, ничего не знавший о сибирских шаманах 
заметил: «Удивительно, как это жрецы-предска-
затели, взглянув друг на друга, могут еще удер-
жаться от смеха». 

В 1820-е годы другой русский морской офи-
цер и будущий адмирал – Ф. П. Литке смог по-
знакомиться с шаманской практикой ненцев. Он 
подробно описывает камлание ненецкого ша-
мана с целью предсказания будущего: «Между 
немногими оставшимися тут самоедами был 
один старик лет шестидесяти, по имени Югу-
бей Таганич, который, как я услышал, умеет 
предсказывать будущее. Желая посмотреть его 
искусство, упросил я его загадать мне, дойду 
ли я с описью на Новую землю. Взяв бубны и 
палку, обтянутую шкурой оленьей лапы, сел он 
зажмурясь на землю и посадил подле себя еще 
двух самоедов, вместе с которыми стал кричать 
“гой, гой, гогой”, колотя в то же самое время в 
бубны. Он сзывал этим подвластных себе ду-
хов. Когда они собрались, стал он им предлагать 
нараспев разные вопросы, на которые они ему 

его же устами и нараспев же давали ответы. В 
продолжение этого допроса ассистенты его так-
же что-то такое распевали. По окончании коме-
дии волшебник объявил мне, что при переезде 
с острова Вайгача на Новую Землю задержан я 
буду льдами, из которых освобожусь не ранее 
как через две недели, но на третью достигну до 
Новой Земли, которой, однакоже, по причине 
льдов описать не успею, но возвращусь оттоле 
благополучно. Волшебство это, которое у них 
называется: колотить кудес или пензер (отчего и 
волшебники называются кудесниками) употре-
бляют они при разных случаях, например, перед 
началом промыслов; в случае покраж, болезней 
и прочего» [58, 307]. В этом рассказе достаточ-
но точно охарактеризованы мотивы и цели кам-
лания ненецких шаманов, мало отличающиеся 
от того, что известно нам о функциях шаманов 
у народов северной части Сибири. Описание 
шаманского камлания, данное Ф. П. Литке, на-
столько точно представляет состав участников 
камлания, мелодию камлания и характер словес-
ного текста, произносимого шаманом, что оно 
может использоваться в качестве сравнительно-
го материала при изучении фонографических 
записей шаманских ритуалов народов Севера и 
Сибири, сделанных в 1900-е-1930-е годы – как 
ни удивительно, то таких записей сохранилось 
немало, и многие из них были сделаны в 1930-е 
годы от совсем молодых людей – студентов Ин-
ститута народов Севера в Ленинграде145.

Почти такой же характер, как в описании 
Ф.  П. Литке, имеет практика предсказания бу-
дущего у якутских шаманов. Шаман сказал 
Р. К. Мааку в ответ на его просьбу предсказать 
будущее «Ты перевалишь через три высокие 
хребта и затем благополучно окончишь путеше-
ствие» [26, 296]. Насчет количества хребтов, ко-
торые предстояло перевалить путешественику, 
нам судить трудно, тут шаману было виднее, а 
сам Маак не указал, сколько хребтов ему пред-
стояло перейти – но он оказался совершенно 
прав в том, что экспедиция Р. К. Маака заверши-
лась удачно и благополучно.

Подобная предсказательная практика, если 
она вписывается в культурный контекст повсед-
невной жизни в условиях ведения традиционно-
го хозяйства, когда количество происходящих 
событий невелико и они характеризуются ча-
стой повторяемостью, приобретает прекрасное 

основание: авторитет предсказателей в глазах 
слушающих и наблюдающих постоянно растет, 
а отдельные несообразности предсказания и 
дальнейшего развития событий не привлекают 
к себе внимания и быстро стираются из памяти. 
Кроме того, шаманские способности, в какой бы 
области они ни реализовывались, для самих хра-
нителей этой практики не имеют абсолютного 
характера по своему результату, а также по вре-
мени и степени действия. Таким образом, невер-
ные предсказания нейтрализуются, во-первых, 
отказом от предсказания и его реинтерпретацией, 
во-вторых, тем, что они, как и многие другие яв-
ления шаманской практики, априори не могут ре-
ализовываться во всех случаях без исключений.

Наблюдения над снами-предсказаниями у 
эвенов говорят о следующем. Среди эвенских 
запретов-оберегов отмечено предписание обя-
зательно рассказать увиденный сон – считается, 
что таким образом человек, видевший этот сон, 
может узнать что-то важное для себя и сороди-
чей. У чукчей, по наблюдениям И. С. Вдовина, 
такая практика приобрела характер общеприня-
тых народных штампов [55, 188]. Причем сно-
видение у чукчей уже не соответствует какой-то 
ситуации, увиденной во сне, оно уже приобре-
тает символический характер и при некотором 
обобщении может дать своего рода фольклор-
ный устный сонник, который остается только 
издать. Так, уже собраны и даже изданы отдель-
ной книгой предсказательские сны хантов. Это 
означает, что символическая связь содержания 
сна и каких-то событий стала общим достоя-
нием – сформировался некий устный сонник, 
содержание которого знает каждый. Много ма-
териала по пророческим сновидениям было со-
брано В. П. Зиновьевым у русского старожиль-
ческого населения Восточной Сибири, и этот 
корпус текстов быличек при его анализе дает 
очень интересные результаты [59, 299-301146]:

Из семи рассказов о вещих снах, зафиксиро-
ванных этим собирателем, в пяти текстах вещий 
сон видит сам рассказчик, в одном тексте рас-
сказчик является свидетелем происходившего, 
еще в одном тексте главная героиня рассказа ви-
дит во сне рассказчицу сна [59147]. Любопытней-
шие наблюдения можно сделать, прослеживая 
время, спустя которое исполняются пророче-
ские сны: в одном рассказе сон сбывается через 
три дня, в другом – через несколько месяцев, в 

третьем – «скоро» без объяснения того, сколько 
же времени прошло, в четвертом – через год, а 
в пятом рассказе и вообще через 18 лет [59148]. 
Таким образом, хотя все эти рассказы относят-
ся к категории быличек, то есть рассказываются 
от первого лица, в них существенно разнится 
роль рассказчика, содержание сна и последую-
щих событий. В таких случаях, да еще собира-
емых воедино и рассказываемых в диалоге или 
полилоге при обсуждении вещих снов или ша-
манского могущества, искусственный, навязы-
ваемый кем-то характер связи, устанавливаемой 
между сном и его последствиями, сомнений не 
вызывает. Но на эти обстоятельства можно было 
бы не обращать внимания – и тогда пришлось 
бы поверить в вещий характер снов. Однако в 
выстраивающейся системе из пророческих сно-
видений есть одна переменная величина – это 
время исполнения сна-предвидения. Оно, как 
можно увидеть даже из представленного изло-
жения, имеет совершенно произвольный пре-
дел варьирования и колеблется в широчайших 
пределах от трех дней до восемнадцати лет, и 
гораздо чаще просто не имеет определенности. 
В других записях рассказов о вещих снах, сде-
ланных на Русском Севере, встречаются как 
былички (рассказы человека о том, что было с 
ним самим), так и бывальщины (рассказы о слу-
чаях из жизни других людей) [60, 29-31]149, что 
совершенно понятно, поскольку бывальщина 
– это обыкновенный пересказ былички. Види-
мо, при тождестве сюжетов повествования эта 
пара жанров вообще выступает как неразлу-
чимое единство. Наконец, можно сообразить, 
что рассказы о несбывшихся снах по каким-то 
странным причинам в природе не существуют 
ни в одной традиции. Причина тут одна и одна 
ясна: традиция рассказов о несбывшихся пред-
сказаниях или предсказаниях с неопределенным 
результатом попросту не сложилась...

Из всего сказанного выше следует, что тех-
ника предсказания будущего у шаманов наро-
дов Сибири основывается на весьма сложном 
по своему составу комплексе этнокультурных 
явлений, который включал и повседневный 
этикет общения, и определенные условности 
социальной иерархии, и особенности традици-
онного образа жизни и географической среды 
обитания, а также и особенности языка, состав-
ляющие проявления универсальных свойств 
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146 См.: тексты NN 432-438.
147 См.: тексты NN 432-436, 437, 438.
148 См.: тексты NN 432, 434, 435, 436, 438.
149 См.: тексты NN 40, 44-47.
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145 Этот факт одначает, что навыки активной шаманской практики ушли в другой мир вместе с тем поколением, к которому 
принадлежали эти люди – то есть в 1970-е годы. Следовательно, в это же время была утрачена и основная масса пассив-
ных знаний о шаманской практике у народов Сибири.
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языкового словесного знака, такие, как поли-
семия и синонимия. Этот комплекс явлений 
позволял с одной стороны, достаточно точно 
предугадывать действия и поступки людей, с 
другой стороны, создавал возможность в одних 
случаях описывать окружающую обстановку с 
высокой степенью абстракции, в других с пре-
дельной конкретностью и определенностью. 
Самые представления о возможности предви-
дения будущего, в том числе наличие предска-
зательских способностей у определенной соци-
альной группы людей (шаманы, люди пожилого 
возраста и т.п.) сосуществуют одновременно с 
целым рядом этнокультурных явлений – таких, 
как рассказы о шаманах (былички и в основном 
бывальщины), служащие, по справедливому за-
мечанию И.  С.  Вдовина, для укрепления авто-
ритета шаманов [55, 185, 211; 150 см. также: 61, 
400]. 

Социальной и культурной основой шаман-
ской практики предсказания будущего и унасле-
дованной от нее практикой предсказания буду-
щего в среде хранителей традиционной культу-
ры народов Северо-Востока Азии является из-
вестный авторитет старших в обществе, а также 
некоторый комплекс положительных знаний, 
пользование которыми иногда выглядит в глазах 
наблюдателей как сверхъестественные способ-
ности человека. Особый авторитет предсказате-
лей и особая достоверность предсказываемых 
событий достигается за счет целого множества 
явлений, принадлежащих к совершенно разным 
областям духовной культуры этносов. Нетрудно 
заметить, что многие из явлений, рассмотрен-
ных выше, не являются исключительной при-
вилегией сибирских шаманов и находят себе 
множество параллелей в народных верованиях 
и представлениях, прослеживающихся в отдель-
ных регионах до настоящего времени. Сама по 
себе практика предсказания будущего, так же. 
как и сопряженная с ней практика определения 
будущего, характерная для шаманских клиен-
тов, – практика, которая может осуществляться 
в самых разных вариантах и без обращения к 
шаману (наиболее частым их которых являет-
ся гадание), как мы полагаем, является одним 
из способов влияния на будущее, при котором 
возможность влиять на будущее зависит от 

характера предсказания и положительной или 
отрицательной оценки предсказываемого кли-
ентами шамана – теми, кто обращается к нему 
за предсказанием.

Подобные представления отчасти связаны с 
такими представлениями о магии слова, кото-
рые бытуют в разных формах у самых различ-
ных народов Сибири. Магия слова проявляется 
у юкагиров в том, что у них существует запрет 
говорить о чем-либо неблагоприятном, что мо-
жет произойти с людьми: если человек начи-
нает говорить о том, что в ближайшее время 
может произойти что-либо нежелательное, ему 
делают замечание: «Зачем ты колдуешь?» У 
чуванцев Анадыря глагол «ворожить» обозна-
чает любое предсказание – вплоть до научного 
предсказания погоды по приметам или метеоро-
логическим приборам. Получается, что в таком 
понимании погоду в равной мере ворожит и ба-
рометр, и растения, меняющие свой вид перед 
дождем, и облака на горизонте.

Таким образом, шаманская практика предска-
зания будущего у народов Сибири и Дальнего 
Востока основывается, с одной стороны, на идее 
возможного узнавания будущего (по приметам, 
по проявлениям магии и т.п.), и, с другой сторо-
ны, она активно использует изощренную технику 
словесных описаний, под которые подходит или 
может подводиться множество реальных ситуа-
ций – в особенности тех ситуаций, которые легко 
предсказуемы в сообществе, ведущем традици-
онный образ жизни. Еще одно основание такой 
практики предсказания будущего – это установ-
ление и усматривание причинно-следственных 
связей между различными по природе явления-
ми, сочетающееся с произвольным временным 
интервалом реализации этих потенциальных 
связей. Собственно, спецификой шаманской 
практики предсказания будущего по сравнению 
с любыми другими предсказательскими прак-
тиками является только очень хорошее знание 
окружающей природной обстановки, которое и 
вне этой практики выступает как исключительно 
полезное в повседневной жизни151. Наконец, не-
маловажно и то, что шаманская практика пред-
сказания будущего в значительной мере высту-
пает как средство преподнесения желаемого в 
качестве действительного в будущем.

В заключение, чтобы исчерпать тему, хоте-
лось бы сказать несколько слов о ясновидении 
вне шаманского контекста. «Вещие сны», как 
было показано, оказываются таковыми только 
при соблюдении двух условий – если такой сон 
вспомнить или рассказать вовремя, и если при 
этом игнорировать произвольность интервала 
времени, лежащего между вещим сном и пред-
ставленном в нем событии. Мы думаем, что в 
принципе нельзя исключать проявляющиеся в 
единичных фактах способности человека вос-
принимать какую-либо визуально восприни-
маемую информацию или содержание мыслей 
другого человека, принимая во внимание зако-
ны физики и электромагнитную природу потен-
циальных носителей и трансляторов информа-
ции. Однако, как бы этого ни желалось, такую 
практику нельзя сделать массовой и сделать ее 
постоянным свойством человека. Возможно, 
что в отдельных случаях действительно способ-
ность человека к ясновидению, к восприятию 
несловесной информации и зрительных обра-
зов за пределами достижимости его глаз и ушей 
имеет место. Но эти случаи могут быть сравни-
мы с единичными случаями приема очень уда-
ленных радиостанций на домашние радиопри-
емники, теми случаями, которые имеют место 
при особо благоприятных условиях прохожде-
ния радиоволн, то есть в тех условиях, которые 
имеются далеко не каждый день. Известный 
писатель-фантаст И. А. Ефремов, ученый-пале-
онтолог по основной специальности и, следова-
тельно. материалист в восприятии природы, в 
одном из своих рассказов объяснил, каким обра-
зом в природе могут консервироваться пейзажи 
и даже образы животных и людей из далекого 
прошлого – в сюжете его рассказа тоже нет ни-
чего сверхъестественного, там действуют при-
мерно те же физические и химические свойства, 
которые используются в классической фотогра-
фии. Отдельные случаи появления в миражах 
предметов, которые не существуют на момент 
видения миражей (старые парусные корабли, 
старые автомобили и т.п.) можно рассматривать 
как сохранение каких-либо подвижных образов 
в атмосфере, но вероятность проявления таких 
образов окажется исчезающе малой, что, соб-
ственно, мы и знаем из описания подобных ви-
дений.

Что касается ясновидения как свойства осо-
бо одаренных людей вроде Вольфа Мессинга 
– надо помнить, что, во-первых, Вольф Мес-
синг начинал свою деятельность как цирковой 
артист. Во-вторых, его деятельность в СССР 

обеспечивалась на самом высоком уровне и лю-
бое его действие могло и должно было иметь 
тщательнейшую подготовку извне. В-третьих, 
его практика имела ярко выраженную конъюн-
ктуру в виде цели продемонстрировать всем лю-
дям следующее: Бога нет, но вас видит яснови-
дящий… В 1970-е годы психологические опыты 
как вид эстрадной демонстрации тихо сошли 
со сцены – видимо, дело было даже не в отсут-
ствии преемников у исполнителей, а в том, что 
эти демонстрации уже не оправдывали идеоло-
гических ожиданий.

Проводы умерших в Нижний мир
Проводы умерших в Нижний мир практико-

вались шаманами у многих народов. Считалось, 
что шаман знал устройство мира лучше всех 
других людей, так как он имел возможность 
бывать в иных мирах – Верхнем или Нижнем, 
или же, если он сам не бывал там, туда могли 
проникнуть его духи-помощники или его специ-
альные посланцы из мира сверхъестественных 
существ. Эвенки и эвены считали, что шаман 
бывает в Нижнем мире не только тогда, когда 
он ищет похищенную душу больного, но и тог-
да, когда он провожает в этот мир души умер-
ших. Так, эвенки рассказывали, что они знают 
устройство Нижнего мира-буни именно со слов 
шаманов, которые бывают там. И согласно этим 
рассказам, в мире умерших эвенки живут ро-
дами, охотятся, ловят рыбу, во главе там стоят 
старики и старухи, там есть шаманы и шаманки. 
Когда шаман провожает души умерших в Ниж-
ний мир, он видит там своих предков. В самом 
деле, кого же еще он может там видеть, чтобы 
поддержать свой авторитет и добиться того, что-
бы ему поверили, да он и сам старше тех, кому 
он это рассказывает… 

Шаманы ненцев, нивхов, юкагиров, сель-
купов нанайцев провожали души умерших в 
Нижний мир. Хантыйские шаманы, как отметил 
К. Карьялайнен, должны были воспрепятство-
вать возвращению умершего к людям [33, 100]. 
В это понятие, заметим, не входит объяснение 
того, будет ли шаман сопровождать душу умер-
шего, которая сама стремится воссоединиться 
с предками, или же шаман будет уговаривать 
умершего, обретшего новое качество, добро-
вольно покинуть Средний мир и переселиться 
куда-нибудь подальше в реальном или вирту-
альном пространстве, или же, наконец, ему при-
дется брать на себя труд изгонять дух покойни-
ка подальше от сородичей, а уж в какой форме 
они это делали – провожали умершего к давно 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
150 Те же функции эти рассказы имели и у русских старожилов Сибири.
151 Пишущий эти строки имел возможность убедиться в том, как выглядит ясновидение современных шаманов народов 
Северо-Востока Азии. В конце 1989 года по приезде в корякский поселок один из местных жителей, показав на мой 
рюкзак , сказал «Доставай бутылку! Я шаман, я ее вижу, доставай». Автор решился на эксперимент и сказал: «Там нет бу-
тылки. Ищи сам: найдешь – твоя, не найдешь – поставишь мне две». Ясновидец, подумал немного и... отказался от своего 
требования. Кубинский ром, лежавший в рюкзаке на самом дне, был распит в Новый Год с теми, кому он предназначался...
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ушедшим сородичам или изгоняли его от живых 
куда подальше – хорошо бы спросить их самих. 

У кумандинцев на сороковой день шаман 
должен был отправить душу умершего в Ниж-
ний мир, иначе умерший становился юзют –
злым духом, происходящим от души человека. 
У тувинцев, как пишет М. Е. Кенин-Лопсан, ша-
ман практиковал не проводы, а изгнание души 
умершего. У шорцев шаман разговаривал с ду-
шой умершего, узнавал от нее новости ближай-
шего будущего и «уговаривал душу уйти». 

Наиболее хорошо известна практика прово-
дов душ умерших в Нижний мир, которую осу-
ществляли нанайские шаманы. Считалось, что 
это занятие доступно только шаману высшей 
категории – касаты-шаману, сам ритуал прово-
дов душ умерших в Нижний мир-буни называл-
ся каса. Вещи, отправляемые с умершим в буни, 
нанайцы сжигали. 

Как писал Л. Я. Штернберг, сильный шаман 
возил в Нижний мир-буни по двадцать душ, не-
которые души терялись по дороге, ему прихо-
дилось возвращаться за ними. Иногда шаман во 
время совершения своего обряда, найдя чью-то 
потерянную другим шаманом душу, захваты-
вал ее с собой, чтобы она не бродила по сфе-
рам мира, близким к людям. В буни нанайские 
шаманы ездили на собаках, оленях, медведях, 
изюбрях, а ульчи, кроме того – на колонках, бел-
ках, лисицах. У нанайцев рода Килен, предки 
которых были оленеводами, шаман увозил душу 
умершего на оленях, а у всех остальных нанай-
ских родов – обычно на собаках [62, 155]. Из 
описаний этих ритуалов можно выяснить неко-
торые подробности устройства Нижнего мира, 
не знакомые ранее. Оказывается, что там так, 
покойники в буни разговаривали с шаманом, 
спрашивали о близких, оставшихся в Среднем 
мире, а шаман обманывал их, называл вместо 
своего рода чужой род. Нанайцы полагали, что 
умершие в Нижнем мире настроены агрессивно 
по отношению к живым, они хотят захватить и 
оставить у себя касаты-шамана, совершающего 
обряд проводов душ умерших, поэтому сам об-
ряд проводов душ считался опасным и был до-
ступен для исполнения только самым сильным 
и могущественным шаманам. Шаман улетал из 
Нижнего мира на птице-коори.

Вот как описывал нанайский обряд каса 
А. М. Золотарев: «Большие поминки представ-
ляют собой целую религиозную мистерию, те-
атрализованную до крайних пределов. Главный 
актер – шаман исполняет сложнейшие представ-
ления, причем он не столько импровизирует, 

сколько повторяет заученный канон: он изобра-
жает езду на собаках, походку различных зверей, 
борьбу с различными духами, полет на птице и 
целый ряд других весьма сложных сцен. Рек-
визит этого своеобразного театра также строго 
традиционен и далеко не беден. Шаманский ко-
стюм, бубен, посох, изображения духов, шалаш, 
двухметровая птица-кори – все это аксессуары, 
на фоне которых шаманские действия приоб-
ретали в глазах первобытного человека особую 
убедительность» [39, 162].

Необычный обряд поминок с участием ша-
мана описал Я.  И.  Линденау у эвенков Охот-
ского побережья на поминках, устраиваемых 
через год после смерти: Я. И. Линденау описы-
вает этот ритуал следующим образом: «Через 
год устраивают поминки. Берут кусок гнилого 
дерева, потому что оно мягкое и его можно ре-
зать, и делают из него болвана, который должен 
изображать умершего. Его одевают и ставят на 
постель, где спит вдова или вдовец. После этого 
приходят соседи из других жилищ и приносят 
с собой самые лучшие кушанья. Тут же душат 
оленя, отваривают мясо и его со всеми прочи-
ми кушаньями предлагают болвану. После этого 
приходит шаман с бубном и начинает камлать. 
Он берет кусок от каждого кушанья и подносит 
болвану ко рту, потом опять отнимает и сам это 
съедает, курит трубку и дует дым на болвана. 
После этого все начинают есть и поедают все, 
что припасено. Поев, шаман опять начинает 
камлать, а по окончании ему приносят кишку, 
через которую пролезают все присутствую-
щие. После этого шаман перерезает ее со сло-
вами, обращенными к болвану: Asillahujiatept 
Oekelmuntschanra, nowirackel, oekelnowira 
Mutschanadi, hutalningira. По русски это означа-
ет: «Довольно смотреть друг на друга, доволь-
но, не возвращайся, не порти нашу охоту и не 
делай никакого вреда своим детям!»

Когда шаман это проговорит, то с болвана 
срывают одежду, один берет его, выносит из 
жилища и вешает на дерево или бросает от себя, 
как ничего не стоящую вещь. После этого по-
койнику вообще не устраивают поминального 
угощения» [27, 91].

Устрашающие сочетания букв, отражающие 
текст произнесенного шаманом заклинания, во-
все не хранят священных тайн и не представля-
ют особых загадок. Их вполне можно прочитать 
и понять – разумеется, если знать на должном 
уровне такой язык, на котором говорит 30 ты-
сяч человек или меньше одной тысячи человек. 
Эвенкийский язык, который в 1930-е годы уче-

ные называли “латынью тунгусского языкозна-
ния”, прост и хорошо понятен специалистам-не-
эвенкам даже в наши дни. Мы читаем текст 
этого ритуала так: «Esille (=ekellu) kojetmette, 
ekel mucunra, nejir ekel, ekel nejir mucunda, hutel 
ningira» и переводим его следующим образом: 
«Не смотрите друг на друга, не возвращайся, 
не возвращайся снова, не возвращайся снова, 
дети заклинают» [63, 127-128]. Слова «не порти 
нашу охоту», видимо, добавлены к тексту риту-
ала кем-то из консультантов, услугами которых 
пользовался Я. И. Линденау.

Мирча Элиаде в своей книге о шаманизме 
приводит два рассказа о шаманских проводах 
умерших в Нижний мир, принадлежащие на-
найцам и лесным ненцам: «У гольдов существу-
ет две погребальные церемонии: нимган, кото-
рая проводится через семь дней после кончины 
или даже позже (через два месяца), и казатаури, 
большая церемония, которую празднуют через 
некоторое время после первой и которая завер-
шается проводами души в Преисподнюю. Во 
время нимгана шаман входит в дом умершего с 
бубном, ищет душу, хватает ее и вынуждает во-
йти в специальную подушку (фаня). Начинается 
трапеза, в которой принимают участие все род-
ственники и друзья покойника, находящегося в 
фане; шаман предлагает ему водку. Казатаури 
начинается таким же образом. Шаман надева-
ет наряд, берет бубен и отправляется на поиск 
души вокруг юрты. Все это время он танцует и 
рассказывает о трудностях дороги, ведущей в 
Ад. Наконец он хватает душу и, принеся домой, 
вынуждает ее войти в подушку (фаню). Трапеза 
продолжается до поздней ночи, а остатки яств 
шаман бросает в огонь. Женщина вносит в юрту 
кровать, шаман кладет на нее фаню, прикрывает 
ее одеялом и говорит умершему, чтобы тот спал. 
Сам шаман также ложится в юрте и спит. 

Утром он снова надевает свой наряд и будит 
умершего звуком бубна. Трапеза повторяется, а 
ночью – так как церемония может длиться не-
сколько дней – шаман снова кладет фаню на по-
стель и прикрывает одеялом. Наконец однажды 
утром шаман начинает свою песнь и, обраща-
ясь к умершему, советует ему хорошо поесть, 
но много не пить, потому что путешествие в 
Преисподнюю чрезвычайно затруднительно 
для пьяного человека. После захода солнца ша-
ман начинает готовиться к отъезду. Он поет и 
танцует, намазывает свое лицо сажей. Он при-
зывает духов-помощников и просит их, чтобы 
они проводили его и умершего в потусторон-
ний мир. Затем он выходит из юрты и влезает на 

предварительно установленное дерево со сту-
пеньками: оттуда он видит дорогу в Ад. (Ведь 
взобравшись на Древо Мира, он оказывается на 
верхушке мира.) При этом он хорошо видит и 
другое: большой снег, стада животных, удачную 
охоту и т. д. 

Возвратившись в юрту, шаман призывает на 
помощь двух могущественных духов-покрови-
телей: бучу, урода на одной ноге и с оперенным 
человеческим телом, и коори, птицу с длинной 
шеей. (Существуют также деревянные фигурки 
этих мифических существ77; шаман носит их на 
себе во время путешествия в Преисподнюю.) 
Без помощи этих двух духов шаман вообще не 
мог бы возвратиться из Ада; самый трудный 
участок обратной дороги он преодолевает, сидя 
на спине коори. 

Дойдя до изнеможения, шаман садится ли-
цом на запад на доске, представляющей си-
бирские сани. Рядом с ним кладется подушка 
фаня, в которую внедрена душа умершего, и 
корзинка с едой. Шаман велит духам запрячь 
в сани собак, а также просит у них «слугу», 
который составит ему компанию во время пу-
тешествия. После этого он «выезжает» в стра-
ну умерших. 

Исполняемые им песни и слова, которыми 
он обменивается со «слугой», позволяют про-
следить его путь. Вначале дорога легка, но 
трудности нарастают по мере приближения к 
стране умерших. Дорогу преграждает большая 
река, и нужно быть хорошим шаманом, чтобы 
суметь перенести все свое снаряжение на дру-
гой берег. Несколько дальше можно заметить 
признаки человеческой деятельности: следы 
ступней, пепел, куски древесины; это значит, 
что деревня умерших уже близко. Действитель-
но, вот уже слышен лай собак, виден дым из 
юрт, встречаются первые олени. Они прибыли 
в Преисподнюю. Сразу собираются умершие 
и спрашивают у шамана его имя и имя ново-
прибывшего покойника. Шаман предусмотри-
тельно скрывает свое настоящее имя; он ищет 
в толпе духов близких родственников души, 
которую он привел, чтобы вверить им ее. Затем 
он поспешно возвращается на землю, а возвра-
тившись, долго рассказывает о том, что он ви-
дел в стране умерших, и о впечатлениях того 
умершего, которого он отвозил. Каждому зри-
телю он передает приветствия от умерших род-
ственников, и даже раздает небольшие подарки 
от них. В конце церемонии шаман бросает по-
душку (фаню) в огонь. На этом заканчиваются 
обязанности живых по отношению к мертвым. 
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Подобная церемония имеет место у лесных 
юраков Средней Сибири – очень далеко от голь-
дов. Шаман ищет душу умершего и забирает ее 
в Преисподнюю. Ритуал включает два этапа: 
в первый день осуществляется нисхождение 
в страну умерших, на следующий день шаман 
один возвращается на землю. Напеваемые им 
песни позволяют проследить его приключения. 
Он встречает реку, забитую кусками древеси-
ны; его птица-дух, йорра, открывает ему доро-
гу через эти препятствия (вероятно, это старые 
ненужные лыжи духов). Другая река забита 
обломками старых шаманских бубнов, третью 
мешают преодолеть шейные позвонки умерших 
шаманов. Йорра прокладывает шаману дорогу, 
и он достигает Большой Воды, за которой про-
стирается страна теней. Умершие продолжают 
вести там такой же образ существования, как 
и на земле: богатый остается богатым, бедняк 
остается бедняком. Но все они снова становятся 
молодыми и готовятся к возрождению на зем-
ле. Шаман приводит душу к ее родственникам. 
Когда он встречает отца умершего, тот кричит: 
«О, мой сын здесь!...» Возвращается шаман дру-
гой дорогой, и тоже с приключениями. Рассказ об 
этой обратной дороге занимает целый день. Ша-
ман встречает по очереди щуку, оленя, зайца и 
т. д., охотится на них и приносит на землю удачу 
в охоте».

Проводы умерших в Нижний мир, представ-
ляющие собой одну из форм контакта шамана 
с людьми, покинувшими его собственный мир, 
хотя и считаются одной из обязанностей шама-
на, все же не столь широко распространены, как 
другие действия шаманов. Они находят свое 
проявление в относительно небольшом числе 
этнических традиций. Стоящая перед шаманом 
задача заставить умершего расстаться с миром 
живых людей воплощается в разных формах 
– сопроводить умершего, уговорить его или 
изгнать – находит разные решения, исчерпыва-
ющие имеющие логические возможности. То. 
что проводы умерших считались привилегией 
самых сильных шаманов, тоже понятно – ведь 
болезнь или пропажа не внушает людям такого 
страха, какой внушает смерть, поэтому контакт 
с Нижним миром должен был стать уделом наи-
более искусных и могущественных шаманов. 

Если посмотреть на шаманский ритуал про-
водов душ умерших или изгнания душ умер-
ших с учетом того, что шаман есть психотера-
певт, мы не увидим здесь никаких противоре-
чий. Похороны почти во всех традициях – это 
коллективный ритуал (тут исключения найти 

чрезвычайно трудно), и все знают, что этот риту-
ал заметно воздействует на психическое состо-
яние его участников. Проводы души умершего 
или ее изгнание – это шаманское действо с ком-
пенсаторной функцией, призванное гармонизи-
ровать состояние людей, потерявших близкого 
человека. Как и в других сферах деятельности 
шамана, и в этом случае действия шамана на-
правлены на обеспечение определимого и наи-
более комфортного будущего.

Интересно в заключение обратить внимание 
на то, что у тех народов, у которых умершие 
люди могли попадать и в Верхний мир – напри-
мер, люди, убитые в бою или умершие добро-
вольной смертью у чукчей – никогда на своем 
пути в этот мир не нуждались в сопровождении 
шамана или какого-либо иного проводника.

Шаманские фокусы, 
или иллюзионистская практика

Описания разнообразных фокусов или ма-
нипуляций с различными предметами, сопро-
вождающих камлания шамана, довольно мно-
гочисленны, они присутствуют почти в каждой 
публикации по традиционному шаманству и 
имеются в значительном количестве этнографи-
ческих источников. Тем не менее иллюзиони-
стская практика шаманов народов Сибири, как 
кажется, еще не привлекала к себе внимания и 
никогда не была предметом специального рас-
смотрения ни в сравнительно-типологическом 
плане, ни в историко-генетической перспективе. 

Разнообразные иллюзионистские приемы 
шаманов у народов Западной Сибири известны 
по многим источникам и этнографическим ис-
следованиям. У ненцев шаманы пронзали себя 
ножом без ущерба для себя, давали себя душить 
[9, 13]. Привилегия показывать такие приемы 
принадлежала сильным шаманам. Как пишет 
Л. Лар, знаменитые ненецкие шаманы Мутратна 
тадибе, Тэм’сорта, Ял’тана славились своими 
чудесами и фокусами, которые они проделыва-
ли – они стреляли в себя, ловили пули, протыка-
ли себя насквозь хореем, отрезали себе голову и 
т.д. Эти фокусы наблюдались и были зафикси-
рованы в словесных описаниях многими иссле-
дователями и путешественниками XVII-ХIХ ве-
ков. У нганасан, у которых шаманы не делились 
на ранги по их силе, были особые специалисты, 
которые демонстрировали фокусы, в то время 
как другие шаманы занимались лечением, а тре-
тьи предсказывали будущее. 

Селькупы рассказывали Е. Д. Прокофьевой, 
что сильный шаман ловил выпущенные в него 

ружейные пули, резал себя ножом и рубил топо-
ром [9, 42]. Селькупские шаманы практиковали 
иллюзион в темном чуме. Ненецкий шаман из 
рода Лодоседа ходил по горячим углям, колол 
себе живот большим ножом, прокалывал себя 
снизу [64, 42, 46], другой шаман ходил по би-
тому стеклу и горячим углям, брал их голыми 
руками [64, 73]. Г. Н.  Тимофеев, написавший 
интересную книжку о шаманах народов Запад-
ной Сибири, описал интересный пример шаман-
ского гипноза: после произведенного шаманом 
массажа рук присутствующих у них создалась 
иллюзия того, что стол движется [64, 72]. К ша-
манским фокусам, которые по Г. Н. Тимофееву, 
отмечаются у западносибирских народов, от-
носятся хождение босыми ногами по горячим 
углям и битому стеклу, вонзание в собственное 
тело остро заточенных гвоздей, лизание языком 
раскаленного железа [64, 12].

Как отмечал К.  Карьялайнен, хантыйский 
шаман показывает следующие фокусы: прока-
лывает себя ножом, выворачивает веки, протя-
гивает жилу через нос и рот, глотает кольца и 
согнутые иглы, заставляет себя душить петлей, 
освобождается от веревок, [2, 218] однако же 
проделывает это “весьма неуклюже” [2, 218]. 
В.  М.  Кулемзин писал о том, что у восточных 
ханты шаман мог освобождаться от связываю-
щих его веревок, выйти из закрытого сундука, 
перейти через реку по натянутой проволоке [65, 
11]. Рассказывают, что один хантыйский шаман 
вылез из сети, в которой он был опущен в воду 
и оказался дома.

В. М. Кулемзин и Е. Н. Сязи также пишут о 
том, что хантыйские шаманы нюкульта-ку были 
самыми настоящими фокусниками: они ловили 
на лету пущенные из лука стрелы, вылезали из 
завязанного мешка, снимали с себя одежду, имея 
связанные руки, а один прославился на весь Ва-
сюган тем, что стоя в вертлявой долблёной лодке, 
зубами мог достать плывущую по воде ветку [66].

Нганасанские шаманы практиковали прока-
лывание себя острым предметом – длинным но-
жом или стрелой. В конце 1980-х годов съемоч-
ная группа Красноярского телевидения подгото-
вила объемный сюжет о нганасанских шаманах, 
в который вошли кадры съемки последнего зна-
менитого нганасанского шамана Тубяку Костер-
кина, протыкающего себя стрелой152. 

Кетские шаманы также показывали фокусы 
– резали шкуру медведя, а она оказывалась це-
лой, что, заметим, очень напоминает смерть и 
воскресение жертвенного животного в ритуале 
жертвоприношения, они протыкали себя раска-
ленной пальмой-ножом на длинном древке, 
глотали раскаленные угли и иголки, плясали на 
раскаленных углях.

Одно из наиболее ранних сообщений о ша-
манских фокусах народов Сибири принадлежит 
английскому путешественнику второй полови-
ны XVI века Ричарду Джонсону. Оно, без сомне-
ния, вызвало большой интерес в ученой Европе 
и было воспроизведено в книге голландского 
географа Н.  Витзена «Северная и восточная 
Тартария», вышедшей в свет первым изданием 
в конце XVII века. Вот что писал Р. Джонсон:

Самоеды – это идолопоклонники и колдуны, 
у них дьявольские суеверия. Об этом свидетель-
ствует Ричард Джонсон, который пятого января 
1557 г. находился среди них, видел это и расска-
зывает следующее:

Самоеды, живущие около мелководий и от-
мелей Печоры, подвластны русским. Они, когда 
собираются переезжать с одного места на дру-
гое, сперва делают жертвоприношение следую-
щим образом:

Все, которые одного родства, приносят жерт-
ву вместе в одной из их палаток. Старший среди 
них – это жрец, и он сперва начинает играть на 
какой-то вещи, похожей на большое решето, с 
одной стороны перетянутой шкурой, как бара-
бан. Его барабанная палка длиною примерно 
в пядь, с одной стороны круглая, как шар, по-
крыта оленьей шкурой. У жреца на голове нечто 
подобное белому венцу. Его лицо покрыто ку-
ском мужской рубахи, на которой свисают не-
сколько маленьких ребер и зубов рыб и диких 
животных. Затем он поет, как бы ликуя, кричит 
громко или как бы подражает лаю охотничьих 
собак, а присутствующие отвечают ему, говоря 
или крича «Иха, иха, иха». Затем опять слышен 
голос жреца, и они отвечают ему, как и прежде, 
до тех пор, пока он не делается как бешеный, 
падает замертво, лежа на спине, он только по-
крыт рубахой. Я заметил, что он еще дышал, и 
спросил, почему он так лежал. Они мне отве-
тили: «Теперь ему говорят, что мы должны де-
лать и куда нам идти». И когда он так немного 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
152 В кадрах этого фильма видна вполне качественная театральная техника показа этого фокуса – но все-таки это фокус, 
оттененный методами современной аудиовизуальной этнографии.
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полежал, они закричали трижды «Охао, охао, 
охао», и когда они так три раза прокричали, он 
поднял голову и опять положил ее, затем встал 
и пел как прежде с ответом «Иха, иха, иха». 
Затем он приказал, чтобы убили пять круп-
ных животных и продолжал петь, так делали и 
окружающие. Затем он взял шашку длиной в 
один аршин и одну пядь (что я сам измерил) и 
колол ею себя в живот на половину, а иногда 
немного меньше. Однако не видно было, чтобы 
он был ранен153, пока они продолжали горла-
нить свои сладкие звуки. Затем он сунул шаш-
ку в огонь до накала и колол ее потом в полу 
своей рубахи, а затем в свое тело, как мне по-
казалось, около пупка, и она вышла около его 
заднего прохода, и острие сзади прошло через 
его рубаху. Я положил свой палец на него. За-
тем он ее вытащил и сел. Когда это было про-
делано, они поставили котел с водой на огонь, 
и когда она закипела, жрец начал снова петь, и 
они опять ответили как прежде, ибо, пока вода 
нагревалась, они не пели. Затем они поставили 
какую-то четырехугольную вещь высотой со 
стул, спереди плотно покрытую ковром, а за-
дняя часть стояла повернутой к боку палатки. 
Их палатки круглые, и их называют на их языке 
чумы. Пока вода еще кипела и четырехуголь-
ная вещь была приготовлена, жрец снял рубаху, 
а также то, что вроде венца было у него на го-
лове, вместе с тем, что покрывало его лицо. Но 
на нем еще была пара штанов из оленьих шкур, 
которые дошли ему до ягодиц. Так он сел в че-
тырехугольном сиденье, как портной, и кричал 
громким голосом. Затем они взяли (толстую?) 
веревку, плетеную из оленьей шкуры, длиною 
около четырех сажен, и жрец привязал ее не-
большим узлом вокруг его шеи и под левую 
руку и передал ее двум мужчинам, стоящим с 
обеих сторон от него, которые держали концы 
вместе. Затем поставили котел с горячей водой 
перед ним в четырехугольник, а этот четыре-
хугольник покрыли теперь вместе с ним руба-
хой из широкого сукна, без подкладки, как рус-
ские обычно носят. Затем мужчины, которые 
держали веревки, начали тянуть, пока концы 
не прикоснулись плотно, потом я слышал, как 
будто что-то упало в котел с водой, стоящий в 
палатке перед ним. Я спросил, что это было, и 
они сказали: «Его голова, плечо и левая рука 
отрезаны веревкой», а именно узлом, который 
я видел, что они натянули. Я затем встал, чтобы 

посмотреть, так ли это было на самом деле. Но 
они меня удержали, говоря, что если они его 
так своими телесными глазами увидят, то они 
умрут (большинство из них говорит по-русски 
достаточно, чтобы можно было их понять, и 
они меня приняли за русского). Затем они сно-
ва начали часто кричать «Охао, охао, охао». 
Между тем я увидел нечто, похожее на палец 
человека, дважды просунувшийся сквозь каф-
тан жреца. Я спросил сидящих рядом со мною, 
что это такое было, что я видел. Они сказали: 
«Это не его палец, потому что он еще мертв». А 
то, что я видел сквозь кафтан, они сказали, это 
было животное, но они не знали, какое живот-
ное, или не хотели мне этого сказать. И я по-
смотрел на землю, но не видел отверстия. На-
конец жрец, как бы воскресая, поднял голову 
вместе с плечом, рукой и всем телом и вышел 
к огню. Это то, что я могу сказать об их кол-
довстве, что я наблюдал в течение нескольких 
часов. Но каким образом они призывают сво-
их идолов, этого я не видел, ибо они собрали 
свои котомки, чтобы уезжать с этого места. Я 
подошел к тому, кто обслуживал их жреца, и 
спросил, что их Бог ему сказал, пока он лежал 
замертво. Он ответил, что его собственный на-
род этого не знал, что им и не подобает знать, 
так как они должны делать то, что он им велит» 
[Цит по кн.: 24, 365-366].

В. Ф. Зуев наблюдал шаманскую иллюзиони-
стскую практику почти на два столетия позже 
Р. Джонсона. У него мы читаем следующее: «О 
их тадыбах, или шаманах. Другие же есть такие, 
которые в таких случаях делают невероятные 
действия, и хотя совсем непонятные человече-
скому разуму, однако же, уверясь словам и са-
мых самоедцов, и русских людей, кои некогда 
слыхали и видали, осмеливаюсь предложить не 
к возмущению гисторию, но к слову слышан-
ное, неудобоверимое и совсем непонятное дело, 
но во всей тамошней стране за правду полага-
емое и несомнительное: среди самого шаман-
ства и шаманов бешенства, некоторые только 
из шаманов просят нож, коим колются сами или 
другому дают себя колоть, которой немалой ве-
личины, впустя по самой черен, вытаскивает без 
всякого кровавого знаку на ноже. Знаю я сам, 
что шаманы в то время не толсто одеваются,  
но каким образом избегает ножевой язвы, держа 
нож против самого брюха, очень сомнительно. 
Другие ж, перевязав шею веревкой, концы дают 

двум посторонним человекам, чтобы тянули 
изо всей силы и голову б оттерли, которая по 
сказкам самоедцов и отвалится в котел, нароч-
но подставленной, но по прошествии несколько 
времени тадыб здрав востает и с головою. Не-
возможное дело154.

Правда, хотя сие без знания обмана кажется и 
невозможно, но должно почесть, что неотменно 
в сем деле есть какое-нибудь их искусство или 
и сущей глупым зрителям обман. Недаром все 
оные шаманы таятся русских людей, чтоб не 
усмотрели их хитрости. Правда, что сие и не все 
шаманы представляют, но я слыхал про многих 
и ведаю, что у меня в провожатых от Обдорска 
до Северного окиана такой самоедской шаман 
был, который всему етому был искусен, но про-
чими самоедцами так утаен был, что по отпуск 
его ;не мог ни от кого наведаться, кроме сторон-
них, про его искусство, однако хотя б и во время 
его у меня бытия спознал про его шаманство, но 
прочие б все о незнании свои головы за его по-
ложить поручились» [20, 171].

В этом рассказе многое перекликается с тем, 
что видел Р. Джонсон ранее. Едва ли В. Ф. Зуев 
был знаком с этим описанием (впрочем, нельзя 
недооценивать образованность русских ученых 
XVIII века), но вполне возможно, что он слы-
шал рассказы о тех же шаманах, которых мог 
видеть английский путешественник.

У тувинцев шаман тоже показывал фокусы – 
он манипулировал ножом, кремневым ружьем, 
ходил по горячим углям, проглотил топор, ту-
шил костер ногами босиком, искал спрятанное. 
Немало рассказов о подобной практике тувин-
ских шаманов собрал М. Е. Кенин-Лопсан. Так, 
тувинец по имени Сат Сотпа из села Хондергей 
Дзун-Хемчикского района рассказывал много 
легенд о своем земляке Донгаке Кайгале кото-
рый был «универсальным» шаманом. О нем го-
ворили, что он не боится ни пули, ни кинжала 
и владеет искусством перевоплощения в зверя. 
Коронный прием этого шамана заключался в 
следующем. Он просил опытного охотника за-
рядить кремневое ружье при всех и затем вы-
стрелить в него. Пуля попадала в грудь шама-
на, из раны проливалась струя крови. Донгак 
Кайгал некоторое время находился в тяжелом, 
как бы обморочном состоянии, затем начинал 
тихо разговаривать со своими духами, посте-
пенно приходил в себя, начинал бить в бубен 

и продолжал камлание. Прием с пулей шаман 
Кайгал производил только в юрте. Другой ин-
формант М.  Е. Кенин-Лопсана, Монгуш Белек 
рассказывал, что знаменитый шаман Сат Сойзул 
любил показывать во время камлания следую-
щий фокус. Сначала он всем присутствующим 
показывал нож, даже позволил потрогать его. 
Потом, приостановив камлание, левой рукой на-
правлял нож в грудь и, держа в правой колотуш-
ку, забивал ею нож себе в грудь. 

Один из информаторов уверял М.  Е.  Ке-
нин-Лопсана, что, будучи юношей, сам видел 
сеанс с ножом. «Это было в юрте шамана Сата 
Сойзула, которая стояла на берегу реки Терек-
тиг. Была осень. Наступил вечер. Великий ша-
ман Сат Сойзул забил в себя нож, сделанный из 
небесного железа, как он сам объяснил присут-
ствующим. Я видел, что нож медленно входил в 
грудь шамана после каждого удара колотушкой. 
Когда нож вошел в глубину груди, Сат Сойзул 
стал тихим и неподвижным. Все думали, что 
он умер, но через некоторое время шаман за-
шевелился, вытащил нож из груди и спокойно 
продолжал камлание».Сказитель Дулуш Чамы-
ян рассказывал следующее: «На реке Уюк Пий- 
Хемского района жил большой шаман Хурен- 
оол. Обычно камлание он проводил вокруг ко-
стра, который тушил босыми ногами и ходил по 
горячей золе. Фокусы он показывал разные, но 
один был у него наиболее любимым – он «про-
глатывал» топор. Однажды шаману проиграл 
русский богач Вавилин. Он приехал к косарям, 
среди которых был и шаман Хурен-оол. «Какой 
хороший у тебя топор!» – с восторгом сказал ша-
ман. «Если мой топор хорош, проглоти его сей-
час же!» – приказал Вавилин. Шаман долго сам 
с собою разговаривал, шептал и что-то говорил 
своим духам, которые, как все тогда предпола-
гали, стояли возле него. Затем Хурен-оол осто-
рожно снял топорище и медленно проглотил 
весь топор. «Ты не человек!» – сказал Вавилин 
и поехал домой. Так шаман-фокусник перехи-
трил русского богача и вернулся домой с новым 
топором”. Некоторые шаманы славились тем, 
что во время камлания могли доставать неиз-
вестно откуда разного рода предметы, например 
табак, чай или давно потерянную вещь: аркан, 
огниво, кольцо. Саая Самбуу рассказывал, что 
на территории Монгун-Тайгинского района жил 
шаман Саая Чимеккей, который, как считалось, 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
154 Складывается впечатление, что В.Ф. Зуев сам этих фокусов не видел, а только слышал расказы о них, и в основе этих 
сообщений лежит искусство того же шамана, которого наблюдал Р. Джонсон.
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153 Примечание Н. Витзена: Это, должно быть, был обман.
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происходил из племени албыс. Когда кончался 
табак, соседи непременно обращались к нему. 
Саая Чимеккей камлал ночь и с наступлением 
рассвета через верхнее отверстие в юрте в его 
бубен падала целая пачка табака, которую ша-
ман дарил присутствующим, но сам не курил. 
Говорили, что, если он будет курить этот табак, 
его шаманская сила ослабеет.

М.  Е.  Кенин-Лопсан записал у тувинцев и 
такую легенду. Тувинский шаман родом с реки 
Хемчик вел камлание в юрте больного на берегу 
реки Элегест, куда явился шаман Оюн Хам-оол 
из Тес-Хема. Хемчикский шаман был «людое-
дом» – он «пожирал» людей, которые станови-
лись его врагами. Увидев перед собой грозного 
шамана, Оюн Хам-оол моментально перево-
плотился в шамана с тремя глазами. Третьим, 
скрытым, глазом он увидел в чаше с аракой, ко-
торую ему предложил хемчикский шаман, чер-
ных червяков отказался от угощения и тем спас 
свою жизнь. Все говорили, что на территории 
Тес-Хема нет такого сильного шамана, как Оюн 
Хам-оол с тремя глазами. Как рассказывали, ша-
ман Хурен-оол во время камлания тушил костер 
босыми ногами. Это происходило в устье реки 
Ар Эжим. Люди, присутствующие на камлании, 
вдруг увидели, как на плечах шамана Хурен-оо-
ла появились два молодых кедра. Говорили, что 
шаман Хурен-оол в любой сезон года мог де-
монстрировать этот прием.

Существует много легенд о тувинских ша-
манах, которые легко узнавали чужие секреты. 
Одни шаманы «читали» мысли людей, другие 
«видели» то, что спрятано, третьи «видели» 
и «слышали» нечто такое, чего не видели и не 
слышали люди обыкновенные. Знаменитая ша-
манка Чыртак-оол, которая долго жила на бере-
гу реки Хемчик, приезжая в чужой аал, сразу 
узнавала, где и что лежит. Однажды Чыртак- 
оол была в чужой стороне. В юрте она увиде-
ла кувшин с аракой, спрятанный в шкафу, и по-
просила выпить. Хозяйка сказала, что араки нет, 
Чыртак-оол ушла, не сказав ни слова. На другой 
день в юрту той женщины, которая не дала ша-
манке араки, ударила молния.

Нанайские шаманы-фокусники прокалыва-
ли себе грудь ножом или копьем, глотали угли, 
летали по воздуху, ездили на лодках с гребца-
ми-духами. Бурятский шаман, как рассказыва-
ют, однажды вылез из костра с горящей соло-
мой. Эскимосские шаманы показывали такие 
фокусы – стреляли себе в голову или сердце, от-
резали язык, кололи ножом, вытаскивали киш-
ки. глотали камни, уходили из закрытой яранги. 

У айнов специальный бог фокусов Хэтэрэ-ка-
муй помогал шаманам в их действиях – впро-
чем, у этого народа свой бог-камуй существует 
на любой случай.

В.  Г.  Богораз, наблюдавший шаманскую 
практику чукчей, писал, что у них прокалыва-
ние шаманом своего тела ножом иногда испол-
няется реально честно (один шаман показывал 
ему раны на теле, полученные таким образом), 
но нередко фокус заключался только в прокалы-
вании одежды, или же при таких манипуляциях 
употребляется деревянный нож [10, 297]. Для 
показа крови, вытекающей из ран, в фокусах чу-
котских шаманов использовалась замороженная 
кровь тюленя. Один шаман собирался показать 
В. Г. Богоразу, как он прокалывает себя настоя-
щим ножом, но тут (как раз именно в этот мо-
мент) шаману явился дух и запретил ему под-
вергать свою жизнь опасности до тех пор, пока 
он не вернет долг – не принесет в жертву оленя 
[10, 297-298]. Впрочем, В. Г. Богораз, надо пола-
гать, видевший нечто подобное не раз, заметил: 
«В большинстве случаев эти трюки довольно 
неловки. Но ряд трюков, наоборот, поражает 
искусством, которое ничуть не ниже умения 
первоклассных фокусников цивилизованных 
стран» [10, 296]. В. М. Михайловский, объясняя 
технику шаманов-иллюзионистов, писал, что 
якутские шаманы при прокалывании себя но-
жом привязывали к животу кишку с кровью или 
бересту в несколько слоев, через которую и про-
пускали нож. Он же отмечал, что у селькупов – 
томских самоедов шаманы позволяли стрелять 
в себя, за что иногда платились жизнью [14, 
104-105].

Ф. П.  Литке, наблюдавший шаманские фо-
кусы чукчей их во второй половине 1820-х го-
дов, описывает их так: Заметив, что Ренольген, 
старший брат Хатыргина, все молчит с каким-то 
юродивым видом, спросили мы о причине это-
го. «Он почти совсем не говорит, – отвечал Ха-
тыргин.- но зато мастер бить в бубны». Мы до-
гадались, что он шаман, и просили его показать 
свое искусство и пошаманить, благополучно ли 
кончим мы наш путь. Подарки, сопроводившие 
нашу просьбу, его склонили. Он ушел за свой 
полог, откуда скоро послышался на вой похожий 
голос, то возвышавшийся, то понижавшийся и 
сопровождаемый легкими ударами в бубен тон-
ким китовым усом. Полог поднялся, и мы уви-
дели нашего кудесника, качавшегося из сторо-
ны в сторону, усиливая постепенно голос свой 
и удары в бубен, который он держал под самым 
ухом. Цель этой музыки, кажется, в том, чтобы 

оглушить и одурить шамана. Якутские шаманы 
достигают того же, кружась на месте. За этим 
началось настоящее колдовство. Сбросив с себя 
кухлянку, обнажился он до пояса, взял гладкий 
камень, пошептал над ним, дал его мне в руку 
подержать, потом, взяв его между двух ладоней, 
повел одной вверх другой руки, и камень исчез. 
Он показывал желвак над локтем, где будто бы 
камень остановился. Желвак этот перевел он в 
бок, и, вырезав оттуда камень, объявил, что все 
будет благополучно. Чистота его фокуса не сде-
лала бы бесчестия самому Боске или Пинетти 
(иллюзионисты, которых автор видел в Петер-
бурге. – А.Б.). Похвалив его искусство, подари-
ли мы ему ножик: приянв его, сказал он с важ-
ностью, что хочет испытать его остроту; вытя-
нул свой язык и стал его резать... Мы видели, 
как рот его наполнялся кровью... наконец, отре-
зав язык, показал нам его в руке, но тут занавес 
опустился, потому что кусок мяса не так легко 
было спрятать, как камень» [58, 210-211]. Как 
видно из приведенного изложения, Ф. П. Литке 
имел честь наблюдать иллюзионистскую прак-
тику подлинного мастера – и тем не менее этот 
мастер был отнюдь не всемогущ...

Обратим внимание на один штрих, который 
наверняка примут во внимание исследовате-
ли-этнологи – «Цель этой музыки, кажется, в 
том, чтобы оглушить и одурить шамана». Если 
бы шаман совершал свой ритуал в одиночестве 
и был бы наблюдаем только случайно – безус-
ловно, такая оценка функционального предна-
значения музыкального аккомпанемента была 
бы правомерной и лежала бы поблизости от 
истины. Но ведь особенность шаманской прак-
тики заключается в том, что у шамана всегда 
есть зрители. И предназначение этой музыки – в 
нашем случае, допустим, «оглушить и одурить» 
– распространяется в равной мере и на самого 
шамана, и на его зрителей, хотя на исполнителя 
и на слушателей (они же зрители) музыка и хо-
реография шамана воздействует по-разному, тут 
уж кому транс, а кому гипноз, пусть и в скрытой 
форме эстетического экстаза… Дальнейшие вы-
воды относительно предназначенности шаман-
ского иллюзиона читатель может делать сам. 
Можно для этого осуществить эксперимент над 
самим собой – и сходить в цирк...

У якутов шаманы лечили больных и предот-
вращали несчастья: устраивали гадание и по-
казывали следующие фокусы: они кололи себя 
ножом, глотали палку, ели горячие угли, выпле-
вывали изо рта монету, которая исчезала из рук 
зрителей, отделяли от себя голову и танцевали 

без головы по юрте [25, 607-609]. Особого вни-
мания удостаивается умение якутских шаманов 
размножать, мультиплицировать собственный 
облик, в результате чего присутствующие видят 
сразу несколько образов шамана или же люди 
видят одного и того же шамана в разных местах 
– как известно, нечто подобное демонстрировал 
в Петербурге граф Калиостро. 

Один из шаманских фокусов наблюдал у 
вилюйских якутов в середине XIX века дека-
брист М. И.  Муравьев-Апостол, оставивший 
нам замечательное описание камлания якут-
ского шамана: «Его (шамана) сопровождала 
толпа в несколько десятков якутов, оберега-
ющих его от всякой беды. Вечером вошли в 
мою юрту и несколько якутов. Он сел на пол, 
поджавши ноги, и надел на себя род тюники, 
сплетенной из сыромятных ремней и обве-
шанной разными побрякушками, которые при 
всяком его движении трещали и звенели. Тю-
ника эта с узкими рукавами в обтяжку плот-
но облегала к телу, так что он не мог ничего 
спрятать под нею. Длинную косу свою он рас-
пустил вдоль плеч, и ударяя палкой в большие 
бубны, стал вызывать разных духов, пристав-
ленных кто к воздуху, кто к водам, кто к ле-
сам. Казак Жирков, говоривший по-якутски, 
объяснял нам все, что сказывал шаман (совре-
менным этнографам неплохо было бы иметь в 
помощниках такого казака, который синхрон-
но переводит шаманские заклинания! – А.Б.). 
Потом он принялся он стонать и жаловаться, 
что медведь грызет его внутренности. Не пе-
реставая колотить в бубны, усиливая и уча-
щая удары, он стал метаться во все стороны, 
а по мере усиливающегося страдания голова 
его с поднятыми вверх волосами начала кру-
жить над шеею с возраставшею быстротою, 
доводившею его до какого-то исступления. 
Потом как бы вследствие невыносимой боли 
он поднялся и стал ходить по юрте, жалобно 
стеня. Вдруг показалась выступающая у него 
изо рта настоящая мохнатая медвежья лапа, 
которая сжималась, будто придавливая что-то 
когтями, и наконец исчезла из глаз мгновен-
но. Широкая эта лапа, чтобы выйти наружу, до 
безобразия растягивала ему рот. Тем и кончи-
лось представление. Но явление изо рта этой 
движущейся лапы и быстрое ее исчезновение 
ничем не могли мы выяснить, и не разделяяч 
мнения тех, которые приписывают это явле-
ние присутствию злого духа, мы должны были 
признать в этом шамане искуснейшего из фо-
кусников» [67, 209-210].
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Такие описания не являются редкостью в эт-
нографических источниках о народах Сибири 
XVIII-XIX веков, хотя не все они в одинаковой 
степени известны. Мы располагаем прекрасным 
описанием одного примера шаманского иллю-
зиона якутов благодаря публикации И.  Г.  Гме-
лина и сохранившимся отчетам его экспедиции. 
Вот что можно в них прочесть. 

Когда участники Второй Камчатской экспе-
диции были в Якутске, перед Г.  Ф.  Миллером 
и группой других ученых Российской Акаде-
мии наук камлала 20-летняя шаманка-якутка, 
которая, по словам местных жителей, «пришла 
в славу». О ней было известно, что она коло-
ла себя ножом, а ран не имела, потому что они 
«дьявольскою помощию в тож время» заживали. 

8 мая 1737 г. профессора Г.  Ф.  Миллер и 
И. Г. Гмелин встретились с шаманкой «для под-
линного свидетельства». Когда шаманка в ходе 
камлания стала делать вид, что протыкает себя 
ножом, «господин доктор Гмелин по проше-
нию господина профессора Миллера брюхо ея 
под платьем стал щупать и узнал, что нож не в 
брюхе...». Тогда шаманка «стыда ради, брюхо 
ножом подлинно проколола и от вышедшего из 
под кожи жиру кусок отрезала, и, изжарив, съе-
ла, а о ране де, которая от того учинилась, объя-
вила она ложно, будто де она для того скоро не 
зажила, что брюхо у нее щепали...»

Ну, раз профессора «брюхо у нее щипали» и 
тем шаманке помешали, то дотошные ученые 
решили продолжить опыт. 26 мая состоялось 
повторное камлание. Шаманка опять воткнула 
нож в платье «якобы в брюхо», и отломила че-
ренок. «И потом притворилась она, будто нож 
выблевала». А сделала она это так: «припав 
к земле, подставила правою рукою деревян-
ную колотушку, чем колотят в бубны, ко рту, а 
левою рукою выняв из-под себя ножевое лез-
вие, положила из-под той колотушки скрытно 
в рот, и понеже то господин Миллер приме-
тил, то де она шаманка сего обманства болши 
скрывать не смеет, а подлинно де колоть себя 
не может. О чем и был составлен настоящий  
акт...» [68]155.

В нашем распоряжении имеется и другое 
описание того же самого фокуса, проделанного 
той же молодой якутской шаманкой. В. Серо-
шевский, автор прекрасного этнографического 
описания культуры и быта якутов, вышедшего 

первым изданием в конце XIX века, писал о ша-
манском иллюзионе якутов: «Я ничего подоб-
ного не видел, но что это случалось, свидетель-
ствует рассказ [И.Г.] Гмелина: «Мы услышали о 
волшебнице, которая так прославилась, несмо-
тря нас вою молодость: ей было всего 20 лет, 
что пользовалась большим доверием, нежели 
волшебники, уже под сорок лет практиковавшие 
свое искусство. Она жила в 20 верстах от города. 
Профессор Г. Миллер послал за нею, и она яви-
лась. Она признала, что она волшебница и что 
настолько сильна в своем искусстве, что с помо-
щью черта может пронзить себя насквозь ножом 
без вреда для себя. Назначили вечер, когда она 
покажет свое искусство, и она согласилась. В 
определенное время мы собрались у юрты, где 
должно было идти представление. Волшебное 
платье было надето, заиграл бубен и волшеб-
ница стала делать прыжки, которые были очень 
искусны, вероятно вследствие ее молодости. По 
голосу нельзя было судить, что она так молода; 
ее крики, сливаясь с шумом бубна, походили то 
на рев медведя, то на рычание льва, на лай собак, 
на мяуканье кошек и т.п. Верхом на бубне она 
взлетала то к воздушным чертям, то к тем, что 
живут на земле, обращалась с ними очень сво-
бодно, вызывала каждого, разговаривала с ними 
и получала, как она уверяла, искренние ответы. 
Якуты были вне себя от изумления при виде та-
кого доверия чертей к человеку. Мы с нетерпе-
нием ждали момента пронзания ножом и внима-
тельно за всем следили. Наконец она спросила 
нож. Ей подали острый, с тонким концом нож, и 
в самом деле показалось, будто она всадила его 
себе в тело и что он вышел своим концом с дру-
гой стороны. Она сильно нажала тело вперед, и 
казалось, что нож пронзил ее, казалось, что он 
вошел в тело при большом усилии. Я схватил 
рукою, чтобы убедиться, действительно ли нож 
в теле, но волшебница тотчас же сказала, что на 
этот раз черти не хотят слушаться и что, вероят-
но, они сегодня не исполнят ее желания, и про-
сила отложить до другого вечера. Мы дали ей 
отсрочку до другого вечера. Несмотря на то, что 
она сама заявила, что нож не был в ее теле, якуты 
единодушно верили, что он там был, и что черти 
приказали ей, волшебнице, солгать нам, неверу-
ющим. На другой день снова начался танец, о 
котором могу сказать, что он был не менее иску-
сен, чем предыдущий. Наконец дошло до фоку-

са с ножом. Она действительно проколола себя 
и вытащила окровавленный нож. Я ощупал рану 
и кусок выпавшего сальника. Волшебница отре-
зала его, велела изжарить на угольях и съела. 
При виде этого якуты выражали свое удивление 
особенными звуками и движениями, полными 
благоговения. Самое нутро их сердца было тро-
нуто. Она же оставалась спокойною, как будто с 
нею ничего особенного не случилось, и это еще 
больше усиливало удивление якутов. И так она 
показала свое искусство. До сих пор она жила и 
кормилась у проф. Миллера, которому она по-
нравилась, и теперь она отправилась в его дом, 
наложила на рану пластырь из лиственничной 
смолы, обвязала ее берестой и всякими старыми 
тряпками, причем стянула свой живот как толь-
ко могла. После этого она дала письменное со-
знание, за подписью своею и за подписью пере-
водчика городского, в том, что до этого раза она 
никогда не продевала сквозь тело ножа и теперь 
не имела намерения этого делать, а хотела обма-
нуть нас, как якутов, и, подтянув живот, пропу-
стить сквозь одежду. Якуты никогда не сомнева-
лись в том, что она прокалывает себя, а мы под-
метили обман. Что она слышала от своих пред-
ков, что люди не умирают, если проткнут себя 
ножом и съедят кусочек собственного жира, и 
что если рана хорошо перевязана, то опасности 
нет. Это она вспомнила между первым и вторым 
представлением, и, скрепив свое сердце, реши-
ла доказать нам, что она не обманщица. Теперь, 
когда ее дружески убедили, она признается, что 
обманывала якутов для внушения большего по-
чтения к своему искусству. Через шесть дней 
рана ее зажила, хотя она ее не больше двух раз 
перевязала. Тогда же мы услышали о другом по-
добном волшебнике, живущем в верховьях Ви-
люя; мы и от него взяли такое же признание156.

Современный писатель В.Федоров в своей 
книге «Тайны вуду и шаманизма», приведя эту 
историю, задает вопрос: а смог бы вылечить 
шаманку или самого себя в такой же ситуации 
тот ученый немец, который был очевидцем про-
деланного? Ну, во-первых, смешно было бы, 
если шаманка побежала бы после своего пред-
ставления к доктору… Шаманских сеансов мно-
го, исполнительница своей славой превзошла 
стариков, соплеменники на сеансы к ней мало 
не в очередь стоят, к немцу не набегаешься, 
да и он вот-вот уедет. Во-вторых, И. Г. Гмелин 

не пытался бы показывать то, чего он не умеет 
делать, и без причины резать себе живот тоже не 
стал. В описанном случае в применении к геро-
ине рассказа явно срабатывает долговременная 
программа, заложенная в максимальной модели 
ритуала – если иллюзорные повреждения зажи-
вают моментально, то и легкие раны, которые 
должны легко зажить, тоже заживут быстрее, 
нежели обычно.

Впрочем, не все шаманы, практикующие фо-
кусы, были столь искусными, и не все иллюзи-
онисты заслужили у наблюдателей столь высо-
кую оценку, какую получил чукотский шаман у 
Ф. П. Литке. Так, С. П. Крашенинников, участ-
ник Камчатской экспедиции, наблюдал практи-
ку шаманов народов Камчатки и вот как он ее 
оценивал: “В 1739 году случилось мне видеть в 
Нижнем Камчатском остроге славного Укинско-
го [корякского – А.Б.] шамана именем Карымля-
ча, которого не только тамошние язычники, но 
и казаки за великого знатока почитают, наипа-
че для того, что он колет себя ножем в брюхо 
и пьет кровь свою: однако все оное было толь 
грубой обман, что всякому можно было бы при-
метить, есть ли бы кто не был ослеплен суевери-
ем. Сперьва бил он несколько времени в бубен 
на коленях стоя, после того ножем колол себя в 
брюхо, и выманивал рукою кровь из раны, коей 
не было: наконец таскал из-под шубы по целой 
горсти крови, и ел облизывая персты. Я между 
тем довольно смеялся, что он свое дело так худо 
знает, что к нашим Ташеншпилерам не годится 
и в школу. Нож, которым он колоть себя притво-
рялся, спускал он вниз по брюху, а кровь спу-
скал из пузыря, которой был под пазухою” [69, 
158-159]. Кстати. Именно описание С. П. Кпра-
шенинникова надолго стало точкой отсчета в 
оценке сибирских шаманов-фокусников, и по-
зитивная информация об их искусстве накапли-
вается не без труда.

Анализируя описания шаманских фокусов, 
необходимо сразу же отделить друг от друга 
описания исследователей и путешественников, 
которые были очевидцами действий шаманов, и 
разнообразные рассказы о способностях шама-
нов, почерпнутые из вторых-третьих рук – в по-
следнем случае мы имеем дело с фольклорным 
жанром рассказов-бывальщин или быличек, и, 
заметим, сюда же попадают и популяризиро-
ванные пересказы этнографических описаний, 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
155 Об этом же говорится в отчете (Крашенинников С. П. Описание земли Камчатки. М.-Л., 1949. С. 642. Письмо Миллеру 
11 октября 1742 (Приобрели «якуцкое шаманское платье и бубен»).

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
156 «Gmelin J.G. Reise durch Sibirien von dem Jahre 1733-1743. Bd.1-4. Gottingen, 1751-1752. (Reise, Bd.II. S.493-497)» (цит 
по кн.: Серошевский В. Якуты. 2-е издание, М., 1993. С. 607-608).
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нередко утрачивающие ссылки на источники. 
Фольклорные рассказы – это особая история, и в 
них на первый план выступают именно особые 
физические способности.

Рассматривая описания шаманских фокусов у 
разных народов Сибири, трудно не заметить того 
факта, что главным объектом в иллюзионист-
ской практике шаманов выступает собственное 
тело шамана. Манипуляции с режущими пред-
метами, нанесение ран, демонстрация крови, 
«чудесное» заживление или исчезновение сле-
дов ранений являются общим местом описаний 
шаманских фокусов, хотя совершенно ясно, что 
типы шаманской иллюзионистской практики 
должны в будущем стать предметом детально-
го ареального изучения или картографирования. 
При характеристике шаманской практики в це-
лом шаманские фокусы, связанные с мнимым 
нанесением шаманом ранений самому себе, 
обычно по умолчанию относились к средствам 
визуального воздействия шамана на зрителей и 
в принципе могли рассматриваться как одно из 
средств гипнотического воздействия шамана на 
зрителей. Однако, если принимать такое объяс-
нение, цель подобного массового воздействия 
шамана на присутствующих остается в доста-
точной мере непонятной. Относить шаманские 
фокусы к демонстрации сверхъестественных 
физических способностей шамана было бы не 
вполне правомерно, поскольку такие действия 
были жестко совмещены с ритуалами. 

Мы знаем, что в равной мере и исследовате-
ли шаманства, и некоторые носители традиции 
определяют шаманскую ритуальную практику 
как «театр одного актера». Так характеризова-
ли эту практику Е.  Д.  Прокофьева и В.  Н.  Ба-
силов [21], так же называл шаманскую прак-
тику Д.  Шрадер, с которым вполне солидарна 
Е. В. Ревуненкова [5, 24], и точно так же – «те-
атр одного актера» – назвала свое ремесло на-
найская шаманка в беседе с Анной Васильевной 
Смоляк [44, 65]. В обсуждении вопроса о гене-
зисе такой практики высказывались суждения, 
что шаманские ритуалы – это свернутая, реду-
цированная, упрощенная форма коллективных 
религиозных ритуалов наподобие тех ритуалов 
у эвенков, которые были описаны А.  Ф.  Ани-
симовым [3]. Исходя из этого, будет уместно 
утверждать, что особая роль тела шамана, на-
несения ран и непременная демонстрация при-
сутствующим крови, якобы появляющейся из 
полученных шаманом ран, позволяет видеть в 
шаманских фокусах такого рода трансформации 
принесения кровавой жертвы, которая должна 

была органически вписываться в шаманские 
камлания с просьбой об удаче в промысле или в 
благодарственные камлания. Данное направле-
ние трансформации обряда жертвоприношения 
могло иметь два сценария: во-первых, разыгры-
вание физически реального жертвоприношения, 
и, во-вторых, разыгрывание такого обряда, кото-
рый предполагал бы воскрешение, возрождение 
животного, приносимого в жертву. Последний 
сценарий предполагает в качестве закономерной 
составной части демонстрирование новой ипо-
стаси жертвенного объекта в исполнении един-
ственного актера-шамана, и здесь непременным 
атрибутом «текста» ритуала становятся чудесно 
зажившие раны. Кстати, этому предположению 
не противоречат звериные черты шаманского 
костюма, особенно те, которые связаны с обра-
зом оленя – не только «перевозочного средства» 
и главного помощника оленевода, но и жертвен-
ного животного.

Стоит заметить, что во всех описаниях ша-
манского иллюзиона остается в тени предна-
значение самого шаманского сеанса, на кото-
ром представлялся иллюзион. Если попытаться 
определить характер шаманских сеансов с ил-
люзионом методом исключения и отбросить по-
следовательно проводы умерших, предсказание 
будущего, лечение больного, отыскание пропаж 
и все остальное – у нас останется только разы-
грывание ритуального жертвоприношения, ну и 
еще чистые представления для зрителей, веро-
ятно. типа тех, которыми развлекали сородичей 
кетские шаманы…

Таким образом, у нас есть основания пола-
гать, что шаманские фокусы суть в своей исто-
рической основе не иллюзион, и, что важно. не 
«плохой», неталантливый иллюзион, как был 
склонен оценивать его С. П. Крашенинников, а 
настоящий. и притом вполне качественный те-
атр, в котором разыгрывается ритуал кровавого 
жертвоприношения и воскрешения. 

Понимание иллюзионистской практики 
шаманов как театрального действа позволяет 
многое по-новому оценить в самих описаниях, 
а также дает возможность более глубоко разо-
браться в самом визуально воспринимаемом 
материальном оформлении шаманских риту-
алов. Думается, не случайно А.  М.  Золотарев 
называл атрибуты ульчских шаманов и шама-
нов других народов Приамурья театральным 
термином «реквизит» и самое разыгрываемое 
действо «спектаклем», и так же хаарктеризует 
действа шаманов современная исследователь-
ница шаманства Е. С. Новик. Путешественники, 

наблюдавшие шаманские фокусы, видели мно-
гие подробности техники манипуляции, при 
этом, понятно, никто из них не верил в сверхъе-
стественные способности шаманов, однако они 
считали действия шаманов целенаправленным 
обманом. Носители традиции, знакомые с ша-
манской практикой и передающие друг другу и 
исследователям рассказы-былички о шаманах, 
в какой-то мере верили и продолжают верить 
в сверхъестественные возможности шаманов. 
Если мы рассматриваем шаманские иллюзио-
нистские приемы как составную часть опреде-
ленного действа чисто театрального, драматур-
гического характера – чего, как кажется, ранее 
никто не пытался делать – то с этих позиций ша-
манский иллюзион во всех его возможных вари-
антах от безупречно исполняемых трюков до 
достаточно примитивных имитаций с исполь-
зованием ненастоящих орудий представляет 
собой актерскую игру, именно не самостоятель-
ные манипуляции, а разыгрывание совершенно 
определенных действий, связанных с прине-
сением кровавой жертвы. Носители традиции, 
которые были непосредственными свидетеля-
ми такой практики, без сомнения знали о том, 
что являются свидетелями игры, точно так же, 
как чукчи знали об обманах шаманов и чукот-
ские шаманы знали, что прибегают к обманам. 
Насколько можно судить, шаманские фокусы в 
основном демонстрировались при совершении 
шаманского ритуала в жилище; таким образом, 
мы находим еще один аргумент в пользу того, 
что шаманский иллюзион есть разыгрывание 
совершения кровавой жертвы божеству или ду-
ху-хозяину, но такое разыгрывание, которое со-
вершается в другом локусе – не на месте жерт-
воприношения, а в жилище, и в другом составе 
участников, когда исполнителем всех ролей яв-
ляется сам шаман.

С точки зрения происхождения шаманские 
фокусы, связанные с манипуляциями с телом 
шамана и острыми предметами, кровью, чудес-
ным заживлением ран, вероятнее всего, соот-
носятся с разыгрыванием ритуалов принесения 
кровавой жертвы, которые на какой-то стадии 
эволюции этих ритуалов вместо коллективного 
совершения в реальности стал исполнять шаман. 
Из некоторых источников известно, что иллюзи-
онистские приемы передавались среди практи-
кующих шаманов посредством обучения, кото-
рое имело по крайней мере словесный характер 
– вспомним выразительный пример с якутской 
шаманкой. В дальнейшем развитии, которое 
может связываться не только с изменением 

типов шаманских ритуалов по их цели, но в 
первую очередь с преобразованием в составе 
шаманских атрибутов и в комплекте одежды, 
иллюзионистские приемы отделились от соб-
ственно «театральной», «реквизитной» части 
шаманских ритуалов и превратились в самосто-
ятельную область шаманских знаний. Когда же 
репертуар средств и приемов иллюзионистской 
практики существенно расширился, а главное – 
когда она отделилась от шаманских способно-
стей и личности шамана, и когда шаманство как 
практика перестало существовать, демонстра-
ция фокусов превратилась в самостоятельную 
форму деятельности. Она, как и многие виды 
искусства, сохранила психологические компо-
ненты, вызывающие изменения состояния зри-
теля и приводящие его в эстетический экстаз, но 
приобрела собственно художественные состав-
ляющие, которые стали в ней доминировать, и 
органично вошла в состав неизобразительного 
искусства или возможностей целенаправленной 
демонстрации способностей человека.

Интересно отметить, что хождение по раска-
ленным углям и битому стеклу, а также иные 
манипуляции с раскаленными в огне предмета-
ми является характерным только для шаманов 
Западной Сибири. Возможно, что эти явления 
имеют среднеазиатские и центральноазиатские 
истоки и в прошлом они были как-то связаны с 
культом огня. Однако можно думать и о том, что 
такая техника является собственно шаманской, 
а хождение через огонь представляет зрителям 
то, как шаман ходит по Нижнему миру.

Фольклорные рассказы и популярные ста-
тьи о шаманских фокусах наделяют шаманов 
особыми способностями чисто физического 
характера, чаще всего – способностью пропу-
скать через себя острые предметы, заживлять 
наносимые самому себе раны, ходить по раска-
ленным углям, освобождаться от пут, исчезать 
из закрытого помещения. Эти рассказы допол-
няют представления о могуществе шамана, 
обусловленном сверхъестественными суще-
ствами или необыкновенными психическими 
возможностями шамана, которые проявляются 
в умении воздействовать на собственное созна-
ние и на сознание других людей. Шаманские 
фокусы, непосредственно наблюдаемые путе-
шественниками, которые не верили в способно-
сти шаманов, воспринимались ими как особая 
иллюзионистская практика, причем не всегда 
талантливо исполняемая. Нам, как понимает 
читатель, пришлось применить некоторые уси-
лия к тому, чтобы увидеть за этой практикой 
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не плохой иллюзион с невнятными целями, а 
вполне полноценный театр, театр одного акте-
ра, в котором разыгрывается чрезвычайно арха-
ическая драма о жертве и воскресении. Там, где 
представления о разыгрывании жертвоприноше-
ния утрачены настолько, что о них не вспомина-
ют и сами шаманы, шаманский иллюзион высту-
пает как средство манипуляционного гипноза, 
перенастраивающего внимание зрителей с их 
собственных персон на камлающего шамана.

Похороны шамана
Как понятно из всего того, что говорилось о 

шаманах, шаманы в повседневной жизни мало 
отличались от своих соплеменников. Шаманы 
смертны, как и все живущие в Среднем мире. 
Однако особые способности шамана, объясняе-
мые в первую очередь его связью с виртуальным 
миром и способности общаться с духами, из-
бранником которых он является, ставят шамана 
в особое положение и в виртуальном мире, где 
существуют души людей отдельно от матери-
альной оболочки тела, и в материальном мире, 
сохраняющем останки людей и всего живого. 

Алтайцы полагали, что двойники умерших 
шаманов оставались на земле, то есть в Сред-
нем мире, причем умерший шаман мог стать 
духом-помощником нового шамана [7, 67]. За-
хоронения шаманов у алтайцев были одиночны-
ми, и, как у многих обитателей гор –наземны-
ми. Алтайцы клали поверх тела шамана бубен 
и изображения духов-помощников, одежду и 
другие вещи вешали рядом на дерево. Хакасы 
хоронили своих шаманов в горах на земле, их 
атрибуты клали тут же рядом с покойником. 
Хакасы-качинцы укладывали своих умерших 
шаманов на вершине горы на специальном по-
мосте в полном облачении с атрибутами или же 
заворачивали в войлок и привязывали к дереву. 
Атрибуты шамана не ломали. Обычно сами ша-
маны при жизни определяли все детали своего 
погребального ритуала, так что сородичам оста-
валось только исполнить волю умершего.

По воззрениям тофаларов, умерший шаман 
не покидал Среднего мира [12]. Тувинцы пола-
гали, что шаману давался один срок жизни – со-
всем иначе, чем у ламаистов, признающих мно-
гократные перерождения души. Они говорили, 
что душу умершего шамана забирал к себе хо-
зяин тайги или гор. У тувинцев было принято 
хоронить своих шаманов на помостах, иногда 
для шаманов делали двухъярусные гробницы, 
на верхнем ярусе (как можно думать, ближе к 
небу), на помостах оставляли шаманские атри-

буты. На могиле шамана, помимо атрибутов, 
оставляли и вещи, необходимые в повсежнев-
ной жизни каждому человеку. 

Среди якутов считалось, что душа шамана, 
если она не покидает Среднего мира, становит-
ся духом-покровителем эмэгэт нового шамана, 
если же она уходит вместе с умершим в другой 
мир – такой шаман становится небесным духом 
[25, 605-606]. Эти духи не докучают людям. 
Души умерших шаманов помещались на ветвях 
особого дерева, на верхних ветвях получали ме-
сто сильные шаманы, на нижних ветвях – сла-
бые. В общем, эта иерархия соотносится с тем, 
на какую высоту в тюркской традиционной мно-
гоэтажной модели мира мог проникнуть шаман 
в зависимости от своей силы и способностей. 
Шаманы, получившие дар от Верхнего мира и 
от Нижнего мира, находили себе приют на раз-
ных деревьях. Впрочем, как утверждали некото-
рые, умершие шаманы могли пугать людей. Так 
ли это на самом деле – трудно выяснить, просто 
если кого-то, ребенка или иноплеменника, надо 
чем-то напугать, то образ умершего шамана для 
этого подходит даже лучше, чем какой-то неиз-
вестный дух. 

Якуты хоронили шаманов на высоком помо-
сте-арангасе, их одежду вешали рядом на шесте. 
Как писал Я. И. Линденау, умерший шаман по-
сылает своих духов другому человеку, которые 
являются тому во сне, человек получает от ду-
хов указания, как камлать, но может и изобре-
тать собственные приемы камлания, если спо-
собен к этому. Сильные шаманы якутов после 
смерти становятся слабыми, слабые – сильными 
[27, 68-69]. У якутов существовал обычай пере-
захоронения останков белого шамана, причем 
такого шамана перезахоранивали до трех раз, и 
это обязательно должен был делать действую-
щий шаман.

В.  Федоров рассказывает, что якутская ша-
манка, предчувствуя свою кончину, предсказала 
непогоду, и после ее смерти в самом деле разра-
зилась сильнейшая буря [70, 201-202]. Тут осо-
бенно удивляться сбывшемуся предсказанию 
вообще-то не приходится. У эвенов, живущих 
по соседству с якутами, есть примета: после 
смерти человека погода «жалеет» его и меняет-
ся к худшему – начинается дождь, ветер, пурга. 
Что приходит раньше: перепад атмосферного 
давления перед изменением погоды, или смерть 
пожилого нездорового человека – читатель мо-
жет сообразить сам... Кроме этого примера, В.
Федоров пишет о многих чудесах и загадочных 
событиях, происходивших на могилах якутских 

шаманов, которые по незнанию тревожили со-
временные люди, вооруженные техникой [70, 
270-277]. Жаль только, что ни в одном случае не 
указывается, кто становился жертвами шаман-
ских душ – местные жители или приезжие, яку-
ты-саха или русские. Однако вот что любопыт-
но: во всех случаях те, кто тревожил шаманские 
захоронения, получали предупреждения не от 
шаманов, а от вполне земных, хотя и пожилых 
людей, живущих в описываемых местах и веря-
щих во всемогущество шаманов, даже ушедших 
из мира живых людей.

Буряты хоронили своих шаманов на помо-
стах-арангасах или укладывали на земле. Про-
езжающие мимо таких могил шаманов оставля-
ли на могилах табак. Для шаманов у некоторых 
групп бурят, по ряду источников существовал 
особый способ погребения – сожжение или 
обожжение тела умершего. Прах сожженного 
шамана буряты на сорок девятый день замуро-
вывали в сосну. Позднее умершие бурятские 
шаманы становились духами-хада или заянами, 
то есть занимали свое место в ряду сверхъесте-
ственных существ. Шаман, умерший неестест-
венной смертью, становился эжином – духом из 
категории духов-хозяев мест. 

Манси клали в гроб умершим шаманам 
изображение их духа-покровителя. В прежние 
времена жилище умершего шамана было при-
нято сжигать. Для атрибутов умершего шамана 
у манси ставили специальный амбар, который, 
очевидно, служил еще одним культовым объ-
ектом. 

Ненцы своих шаманов хоронили отдельно от 
других людей. У восточных ненцев тело умер-
шего шамана или его голову сохраняли и возили 
с собой. Душа шамана у ненцев считалась бес-
смертной.

По воззрениям селькупов, душа шамана 
имела особую судьбу, отличающуюся от судеб 
душ других людей. Душа селькупского шама-
на не уходила в мир умерших, она оставалась 
в Среднем мире или же шла прямо к богине 
Ыланта-Кота, а эта богиня вселяла ее в нового 
шамана того же рода. Селькупы, по некоторым 
данным, хоронили шаманов не так, как всех – в 
сидячем положении, и способ захоронения ша-
манов оказывался в этом случае очень древним. 
У умершего шамана часть подвесок оставляли 

на его костюме, часть брали себе в качестве аму-
летов-охранителей.

Кеты считали, что жизнь шамана не зависе-
ла от воли богини Хоседам, от которой зависе-
ла продолжительность жизни других людей, но 
шамана мог одолеть и лишить жизни другой ша-
ман. Они полагали, что шаманы живут дольше, 
чем остальные люди: если кетский шаман уми-
рал в 70-75 лет, кеты думали, что это рано. Для 
шаманов у кетов очень долго сохранялся воз-
душный способ погребения. Подвески с одежды 
умершего шамана использовались кетами как 
семейные святыни. На могиле шамана, как опи-
сывал В. И. Анучин, кеты оставляли дубликаты, 
специально изготовленные вторые экземпляры 
облачения и атрибутов. Поскольку анимисти-
ческий мир – это мир теней, отражений, двой-
ников и моделей, кеты оставляли шаману на его 
могиле своего рода «тени» костюма и принад-
лежностей, а подлинные атрибуты хранили в се-
мье. Если шаман был «плохим», такому шаману 
кеты делали глубокую могилу в земле, иногда 
закрывая гроб с телом шамана сверху лесинами. 
Место, где похоронен такой шаман, считалось 
зловещим и люди избегали посещать его Имен-
но так в удаленном месте был похоронен Сене-
бат – один из знаменитых кетских шаманов157.

У саамов даже смерть не освобождала ша-
мана-нойду от его обязанностей и его свойств. 
Правда, по верованиям саамов, злой нойда по-
сле смерти становится злым духом-равком. Ког-
да в 1931 году умер нойда Риз с Нотозера, саамы 
боялись его хоронить, так как они были увере-
ны, что Риз обязательно станет равком. Другой 
нойда все же вызвался совершить погребаль-
ный обряд. Вернулся он после этой процедуры 
только спустя две недели и совершенно седой, 
хотя было ему только двадцать четыре года. Рас-
сказ его был достоин пера Н. В. Гоголя – в нем 
были и неожиданно открывшийся гроб, и саван, 
покрывший всю тайгу, и, наконец, огромный 
мертвец с железными зубами. Достоверно лишь 
известно то, что даже спустя семьдесят лет ни 
один саам не пойдет по доброй воле на место 
захоронения равка.

Эвенки и эвены хоронили шаманов воздуш-
ным способом – на помостах-арангасах, счита-
ется, что такой помост – это плот, на котором 
шаман перемещается по мирам, как и на бубне. 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
157 В 1960-е годы этнографы и антропологи вскрыли ряд таких погребений кетских шаманов, материалы этих работ стали 
ценным пополнением антропологической коллеции Музея антропологии и этнографии (Кунсткамера). Об этой работе 
подробно написал Р.Ф. Итс, бывший сам участником этой экспедиции, в своей книге «Века и поколения» (Л., 1975).
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Как писал Я.  И. Линденау, эвенки на помост 
кладут необходимые вещи, на похоронах муж-
чину несут мужчины, женщину – женщины. 
Помост сверху забивают досками. Шаманам 
делали ограду из кольев, на которых размещали 
изображения птиц, их духов-помощников. Если 
шаман сам не передавал своих атрибутов дру-
гим лицам, их вешали на его могилу. У эвенков 
души умерших шаманов жили обособленно. У 
эвенов шамана должны были хоронить чужие 
люди, люди из рода жены. Атрибуты шаманов 
укладывали на помост, возле которого оставля-
ли остов жилища, головы забитых оленей. По-
сле смерти эвенкийского шамана его духи-по-
мощники разбредаются кто куда, ищут нового 
хозяина. По некоторым сведениям, у эвенков 
изображения умерших шаманов помещались в 
шаманском чуме. Я.  И. Линденау записал рас-
сказ о том, как эвены после смерти шамана, по 
его наставлению, зашили его в сырую оленью 
шкуру и оставили так, через шесть дней шаман 
ожил [10, 517].

Нанайцы при похоронах шамана его одежду 
клали в гроб, бубен и пояс вешали на дерево. 
Считалось, что душа шамана возвращались на 
свою территорию, шаманскую дорогу – дёр-
гиль, то есть на путь шамана, и там ждала по-
явления нового шамана. Территории дёргиль 
– дорога и гора, то есть пространства с почита-
емыми местами, наследовались шаманами. На-
найцы полагали, что душа шамана склонна к пе-
ревоплощениям. Шаманская душа нёукта могла 
покинуть шамана, тогда он терял силу и умирал. 
После этого его нёукта вселялась в нового ша-
мана [44, 128-129]. У нивхов шаман имел четы-
ре души – от горного мира, водного, небесного 
и подземного царств. Согласно Е. А. Крейнови-
чу, нивхский шаман мог после смерти переро-
ждаться в злых духов и питаться душами людей. 
По другим источникам, душа умершего шама-
на-нивха в млыво-нивхском мире мертвых пре-
вращается в птицу.

Юкагиры расчленяли тело умершего шама-
на и делали из его частей амулеты-охранители 
[71]158. Этот обычай часто считается уникаль-
ной особенностью юкагирской культуры. одна-
ко дело в том, что у юкагиров этот обычай бо-
лее всего известен, и он сохранялся примерно 
до 1930-х годов: именно этим временем могут 
датироваться последние амулеты из костей ша-
манов, которые видели или о которых слышали 

этнографы. Так же, по некоторым сведениям, 
делали и тунгусы-тюгясиры, культура которых 
подверглась юкагирскому влиянию, и почти так 
же поступали восточные ненцы. Для того, что-
бы узнать будущее, юкагиры гадали на костях 
шамана, подвешенных над дымом, стараясь 
определить, легкие они или тяжелые, если ко-
сти легкие – это к хорошему, если тяжелые – к 
плохому. В местах, где живут юкагиры, нередко 
находили погребения с бубнами, и исследова-
тели считают, что эти могилы – шаманские, но 
эвенские, а не юкагирские. 

В некоторых письменных источниках XVIII 
века обычай хранить останки умерших шаманов 
приписывается корякам. Однако при этом неяс-
но, кого подразумевают под «коряками» указан-
ные источники: чукотское слово ак»оракыльыт 
означает «безоленные, не имеющие оленей» 
(видимо, как раз от этого слова происходит эт-
ноним «коряки», употреблявшийся первона-
чально по отношению к оседлым приморским 
чукчам и оседлым же корякам, словосочетание 
«оленные коряки» появляется позднее само-
го названия «коряки»), и данное слово вполне 
могло служить обозначением для юкагиров в 
той этнической среде, которая поддерживала 
контакты с чукчами. Видимо, обычай хранения 
костей шаманов является позднейшей транс-
формацией обычая очищения скелета, которое 
было связано с представлениями о смерти и 
возрождении человека и всех живых существ в 
рамках анимистических представлений о мире. 
Другая мотивировка этого юкагирского обычая 
– буквальное понимание наименования “рассе-
кания” тела шамана при его посвящении, опи-
санная у якутов [72, 461-462, 465, 470].

Похожий обычай был отмечен у ненцев и 
описан Н.  Витзеном в его знаменитой книге 
«Северная и восточная Тартария»: «Когда уми-
рает самоед из самых видных или шаманов, ко-
торые у них имеются в их роде (каждый ездит со 
своим родом), то его вешают на деревьях вместе 
со своим имуществом, как топор, лук, стрела, 
нож и олень с саночками. И когда он, повисев 
так, высыхает и от него остается только скелет, 
то они его везут с собой, куда ездят, на своих 
саночках, вместе со своими идолами, сделанны-
ми из олова, меди и свинца, а также и из дерева. 
Они тогда поклоняются им, как и самим идолам. 
Когда что-нибудь пропало или украдено, или 
когда другие уводят их прирученных оленей, 

или когда кто-нибудь заболел и сомневаются, 
умрет ли он, или что-нибудь потеряно, а также, 
когда пришли красть на кладбище или обкрады-
вают идолов, тогда их колдун с помощью своего 
колдовства должен сказать или советовать, кто 
это сделал, или сказать, в чем дело» [24, 364].

В отличие от хорошо известного этнографам 
обычая расчленять умерших шаманов, указания 
Я. И. Линденау на то, что будто бы юкагиры из-
готавливали из кожи умерших шаманов бубны 
[27, 115], очевидно, не соответствуют действи-
тельности. По описанию В. И. Иохельсона, за-
нимавшегося классификацией шаманских буб-
нов народов Сибири (а в его время нешаман-
ских бубнов еще не было), юкагирские бубны 
относятся к центральноазиатскому типу и име-
ют достаточно большие размеры, так что чело-
веческой кожи едва ли могло хватать на бубен 
такой величины. Кроме этого, известно, что сам 
Я.  И.  Линденау у юкагиров не был и собирал 
сведения о юкагирах из вторых и третьих рук, 
а данное сообщение не подтверждается иными 
источниками по этнографии юкагиров. 

У эскимосов после смерти шамана его ду-
хов-помощников уже никто не мог вызвать. Ко-
лотушку шамана передавали по наследству, его 
бубен ломали на могиле. 

Итак, даже шаман-избранник духов не был 
наделен могуществом бороться со смертью, од-
нако его необычные способности определяли 
судьбу его души и побуждали сородичей как-то 
выделить погребение шамана среди погребений 
обыкновенных людей. Погребения шаманов от-
личаются и по способу устройства могилы, и по 
месту ее расположения, и по способу соверше-
ния обряда. Шаманские атрибуты в погребаль-
ном обряде разделяют судьбу тех предметов, с 
которыми провожают умершего в иной мир все 
анимисты – чаще всего они остаются на могиле, 
или разбираются в качестве амулетов, как это 
бывает с подвесками от костюма у народов За-
падной Сибири, а юкагиры проделывают это и 
с останками самого шамана. Поскольку шаман 
находился под покровительством и пользовался 
помощью духов, его душа может не покидать 
Среднего мира и пополняет собой сонм духов, 
окружающих живых людей, а в ряде традиций 
может вселиться в другого шамана или разде-
литься на части, вселяясь в избираемых самим 
шаманом соплеменников. Одним словом, душа 
шамана, как ей и полагается по статусу духа, по-
сле смерти шамана делает то, что она захочет. 
Бренные останки шамана вызывают неодно-
значное отношение. В одних традициях люди 

хотят избавиться от них, и для этого они хоронят 
шамана как можно дальше от людей и использу-
ют в погребальном обряде максимум защитных 
средств, в других традициях людей одолевает 
искушение прикоснуться к праху шамана и они 
перезахоранивают его, как это делают якуты. 
Наконец, юкагиры и, по сообщениям Н. Витзе-
на, некоторые группы ненцев предпочитали не 
расставаться со своими шаманами, не предавать 
их материальную оболочку другому миру и со-
храняли их в виде амулетов. 

Судьба останков шамана, как мы видим, долж-
на была быть совершенно различной, традиции 
обращения с умершими шаманами разительно 
непохожи одна на другую, однако их количество 
и их различия полностью перекрывают все воз-
можности и все виды отступлений от историче-
ски складывающегося погребального обряда. То, 
что в похоронной обрядности в применении к 
шаманам наблюдается много архаических черт, 
вполне понятно и объяснимо – архаика является 
тут едва ли не сознательно используемым спосо-
бом остранения, целенаправленного культурного 
маркирования собственно шаманского микроми-
ра после ухода шамана из мира живущих и здрав-
ствующих, противопоставляющая этот мир про-
фанному миру смертных.

Проблемы происхождения шаманства как 
социального института и шаманизма как 

формы религиозного избранничества
Среди разнообразных проблем, связанных с 

изучением шаманства как культурного явления 
и в том числе как религиозного феномена – тех 
проблем, которые стали чрезвычайно популяр-
ными и модными последние 20-25 лет, пробле-
ма происхождения самого шаманства остается 
как будто бы на втором плане. Отчасти такое 
положение дел связано с особой сложностью 
шаманства как предмета изучения, которое по 
своей природе связано с самыми разными об-
ластями истории культуры и общества, истори-
ей и структурой мировоззрения и религиозных 
верований, социальной историей, целым рядом 
областей классической этнографии, включая 
материальную культуру и костюм, историей от-
дельных форм искусства, а также множеством 
пограничных научных дисциплин – возьмем 
хотя бы столь любимую узкими специалиста-
ми-шамановедами психологию. 

В какой-то мере вопрос о генезисе шаманства 
народов Сибири для отечественной науки казал-
ся решенным, поскольку в фундаментальных 
трудах отечественных этнографов и историков 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
157 Впрочем, В. И. Иохельсон, описавший тот обычай в 1896 году со слов юкагира Самсонова, отметил. что так делали 
предки юкагиров.
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религии, таких, как С. П. Толстов и С. А. Тока-
рев, истоки шаманства усматривались во влия-
нии центральноазиатских верований и ритуалов 
на обрядовую практику народов Сибири. Цен-
тральная Азия и Южная Сибирь – очаг возник-
новения шаманизма [35]. Сходную позицию 
в вопросе о генезисе шаманства занимал и из-
вестный зарубежный религиовед М. Элиаде [73, 
458]. Но так ли это на самом деле? Действитель-
но ли шаманский костюм эвенков исторически 
восходит к одеянию служителя Будды а шаман-
ские заклинания, в которых трудно усмотреть 
какой-то смысл, воспроизводят молитвенные 
тексты на непонятном языке?

Рассматривая разнообразные различия ша-
манской практики, отмечаемые у разных наро-
дов Сибири, нельзя не заметить того, что эти 
различия отражают разные этапы эволюции 
самих религиозных воззрений и разные состо-
яния шаманства как культурной институции и 
социального явления. Хотя в науке со времен 
В. Г. Богораза отношения шаманства и религи-
озной обрядовой практики принято размещать 
в единую стадиальную историко-социальную 
схему, которая показывает характер отношения 
шаманской практики к религиозной системе и 
соотношение шаманских и жреческих функций, 
понимаемое как исторически изменчивое и эво-
люционирующее в сторону расширения социаль-
ных функций. Тем не менее эта схема, популяр-
ная и у позднейших исследователей – например, 
ее придерживался в своих работах И.  С.  Вдо-
вин, непосредственный ученик В.  Г.  Богораза, 
– все-таки не дает ответа на вопрос о происхож-
дении наиболее архаических форм шаманства, 
и в частности, она и не ищет ответа на вопрос 
о противопоставленности шаманской практики и 
религиозной обрядовой практики. 

Согласно В. Г.  Богоразу, шаманство пере-
живает в развитии четыре стадии – семейное 
шаманство, практика шаманов-специалистов, 
родовое шаманство и шаманство племенного и 
классового общества, которое на этой стадии 
разлагается и смыкается со жречеством [9]. По-
вторим, что С.  А.  Токарев также выделял три 
исторических стадии шаманства – «поголов-
ное», такое, как у ительменов, чукчей и ряда 
других народов, родовое – у юкагиров, эвенков, 
бурят, нанайцев, и профессиональное – когда 
шаман живет на доходы от своего занятия [19, 
171]. И. С. Вдовин придал этой классификации 
логический характер и связал разные стадии 
шаманства с религией – в итоге получились 
три типа соотношения религии и шаманства: 

в первом типе религиозные культы совсем не 
связаны с шаманством, во втором типе наблю-
даются попытки узурпации общинно-родовых 
культов шаманами (эвенки, эвены, селькупы, 
кеты), в третьем типе шаманы присваивают себе 
права отправления всех религиозных культов – 
как у бурят, тувинцев, алтайцев, якутов, где они 
почти что переходят в категорию жрецов [9, 
265]. Если смотреть на отдельные стадии эво-
люции шаманства, выделенные в этой класси-
фикации, то получается, что шаманы постепен-
но монополизируют всю культовую активность, 
расширяя сферу деятельности от одной семьи 
до целого племени. 

Такая классификация шаманства, популяр-
ная и у других исследователей, не дает ответа на 
вопрос о происхождении наиболее архаических 
форм шаманства, в частности тех форм, которые 
не увязываются в социальном плане с родо-пле-
менными структурами, а в мировоззренческом 
плане – с политеистическим пантеоном, кото-
рый постепенно приобретает генеалогическую 
организацию, что в Сибири мы видим, напри-
мер, в пантеоне хантов и манси. Более того, 
при исследовании высших форм шаманства, 
которые демонстрируют тесную связь с рели-
гиозными культами, в частности, в шаманстве 
тюркских народов Южной Сибири, как раз и 
прослеживается тенденция признавать шаман-
ство (или шаманизм) религией, именно на осно-
вании таких фактов Л. П. Потапов и утверждал, 
что шаманизм является религией. Шаманизм 
алтайцев, действительно, теснее всего связан с 
религиозной системой алтайцев и с ее ритуаль-
ной практикой, но из того, что алтайские шама-
ны при камлании обращаются к Эрлику-верхов-
ному божеству (которое нередко располагается 
в Нижнем мире), едва ли можно сделать обоб-
щающий вывод о том, что любая шаманская 
практика есть проявление религии. 

В исследовании ранних форм религии до сих 
пор, даже после отхода отечественной науки от 
догм марксизма, не только не оспаривается, но, 
наоборот, всячески подчеркивается социальная 
природа религии. Согласно ее природе, религия, 
во-первых, устанавливает зависимость людей от 
сверхъестественных существ, то есть божеств и 
духов, во-вторых, она порождает представле-
ния об иерархии сверхъестественных существ, 
в-третьих, она же формирует разнообразные 
иерархические ступенчатые связи между людь-
ми, стоящими на разных позициях социальной 
лестницы, и сверхъестественными существами, 
также имеющими дифференцированный статус. 

Нет особых оснований сомневаться в том, что 
эта своеобразная «полимеризация» связей меж-
ду индивидуумами и целыми социальными 
группами на мировоззренческой почве, как и 
формирование аналогичных взглядов на мир 
сверхъестественных существ, полномочия на 
контакт с которыми делегируются определен-
ной группе служителей культов, представляют 
собой исторически вторичные явления, хотя 
направление эволюции религиозных представ-
лений от простого к сложному в структурном 
и социальном плане всюду оказывается прак-
тически одинаковым. В то же время мы счита-
ем, что для изучения проблемы происхождения 
шаманства, как и вообще для исследования ар-
хаических форм религиозных представлений и 
практик существенными являются не выстраи-
ваемые цепочки социальных связей и посред-
нических контактов людей с божествами или 
духами, а непосредственные контакты людей 
со сверхъестественными существами, причем в 
первую очередь такие контакты, которые не за-
висят от социального статуса индивида – явно 
вторичного продукта осмысления индивида сре-
ди себе подобных.

Ныне мы хорошо знаем и с уверенностью го-
ворим о том, что соотнесение личности шамана 
и его практики с родом как единицей социаль-
ной организации есть если не прямая ошибка, 
хотя бы и проистекающая из-за следования уста-
ревшим взглядам, то все же некое отдаленное 
приближение к реальности. Ведь шаманство из-
вестно и у тех народов, которые вообще не знали 
родовой организации – например, у чукчей или 
коряков, а шаманы эвенков или эвенов не были 
привязаны в своей практике к одном роду, да и 
как могло быть иначе, если в стойбище мужчи-
ны принадлежали к одному роду, а женщины – к 
другому роду или нескольким другим родам, и 
как тогда объяснить те факты, когда в каких-то 
ситуациях шаману запрещалось шаманить для 
«своих», или когда шамана приглшали не то что 
от соседей-соплеменников, но и от соседнего 
народа, и при этом к тому же соседние шаманы 
почему-то считались сильнее собственных.

Не подлежит сомнению и то, что миро-
воззренческой основой шаманства является 
анимизм, то есть вера в множество сверхъе-
стественных существ, окружающих человека. 
Среди духов, окружающих человека, имеются 
духи, способные выступать в роли индивиду-
альных покровителей и защитников – напри-
мер, духи эдехэ у нанайцев, индивидуальные 
духи-покровители – «ангелы-хранители» у ха-

касов, – причем представления об этих духах 
как бы не связаны с шаманством впрямую: ведь 
духи-покровители и помощники есть у шама-
на, но сверхъестественные покровители, как 
выясняется, могут быть у кого угодно. Исходя 
из этого, применительно к мировоззренческим 
системам по признаку наличия персонального 
духа-покровителя или духа-помощника (тем 
более, что дух-помощник и дух-покровитель 
не исключают друг друга по статусу и функци-
ям) шаманство можно рассматривать как исто-
рически преобразованный нагуализм, то есть 
особую форму религиозных представлений, ре-
ликты которого сохраняются в представлениях 
о духах-покровителях и духах-помощниках, то 
есть в тех представлениях, которые как раз и 
характерны для этносов, знающих шаманскую 
практику и имеющих идеи индивидуальных ду-
хов-покровителей. 

Нагуализм – это такая система религиозных 
воззрений, при которой собственный дух-по-
кровитель (он же – персональное божество) 
имеется у каждого члена сообщества. В такой 
форме религиозных представлений личный ре-
лигиозный опыт каждого человека является глу-
боко индивидуальным, можно даже сказать, что 
он принципиально не является коллективным, 
а общественная обрядовая практика, очевидно, 
сводится к минимуму. Нагуализм как отдельная 
форма религиозных представлений в Сибири 
отсутствует, в наши дни, во всяком случае, на 
уровне этнографической реальности он распро-
странен в Центральной Америке. Однако же 
нагуализм как форма религии может рассматри-
ваться как чрезвычайно архаичная ее разновид-
ность. Причем, в отличие от мировых религий 
и иных ранних форм религии, столь подробно 
освещаемых наукой о религии марксистского 
толка, нагуализм имеет одно принципиальное 
отличие – он оказывается несоциализирован-
ной формой религии, то есть такой формой ре-
лигии, которая вообще не имеет коллективной 
ритуальной доминанты и коллективных форм 
практики. Более того, он, в отличие от знакомых 
нам религиозных систем, имеет принципиаль-
но антиколлективный характер, В нем нет ме-
ста общественным или групповым интересам в 
контактах со сверхъестественными существа-
ми. Реликтовые черты этой формы религиозных 
представлений у народов Сибири сохраняются 
в представлениях об индивидуальных, личных 
духах-покровителях и духах-помощниках, кото-
рые не являются привилегией шаманов, но кото-
рыми обладают все члены сообщества. 



242 243

Если сопоставить друг с другом нагуализм 
как религиозную систему, в которой у каждого 
человека есть свое божество, оно же дух-по-
мощник, и шаманство, в котором дух-помощ-
ник есть у каждого шамана, то тогда мы откро-
ем для себя возможность рассматривать ша-
манство как исторически преобразовавшуюся, 
“свернутую” форму нагуализма, при которой 
собственные божества (они же духи-покрови-
тели) остаются только у шаманов. Как мы ви-
дели, реликты таких представлений имеются в 
разных регионах Сибири от хакасов до нанай-
цев – вспомним, что и у хантов и манси счи-
талось, что в древности все люди имели воз-
можность общаться с духами. Преобразования 
нагуализма в шаманизм сводятся в этом случае 
к тому, что какая-то часть социума утрачивает 
индивидуальных духов-покровителей (своих 
«ангелов-хранителей»), в то время как те чле-
ны социума, у кого духи-покровители сохраня-
ются, приобретают статус шаманов. 

Таким образом будет получаться, что при 
эволюции нагуализма и его преобразовании 
в религиозную систему привычного нам типа 
некоторая часть общества, а именно численное 
большинство, попросту добровольно отказыва-
ется от своих индивидуальных божеств-покро-
вителей. Эти божества не исчезают бесследно 
– они могут обрести статус семейных покро-
вителей или положение каких-то коллективных 
божеств, охранительные функции которых пе-
редаются по наследству от поколения к поколе-
нию. Другая часть общества – таких оказывается 
явное меньшинство – не отказывается от своих 
духов-покровителей, и те, кто обладает такими 
духами или приобретает их по воле этих самых 
духов, и отдельные «пассионарные» личности, 
а именно те, у кого персональные духи-покро-
вители сохраняются, получают статус шама-
нов159. С точки зрения соотношения человека и 
сверхъестественного существа – духа-покрови-
теля данное объяснение появления шаманства 
выглядит вполне логичным. Такое положение 
дел соответствует ситуации, в которой религи-
озный опыт каждого человека является глубоко 

индивидуальным, а коллективная обрядовая 
практика сведена к минимуму как в форме про-
явлений, так и в своей социальной значимости. 
Нетрудно заметить, что то же самое – необык-
новенная индивидуальность опыта общения с 
духами-помощниками и другими духами – ха-
рактерны для шаманов.

Историческое изучение ритуальной прак-
тики позволяет предложить и несколько иное 
объяснение генезиса шаманства. В наши дни в 
науке чрезвычайно широкое распространение 
получила характеристика шаманской практи-
ки как “театра одного актера” [5, 24; 23, 33]160. 
Такое определение шаманских ритуалов дает-
ся и исследователями шаманской практики, и 
зрителями, и чуть ли не самими современными 
шаманами – вспомним, что именно так назвала 
практику шаманов одна нанайка в беседе с Ан-
ной Васильевной Смоляк [44, 65], а известный 
исследователь религиозных воззрений народов 
Сибири А. М. Золотарев прямо называл шаман-
ские атрибуты народов Приамурья реквизитом. 

Как известно, “театр одного актера” есть вто-
ричная форма театра по отношению к его класси-
ческой форме со множеством участников испол-
няемого действа. То же самое мы можем сказать 
и о шаманском ритуале, если будем сравнивать 
его с коллективным ритуалом, исполняемым 
множеством участников. Если иллюзионистская 
практика шаманов, почти повсеместно ориенти-
рованная на телесность и связанная с демон-
страцией крови, которая обязательно должна 
исчезнуть, является воспроизведением ритуала 
принесения кровавой жертвы, и этот ритуал был 
связан с представлениями об обязательном вос-
кресениии приносимого в жертву животного, то 
здесь находит объяснение таинственное исчез-
новение ран, наносимых шаманом самому себе 
при исполнении такого действа. Впрочем, мож-
но полагать, что встраивание разыгрываемого 
ритуала жертвоприношения в практику шама-
нов могло и не иметь самостоятельного значе-
ния в генезисе шаманства и представлять собой 
одно из вторичных приобретений шаманства в 
его изменчивой диалектической исторической 

динамике от индивидуального к коллективному 
и от коллективного к индивидуальному.

Обе трактовки шаманства, как мировоз-
зренческая – согласно которой шаманство есть 
преобразованная форма нагуализма, – так и со-
циальная, при которой шаманство – это “театр 
одного актера”, в котором исполняется сверну-
тый и исторически преобразовавшийся ритуал 
жертвоприношения, имеют в своей основе один 
и тот же социальный процесс, выраженный в 
сокращении или уменьшении числа лиц, име-
ющих специфизированную форму контакта со 
сверхъестественными существами. Однако дан-
ный процесс не предусматривает еще образо-
вания единства таких лиц или выделения их в 
особую социальную группу с устойчивыми свя-
зями или иерархией. Это дает основания выво-
дить шаманство из нагуализма не только на ос-
нове сходства картины мира, но и на социальной 
основе. Тем более, что разыгрывание ритуала 
жертвоприношения есть всего-навсего один из 
видов шаманского камлания (это даже не особое 
камлание, это один из приемов), и в известных 
состояниях шаманская практика обходится и без 
фокусов. 

В обсуждении генезиса шаманства нельзя 
исключать и того, что шаманство с его крова-
выми фокусами, будучи связанным с практикой 
жертвоприношения, стало функционировать 
как некая приватная, по нашим понятиям почти 
что диссидентская деятельность по отношению 
к коллективной ритуальной практике: но позже 
разошлась с ней по сферам своего применения. 
Для этого имелось много причин, главной из 
которых, как думается, была несовместимость 
событий, регламентирующих обряды принесе-
ния жертв, и частных потребностей в общении 
с духами. В самом деле, календарные обряды, 
к которым приурочены жертвоприношения, 
предсказуемы по периодичности, солнечные и 
лунные затмения бывают относительно редко, 
но в то же время люди болеют довольно часто 
и не всегда – все сразу, души умерших прово-
жать или изгонять надо время от времени, а бли-
жайшее будущее нуждается в индивидуальных 
предсказаниях постоянно и в соответствии со 
строго индивидуальными запросами.

Преобразованный нагуализм и возведение 
шаманской иллюзионистской практики к риту-
алам жертвоприношений не противоречат друг 
другу в объяснении происхождения шаманства 
еще и потому что фокусы, воспроизводящие жре-
ческие действа, были уделом немногих шама-
нов, возможно, шаманов особой специализации 

или, как кому-то захочется сказать, шаманов 
высших категорий. Нагуализм – это все же не 
религиозный коммунизм, он определенно не 
предполагал всеобщего равенства людей и ду-
хов. Равенство практик общения со сверхъесте-
ственными существами перед членами сообще-
ства не предполагало одинаковости и единоо-
бразия форм этих практик.

Относительная структурная простота, если 
угодно, структурная неосложненность отноше-
ний человека со сверхъестественными суще-
ствами, указывающая на архаический характер 
таких отношений, хорошо прослеживается на 
материале изучения наиболее общих функций 
шамана как особых форм контакта с такими су-
ществами. Отыскание похищенной души боль-
ного, а в равной мере и изгнание духа болезни 
из тела больного, – в сущности, неважно, какая 
иррациональная причина вызывает болезнь, 
важно, что для ее излечения шаман должен всту-
пить в контакт с тем или иным сверхъестествен-
ным объектом, или проводы души умершего, 
уходящей безвозвратно в мир мертвых и пред-
ставляющей собой опять же иррациональный 
объект – все эти действия представляют собой 
наиболее простые по своей смысловой струк-
туре контакты шамана со сверхъестественны-
ми существами. Лечебная функция, являющая 
наиболее универсальной функцией шаманов в 
самых разных традициях, очевидно, является и 
наиболее древней. Именно эта функция порож-
дает такой социальный статус шамана, который 
ставит его в особое положение среди других 
членов сообщества, но при этом не формирует 
из шаманов отдельной социальной субструкту-
ры с культовым статусом. Каждый шаман оста-
ется индивидуальностью.

Слуховая составляющая шаманского риту-
ала, наличие и использование бубна, является, 
пожалуй, тем признаком, который в наиболь-
шей степени сближает шаманские камлания с 
ритуальными практиками народов Центральной 
Азии из которых ранее ученые стремились вы-
водить генетически сибирское шаманство. Од-
нако бубен в шаманской практике – это не толь-
ко музыкальный инструмент и орудие звукового 
сопровождения ритуала, это еще и материали-
зованное транспортное средство шамана, следо-
вательно, здесь функционально бубен шамана 
несопоставим со своими центральноазиатски-
ми аналогами. На уровне сходств шаманской и 
сказительской традиции, становящихся модным 
направлением в исследовании фольклора и ша-
манства, в них просматривается один важный 
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159 Похожий механизм можно предполагать для генезиса такого явления, как частная собственность. Возможно себе пред-
ставить, что концентрация большей части имущества в руках небольшой группы владельцев имеет место не в силу на-
сильственного присвоения некогда общественного богатства, а в силу того, что некая часть социума по своей инициативе 
отказывается от персональных прав на имущество и спохватывается тогда, когда общественное имущество уже подвер-
глось «приватизации».
160 Ревуненкова Е.В. Народы Малайзии и Западной Индонезии. С. 24. Д.Шредер – театр одного актера, где в одном лице и 
в одном действии соединились мифология и ритуал, мистерии, охотничьи пляски, все то, что является самостоятельными 
видами искусства. Ср. такое же мнение Леонида Лара:. Лар Л.А. Шаманы и боги. Тюмень, 1998.С. 33.
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общий признак – это признак сообщения экс-
траситуационной информации, которая могла 
на каком-то этапе бытования словесного искус-
ства носить сакрализованный характер. Если 
ставить в связь друг с другом такие явления, 
как сакрализация словесного текста и исполь-
зование бубна как средства звукоизвлечения, 
маркирующего исполнение определенного ри-
туала, то получается, что использование бубна 
и исполнение определенного словесного текста 
с экстраситуационной информацией, содержа-
щей повествование о виртуальных мирах ( как 
раз то, что роднит шамана и сказителя) в равной 
мере являются маркером одного и того же риту-
ального действа. 

Применительно к таким характеристикам, 
как коллективное и индивидуальное начало в 
контактах человека со сверхъестественными 
существами и коллективная и индивидуальная 
обрядовая практика, в шаманстве явственно до-
минируют персонализованные контакты с духа-
ми и индивидуальные ритуальные действия. В 
отношении к “обобществленным” сверхъестье-
ственным существам типа духов-хозяев стихий 
природы шаман никак не отличался от осталь-
ных членов сообщества. Как раз эти обстоятель-
ства позволяют смотреть на проблему проис-
хождения шаманства как на форму такого пре-
образования нагуализма, при котором большин-
ство членов сообщества как бы отказываются от 
своих персональных духов-покровителей или 
постепенно утрачивают их, и духи-покровите-
ли превращаются в шаманских духов. Функции 
приобретения экстраситуационной информации 
– определение причин болезни, предсказания, 
отыскания пропаж и т.д. – остаются в статусе 
шаманских функций, и, что характерно, испол-
нение этих функций в самых разнообразных 
формах (они существуют не только в шаманской 
практике) так или иначе не приводят к образова-
нию социальной лестницы ни в противопостав-
лении шаманов и нешаманов, ни в становлении 
шаманской иерархии. Дифференциация шама-
нов по силе их способностей, выраженная в су-
ществовании различных категорий шаманов (как 
это имеет место у ненцев или нанайцев) являет-
ся относительно поздней, она явно исторически 
производна от разных целей камланий и разных 
сфер направления перемещения шаманских ду-
хов (верхний мир или нижний мир). Не будем 
говорить о том, что интерпретация сообщества 
шаманов, благодаря которой шаманы приоб-
ретают что-то вроде собственной партии или 
церкви – в смысле организации религиозного 

сообщества, где обязательно должна быть су-
бординация, должны быть свои идеологи и свои 
лидеры, выглядит явной модернизацией сооб-
щества, кому бы она ни принадлежала – совре-
менным исследователям, которое ищут в тради-
ционном обществе нечто хорошо знакомое им 
по жизненному опыту, или последним носите-
лям традиции, которым общество их предков 
кажется устроенным так же, как то, в котором 
они прожили большую часть жизни. Обратим 
внимание, что ни Л. Я. Штернберг, ни В. Г. Бо-
гораз, ни исследователи шаманства народов 
южной Сибири в XIX веке никогда не говорили 
ни о каких сообществах шаманов – потому что 
существование таких сообществ не могло прий-
ти в голову ни им самим, ни их достойнейшим 
предшественникам XVIII века. Таким образом, 
идея о сообществе шаманов и какой-то межша-
манской организации – явный новодел ХХ века, 
эдакая проекция церковно-партийной организа-
ции на общество, не знавшее ничего подобного. 
Сначала такую организацию искали борцы с ре-
лигией – теперь ее ищут этнографы.

Сказанное выше означает, что избранниче-
ство шаманов, так или иначе проявляющееся в 
разных этнических традициях, хотя и не прида-
ющее шаманам особых социальных привиле-
гий, представляется не как узурпация особых 
шаманских способностей немногими из прак-
тикующих, а как раз наоборот – как массовый 
отказ членов общества от практики общения со 
своими личными духами, выраженный в стрем-
лении переложить на шаманов-“избранников 
духов” нелегкое бремя разнообразных контак-
тов с иррациональным миром и наполняющи-
ми его таинственными сверхъестественными 
существами. Да, до известной степени можно 
говорить, что в преобразовании нагуализма в 
шаманство сыграл свою роль некий атеизм ка-
менного века, который, как кажется, имел ту же 
социальную базу, что и социалистические идеи 
столетней давности…

В связи с высказываемыми здесь идеями ин-
тересно заметить, что современные пропедев-
тические руководства по шаманской практике, 
призванные научить человека шаманству – та-
кие, например. как книги М. Харнера «Путь ша-
мана, или шаманская практика» и К.  Медоуза 
«Шаманский опыт», как выясняется при внима-
тельном чтении их, наставляют их читателя не в 
шаманском искусстве, а по большей части имен-
но в нагуализме. Они предлагают читателю вы-
брать себе собственное покровительствующее 
божество, которого не будет у других людей и 

о котором другие люди не будут даже знать. Для 
подлинной практики в этих руководствах не 
хватает одного – практикующий шаман должен 
иметь своего пациента, в интересах которого со-
вершается камлание, а также и зрителей. 

Шаманы и шаманство
за пределами Сибири

Исследователи шаманской практики уже дав-
но и хорошо знают, что шаманство как культур-
ное явление и как социальный институт суще-
ствует не только в Сибири, оно широко распро-
странено по всему земному шару. Об этом писал 
еще В.  М.  Михайловский, автор замечательной 
книги «Шаманство (Сравнительно-этнографиче-
ские очерки)», вышедшей первым изданием еще 
в 1893 году. Разнообразные шаманские традиции 
обозрел выдающийся религиовед Мирча Элиаде 
в книге «Шаманизм. Архаические техники экста-
за», появившейся в 1950-е годы. Об этом напом-
нила отечественным исследователям Е. В. Реву-
ненкова на рубеже 1970-х-1980-х годов в своих 
статьях и монографии «Народы Малайзии и За-
падной Индонезии (некоторые аспекты духовной 
культуры)». В этих условиях то, что из всех ре-
лигиозных воззрений и практик российские ис-
следователи стали специалистами по шаманству, 
выглядит фактом, логически вытекающим из 
истории культуры народов России и истории рос-
сийской этнографической науки. Однако, повто-
ряем, это ни в коей мере не означает, что шаманы, 
шаманство и шаманисты есть только в Сибири. 
Интересно в связи с этим, что Александр Мень 
в своих трудах по истории религии, которые он 
публиковал на Западе в 1970-е годы под именем 
Э. Светлова, рассматривал примеры шаманской 
практики на материале культуры народов, живу-
щих за пределами Сибири. 

Уже почти четверть века назад отечествен-
ные читатели смогли познакомиться с русским 
переводом книги выдающегося французского 
антрополога Клода Леви-Строса «Печальные 
тропики». Описывая повседневную жизнь и 
культуру бразильских индейцев бороро, кото-
рых он наблюдал в 1930-е годы, К. Леви-Строс 
описывает людей с особым статусом, которых 
сами бороро называют бари:

«Бари составляют особую категорию челове-
ческих существ, которые не принадлежат полно-
стью ни к физической вселенной, ни к социаль-
ному миру; их роль заключается в установлении 
посредничества между обоими царствами…

Колдуном становятся по призванию, а не-
редко и после того, как человек заключает 

соглашение с членами очень сложной общно-
сти. Она состоит из злокозненных или попросту 
опасных духов, частично небесных (и тогда ока-
зывающих влияние на астрономические и мете-
орологические явления), частично подземных, 
а частично относящихся к животному царству. 
Эти существа, число которых постоянно растет 
за счет душ умерших колдунов, ответственны 
за движение светил, за ветер, дождь, за болезнь 
и смерть. Это герои рассказов, выступающие в 
разнообразных и ужасающих видах: мохнатые, 
с продырявленными головами, откуда выходит 
табачный дым, когда они курят; воздушные 
чудовища, которые испускают дождь из глаз и 
ноздрей, или с непомерно длинными волосами 
и ногтями; об одной ноге с большим животом и 
с телом летучей мыши, покрытым пухом.

Бари – личность антиобщественная. Благода-
ря личной связи с одним или несколькими ду-
хами он получает привилегии: сверхъестествен-
ную помощь, когда в одиночку отправляется на 
охоту, способность превращаться в зверя, дар 
пророчества; он знает секреты болезней. Уби-
тую на охоте дичь, первый собранный урожай 
не полагается есть, пока бари не получит свою 
долю. Она составляет то мори, которое живые 
должны принести духам мертвых. Таким обра-
зом, она играет в системе роль симметричную и 
противоположную роли погребальной охоты, о 
которой я говорил.

Однако бари тоже подвластен одному или 
нескольким духам-хранителям. Они использу-
ют его для перевоплощения, и тогда бари, осед-
ланный духом, впадает в транс и конвульсии. В 
обмен на свое покровительство дух ни на мину-
ту не упускает бари из поля зрения; именно он 
является истинным владельцем не только иму-
щества, но и самого тела колдуна. А тот отдает 
духу отчет за поломанные им стрелы, попорчен-
ную посуду, за обрезки своих ногтей и волос. 
Их нельзя уничтожать или выбрасывать, и бари 
тащит за собой эти обломки своей прошедшей 
жизни. Старая юридическая поговорка – мерт-
вый хватает живого – получает здесь ужасный 
и неожиданный смысл. Связь между колдуном 
и духом такая тесная, что в конечном счете ни-
когда неизвестно, кто же из двух партнеров по 
договору является хозяином, а кто слугой.

Из сказанного видно, что для бороро физи-
ческая веселенная слагается из сложной ие-
рархии индивидуализированных сил. Если их 
личная природа обозначена четко, то не так 
обстоит дело с другими их свойствами, ибо эти 
силы одновременно являются и предметами и 
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существами, живыми и мертвыми. В обществе 
колдуны образуют то звено, которое связывает 
людей с этой таинственной вселенной злокоз-
ненных душ, одновременно живых созданий и 
предметов.

По сравнению с физической вселенной соци-
альный мир имеет совершенно иные особенно-
сти. Души обычных людей, то есть не колдунов, 
наоборот, теряют свое личное тождество и су-
ществуют как общество. На деле это общество 
двойственно, поскольку души распределяются 
после похорон между двумя деревнями, одна из 
которых лежит на Востоке, а другая – на Западе. 
Их держат под надзором соответственно два ве-
ликих обожествленных героя пантеона бороро: 
на западе – старший. Бакороро, а на востоке – 
младший, Итуборе. Заметим, что линия, прохо-
дящая с востока на запад, соответствует течению 
Риу-Вермелью. Возможно, поэтому существует 
пока что неясная связь между двойственностью 
деревень мертвых и разделением деревни на по-
ловину в низовье и половину в верховье реки.

Итак, бари посредничает между человече-
ским обществом и душами злокозненными, ин-
дивидуальными и космическими (мы видели, 
что души умерших бари являются всем этим 
одновременно). Но существует еще один по-
средник, который ведает отношениями между 
обществом живых и обществом мертвых, при-
чем последнее общество – доброжелательно, 
коллективно и антропоморфно. Это «Хозяин 
дороги душ». Его отличают от бари прямо про-
тивоположные свойства. Впрочем, оба они, ви-
димо, боятся и ненавидят друг друга. «Хозяин 
дороги» не пользуется правом на подношения, 
но он обязан строго соблюдать правила: не есть 
определенную пищу, быть скромным в одежде. 
Ему запрещено носить украшения, одежды яр-
ких цветов. С другой стороны, между ним и 
душами не существует соглашения: те постоян-
но находятся при нем и в некотором роде им-
манентны ему. Они не завладевают им во время 
трансов, они являются ему в снах; если иногда 
он их вызывает, то исключительно для чьего-то 
блага. Если бари предвидит болезнь или смерть, 
«Хозяин дороги» ухаживает за больным и лечит 
его. Впрочем, говорят, что бари – выражение 
физической необходимости – охотно берет на 
себя подтверждение своих предсказаний, при-
канчивая больных, которые медлят с выполне-
нием его мрачных пророчеств.

Следует, однако, непременно отметить, что 
представление бороро о жизни и смерти не со-
ответствует нашему. Однажды, показав мне 

женщину, сгорающую от лихорадки в углу хи-
жины, ее назвали мертвой, подразумевая, ко-
нечно, под этим, что дни ее сочтены. В конце 
концов этот взгляд вполне похож на манеру 
военных соединять в одном слове «потери» од-
новременно убитых и раненых! С точки зрения 
непосредственной эффективности это одно и то 
же, хотя, с точки зрения раненого, его положе-
ние по сравнению с погибшим имеет опреде-
ленное преимущество.

Наконец, хотя «Хозяин» и может наподобие 
бари превращаться в зверя, он никогда не ста-
новится ягуаром, пожирателем людей, то есть 
вымогателем мори мертвых у живых. Он по-
свящает себя животным, дающим пропитание: 
попугаю-арара, собирающему плоды, орлу-гар-
пии, ловящему рыбу, или тапиру, мясом которых 
будет питаться племя. Бари одержим духами, 
«Хозяин дороги» жертвует собой ради спасения 
людей. Даже откровение, которое призывает его 
к выполнению его миссии, тягостно. Сначала 
избранник узнает сам себя по сопровождающе-
му его зловонию, безусловно напоминающему 
смрад, который наполняет деревню недели на-
пролет, когда после смерти труп погребают во 
временной неглубокой могиле посреди площа-
ди для священных танцев. Оно связывается с 
мифическим существом – айже, чудовищем из 
водных глубин, отталкивающим, зловонным и 
нежным, которое является посвященному и ла-
скает его. Во время похорон эту сцену изобра-
жают намазавшие себя грязью юноши, сжима-
ющие в объятиях переодетого соплеменника, 
который воплощает молодую душу. Индейцы 
достаточно конкретно представляют себе айже 
и могут нарисовать его. Такое же название 
они дают ромбам, которые гулом возвещают о 
появлении этого животного и подражают его 
крику…» [74].

Все, что мы знаем о сибирских шаманах и 
шаманстве, в особенности то, как приобретает-
ся шаманский дар, каковы функции шамана, то, 
что шаман занимает место посредника в обще-
нии людей и духов, статус шамана в обществе, 
побуждает сделать однозначный вывод: бари у 
бороро – это то же самое, что шаман у тунгусов 
и всех иных народов Сибири.

Можно попытаться сформулировать те усло-
вия, при которых в культуре того или иного эт-
носа можно обнаружить проявления шаманства. 
Прежде всего это религиозная система, соотно-
сительная с той или иной формой анимизма или 
содержащая реликты анимизма в достаточно 
большом количестве. Это воззрения, согласно 

которым право человека вступать в непосред-
ственный контакт со сверхъестественными су-
ществами есть у каждого члена сообщества, 
причем проявление дара, позволяющего всту-
пать в общение с духами, должно быть призна-
но не только как право, но и как свершившийся 
факт. Наконец, это специализация практики ша-
мана, благодаря которой эта практика оказыва-
ется удаленной от собственно религиозных ри-
туалов и культов. Внешние признаки шаманской 
практики – это ее открытость для наблюдений, в 
отличие от «закрытого» колдовства и безразлич-
но относящегося к присутствию наблюдателей 
жречества и иных культовых служб. Мы не бу-
дем настаивать на том, что в основе шаманства 
в любом регионе мира лежит именно нагуализм 
– однако же этого нельзя исключать хотя бы для 
шаманской практики народов Северной и Юж-
ной Америки, где нагуализм зафиксирован как 
действующая религиозная система.

Шаманы и шаманство в ряду практик 
общения с иррациональными силами

Чем же шаман отличается от древнеегипет-
ского или древнегреческого жреца? Откровен-
но – на этот вопрос ответить трудно, потому 
что жречество как форма религиозного культа 
малодоступно для этнографических наблюде-
ний. Можно только думать о том, что жрече-
ство в отличие от шаманства определяло при-
надлежность человека к социальному слою по 
рождению, оно же предписывало принадлежать 
к этому сословию всех потомков жреца (мы не 
будем останавливаться здесь на группах жриц, 
служащих женским божествам, это отдельная 
тема для исследования) – такова, к примеру, ка-
ста брахманов в Индии. 

Чем шаман отличается от тибетского ламы, 
от патера, раввина, муллы или православного 
священника? Прежде всего тем, что для превра-
щения в шамана человеку не нужно ни специ-
альное образование, ни побуждение старших к 
тому, чтобы молодые люди посвятили себя слу-
жению тому или иному Богу. Далее, если многие 
религии четко определяют то, что служителями 
культа могут быть люди только одного пола – 
чаще всего мужчины, то шаманами могут быть 
как мужчины, так и женщины.

Шаманский дар, в отличие от той иррацио-
нальной силы, которая побуждает человека по-
святить себя служению Богу, – кстати, кто-ни-
будь пытался дать определение этой силе, по-
буждающей человека принять жреческие обя-
занности или статус современного служителя 

культа? – приходит к человеку извне, из того 
мира внешних сверхъестественных сил, кото-
рый населен духами-хозяевами, духами-покро-
вителями, духами-помощниками. Этот дар не 
приносит человеку ни перехода в иное сословие, 
ни дополнительного достатка. Шаманский дар, 
опять же в отличие от имущества и собственно-
сти, не передается впрямую по наследству де-
тям, внукам или родственникам другой очереди 
вместе с имуществом – во всяком случае, никто 
не станет спорить с тем, что он наследуется, в 
отличие от скота и хозяйственной утвари, от-
нюдь не всеми членами семьи. Правила насле-
дования шаманского дара у тех или иных на-
родов существуют, точнее, объясняются особо 
любопытным посторонним, но даже для пред-
ставителей какого-то одного народа они не вы-
страиваются в систему правовых предписаний. 
Здесь важно одно – сын, дочь или внук шамана 
могут быть шаманами, но не обязательно будут 
ими, они сами не предназначаются для этого и 
от них не ждут этого остальные члены сообще-
ства; шаманом может стать кто-то один…

Шаманы, в отличие от всех служителей куль-
та – это такая социальная группа, которая не 
воспроизводит сама себя и пополняется исклю-
чительно извне, за счет новых избранников ду-
хов. Можно предполагать, что при этом количе-
ство самих духов-помощников шаманов остает-
ся примерно одним и тем же, и эти самые духи 
переходят от одного шамана к другому – так, как 
об этом говорят многие народы, и тем самым мы 
просто выстроим или реконструируем еще одну 
традицию, которых в шаманской практике, как 
мы наблюдаем, имеется великое множество, и 
они носят не догматический, а импровизацион-
ный характер. Шаманство – это исключительно 
мягкая, не догматизированная и не формализо-
ванная система практики, открывающая челове-
ку, почувствовавшему себя избранником духов, 
колоссальные возможности для импровизации, 
для воспроизведения в культуре чего-то старого 
(архаического, но знакомого старшим поколени-
ям хотя бы по рассказам), или для создания че-
го-то нового, которое искусный шаман выдаст за 
редко исполняемый ритуал или особо сильный 
прием, якобы полученный им от древнего шама-
на или, еще вероятнее, от его духа помощника, 
которого мало кто видел из его соотечественни-
ков. Как отмечает Е. В. Ревуненкова, шаманство 
– это система, но система очень своеобразная, 
нестабильная, которая не имеет жестких рамок 
и четких границ. Это открытая система, в кото-
рой нет устойчивого равновесия, рамки которой 
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легко раздвигаются, включая или, наоборот, ис-
ключая какие-либо явления [75, 239]. Именно 
вследствие своего открытого характера шаман-
ство может существовать и может обнаружи-
ваться буквально повсюду.

Колдун совершает свои действия в тайне от 
других, он имеет достаточно прагматические 
цели, а его воздействие чаще всего наблюдает-
ся уже по результату колдовства или считается 
его результатом, даже когда на колдуна возво-
дят напраслину. Жрец осуществляет контакт со 
сверхъестественным существом, стоящим на-
много выше и обладающим большим могуще-
ством, чем обитатели Среднего мира. И когда 
жрец присваивает себе право говорить от имени 
могущественного божества – он получает и по-
вышенный статус. Жречество становится либо 
наследственным, либо требует специального об-
учения и получения сакральных знаний, недо-
ступных для непосвященных. Для обыкновен-
ного человека уже нет возможности обращаться 
к божеству, кроме как через посредство жреца. 
Для него остаются разве что заклинания, обра-
щенные к каким-то домашним богам или свое-
му покровителю-святому.

Шаман – совершенно иная фигура. Во-пер-
вых, он равен всем остальным членам сообще-
ства по социальному статусу, и наличие у него 
духов помощников не возвышает его над сопле-
менниками. Скорее, оно налагает на него допол-
нительные обязанности служить и людям, и ду-
хам. Как жрец, так и шаман для обыкновенного 
человека – это тот, кто является средством со-
прикосновения с миром сверхъестественных су-
ществ. Но если мир жреца – это мир таинствен-
ный, загадочный, почти враждебный в силу сво-
его несоразмерного могущества, то мир шамана 
– это мир, органически вмещенный в структуру 
мироздания, мир, наполненный перевоплощаю-
щимися духами, из которых кто-то стал помощ-
ником шамана, кто-то находится в круговороте 
перемещения и перевоплощения, как в воззре-
ниях тунгусов, и кто-то ищет человека – свое-
го потенциального избранника, чтобы служить 
ему и превратить его в практикующего шамана. 
В конце концов – это мир, знакомый всем носи-
телям традиции по эпосу, сказкам и быличкам. 
Виртуальный мир шамана доступен каждому – 
для того, чтобы приобщиться к нему, надо про-
сто пожелать стать шаманом и стать им хотя бы 
для самого себя, надо мысленно расположиться 
рядом с практикующим шаманом – и для это-
го есть все возможности. Главное – для этого 
нет запретов ниоткуда: ни со стороны людей, 

ни со стороны духов. Современному человеку 
трудно себе представить такое положение дел – 
но это так.

Что же касается путешествия по мирам, то 
оно в равной мере предстоит всем – в том чис-
ле и шаманам, согласно большинству традиций, 
вечный рай тут не уготован никому: люди, яв-
ляющиеся носителями данного мировоззрения, 
просто не имеют представления о вечном лете, 
вечной праздности, вечной юности, вечной жиз-
ни и прочих благах. По их религиозным и, если 
угодно, философским представлениям, всего 
этого не может быть в виртуальном мире, пото-
му что этого нигде и никогда не было и нет в 
реальности. 

Кто-то из читателей спросит – хорошо, если 
шаманом может стать каждый, и это не требу-
ет ни многолетнего обучения, ни затвержива-
ния каких-то потаенных сакральных истин, ни 
хранения сакральной тайны, ни зависимости от 
наставников, ни места в иерархии – каким же 
образом осуществляется передача специальных 
шаманских знаний?

Этот вопрос является для шаманской практи-
ки центральным. В соответствии с пониманием 
автора, ответ на него очень прост и крайне пара-
доксален для современного человека. Передача 
особых шаманских знаний в обществе, где ша-
маны практикуют, не осуществляется вообще. 
Передаваться – по наследству или по желанию 
самого практикующего шамана, как мы это ви-
дим на примере старого селькупского шамана, 
который желал передать своих духов не ко-
му-нибудь, а Екатерине Дмитриевне Прокофье-
вой – могут шаманские атрибуты (впрочем, это 
не обязательно, новому шаману чаще делают 
новый бубен и шьют новый костюм), переда-
ваться могут какие-то части костюма, например, 
подвески, изображающие духов, сам видимый 
образ шамана и видимая часть, так сказать, сце-
нический рисунок шаманских действий и их му-
зыка. Впрочем, могут передаваться из рук в руки 
и части тела шамана, как это было у юкагиров. 
Сами сценарии шаманских действий создают-
ся исполняющим их из некоторого количества 
устоявшихся элементов на один раз, на одно 
конкретное камлание. У каждого шамана имеет-
ся не только свой дух-помощник, являющийся 
частью его собственности в виртуальном мире 
– но тем самым имеется и свое окно в этот вир-
туальный мир. Мы знаем, что духа-помощника 
может обрести каждый (неважно, каким спо-
собом это происходит) – соответственно абсо-
лютно каждый имеет возможность обрести свое 

окно в виртуальный мир. Причем если шаман 
призывает духа-помощника – то окно открыва-
ется пока только в одну сторону. А если шаман 
с какими-то целями, или в поисках души забо-
левшего, унесенной демонами Нижнего мира, 
или при проводах (или изгнании – понимай-
те как хотите) души умершего в Нижний мир, 
сам проникает в виртуальный мир, тогда это 
окно оказывается открытым уже в обе стороны. 
В шаманстве, более чем в любой религиозной 
практике, необыкновенно сильно креативное, 
созидательное начало, позволяющее шаманя-
щему или шаманствующему в любой ситуации 
создавать новый текст, а не воспроизводить наи-
зусть какое-то затверженное заклинание, и этот 
креативнвый потенциал шаманства постоянно, 
во всех этнических традициях, хранит мощней-
шый энергетический импульс, не позволяющий 
практике ни догматизироваться, ни разрушаться 
под действием неумолимого времени. 

В 1820-е годы Ф. Ф. Матюшкин, на записки 
которого мы уже ссылались, написал о сибир-
ском шаманстве: «Не будучи произведением 
одного человека, не будучи основанным ни на 
каких преданиях и происшествиях, вера ша-
манская не ведет счет своим божествам и их 
чудесам, она рождается и умирает с каждым 
человеком»161. Это рассуждение уникально по 
точности – Ф.  Ф.  Матюшкин понял то, что не 
осмыслено до конца современными учеными, 
изучающими шаманские практики. Шаманский 
опыт накапливается одним и только одним, каж-
дым в отдельности человеком, ставшим на путь 
шамана, его содержательная, психологическая 
сторона уходит вместе с ним, поскольку в насто-
ящем шаманстве нет ни школ, ни наставников. 
И только внешние, материальные компоненты, 
такие, как бубен и костюм, воспроизводятся в 
обществе в их собственных фунциях, а также 
наряду с этим приобретают роль культурных 
знаков. 

Шаманская практика – это область знаний и 
деятельности, где индивидуальный опыт прак-
тикующего принципиально не передается окру-
жающим. Основная масса шаманских знаний 
теряется вместе с уходящими к своим духам 
шаманами. Нет смысла передавать эти знания от 
человека к человеку, если эти знания и духи-по-
мощники легко доступны, а духи переходят 

сами к кому хотят. Вот почему современный ша-
ман, самочинно узурпирующий какие-то знания 
или духов-помощников – это не настоящий ша-
ман. Он не является избранником духов… Если 
быть точнее в изложении, в сообществе, где 
есть шаманы, отсутствует намеренная и целена-
правленная передача шаманского опыта. В нем 
передается – причем не целенаправленно, а на 
уровне повседневного опыта – знания о приро-
де, хозяйственные навыки, знание об обществе 
или устная фольклорная или музыкальная тра-
диция. Кстати – умение играть на музыкальных 
инструментах и репертуар мелодий, куда входят 
как ритуальные напевы, так и «светские» лич-
ные песни или песни-подражания, передава-
лись от одного исполнителя к другому в течение 
тысячелетий, и при этом не требовали ни эле-
ментарной нотной грамоты, ни высших знаний 
о гармонии и музыкальной композиции. Опыт 
шамана был сложным по своей структуре – по-
мимо знания о виртуальном макрокосме, то есть 
о состоящей из многих миров Вселенной, и об 
обитателях разных миров, он включал также об-
рядовую пластику и элементы обрядовой драма-
тургии (часть которых так упорно принимается 
за иллюзион), искусство игры на музыкальном 
инструменте, искусство вокала, умение импро-
визировать словесный текст или воспроизво-
дить его фрагменты, а также и искусство деко-
раций – опыт выстраивания того, что сопрово-
ждает шаманские ритуалы, например. умение 
пользоваться освещенностью помещения, его 
устройством, расположением мест в помещении 
относительно огня, и так далее. 

С точки зрения современной теории культу-
ры этот набор шаманских умений и знаний бу-
дет таким сложным, что разобраться в нем мо-
жет не каждый специалист – естественно, что и 
практикующий шаман не мог бы дать ответ на 
вопрос, о том, какой именно из используемых 
им инструментов в какой момент ритуала и в 
какой именно степени воздействует на зрителя 
и производит желаемый эффект. Не случайно 
мы не имеем не только достоверных сведений 
о шаманском научении, но и не располагаем 
наблюдениями над тем, как шаманы обмени-
вались опытом. Дело тут не в эсотеричности 
шаманских знаний и не в тайнах. Просто два 
шамана или насколько шаманов твердо знали, 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
161 Врангель Ф.П. Путешествие по северным берегам Сибири и по Ледовитому морю, совершенное в 1820, 1821, 1822, 
1823 и 1824 годах экспедицией, состоящей под начальством флота лейтенанта фон Врангеля. В 2-х частях с прибавлени-
ем. СПб., 1841. 2-е издание, М., 1948. С. 396.
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что производимые ими одинаковые действия 
вызывают одинаковый эффект, будь то излече-
ние больного с достигнутым или недостигну-
тым результатом, или проводы души умершего 
– тут-то, заметим, положительный результат 
достижим с очевидностью, рано или поздно по-
койник уходит из воспоминаний живых людей, 
даром что проводы душ умерших считаются 
привилегией шаманов высшей категории. Из-
вестно – если встречаются два шамана, безраз-
лично, настоящие традиционные шаманы или 
люди, в силу каких-то обстоятельств в какой-то 
мере знакомые с шаманской практикой – опять 
же без разницы, знают ли они практику одного и 
того этноса, соседей или, так сказать, родствен-
ников по духу – эти люди никогда не обсуждают 
особенности или какие-то детали ритуала, кото-
рый надо совершить, костюма или атрибутов. И 
внешние детали, и внутренние знания принима-
ются такими, какие они есть. Злой шаман, не-
доброжелатель, насылающий порчу – это сущ-
ность во многом иллюзорная, чаще всего это 
фольклорный мотив или даже литературный 
образ, реже – проистекающее из ресурсов фоль-
клора иррациональное истолкование событий.

Шаманство, в отличие от многих других 
практик религиозного характера, оставляет 
практикующему не только свободу занятий этой 
практикой, но и свободу выбора собственной 
техники – настолько индивидуален шаманский 
опыт и настолько сильным является присут-
ствующее в обществе представление о праве 
на такой опыт. Право на шаманскую практику 
в противопоставлении его отсутствию может 
быть уподоблено праву на постройку собствен-
ного дома, которое, как понятно, противопола-
гаются или полному отсутствию такого права, 
или обязанности ожидать того, когда этот дом 
будет построен для человека кем-то другим… 
Генетически – при тотальном отказе от своих 
духов-покровителей – эта свобода органиче-
ски вписывается в культуру. При реверсивном 
(или рецессивном) развитии культуры, когда эта 
практика распространяется от меньшинства к 
большинству – а как раз это наблюдается в наши 
дни при попытках возродить, реанимировать, 
насадить, распространить шаманство – разного 
рода социальные структуры и новые заоргани-
зованные механизмы приобретения знаний не 
только тормозят распространение этой практи-
ки, но и дискредитируют ее. Безусловно, идеи 
реанимирования шаманства в наши дни обре-
чены на неуспех. Может быть, не всем понят-
ны причины столь скептического отношения 

к возрождению практики, которую сам автор 
считает полезной для людей. Однако надо быть 
реалистом в отношении собственного общества. 
Невозможно достичь уровня подготовки к тому, 
чтобы противопоставить себя обществу в роли 
избранника духов, находясь длительное время 
под бдительным воспитательским и наставни-
ческим оком. Нереально достичь нужной сте-
пени сосредоточения, думая о вознаграждении. 
Опять же хочется сказать о том, что в изобрете-
нии шаманского наставничества более преуспе-
ли этнографы и писатели, в числе которых ока-
зался и Юрий Рытхэу со своим ранним – очень 
своевременным для рубежа 1950-х-1960-х годов 
рассказом «Прощание с богами», нежели сами 
шаманы или даже те носители традиции, кто по-
пытался сделать культ из признаков-теней ша-
манов.

Трудно судить о том, насколько правомерна 
с точки зрения истории стадиальная схема ша-
манства, выстраивающая ее от поголовного ша-
манства к шаманству жреческого типа. С точки 
зрения классообразования она, безусловно, ор-
ганична и логична. С точки зрения эволюции 
верований в соответствии с похожими представ-
лениями о генезисе иерархической социальной 
вертикали, который в применении к любому 
явлению имеет одну и ту же динамику – от мас-
сового до доступного избранным – здесь тоже 
все в порядке. Только неясно, как быть с харак-
терным для современного сообщества генези-
сом нарастающих ограничений на ментальную 
деятельность и свободу выбора религии…

Современные исследователи шаманства 
очень много говорят о личности шамана, о ша-
манском даре, об атрибутах и ритуалах. Иными 
словами, их внимание прочно приковано к ша-
ману как социально выделяющейся из своей 
среды персоне и к шаманству как культурно 
маркированному, «сакральному» сообществу. 
Между тем то самое «профанное» сообщество, 
в котором бытует шаманство (собственно, не 
такое уж оно профанное в отношении знаний 
о шаманской практике, если его представители 
хорошо владеют техникой предсказания!) пред-
ставляет не меньший, а, возможно, и больший 
интерес для понимания шаманства как социаль-
ного института и шаманской практики как об-
ласти разнообразных иррациональных практик.

Основная специфические особенности об-
щества, в котором живут и действуют шаманы, 
таковы. Прежде всего это общество, относи-
тельно однородное в социальном отношении. 
Эту однородность мы понимаем так – в данном 

обществе нет различных групп, отличающихся 
друг от друга по приоритетному отношению к 
собственности, то есть тех групп, которых еще 
недавно в нашей науке любили называть клас-
сами. 

Тут кто-то обязательно заметит – но у чукчей 
и у ненцев были шаманы, и были богатые и бед-
ные. Это верно. Однако олени в семье богатого 
чаучу, то есть чукчи-оленевода принадлежали 
персонально всем членам его семьи от глубокого 
старика, который завтра запросится к верхним 
людям, до новорожденной девочки, для которой 
родственники уже придумали особую метку на 
ухе ее оленей. Это была личная собственность. 
И еще – «много» оленей или «мало» оленей – 
это весьма условные оценки: «много» оленей – 
это, возможно, столько, сколько их стало после 
нескольких благоприятных зим, а «мало» – это 
столько, сколько осталось после гололеда, по-
крывшего снег прочной коркой наста и погу-
бившего большую часть стада. Для того, чтобы 
оленеводы умножили свои стада, нужна была 
особая благосклонность природы, а разориться 
им было куда проще, чем современному бизнес-
мену. Кроме того – ведь богатые и бедные были 
у тех же самых народов и среди шаманов…

Далее – в этом обществе власть имела аб-
солютно светский характер, Хозяин стойбища, 
которого чукчи называли эрымом, не был из-
бранником божеств – он был избранником лю-
дей, и был избираем людьми не за достаток, а 
исключительно за свои личные качества. Власть 
хозяина стойбища была продолжительной по 
времени, но едва ли она была пожизненной, и 
она ни в коем случае не была наследственной. 
Разумеется, в такой среде не было такого запре-
та, чтобы сын хозяина стойбища никоим обра-
зом не мог стать хозяином стойбища после того, 
как его отец покинул этот мир или сложил с себя 
полномочия, но и соответствующего предписа-
ния тоже не было. Кто придет на смену прежне-
му хозяину – решали люди, и решали самым де-
мократическим путем, находя, как мы говорим, 
консенсус. Заметим, что никто не предлагал при 
этом сделать права хозяина стойбища наслед-
ственными или закладывать личное богатство в 
основу властных привилегий.

Хозяин стойбища имел серьезно ограни-
ченные права – он отвечал за благосостояние и 

военную безопасность своих соплеменников, но 
никак не вмешивался в личную жизнь своих со-
родичей. Ему и в голову не приходило решать, 
кто на ком должен жениться, кто с кем должен 
жить, решать вопрос, кому иметь сколько жен, 
как воспитывать детей, какую еду готовить на 
праздник или что-то еще в этом роде. Хозяин 
стойбища не вторгался и в отношения сороди-
чей со сверхъестественными сущностями, будь 
то духи или священные предметы. Хотя, конеч-
но, в его собственном жилище были идолы или 
священное огниво, но это была его личная или 
семейная собственность, сила которой не рас-
пространялась на посторонних. 

В свою очередь, общество, в котором име-
лись шаманы, имело четкое представление о 
своих правах. Право на собственность было свя-
щенным правом каждого, оно не зависело ни от 
пола, ни от возраста. То пренебрежительное от-
ношение к женщине, о котором писал В. Г. Бо-
гораз («Если ты женщина, молчи!» «Если ты 
женщина, гложи кости!» относится во-первых, 
к замужним женщинам, во-вторых, к женщи-
нам, уже полностью отдавшим управление сво-
ей же собственностью-оленями своему мужу и 
погрязшим в женском домашнем хозяйстве, та-
ким, о которых соседи чукчей – эвены говори-
ли «К раме очага прилипла»162. Право избирать 
хозяина стойбища было привилегией каждого. 
Каждый имел и право быть избранным хозяи-
ном стойбища, если его личные качества соот-
ветствовали имиджу такого хозяина. 

Как же все-таки человек обретает положение 
шамана? В первом приближении – человеку при-
казывают стать шаманом те духи-помощники, 
которые приходят к нему, и неважно, передаются 
ли эти духи по наследству от родственника к род-
ственнику, от одного члена общины к другому, от 
умершего к живому или как-либо еще. Если так 
– то здесь с точки зрения носителей шаманского 
мировоззрения определенно две возможности: 
первая – к кому-то приходят духи и приказывают 
стать шаманом, вторая – кто-то по собственной 
инициативе обретает духов-помощников и начи-
нает практиковать как шаман. Для окружающих 
путь обретения шаманом своих духов-помощ-
ников один – для них духи выбирают человека. 
Но окружающие шамана люди не беседуют с его 
духами-помощниками – они знают, что духи 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
162 Вообще-то эта характеристика относится к древним старухам. Мы имеем в виду то, что во многих культурах людям 
свойственно играть в представителей старших поколений – так, дети играют во взрослых, и это знает каждый педагог 
или этнограф, а взрослые нередко играют в самых старших или во властвующих. делают из своей семьи этакое мини-го-
сударство.
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сильнее людей и именно духи приходят к лю-
дям, а не наоборот. Но тот, кто волей обстоя-
тельств неожиданно начинает шаманить, может 
и сам не отдавать себе отчета в том, что это он 
сам, добровольно и сознательно приобрел себе 
духов, а не духи взяли его к себе на службу. Ша-
ман в сущности всегда сильнее своего духа – 
ведь если бы было наоборот и дух был сильнее 
шамана, во-первых, было бы неинтересно, было 
бы очень трудно достигать результата в обще-
нии с духами. Во-вторых, и это важно – шаман 
был бы уже не шаманом, которому служат духи, 
а тем, кто сам служит сверхъестественным су-
ществам. Он превратился бы в этакого незадач-
ливого жреца или начинающего волшебника, 
который вызвал духов и не может с ними совла-
дать… 

Значит, каждый, независимо опять же от 
пола и от возраста, имел право стать шаманом 
– никто не мог предсказать. когда и на кого па-
дет выбор духов, кто и в каком возрасте будет 
избран ими и обретет своего духа-помощника. 
Во-вторых, – и трудно назвать это однозначно 
правом или обязанностью – никто не имел пра-
ва противодействовать шаману в осуществле-
нии его практики, и, употребим модный оборот, 
каждый был обязан проявлять к практикующе-
му шаману определенную степень толерантно-
сти. Иначе просто не могло быть – ибо кто знает, 
не будет ли завтра тот, кто сегодня противодей-
ствует новому шаману, сам избран какими-то 
духами, потерявшими недавно своих хозяев, и 
кто скажет, будет ли такой шаман сильным или 
слабым, на разочарование или того хуже на по-
смешище другим – ведь от шаманского дара и 
соответственно от духа-помощника практиче-
ски невозможно избавиться. Иными словами, 
все общество в целом, независимости ни от до-
статка, ни от социального статуса, обязано было 
проявлять максимальную степень терпимости 
к самому феномену избранничества духов и к 
тем, кто был избран духами и начинал практи-
ковать как шаман. 

Теперь нам многое должно стать понятным. 
Если имущественные права и социальный ста-
тус в таком обществе не были дифференциро-
ванными, то есть все люди приходили в Сред-
ний мир равными, а уйдя из него, начинали 
новую жизнь в одинаковых качествах, то и 
шаманский дар, и шаманские умения также не 
являлись наследственными и были достояни-
ем отдельной личности. Как пишет Ч. М. Так-
сами, «Каждый шаман любого народа в своей 
деятельности индивидуален, оригинален и 

неповторим» [56, 10]. В таком обществе в сущ-
ности никого не интересовало, кто является но-
сителем иррациональной силы и знания – сам 
избранник духа, его дух-помощник или его 
дух-покровитель, отождествляемый с каким-то 
более могущественным духом-хозяином. Да и 
сам шаман, рассказывая о своей практике, едва 
ли смог бы отделить собственное знание от 
того, что ему внушено духом-помощником – и 
уж конечно едва ли стал бы делать это, иници-
ируя любопытство современного этнографа. 
Присутствие духов-хозяев, которые скромно 
почитались коллективом и отдельными его чле-
нами в разных жизненных ситуациях и изредка 
попадались на глаза кому-то – хозяева стихий и 
хозяева животных на промысле, хозяин огня – 
дома в жилище, хозяин воды – на реке или на 
озере и так далее – никого не обязывало посто-
янно служить им, а встреча с ними очень редко 
давала какие-то преимущества. Подобно тому, 
как каждый носитель анимистических идей – 
совершенно случайно – имел шанс встретиться 
с каким-то духом-хозяином, точно также каж-
дый, и совершенно неожиданно для всех и для 
себя, имел свой шанс обрести духа-помощника 
и тем самым стать шаманом. В этом сообществе 
существовало неписаное правило – не проти-
воречить воле духов, точно так же, как духи, 
все вместе и каждый в отдельности, никогда 
не противоречат воле каждого отдельно взято-
го человека. Обладатель шаманского дара ухо-
дил из мира людей, а его дух-помощник делал 
то, что ему, духу, заблагорассудится – или искал 
себе нового хозяина. или существовал незамет-
но рядом с людьми, или рассосредоточивался в 
нескольких новых избранниках, которые в свою 
очередь, неожиданно и вместе с тем ожидаемо 
для всех становились новыми шаманами. 

Шаманский дар – это право каждого, но обре-
тенный шаманский дар – непростая обязанность 
слушаться своего духа и служить соотечествен-
никам, которые ждут такого служения. Если мо-
тивы избранности шамана его духами остаются 
тайной для его соотечественников и являются 
загадкой для самого шамана, то служение ша-
мана должно быть открыто для всех и понятно 
каждому. Внутренняя, духовная избранность 
шамана должна быть видна в виртуальном 
мире, мире душ и духов, и она не обязательно 
должна проявляться – да она и не проявляется – 
в повседневной жизни. Внешняя, материальная 
выделенность шамана может проявляться при 
его рождении, но чаще маркируется только при 
совершении ритуала – в виде особой одежды и 

атрибутов. Опять-таки в отличие от служите-
лей культа организованных конфессий, шаман 
не обязан и не может постоянно носить одежду, 
отличающую его от соплеменников, да даже и 
не во всех этнических традициях шаман даже 
имеет ритуальную одежду, которую так любят 
без лишних объяснений показывать в этногра-
фических и краеведческих музеях. Этнографы 
могут спорить сколько угодно в применении к 
какому-то народу или этнической группе, была 
ли у шаманов этого народа изначально особая 
одежда или она утратилась по каким-то при-
чинам, все это не принципиально – сам шаман 
объяснит вам, что его сила не в костюме. Бубен 
шамана, кроме его ритуальных функций, то есть 
функции призывателя духов или средства, ко-
торое транспортирует шамана в Верхний или 
Нижний мир, является домашним охранителем. 

Как это ни парадоксально, но для шаманства, 
в отличие от многих известных религиозных 
ритуальных практик, совершенно чужда таин-
ственность. Шаманский ритуал, какую бы цель 
он ни имел, совершается исключительно на гла-
зах присутствующих. Р.  К.  Маак писал: «Мне 
неоднократно случалось видеть кривляния и 
заклинания тунгусских шаманов и всякий раз 
без всякого вознаграждения или за недорогое 
угощение» [26, 259]. Из всех исследователей, 
наблюдавших шаманов в их практике (а их в 
начале ХХ века даже записывали на фонограф!) 
только И.  И.  Биллингс однажды отметил, что 
шаман при нем не стал шаманить [31, 58], – и 
то не вполне ясно, идет ли в этом случае речь о 
шаманстве или о совершении какого-то религи-
озного обряда. Ведь только во время ритуала со-
отечественники видят, что шаман- это шаман, а 
не самозванец, нарекший себя избранником ду-
хов. Можно без преувеличения говорить о том, 
что непрактикующий шаман – это и вовсе уже 
не шаман, разве что в такой среде духи-помощ-
ники и покровители уже не побуждают своего 
избранника к активным действиям, потому что 
они потеряли свою активность, стали никому не 
нужными. В этом заключаются глубокие разли-
чия между двумя такими практиками, как ша-
манство и колдовство. 

Колдовство передается людям от людей по-
средством обучения и без обращения к сверхъ-
естественным существам, колдовская сила, за-
ключаемая в тот или иной предмет, существу-
ет сама по себе, без отнесения ее к действиям 
какого-то духа. Колдун может быть наказан за 
свои действия – поэтому он не будет афиширо-
вать ни свои познания, ни последствия своей 

деятельности. Колдун, за редкими исключени-
ями, не станет демонстрировать свои действия 
всем окружающим – он постарается их скрыть. 
Наконец, с колдовством связано сверхъесте-
ственное осуществление каких-то нежелатель-
ных действий, в то время как шаман – это по-
мощник, лекарь, прорицатель, тот, кто соверша-
ет положительные действия. Колдун или колду-
нья может поддерживать свой имидж сплетнями 
или трактовкой свершившегося в свою пользу, 
шаман же обязан постоянно практиковать, при-
чем практиковать на глазах у всех, кто заинте-
ресован в его активности. Многочисленные ша-
манские легенды, вошедшие в фольклор на пра-
вах образцов рассказов-бывальщин или были-
чек, рассказывают по большей части о способ-
ностях шаманов вообще, но из них мы никогда 
не узнаем о действиях ныне здравствующих ша-
манов. Из истории полевой этнографии и фоль-
клористики, относящейся к нашему времени в 
сравнении с началом ХХ века, известно, что чем 
больше практикующих шаманов имеется вокруг 
наблюдателя, тем меньше шаманских легенд 
слышит наблюдатель, и чем меньше шаманов, 
тем больше легенд о шаманах ему доводится ус-
лышать. В этом нетрудно убедиться на любом 
материале, если сравнить записи несказочной 
прозы рубежа XIX-XX веков и, например, за-
писи 60-х-70-х годов ХХ века. Такой известный 
исследователь шаманства чукчей, как И. С. Вдо-
вин, отмечал, что шаманские легенды способ-
ствуют укреплению авторитета шаманов – но 
его обобщение относится к тому времени, когда 
сама шаманская традиция была частью угасаю-
щей, частью истребляемой, и от нее оставались 
в прямом смысле одни воспоминания – или же 
мудрые знатоки традиции, видя преследования 
шаманов, решили переместить знания о шама-
нах в безобидный повествовательный фольклор, 
то есть в формальное прошлое, и оставить соб-
ственно повседневную шаманскую практику 
только тем, кто в ней по-настоящему нуждается.

Вспомним о том, что случилось с появле-
нием такого рассказа о шаманах – собственно, 
рассказа даже не о самих шаманах, а просто о 
шаманствующем народе, как роман Николая 
Шундика «Белый шаман». В самом этом рома-
не, автор которого достаточно долго прожил на 
Чукотке, откровенно говоря, мало что говорится 
о шаманах и их действиях. Ну имеется в романе 
малосимпатичный персонаж по имени Вапы-
скат, по воле автора наделенный способностями 
творить зло, то есть по сюжету черный шаман 
(кстати, вне романа, в жизни, он в конце концов 
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оказался репрессированным, о чем почему-то 
умолчал автор романа), и есть главный герой 
романа Пойгын – не шаман вовсе, но носитель 
иррационального положительного начала, а зна-
чит, соответственно, белый шаман. Собственно, 
не произошло ничего странного – просто в атеи-
стическом, и, как модно говорить сейчас, в поли-
культурном обществе появился роман о народе, 
который в прошлом имел собственную культу-
ру, свое мировоззрение и свои социокультурные 
институты. Однако этот роман тут же оказал 
стимулирующее воздействие на осмысление 
и вторичное моделирование представленной 
в нем культуры и мировоззрения по знакомым 
и привычным образцам из истории классового 
общества – и все искренне стали считать, что у 
чукчей и других народов Севера есть черные и 
белые шаманы, что эти шаманы обладали боль-
шой силой. И даже сами народы Севера стали 
не столько вспоминать, сколько сочинять исто-
рии о шаманах, а кто-то рассудил так, что если 
шаманы были в прошлом, то они должны быть 
и в настоящем, и тут начали объявлять себя та-
ковыми те, кто совсем не был избран духами, а 
наслушался рассказов или прочитал книжку… 

Почти повсюду, собственно говоря, повсюду 
шаман осуществляет полезные действия – лечит, 
предсказывает будущее и может предсказать не-
благоприятные события, просит удачу, прово-
жает души умерших в другой мир, поскольку 
эти души-духи являют собой потенциальную 
опасность – напомним еще раз, что в некоторых 
традициях шаман не провожает умерших, а из-
гоняет их из Среднего мира подальше от живых 
людей [33, 100]. Существование вредоносных 
шаманов признается в значительном меньшин-
стве случаев. Да, у хакасов шамана за зловред-
ные действия могли по суду общественности, то 
есть нешаманского сообщества, лишить шаман-
ского дара, а буряты могли вынести злому ша-
ману приговор и закопать его живым в землю. 
Вообще в связи с приписыванием шаманам спо-
собности творить зло – ох, немало же шаманов, 
очевидно, пострадало за этот вымысел! – надо 
сказать, что зловредные шаманы обнаружива-
ются по большей части у тех народов, у которых 
ничего не говорится о такой индивидуальной 
практике, как колдовство – практике, чаще всего 
направленной на принесение вреда. Кроме это-
го, иллюзия шаманской зловредности в немалой 
степени поддерживается противопоставлением 
белого и черного шаманства, которое, как можно 
понять, и существовало, то только у бурят, воз-
можно, у якутов, еще у тувинцев были «черная» 

и «белая» шаманские дороги, но понятия «чер-
ное» и «белое» ассоциировались у них вовсе не 
с простивопоставлением добра и зла.

Шаман – как бы посредник в общении между 
людьми и теми сверхъестественными существа-
ми, которых мы называем духами. Если человек, 
наделенный шаманскими способностями или 
шаманской силой (все зависит от того, что нас 
интересует: художественная техника или ирра-
циональная энергетика) – это человек, стоящий 
на грани мира людей и мира духов, то духи-по-
мощники шамана – это те виртуальные суще-
ства, которые стоят на грани мира духов и мира 
людей. Выбор духов-помощников, которые 
приобретает себе шаман, неограничен – как мы 
видим из этнографических материалов, среди 
духов-помощников встречаются как духи-люди, 
так и духи-животные. При этом прямой связи с 
тем, в каких случаях шаману помогает дух-че-
ловек, а в каких – дух-животное, мы не нахо-
дим. Определенно можно говорить лишь о том, 
что дух-животное помогает шаману, выступая в 
роли «перевозочного средства», на котором ша-
ман переезжает из среднего мира в верхний мир 
или в нижний мир. В общем, с одной стороны, 
какой дух сам пожелает стать помощником ша-
мана, тот и будет помогать ему, с другой сторо-
ны – кого сам шаман захочет приобрести себе в 
помощники, тот к нему и придет, тот и будет ему 
помогать. 

Дух-помощник шамана – сущность ирраци-
ональная, и никто, кроме самого шамана или 
его помощников типа тех, которых энцы назы-
вают «дьячками», его не видит. В сущности, о 
духе-помощнике не имеет представления даже 
тот, в интересах которого шаман совершает свое 
камлание. Единственная материальная мани-
фестация духа-помощника – это зооморфная 
или антропоморфная фигурка, прикрепленная 
на шаманском костюме, или изображение на 
шаманском бубне или каком-либо другом пред-
мете, которым шаман пользуется при камлании 
– например, на колотушке или на специальном 
поясе.

Связи шамана с его духами-помощниками 
имеют ту же природу и те же свойства, что и 
связи человека с предметами, наделенными ма-
гической силой. Появление очередного духа-по-
мощника у шамана – это какой-то случай, как 
и при приобретении человеком амулетов-охра-
нителей. Поэтому среди духов-помощников ша-
мана могут встречаться мужчины и женщины, 
представители своего народа или выходцы из 
соседнего народа, люди среднего мира – или 

те, кто когда-то жил в среднем мире, во всяком 
случае те, кто носит нормальную человеческую 
одежду – и совсем сверхъестественные суще-
ства, отдаленно напоминающие сказочных пер-
сонажей в мультфильме или кукольном спекта-
кле. Откуда мы об этом знаем? Именно об этом 
говорят изображения духов-помощников на ша-
манских атрибутах, а сами шаманы свидетель-
ствуют о том, что, во-первых, разнообразные 
фигурки на шаманском костюме – это именно 
духи-помощники, и, во-вторых, о том, что внеш-
ний вид этих фигурок точно соответствует об-
лику духов, помогающих шаману. 

Сеанс шаманской практики, шаманское дей-
ство, или, принято его называть по названию 
шаманской практики на тюркских языках, кам-
лание (от тюркского слова кам «шаман» обра-
зуется глагол камла- «шаманить», откуда и рус-
ские слова камлать, камлание) – это довольно 
сложное явление. Для его осуществления не-
обходимо, во-первых, присутствие самого ша-
мана. Во-вторых, камлание может совершаться 
только при наличии того, по чьей просьбе или 
в чьих интересах совершается ритуал. Далее, у 
шамана при камлании может иметься один или 
несколько помощников – это те лица, которые 
или помогают шаману в каких-то реальных дей-
ствиях, или помогают ему исполнять ритуаль-
ные песнопения или монологи, или оказывают 
ему магическое или выражающееся в чем-то 
реальном содействие в его возвращении из вир-
туального мира в мир живых людей. Наконец, 
обязательные участники шаманского камлания 
– это посторонние присутствующие, наблюда-
тели, зрители, одним словом – аудитория. Без 
зрителей, без наблюдателей шаманский сеанс 
просто не может осуществляться. 

Собственно, именно присутствием зрителей, 
наличием пассивных участников шаманские ри-
туалы и отличаются от практики колдунов и от 
жреческих обрядов. Колдун, использующий не-
кие иррациональные способы воздействия на че-
ловека, причем такие способы, в которые никог-
да не входит обращение к каким-либо богам или 
духам, может вершить свои тайные дела в оди-
ночестве, и чем меньше у него свидетелей, тем 
лучше. Его знания недоступны для окружающих, 
и в этом заключена его колдовская сила. Колдов-
ская практика предельно индивидуализирована 
– никто не возьмется предсказать, что взбредет 
в голову использовать колдуну для осуществле-
ния его белого или черного замысла, а прояв-
ления бытовой магии отражают лишь хорошо 
известные предсказуемые приемы колдовства. 

Жрец, который общается и осуществляет диалог 
с божеством, а по сути – с таким же духом-хозяи-
ном стихии природы или какой-то сферы жизни, 
также не нуждается в присутствующих. Правда, 
жреческие ритуалы подчинены определенным 
канонам, складывающимся с течением време-
ни и существующим столько времени, сколько 
действует культ божества. Ведь тому или иному 
божеству посвящается отнюдь не один-един-
ственный храм, их всегда бывает несколько, а 
это значит, что у божества всегда будет иметься 
и несколько жрецов, и их практика восходит к 
единой традиции. 

Что же касается практики шамана, то в ней 
традиция – относительно небольшой набор 
устойчивых приемов, отличающих шамана 
от жреца и колдуна – сочетается с широкими 
возможностями для импровизации. Сила кол-
дуна заключена в тайне его действий, хотя бы 
его действия и основывались на известной или 
легко угадываемой магии, конструирующей 
связи между известными объектами – это его 
собственная сила. Сила жреца заключена в мо-
гуществе божества, которому он служит – это 
сила знания жреца и сверхъестественная сила 
божества. Сила шамана складывается из всего 
возможного – это и сила его иррациональных 
помощников, и его собственная сила, и в нема-
лой степени – сила, исходящая из всех присут-
ствующих на шаманском сеансе. 

Эти же самые обстоятельства влияют на фор-
мирование шаманского искусства у человека, 
который приобщается к шаманской практике, 
а также и на то, насколько постоянной в кол-
лективе является роль человека, связанного со 
сверхъестественными силами или существами. 
Колдун, однажды освоивший свое ремесло, с 
ним не расстается. Жрец, посвященный в та-
инства служения божеству, почти никогда не 
покидает сословия служителей этого божества. 
Исключения из этого правила наподобие рим-
ских весталок, жриц богини Весты, которые 
по окончании своего служения могли возвра-
щаться в ряды римских гражданок и выходить 
замуж, встречаются нечасто – да и сам культ 
Весты, покровительницы домашнего очага, в 
римской религии являлся достаточно архаич-
ным. Становление шамана происходит на глазах 
всего сообщества – в принципе кто угодно мог 
попробовать себя в качестве шамана, и уже со-
общество будет решать, хороший ты шаман или 
плохой, сильный или слабый, нужен ты в каче-
стве шамана всем или же не нужен никому. В 
отличие от колдуна и жреца шаман мог прервать 
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или вовсе прекратить свои занятия – и поводов 
у него для этого было более чем достаточно. 
Таким поводом могло быть отсутствие необхо-
димости в помощи шамана. Далее, шаман мог 
отказаться от совершения своих ритуалов по той 
причине, что его покинули духи-помощники и 
он еще не приобрел других духов-помощников 
взамен тех, что оставили его. Разберемся с этим 
поподробнее. С одной стороны, духи-помощ-
ники шамана – это такие же абсолютно свобод-
ные существа, как и люди, они вольны помогать 
тому или иному шаману-хозяину, вольны сме-
нить хозяина или отказаться служить кому-либо 
вообще. С другой стороны, только шаман может 
сказать нам, служат ему духи или нет – соот-
ветственно, тут и его собственные намерения 
играют роль. Диалектика отношения человека 
и сообщества, диалектика отношений живых и 
виртуальных существ оказывается удивительно 
последовательной и единой – именно на ней и 
построена шаманская практика.

Итак, шаман находится на грани между ре-
альным миром и виртуальным миром. Реальный 
мир, воспринимаемый носителем традиционной 
этнической культуры или наблюдаемый сторон-
ним созерцателем, к которым можно отнести эт-
нографа, в восприятии разных людей будет от-
носительно одинаковым в его индивидуальных 
образах. Виртуальный мир, открытый для про-
никновения лишь тем, кто избран духами или 
избрал для себя общение с ними, а также кон-
струируемый при каждом акте проникновения в 
него, неизбежно будет различаться в каждом се-
ансе проникновения в него и будет иметь столь-
ко образов, сколько предпринимается попыток в 
него проникнуть. Вот почему образ этого вирту-
ального мира, в котором манифестируется ша-
манский опыт, так различается в объяснениях 
отдельных шаманов и в интерпретации разных 
этнографов-шамановедов. Именно такие разли-
чия в элементах шаманской практики формиру-
ют признаки этнической специфики шаманства, 
в которой значимыми являются материализо-
ванные этнографические элементы – форма и 
размеры бубна, конструкция колотушки, ха-
рактер шаманского костюма и его наличие или 
отсутствие. Понятно, суммарный опыт практи-
ки каждого шамана, как об этом справедливо 
писали исследователи, сугубо индивидуален. 
Да и личный опыт каждого этнографа, занима-
ющегося шаманством, столь же индивидуален, 
если не в гораздо большей степени. Практику-
ющий шаман мог наблюдать действия одного, 
двух, четырех-пяти шаманов – едва ли больше. 

Действующий этнограф-полевик, занимающий-
ся тем или иным этносом, может быть знаком с 
десятком-другим шаманов – тоже не более этого. 

Подобное положение дел по существу га-
рантирует, что в шаманской практике различий 
будет едва ли не больше, чем сходств, сами же 
сходства действий отдельных шаманов сводятся 
к тем признакам, которые имеют системообра-
зующий характер и формируют шаманство как 
явление – общению с духами-помощниками, 
использованию бубна, обязательному дости-
жению некоторого результата при совершении 
камлания. Причем у этих универсальных основ-
ных шаманских признаков есть еще одно общее 
свойство – действия шамана всегда противопо-
ставлены «профанному», повседневному, ру-
тинному существованию, такому течению вре-
мени, которое не содержит культурно значимых 
событий. К таким событиям могут относиться 
праздники, связанные с календарем или каки-
ми-то явлениями общественной жизни, ритуа-
лы, посвященные божествам, или какие-то иные 
проявления общественной деятельности, вно-
сящие разнообразие в рутину повседневности. 
Шаманский же сеанс, исполняемый для носите-
лей определенной культуры, как раз и является 
во всех случаях и у всех без исключения народов 
таким культурно значимым событием. У эве-
нов – одного из народов тунгусо-маньчжурской 
группы есть особый глагол матамадай, имею-
щий значение «ходить на шаманские камлания, 
смотреть шаманские камлания». Деятельность 
шаманов в тех сообществах, где имеются насто-
ящие шаманы, в равной мере занимала место 
наиболее распространенной формы уклонений 
от профанности жизни, но таких уклонений, 
которые были бы доступны для соучастия всем 
желающим. 

Очень важным для понимания того, какой 
характер имеют отношения между практикую-
щим шаманом и его клиентами, а также и между 
шаманом и его духами помощниками, является 
обязательная внешняя мотивированность дей-
ствий шамана и отсутствие прямой зависимости 
иррациональных духов-помощников шамана от 
своего вполне материального хозяина. Шаман 
не может камлать, то есть не может обращать-
ся к своим духам-помощникам без наличия 
внешнего повода. Таким поводом может быть 
болезнь одного из сородичей или эпидемия, ка-
кое-то иное бедствие, имеющее общественную 
значимость – плохая погода, неудачная охо-
та, что-то иное. Но и при наличии повода для 
камлания, когда шаман вроде бы по ситуации 

обязан исполнять свой долг и свое предназначе-
ние, он остается свободным в выборе – камлать 
или не камлать, призывать духов-помощников 
или сослаться на какие-то неблагоприятные 
обстоятельства, связанные с собственной пер-
соной или с чем-то еще – например, с утратой 
духов-помощников или их неподчинением. 
Дух-помощник шамана тоже как бы свободен в 
выборе – подчиняться шаману и исполнять его 
волю или найти повод для отказа исполнять тре-
бования шамана-повелителя. 

Построение временной или альтернатив-
ной – короткоживущей, как и все проявления 
сакрального в ранних формах религии, модели 
мира, характерной в равной мере как для рели-
гиозного сознания анимистов, так и для шаман-
ской практики – или, в применении к шаман-
ским действиям, короткоживущей модели ситу-
ации, позволяют найти разрешение возникшего 
конфликта или – в случае невозможности его 
разрешения – показать возможность альтерна-
тивного сценария в перспективе, как это часто 
бывает в отношениях обитателей Среднего мира 
с мирами ушедших. Там, где не могут помочь 
люди, конечные числом в микросоциуме, могут 
помогать духи-помощники шамана, сменяющие 
друг друга до бесконечности. В конечном счете 
люди верят не в сверхъестественные способно-
сти шамана, а в существование иных миров и 
иных существ, не враждебных им – эти в ша-
манском сеансе не присутствуют! – а в существ, 
помогающих им. 

Способность шамана проникать в вирту-
альный мир и вступать в контакт со сверхъе-
стественными существами обусловливает еще 
одно направление деятельности шаманов, име-
ющее универсальное распространение – это 
предсказание будущего. Практика предсказа-
ния будущего является почти универсальной 
обязанностью шаманов, но, что очень важно, 
эта обязанность у шаманов никогда не бывает 
единственной – а это означает, что предсказание 
будущего как одно из направлений шаманской 
практики исторически является производным 
от какой-то иной деятельности, связанной с 
проникновением в ирреальный мир. Такой де-
ятельностью могло быть и путешествие за ду-
шами больных людей, проводы душ умерших в 
соответствующий мир, а также розыски пропав-
ших предметов, предполагающие способность 
видеть невидимое. Эта способность шаманов 
находила практическое применение в обще-
ственной жизни в таких событиях, как нападе-
ния врагов-чужеземцев, необходимость знать 

будущее своих сородичей или какие-то другие 
активные проявления социальной жизни, при 
которых у сообщества проявлялась потребность 
узнать, «увидеть» собственное будущее. 

Для того, чтобы шаман мог проявить свои 
способности и увидеть будущее человека или 
сообщества, он пускал в ход те же шаманские 
инструменты, которые употреблялись во всех 
других случаях – свои шаманские атрибуты и 
особую манеру исполнения словесных риту-
альных текстов. Когда шаман путешествует по 
виртуальным мирам в поисках души больного 
соплеменника или при проводах души умерше-
го в мир ушедших, то словесное описание этих 
миров может быть каким угодно – мол, если 
не верите, посмотрите сами… Если же шаман 
предсказывает будущее, то события, которые 
должны будут разворачиваться в этом будущем, 
определенно должны иметь связи с предметами 
среднего мира, мира людей – а значит, эти со-
бытия будут привязаны к определенной местно-
сти, тем или иным (обязательно знакомым) ге-
ографическим объектам, растениям, животным 
– ко всему, что знакомо человеку и окружает его 
изо дня в день. Рутинная динамика повседнев-
ной жизни своего сообщества хорошо знакома 
шаману. Шаман прекрасно осведомлен и о том, 
чем заняты отдельные члены его сообщества 
– ну чем могут заниматься оленеводы, если не 
пастьбой оленей? Чем заняты охотники – понят-
но, охотой. Кого встретит на своем пути охот-
ник, если не тех зверей, на которых он охотится, 
и которые, как шаман прекрасно знает, водятся 
поблизости? В этих случаях предсказание буду-
щего представляет собой относительно неслож-
ное занятие. 

Если задуматься над тем, в каких отноше-
ниях находится шаман со своей собственной 
психикой, с виртуальным духом-помощником 
и с обществом, которое наблюдает его практи-
ку, то можно установить следующее. Шаман не 
раб своего духа-помощника, хотя и имеет право 
говорить и действовать от его имени. Шаман, 
поступающий таким образом – не самозванец, 
у которого на уме личные корыстные цели, и 
вовсе не сумасшедший, который полностью за-
висит от какой-то посторонней силы. Надо по-
лагать, что жизненный опыт многих поколений 
и многих народов позволял отграничить шаман-
ский дар от опасной для окружающих душевной 
болезни. Те, кто имел шаманов, хорошо знали 
средства, позволяющие временно проникать 
в ирреальный иллюзорный мир – таким сред-
ством для народов Сибири были мухоморы, и их 
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применение хорошо описано в литературе. Му-
хоморный дух – это кто угодно: временная жена, 
собеседник типа собутыльника, дух-повели-
тель, но ни в коем случае не дух-помощник. Ка-
жется, только корякские шаманы ели мухоморы, 
но был ли это обязательный компонент сеанса 
или индивидуальная вредная привычка – сей-
час сказать трудно. Кстати, эвенские, корякские 
и ительменские шаманы, прекрасно знающие 
опыт употребления мухоморов, при серьезных 
шаманских сеансах мухомор не использовали, а 
многие народы мухоморов и не запасали. Вооб-
ще виртуальный мир, изучаемый религиоведе-
нием, далек от детских страхов, сновидений и 
истерических кошмаров – он по своему логичен 
и предсказуем. Не вызывает особых сомнений 
то, что он является чисто культурогенным про-
дуктом без всяких медицинских паранормаль-
ностей в виде страхов перед непознаваемой 
природой или наркотического дурмана, а равно 
как и без социальных спекуляций на темы того, 
что кто-то кого-то чем-то усиленно запугивает в 
целях закрепощения. В любой культуре имеется 
своя логика в отношениях между материальны-
ми объектами и существами, и такая же логика 
устанавливается на отношения между идеаль-
ными, ирреальными, виртуальными объектами 
и сущностями. Самое значимое заключено в 
том, что имеется своя логика и в отношениях 
между реальными существами и виртуальными 
сущностями, между предметами повседневного 
быта и объектами, так или иначе связанными с 
виртуальным миром, независимо от того, имеет-
ся ли в виду амулет-хранитель, идол – изображе-
ние, замещающее сверхъестественное существо 
или атрибут, связывающий человека-шамана и 
его духа-помощника.

Является ли шаманский дар и шаманская 
сила, однажды обретенные человеком, абсолют-
ными и неизменными? Опять-таки, рассматри-
вая особенности анимизма и шаманства по от-
ношению к известным религиозным системам 
и социальным характеристикам служителей 
культа, мы должны сказать, что шаманские спо-
собности не являются постоянными. Да, в тех 
традициях, где существуют разные категории 
шаманов, как у нанайцев, шаман может перей-
ти из более низкой категории в более высокую 
категорию, вроде как повыситься в шаманской 
иерархии или, как нам кажется, может приобре-
сти новую специализацию, но он не может пере-
йти из полученной им однажды более высокой 
категории в более низкую. Но у эскимосов ша-
ман с возрастом теряет силу, особенно, если он 

при этом теряет зубы. Значит, шаман может не 
только стать более сильным, но и из сильного 
превратиться в слабого. У хакасов, по некото-
рым сведениям, шамана могли лишить шаман-
ского дара его сородичи [34]. У кетов считалось 
лучшим, если сам шаман отдавал духов своему 
избраннику, иначе духи сами начинали искать 
себе хозяина-повелителя [9].

Может ли шаман прекратить свою практику? 
С одной стороны, он не имеет права делать это 
как избранник духа, с другой стороны – он мо-
жет сделать это по предписанию своего духа-по-
мощника. В действительности мы как будто бы 
не знаем случаев, когда духи-помощники прика-
зывали бы своим служителям-шаманам прекра-
тить свою практику, даже в экстремальных для 
шаманства периодах наподобие 1930-х годов, 
времени повсеместного гонения на шаманов. 
Нам известно, что шаман мог передать своих 
духов-помощников и свои знания другому чело-
веку, как селькупский шаман Е. Д. Прокофьевой, 
но мы не знаем доподлинно, возвращал ли себе 
шаман таким образом свое профанное бытие или 
же он оставался экс-избранником духов с повы-
шенным статусом во всех средах. Впрочем, в ша-
манстве предусматривается такой вид прекраще-
ния практики, как утрата духов-помощников по 
их, помощников, собственному намерению, что, 
понятно, спрашивающему очень трудно прове-
рить без специальных способностей.

Вообще в шаманстве, как и в любой культу-
ре на границе между сакральным и профанным 
есть как минимум две пограничные области 
– это профанное, которое интерпретирует са-
кральное в каких-либо формах или является по-
вествованием о сакральном; это как бы «не со-
всем профанное», чаще всего – знакомое, но не 
очень понятное непосвященным или невеждам, 
и, в свою очередь, это сакральное, выстроенное 
на основе профанного, а это значит «не совсем 
сакральное», то есть чуждое уж совсем сакра-
лизованным персонам. В шаманстве это видно 
достаточно отчетливо. Во-первых, очень труд-
но отграничить друг от друга волевые действия 
самого шамана и действия шамана, совершае-
мые по приказу духа, во-вторых, очень сложно 
отграничить в восприятии носителей культуры 
рациональное от иррационального в шаманской 
практике. Это трудно для всех – это объектив-
но сложно для современного шамана, который 
может наблюдать себя со стороны, это непро-
сто и для этнографа, знакомого с целым рядом 
этнических культурных традиций и, что в этом 
случае не менее важно, с многочисленными 

теориями религии и шаманства. Еще более 
сложно отделить оценку происходящих в мире и 
в ритуале действий, которая дается глазами тре-
тьих лиц, будь то носители традиции или посто-
ронние наблюдатели, которые имеют какое-то 
представление о традиции, но интерпретируют 
все происходящее по-своему. Эти пограничные 
области между «совсем сакральным», которое 
в анимизме крайне неустойчиво во времени, и 
совсем профанным, которое в том же анимизме 
трудно отделить от сакрального, то есть сверхъ-
естественного, прекрасно освоены шаманством 
как социальным институтом и сообществом 
практикующих шаманов.

Видимо, одним из следствий того, что шаман-
ский дар не обретается по наущению, является 
усвоение шаманом общих схем ритуала и по су-
ществу неограниченное поле для импровизации 
при совершении шаманского ритуала и любых 
шаманских действий, начиная от выбора своего 
духа-помощника: мы говорим, что дух избирает 
своего шамана, но при этом понимаем, что меж-
ду шаманом и его виртуальным помощником 
существует долговременный союз. Шаман име-
ет большую свободу в маршрутах и средствах 
своих путешествий по мирам, во встречах с ду-
хами и душами, и эта свобода ограничена лишь 
пределами знаний шамана о мире, что в общем 
совпадает с пределами знаний об окружающем 
пространстве, которыми обладают его сороди-
чи. Поэтому в шаманской практике мы вправе 
усматривать минимум коллективного, социаль-
ного, и максимум индивидуального, личного. 
Коллективное и социальное в практике шамана 
относится к устройству мира, расположении ре-
ального мира и виртуальных миров, а также в 
обрядовых практиках, связанных с отношением 
к ирреальным сущностям, будь то душа младен-
ца или душа умершего, дух-хозяин стихии или 
дух-покровитель человека. Все остальное явля-
ется индивидуальным опытом шамана. Безус-
ловно. немногое оказывается почерпнуто им из 
наблюдений над шаманской практикой сороди-
чей и полученных в детстве знаний о духовной 
культуре своего народа – остальное относится 
к конструированию в размышлениях об устрой-
стве мира и импровизации при осуществлении 
своих ритуалов. Более того, постоянные наблю-
датели шаманских камланий, так сказать, потен-
циальные клиенты шамана, явно заметили бы 
повторение приемов одного шамана, усвоенных 
другим шаманом, и усмотрели бы тут бы явный 
плагиат, а если бы один шаман начал из сеанса в 
сеанс повторять одно и то же, в нем разглядели 

бы не избранника духов, а чьего-то прилежного 
ученика, который не имеет собственного дара.

Главное отличие опыта шаманской практики 
от опыта любых других религиозных практик 
и ритуалов заключается в следующем. Любая 
религия и религиозная практика стремится дог-
матизировать, канонизировать, так или иначе 
стереотипировать свои ритуалы, дабы едино-
образие осуществленного ритуала гарантиро-
вало достижение желаемого результата. Если 
результат не достигается совершением ритуала, 
неписаное правило устройства религий предпи-
сывает умножать данный ритуал в количествен-
ном отношении – то есть продолжать молиться 
своему божеству до тех пор, пока оно выполнит 
просьбу людей. Вследствие этого знания в об-
ласти ритуальной практики, в равной мере зна-
ния служителей культа и знания его рядовых 
приверженцев, консервируются в виде догм, и 
эти догмы устойчиво переходят от одного поко-
ления к другому. Только общественные кризи-
сы, с периодами во многие века потрясающие 
общества, или образование новых государств 
могут служить стимулами к модифицированию 
религиозных догм, созданию новых сект (сейчас 
чаще говорят «церквей») или новых религий. 
Шаманская практика позволяет человеку полу-
чать желаемый результат за счет бесконечного 
разнообразия нюансов в проведении шаманско-
го ритуала, и тем самым не только оставляет 
шаману свободу импровизации, но и стимули-
рует эту свободу, и предписывает иметь такую 
свободу, если шаман желает иметь репутацию 
сильного шамана, обладающего могуществен-
ным помощником. И шаманский опыт – это то, 
что не передается никому и навсегда остается 
индивидуальным опытом того самого одного- 
единственного шамана. Если очень повезет – о 
таком шамане будут рассказывать легенды, про-
изводящие сильное впечатление на этнографов 
и фольклористов и поражающие любителей не-
стандартной эзотерики. Если не повезет – от ша-
мана не останется ничего, кроме остатков бубна 
и фигурок духов-помощников на безымянной 
могиле в тундре, тайге или на горной вершине.

Для современного человека, тем более для 
ученого-гуманитария такое положение вещей, 
какое мы видим в шаманстве, выглядит пара-
доксальным – как же можно не накапливать при-
обретенные знания и умения в сфере духовной 
культуры и не передавать их другим, хотя бы в 
рамках узкой профессиональной корпорации? 
Ведь, казалось бы, весь опыт истории общества, 
науки, культуры говорит об обратном! Даже 
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в условиях отсутствия письменности, с кото-
рым чаще всего имеет дело этнографическая 
реальность, существует техника сохранения и 
передачи произведений устной словесности, в 
них существует фольклор и в виде своих соб-
ственных текстов, и в виде форм их бытования, 
исполнения и передачи от предков к потомкам. 
Да в том-то здесь и дело, что на этот культур-
ный опыт, охватывающий время от наших да-
леких предков до прадедушек и прабабушек, 
уже давно проецируются наши собственные 
современные представления, причудливо соче-
тающие в себе идеи о «примитивности» архаи-
ческих культур, о несовершенстве технологий, 
о вечном страхе перед природой, поставленном 
на службу имущим классам, и одновременно 
тезисы о социальной целенаправленности всех 
проявлений духовной культуры, о социальном 
(если не говорить «о классовом») значении лю-
бых действий, связанных с перераспределением 
имущества, о воздействии индивида на сообще-
ство, о том, что индивидуальная идеология обя-
зательно должна быть производной от коллек-
тивной идеологии (подобно тому, как свобода 
есть осознанная необходимость), а не влиять не 
нее и, упаси Боже, не создавать основ для кол-
лективной идеологии новой формации, и так 
далее до бесконечности. Если применить этот 
устойчивый шаблон к исторической ретроспек-
тиве, то может получиться так, что социальные 
группы, или те же классы, появились в этом 
мире задолго до появления Homo Sapiens – в 
муравейнике, в улье или в волчьей стае. Тот же 
фольклор, то есть форма народного словесного 
искусства, коллективного по сущности, пред-
ставляет собой такую ценность, которая долж-
на передаваться в неизменном виде, хотя она 
открыта для обогащения и обновления за счет 
отражения новых явлений в культуре, новых 
исторических событий, контактов с соседями. 
Знания об общей схеме устройства мира, о со-
отношении реального мира и виртуальных ми-
ров, также являются коллективным достоянием, 
которое передается из поколения в поколение в 
неизменном виде. Что же касается реального на-
полнения схемы устройства мира, в особенно-
сти в отношении сверхъестественных существ, 
эта область знаний и духовного опыта остается 
открытой – она открыта для каждого индивида 
и для каждого последующего поколения носи-
телей такого мировоззрения по отношению к 
предыдущему поколению. Кроме этого, нельзя 
забывать вот о чем – человек со своими знания-
ми и умениями может уйти из Среднего мира в 

Верхний или Нижний мир, может вернуться в 
Средний мир в новом облике, но приобретенные 
им знания, умения и иррациональные качества 
остаются как неотъемлемое достояние его само-
го или какой-то из его бессмертных душ, а это 
означает, что суммарный баланс знаний о мире 
и практик, направленных на взаимоотношения 
людей и сверхъестественных существ, остается 
без изменения. 

Таким образом, для одних верований и прак-
тик характерным оказывается догматизм, а для 
других – вечное обновление или накопление 
опыта в единой Вселенной вне разграничения 
ее миров. Остается единым только распреде-
ление ролей, которых насчитывается всего три. 
Роль первая – это человек как обитатель средне-
го мира, мира живых существ. Роль вторая – это 
сверхъестественное существо как представи-
тель виртуального мира, верховное божество, 
дух-хозяин стихии, дух предмета, дух-покрови-
тель человека. Роль третья – это шаман как по-
средник между миром людей и миром сверхъ-
естественных существ. Люди, знакомые с ша-
манством, не делают друг друга зависимыми от 
себя, сверхъестественные существа-духи живут 
той же жизнью, что и люди, а шаманы обладают 
способностью общаться и с людьми, и с духами, 
и такая организация мира устраивает всех – и 
людей, и духов, и тех, кто находится в связи с 
духами.

Заключение
Итак, в нашем изложении остаются послед-

ние страницы. Читатель, для которого в этой 
книге обнаружилось много нового, заинтри-
гован. А коллеги автора, изрядно озадаченные 
всем прочитанным, стремятся вынести свой 
вердикт по поводу данного сочинения.

Какой-нибудь молодой западный человек, 
увлеченно интересующийся шаманством, не-
пременно скажет:

– Нет, автор прочитал многие книги, но нит-
шего не смог понять в шаманстве. Шаманство – 
это особая филозофия, шаманство – это отдель-
ная псикология, его нельзя так изучать.

Некая сотрудница этнографического музея, 
еще не совсем пожилая дамочка, которая много 
лет со значительностью описывает старые кол-
лекции шаманских предметов, водит экскурсии, 
читает популярные лекции и время от времени 
публикует свои соображения на модную тему, 
выскажется следующим образом:

– Это все совсем не так. Где и у кого был ав-
тор? У эвенов? В Магадане, на Чукотке, в Якутии? 

Этого мало. И вообще – другие тоже этим зани-
маются…

Кто-нибудь из представителей малочислен-
ных народов Севера, особенно из тех, кто сам 
получил вузовский диплом пять, десять или 
двадцать лет назад, не преминет сформулиро-
вать свое особенное мнение:

– Автор ничего не знает о том, о чем пишет. 
Откуда он может все это знать? У нас про это 
никому не рассказывают, потому что нельзя. 
Такое только старики знали, а они уже умерли. 
То, что мы знаем, мы никому не расскажем, это 
запрещено рассказывать чужим. Шаманы у нас 
есть, но они своего искусства так просто нико-
му не показывают. Нет, это неправильно, Что-
бы стать шаманом, надо иметь наследственный 
дар, надо долго учиться…

Читатель, который будет серьезно заинтриго-
ван тем, откуда у автора имеются знания о шаман-
стве, должен получить такой ответ – да, учиться 
не вредно… Автор извлекал сведения о шаман-
ской практике из всех возможных источников: 
описаний путешественников, этнографической 
литературы, фольклора, бесед со знатоками тра-
диции (где возможно – на их языке или даже на их 
диалекте), то есть приобретал свои знания точно 
так, как и настоящие шаманы. Их, как мы зна-
ем, никто ничему специально не учит, но им не 
возбраняется учиться самим,. И, как настоящие 
шаманы, автор не считает возможным кого-то в 
чем-то наставлять, навязывая свою волю или по-
зиционируя себя как носителя особого знания. 
Что же касается права автора смотреть на шаман-
скую практику изнутри, а не извне, как большин-
ство этнографов, и ультимативного требования 
наследственного шаманского дара, то тут, уважа-
емые ревнители традиций, имейте в виду, у нас 
тоже все в порядке. Ибо наша прапрабабушка 
принадлежала к одному из сибирских народов, 
который и ныне имеет мощнейшую шаманскую 
традицию, и у этого народа, как говорят специ-
алисты, шаманский дар передается как раз через 
поколение. И собственный комплект шаманских 
атрибутов у автора этой книги есть – он подарен 
друзьями и помощниками (вполне реальными и 
живыми) как выражение признания компетенции 
в традиционной культуре, и причем не новый, а 
примерно 60-летней давности, доставшийся в 
наследство от весьма авторитетного владельца. 
Вот только пользоваться им не обязательно, по-
тому что квалифицированный практикующий 
шаман вполне может обходиться без этногра-
фического реквизита – как материального, так и 
фольклорного. 

Нет сомнений в том, что этнографические 
исследования шаманской практики еще при-
несут множество новых открытий – причем не 
обязательно эти открытия будут относиться к 
изучению вырождающихся форм шаманства 
или отражать передачу информации о шаманах 
из третьих рук, хотя и это интересно по-своему. 
Есть музейные материалы по шаманству, есть 
архивы с шаманскими записями, есть непро-
читанные и неизученные источники, еще есть 
возможности для открытий «в поле». Но можно 
утверждать – все новые факты уложатся в вы-
страиваемую систему из культурных оппозиций 
и способов оперирования ими. Новым такой ма-
териал будет как факт для какой-то конкретной 
этнической традиции, или как явление, распро-
страняющееся на какую-то другую традицию, 
или, наконец, как совокупность редких явлений. 
Но ничего сверхъестественного в этой области 
ожидать уже не придется. Более того, множество 
новых фактов, которые можно зафиксировать, 
оказывается проявлением универсальной по 
своему характеру культурной компрессии в раз-
ных формах – от фантазий, сильно уступающих 
тем, что фиксировали ученые два века назад, до 
пересказов фактов из знакомых источников без 
указания на самый источник и без проверки до-
стоверности. Так, один горе культуролог недав-
но всерьез написал, что юкагиры пускали кожу 
с шаманов на бубен… И кто-нибудь ему пове-
рил – тот, кто не читал Иохельсона и Линденау.

Правда, этнографическая действительность, 
из которой извлекается анимизм и шаманство 
как живые факты культуры, не вечна в своем 
бытии. Она преходяща, и это хорошо осознают 
исследователи. Л. П. Потапов писал в заключе-
нии к своей книге «Алтайский шаманизм»: «В 
настоящее время среди алтайцев сохранилась 
лишь легендарная память о шаманах, их кам-
ланиях и жертвоприношениях. Об этом можно 
услышать и теперь, но уже от людей, как пра-
вило, не видевших в своей жизни ни шаманов, 
ни камланий, от людей, только слышавших об 
этом от стариков или почерпнувших свои све-
дения из литературы. Едва ли надо доказывать, 
что достоверность такой полевой информации 
более чем сомнительна» [7, 325]. И несколько 
ранее он сказал о предмете своего исследования 
так: «Алтайские … шаманы исчезли навсегда» 
[7, 246]. Добавим – навсегда исчезли не толь-
ко настоящие шаманы, но и тот социум, кото-
рый поддерживал шаманство как социальный 
и социокультурный институт. И в наши дни по 
существу невозможно возродить шаманство 
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именно потому, что нельзя возродить то обще-
ство, где шаманство зародилось, процветало и 
адаптировалось к начальным этапам цивилиза-
ционного воздействия на культуру народов Си-
бири, Америки, материковой и островной Азии. 
Мы безнадежно потеряли ту социокультурную 
обстановку, ту комфортную атмосферу, форми-
ровавшую особые коммуникативные намерения 
и особое, как бы предшаманское состояние пси-
хики отдельного человека, которое не обязатель-
но сопровождалось истерией или соматической 
болезнью – и этого нельзя восстановить никак.

Целостное изучение шаманства как явления, 
осуществляемое методом достраивания, то есть 
переноса какого-то явления шаманства, хорошо 
изученного на материале одного этноса, напри-
мер, бурят (возьмем для примера то же посвя-
щение в шаманы прохождение ступеней посвя-
щения), на другой этнос, где оно изучено хуже 
– скажем, на нанайцев или эвенков и наоборот, 
с точки зрения логики науки вполне корректно, 
но на самом деле малоперспективно. Явления 
шаманской практики, в особенности те, которые 
относятся к невидимому, виртуальному миру, 
индивидуальны настолько, что они могут не 
повторяться даже внутри одной этнической тра-
диции, где уж тут сводить концы с концами по 
материалам из разных регионов…

Всеми признается, что шаманское лечение 
– это психотехника. К этому трудно что-то до-
бавить, кроме, пожалуй, одного – сочетание 
психотехники, причем традиционной шаман-
ской психотехники, а не современной, с други-
ми методами лечения, к настоящему времени 
недостаточно изучено. Предметом внимания в 
теме «шаманство и медицина» слишком долго 
были рассказы о неудачах шаманского лечения, 
разоблачавшие шаманов. О пользе такого ле-
чения сохраняется в памяти не слишком много 
свидетельств – кто же запоминает такие случаи, 
когда доктор, тот, к кому и обращались, помог 
больному человеку излечиться… Кажется, мож-
но определить доминанту в психотехнике ша-
манского лечения – это динамика, изменчивость 
окружающего мира, служащая инициатором 
изменений состояния больного. Трудно опре-
деленно сказать, сколько времени будут разби-
раться между собой узкие специалисты, выяс-
няя, как же именно сочетаются друг с другом 
экстаз и транс шамана с гипнотическим состоя-
нием пациента и наблюдателей, хотя по большо-
му счету в экстазе или трансе едва ли возможно 
давать сеанс гипноза. Кроме того, шаманская 
медицина – это единственная область лечебной 

практики, где одним из средств достижения ре-
зультата является возможность поменять док-
тора, то есть пригласить другого шамана: такое 
действие прямо предписывается, когда резуль-
тат лечения не достигается в короткое время, 
и оно никоим образом не наносит ущерба пре-
стижу шамана-лекаря, в отличие от репутации 
современного врача, ибо смена «доктора» – это 
тоже шаманский медицинский прием, причем 
такой, о котором лучше других осведомлен сам 
такой «доктор». По нашему мнению, именно 
необходимость иметь определенный резерв ша-
манов-врачевателей разных возрастов и разного 
пола является тем фактором, который поддер-
живал совокупность шаманов в количественном 
отношении и давал возможность заменить муж-
чину-шамана женщиной-шаманкой или опытно-
го шамана со стажем подающим надежды юным 
дарованием… Более того, по фольклорным рас-
сказам можно установить, что шаман и пациент 
находились в определенных устойчивых оппо-
зициях друг к другу по некоторым из названных 
признаков: каким именно тут был расклад и кто 
кого должен был лечить с максимальным успе-
хом – это уж вы, дорогие читатели, попробуйте 
выяснить сами, должны же у автора остаться ка-
кие-то секреты...

Шаманское могущество выглядит могуще-
ством с очень большой дистанции. Увы, боюсь 
разочаровать читателей, но это миф из руин ве-
ликого прошлого народов, это отражение куль-
турного вакуума, увеличивавшего дистанцию 
между шаманами и нешаманами. Если бы такое 
могущество у шаманов было, его бы непремен-
но обнаружили – или в этнографии, или в экс-
периментах над скрытыми возможностями че-
ловека.

О шаманском опыте в наше время писали 
многие серьезные исследователи и тех, кто так 
или иначе связан с философией религии или 
культуры. Известный и признанный во всем 
мире шаманолог М. Харнер в своей книге «Путь 
шамана, или шаманская практика» предлагает 
целый набор упражнений для того, чтобы совре-
менный человек мог попробовать себя в роли 
шамана. В этом опыте есть избрание своего ду-
ха-помощника. Но нет общения со зрителями, 
нет общения с другими духами. Нет общения 
с пациентами – теми, кто обращается к шаману 
со своими личными просьбами и нуждами. То 
же самое получается при пользовании книгой 
К. Медоуза «Шаманский опыт», а также в книге 
Д.  Стивенса и Л.  Седлетски-Стивенс «Секре-
ты шаманизма» [76]. В сущности в этих книгах 

опыт, предлагаемый ими – не шаманский, а на-
гуалистический, человеку предлагается как бы 
выбрать собственного Бога и общаться с ним. 
Практика, спору нет, однозначно полезная, но 
это не совсем шаманство.

Шаманство – это единственный социальный 
институт, где контакт со сверхъестественны-
ми существами осуществляется по инициативе 
человека или по инициативе сверхъестествен-
ных существ, осуществляющих свой выбор 
произвольно, не взирая ни на имущественное 
положение, ни на происхождение человека. Но 
шаманский статус приобретается и признается 
обязательно внутри своей социосферы (из сво-
его этноса или из знакомых этносов: посторон-
него не сочтут шаманом, хотя в другой тради-
ции его же могут счесть за посланца Бога). Это 
динамическая, изменчивая социальная система, 
обладающая колоссальным компенсационным 
потенциалом. Общество признает выбор ду-
хов, тем самым признавая инициативу шамана. 
Собственно говоря, шаманисты – это не те, кто 
шаманит сам, и не те, кто верит в способности 
шаманов и признает за кем-то право заниматься 
этой практикой. Это прежде всего те, кто осоз-
нает свое право и чувствует себя способным 
начать практиковать сам. Просто в этнографии 
еще не вполне четко разделились собственно 
шаманские знания и профанные представления 
о шаманах, характерные исключительно для не-
шаманов.

Шаманство как социальный институт, не 
связанный с генеалогией и имущественным 
цензом, могло возникнуть только в обществах с 
незафиксированным, неустойчивым семейным 
достатком, при «рискованной» охоте или «ри-
скованном» скотоводстве, когда человек сегод-
ня богат, а завтра беден и наоборот. Отсюда для 
шаманства оказывается характерной столь ак-
тивная динамика контактов с духами, носящая 
для шамана импровизационный характер и сто-
ящая вне календарной и какой-либо иной тради-
ционной циклической обрядности – шаманство 
имеет место и действует непосредственно по 
социальному запросу. 

Шаманство не могло возникнуть в обществе 
с многоступенчатой социальной иерархией, где 
шаману пришлось бы находить консенсус со 
всеми власть предержащими – оно возникло в 
обществе с относительно простыми структура-
ми и не слишком сложной иерархией, и, скорее 
всего, в обществе без наследственной переда-
чи социальных полномочий. В таком обществе 
потенциал обретения власти и шаманский дар 

переходили от одного человека к другому отно-
сительно произвольно, за счет личных качеств 
нового лидера и.в зависимости от того, сколь-
ко пассионариев было в нем в тот или иной мо-
мент. Их запросы однозначно удовлетворялись, 
но ни в коем образе не контролировались или 
регулировались обществом.

Любопытно, что «по жизни» традиционное 
шаманство уживалось с любой религией – с буд-
дизмом, с православием, с исламом. Не совсем 
ясно, почему, если шаманство – не религия, а 
особая практика, она становится объектом если 
не гонения, то уж определенно негативного от-
ношения со стороны разных конфессий. Но если 
шаман будет призывать не духа-помощника в 
виде росомахи, а своего ангела-хранителя – что 
серьезно – здесь уже не будет никаких основа-
ний для отсутствия толерантности… Дело тут 
в том, что шаманство как институт – это форма 
свободы личности, в том числе форма религиоз-
ной свободы, доводящая ее до индивидуального 
выбора. Это форма свободы психической дея-
тельности с креативным началом, форма варьи-
рования и субституции религиозного микрокос-
ма и в конце концов – социального микрокосма. 
Анимизм, составляющий основу шаманства, – 
это тоже форма Свободы. В нем нет места для 
страха. В нем нет социальной пирамиды. В нем 
властвует свобода отношений к миру, ко всему 
живому и ко всему иррациональному В него 
заложены мощные стимулы к познанию окру-
жающего мира, потому что каждая из мировых 
религий не терпит альтернативных конструкций 
мира, а анимизм совмещает разные конструк-
ции этого мира и обладает удивительной терпи-
мостью ко всему виртуальному. В нем скрыто 
оружие колоссальной мощности против рели-
гиозного и общественного тоталитаризма, того 
тоталитаризма, который имеет поразительно 
одинаковые социальные основы во всех формах 
общественной активности человека. 

Что такое шаманское состояние сознания – 
в настоящее время просто невозможно понять. 
Измененные состояния сознания стали модной 
темой в психологии, но исследования в этой об-
ласти ничего пока не дают для изучения шаман-
ства. Исходя из того, что можно наблюдать, экс-
таз и транс шамана это не что иное, как прояв-
ление концентрации его внимания на каком-то 
реальном или мнимом, виртуальном объекте – и 
не более того. Транс – это глубокое сосредото-
чение на данном объекте, экстаз – эмоциональ-
но окрашенное сосредоточение, с ориентацией 
собственного эмоционального состояния на 
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зрителей. Такая практика доступна всем. Далее, 
то, что наблюдатели, исходя из персональных 
социальных характеристик шамана и добавляя 
к этому собственное впечатление, описывающее 
психологическое состояние, называют шаман-
ским экстазом и трансом, на самом деле может 
быть описано совсем иначе. Здесь, если рассма-
тривать всех участников ситуации исполнения 
шаманского ритуала, можно видеть временное 
блокирование коммуникационного канала со 
стороны шамана, временное или периодическое 
выпадение шамана из коммуникации в рамках 
ритуала. Это явление сходно с тем, что имеет 
место при трансе или экстазе, органического, 
нешаманского происхождения – во всяком слу-
чае, оно любопытным образом объединяет экс-
таз и его имитацию, а функциональное различие 
между этими явлениями тут отсутствует. 

Правда, надо иметь в виду, что анимизм и 
шаманство в их традиционной форме и новое 
язычество и неошаманизм наших дней – это две 
принципиально разные вещи, два совершенно 
разных явления в социальном плане. Насколь-
ко демократичными были анимизм и шаман-
ство в традиционном обществе, где все были 
анимистами и любой мог сам стать шаманом, 
настолько антидемократичными являются неоя-
зыческие общины с их наставниками, якобы об-
ладающими эсотерическими познаниями, и но-
вые шаманы, желающие противопоставить себя 
профанному, а значит, недалекому обществу и 
во что бы то ни стало сохранить грань между 
собой и своей аудиторией.

Что же получается – в шаманском ремесле 
нет таинств, зато есть сплошная этнографиче-
ская семиотика и культурология. Кажется, дело 
обстоит именно так. Шаманская практика опи-
рается на целый ряд культурных полей или об-
ластей культуры. куда входит и религия в форме 
веры в духов, и знания о природе, и знания об 
обществе. причем эти знания задействуются в 
хорошо систематизированном, свободном от 
излишней эмпирической насыщенности, так и 
хочется сказать – структурированном виде. Со-
зидательный потенциал шаманства, реализую-
щийся в полной мере на словесном и музыкаль-
ном уровне роднит шаманскую практику с худо-
жественнным творчеством. Помните, сваха Ха-
нума в одноименной пьесе грузинского драма-
турга Авксентия Цагарели говорит – Хороший 
художник – поэт, хороший сапожник – поэт… А 
плохой поэт? – Уй, сапожник… 

Так вот – можно вслед за остроумной гру-
зинкой сказать: – хороший филолог – шаман, 

хороший этнограф – шаман, хороший культуро-
лог – шаман… – А плохой шаман? Уй, культу-
ролог… нет, не каждый специалист по теории 
культуры, разумеется, а такой специфический 
этно-педо-культуролог, тот, кто получил в своем 
образовании специальную «северную» ориента-
цию и сам не заметил, как остался без профес-
сионально необходимого минимума знаний. 

Единственное приобретение, которое даруют 
знания в области шаманства – это свобода. Сво-
бода личности, свобода духа, свобода познания, 
свобода действия. Свобода строить собственные 
модели мира и находить объяснения тем или 
иным явлениям, свобода выстраивать стратегии 
общения с окружающими людьми, свобода на-
ходить себе источники энергии в виде иррацио-
нальных помощников, в чем-то похожих на лю-
дей. Много это или мало? Нужно это человеку 
или не нужно? 

Скажем еще раз – шаманство появляется и 
выживает только там, где социум признает право 
и возможность – именно не только возможность, 
но и право любого человека на контакт с духа-
ми и любыми сверхъестественными существами, 
где имеется свобода избрать себе духа и общать-
ся с ним, где есть свобода обращаться к духам и 
их владениям. Иными словами, оно может су-
ществовать там, где существует максимальная 
степень толерантности в религиозных системах, 
и где не на словах, а на деле общество не вме-
шивается в самые разные, в том числе и глубоко 
индивидуальные формы религиозной практики.

Более 20 лет назад московский этнограф 
В. Н. Басилов в заключении к своей книге «Из-
браннники духов» говорил о том, что шаманство 
как культурный феномен таит в себе опасность 
возможной связи с оккультизмом и разнообраз-
ными эсотерическими учениями, активно рас-
пространяющимися в современном мире [21, 
207]. Такая опасность, возможно, и есть – но 
она, на наш субъективный (в науке других не 
бывает) взгляд, заключена не в самих идеях, ха-
рактерных для анимизма и шаманства, сколько 
в выстраивании жесткой общественной иерар-
хии, основанной на отношении к окружающему 
миру, на вершине которой будут стоять само-
званые наставники, к которым более или менее 
терпимо относится государство и общество, а на 
самой низшей ступени – потенциальные неофи-
ты, которые к тому же обречены на то, чтобы 
никогда не покинуть этой низшей ступени, ибо 
не за тем их в такое сообщество приглашали и 
заманивали… Такая система устройства обще-
ства, объединенного общими религиозными 

представлениями, уже реализовалась в виде раз-
ного рода церквей и сект с их тоталитарной ие-
рархией, тщательно скрывающих то, что как раз 
действующая общественная вертикаль и являет-
ся смыслом их существования. В этом плане на-
стоящее традиционное шаманство является пол-
ной противоположностью подобной социальной 
реальности, и даже более того – человек, хотя бы 
просто знакомый с социальными основами ша-
манства, никогда не поставит себя в зависимое 
положение от каких-то религиозных наставни-
ков, он не будет бояться грядущих небесных кар, 
судов и конца света – он просто будет знать то, 
что есть такие системы взглядов на ирреальный 
мир, где ничему подобному просто нет места, и 
где общество оставляет человека наедине с этим 
миром. Наверное, в этом нет ничего плохого. 
Этими знаниями можно даже поделиться в ответ 
на чей-то навязчивый вопрос «А Вы в Бога ве-
рите?», вопрос, в котором есть только один Бог 
– Бог спрашивающего, но нет Бога слушающего.

Хорошо известна сентенция из одного не-
когда популярного фильма – очень трудно най-
ти черную кошку в темной комнате, особенно, 
если ее там нет. Автор, конечно, не руковод-
ствовался данным принципом в своем подходе 
к шаманским знаниям. Однако этот принцип в 
обсуждаемом вопросе реализовался в полном 
объеме. В темной комнате сибирского и како-
го угодно другого шаманства, составляющей 
важный элемент шаманских материальных и 
ментальных декораций, нет никаких эсотери-
ческих учений, нет тайн, нет секретов – в об-
щем, там вообще нет той самой черной кошки, 
которую многие пытаются там во что бы то ни 
стало отыскать. И как ни досадно, но там нет 
и черного кота по имени Бегемот, который мог 
бы много чего рассказать о собственной прак-
тике общения с духами или о такой же практи-
ке своего знаменитого хозяина. Жаль, никто не 
скажет:

– Догадался, проклятый. Всегда был смышлен.
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проблем освоения Севера, 2003. – 173 с.

Новая книга исследователя культуры ненцев 
и талантливого художника кандидата истори-
ческих наук Леонида Лара посвящена важным 
проблемам духовной культуры самодийских и 
угорских народов. В ней рассматриваются та-
кие вопросы, как священные места, священные 
предметы, представления о мире, обрядность, 
культовые скульптурные изображения, фоль-
клорные рассказы-бывальщины, относящиеся 
к священным местам ненцев Ямала, восточно-
го побережья Обской губы, Гыданского полуо-
строва и прилегающих к ним островов. Ранее 
читатели могли ознакомиться с двумя другими 

трудами Л. А. Лара – книгой «Шаманы и боги» 
[1], расказывающей о религиозных представле-
ниях ненцев и их шаманстве, и фольклорным 
сборником «Мифы и предания ненцев Ямала» 
[2]. Третья монография автора продолжает его 
исследования в области устного народного твор-
чества и духовной культуры ненцев, а сам автор 
представляет новое поколение ученых-фоль-
клористов и этнографов и представителей твор-
ческой интеллигенции ненецкого народа, к ко-
торому принадлежат такие известные ученые, 
как Е.  Т.  Пушкарева, Г.  П.  Харючи, Г.  И.  Ва-
нуйто, В.  Н.  Няруй, В.  Ю.  Вануйто и другие. 
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Актуальность избранной автором темы подчер-
кивается тем, что проблема культовых мест и 
святилищ в наши дни весьма активно обсуждает-
ся как археологами, так и этнографами [см. 3; 4].

Книга состоит из шести глав. Наибольший 
объем занимает первая глава «Священные ме-
ста» в которой описываются 90 культовых мест 
и мест захоронений, расположенных на терри-
тории Ямало-Ненецкого автономного округа 
(они представлены на снабженной пояснениями 
карте, помещенной на [5, 22-23]). Автор под-
робно характеризует каждое из культовых мест 
ненцев, среди которых есть и почти забытые, и 
разрушенные в ходе хозяйственной деятельно-
сти, и почитаемые ныне объекты, описывает их 
географическое положение, фауну окружающей 
территории, предметы, составляющие атрибу-
тику культовых мест у ненцев, подношения и 
следы жертвоприношений на этих местах. Су-
щественно, что среди священных мест Тазовско-
го района есть такие места, которые почитаются 
в равной мере ненцами, селькупами и хантами, 
и одно из таких мест, некогда принадлежавшее 
селькупам, было восстановлено ненцами [5, 56]. 
Надо обратить внимание, что, по приведенным в 
книге описаниям некоторых культовых мест [5, 
34] и др.), эти ценные памятники культуры ко-
ренного населения Севера подвергаются разру-
шению в ходе геологического освоения региона 
и других видов хозяйственной деятельности. 
Из описаний ненецких святилищ, приведенных 
в книге Л. А.  Лара, становится понятным, что 
многие из них, и прежде всего те, на которых 
сохранились образцы культовой скульптуры и 
комплексы приношений, весьма сходны с куль-
товыми местами манси и хантов [6]. К сожале-
нию, сам Л.А. Лар в своем труде почти не при-
влекает сравнительного материала по культуре 
угорских народов, и нам хотелось бы, чтобы ис-
следователи духовной культуры хантов и манси 
в дальнейшем шире пользовались бы данными 
по культуре ненцев и других народов самодий-
ской группы. 

Глава 2 книги посвящена национальным за-
хоронениям ненцев «хальмер», которые, так 
же как и священные места, являются ценны-
ми памятниками культуры ненцев. Здесь автор 
рассказывает о бытующих у ненцев представ-
лениях о смерти и мире мертвых, описывает 
похоронный обряд. Связующим звеном этой 
главы с другими главами книги выступает сход-
ство атрибутов культовых мест и захоронений, 
а также наличие в тех и других местах идолов, 
представляющих культовую скульптуру ненцев, 

которая составляет предмет третьей главы кни-
ги. Другими образцами скульптуры ненцев яв-
ляются изображения умерших «нгытырма» и 
«сидрянг» [см. 5, 81-82], которые хранились в 
течение определенного времени в семье покой-
ного. Как известно, сходные обычаи бытуют 
у хантов, и, возможно, что ненецкое название 
изрображения «нгытырма» соответствует угор-
скому названию «иттерма», которое вошло в 
этнографическую литературу. Глава 4 книги по-
священа религиозным обрядам ненцев – жерт-
воприношениям, обрядам очищения, ритуаль-
ного размещения костей и черепа медведя. В 
главе 5 дается характеристика пантеона ненцев 
и мира духов-хозяев природных объектов. Осо-
бый интерес представляет глава 6 книги «Ле-
генды о священных местах», где приводятся 14 
преданий и рассказов-бывальщин, связанных с 
культовыми местами ненцев Ямала [5, 110-125]. 
Собственно, к бывальщинам могут быть отне-
сены только 8 рассказов, в которых имеется ге-
ографическая приуроченность или указывается 
родовая принадлежность персонажей: 6 других 
рассказов должны быть отнесены к преданиям 
или легендам. Различными являются и сверхъе-
стественные персонажи этих текстов: в четырех 
случаях это дух-хозяин местности, в двух – хо-
зяин оленей, по одному разу в рассказах присут-
ствуют «чукча» (то, что в таких преданиях речь 
идет о настоящих чукчах, обычно подвергается 
сомнению), неизвестное чудовище, «хозяин бе-
лых собак», чудовище-бог моря, идолы и вели-
кан; в одном рассказе старуха превращается в 
деревянного идола и один рассказ не имеет ми-
фологического героя. Надо признать, что, хотя 
все опубликованные автором рассказы ценны 
для изучения духовной культуры ненцев, к теме 
исследования имеют прямое отношение лишь 
немногие из них. Рассказы-былички с повество-
ванием от первого лица в материалах книги не 
представлены. Отметим, что среди записанных 
автором бывальщин есть рассказ о чудовище, 
живущем подо льдом озера [5, 111], варианты 
которого широко распространены у народов 
Сибири от Урала до Камчатки. и они обычно 
привязываются к ближайшему сколько-нибудь 
знчительному по величине озеру. 

Приложения к книге составляют вопросник 
анкеты, составляющей основу для сбора ма-
териала книги (научный проект «Культурное 
наследие Ямала») и 10 ответов на вопросы ан-
кеты [5, 128-140] – к сожалению, в анкетах не 
указан пол информаторов, и для выяснения это-
го вопроса необходимо обращаться к их списку 

[5, 168-169], так как по традиционым ненецким 
именам пол человека установить трудно; сведе-
ния о животных и птицах Ямала [5, 141-154]: а 
также весьма объемный и достаточно полный 
список использованной литературы [5, 155-
162], указатель переводов названий священных 
мест [5, 163-164], который, к огорчению, не име-
ет отсылок к упоминаниям этих мест в тексте 
книги; глоссарий – небольшой русско-ненецкий 
словарь [5, 165-167], список информаторов и 
список сокращений. Книге предпослано краткое 
предисловие на английском языке [5, 3-5].

Однозначно положительными сторонами об-
суждаемой книги, равно как и других работ ав-
тора, являются владение ненецким языком, по-
зволяющее свободно работать с информантами 
и пользоваться их особым доверием, хорошее 
знание традиционной культуры ненцев и долж-
ный профессионализм в ее осмыслении. В кни-
ге много материала, интересного и ценного для 
сравнительных исследований – так: привлекает 
внимание рассказ о том, почему ненцы имеют 
родовые кладбища: если умершего похоронят в 
другом месте, его душа будет мучить живых [5, 
65]; обычай выносить умершего через стену чума 
[5, 65] имеет параллели у монголов, у азиатских 
эскимосов и у некоторых групп североамерикан-
ских индейцев. Примечательно упоминание о 
том, что на одном из святилищ имелось скопле-
ние деревьев, торчащих корнями вверх [5, 62]. Из 
материалов, отраженных в анкетах, любопытно 
то, что пожилые ненцы-ревнители традиционной 
культуры, причем как мужчины, так и женщины, 
негативно относятся к тому, что современные 
женщины-ненки проявляют интерес к священ-
ным местам ненцев, на которые ранее допуска-
лись только мужчины [5, 139, 140]. Собранные 
автором ответы на анкеты, кому и в какой мере у 
ненцев запрещалось посещать священные места, 
не слишком однозначны и не дают общей карти-
ны: отдельные информаторы сообщают, что посе-
щать такие места не позволялось «женщинам мо-
лодого возраста» ([5, 129, 133]: это понятие, име-
ет этнографическую конкретность, не раскрытую 
автором), «женщинам» [5, 130, 131], девушкам и 
женщинам в определенный период [5, 132], «в ос-
новном девушкам» [5, 134], «ограничения были 
для женщин, но на мое священное место ходят 
все» [5, 137], «раньше запрещалось женщинам, 
сейчас нравы поменялись» [5, 138]. Что же ле-
жит в основе запретов на посещение культовых 
мест для женщин – гендер, возраст, семейное 
положение или физиологические состояния – 
из этих ответов выяснить, к сожалению, нельзя.

Книга снабжена прекрасными иллюстраци-
ями – графическими рисунками и воспроизве-
дениями масляных полотен, выполненных авто-
ром, а также цветными фотоснимками (с. 80-81, 
вклейка). 

Книга Л. А. Лара весьма содержательна, на-
писана простым и доступным языком, она сое-
диняет в себе и научность, и привлекательность 
для любителей этнографической экзотики и эзо-
терики в сфере духовной культуры. Она пред-
ставляет собой яркий и вместе с тем позитив-
ный пример рецепции современной культуры 
ненцев глазами носителя этой культуры, живу-
щего на рубеже XX и XXI столетий. Вместе с 
тем отдельные частности изложения не могут не 
вызвать критических замечаний.

Хорошо известно, что основаниями для дати-
ровки культовых мест народов западной Сибири 
и отдельных культовых предметов – приноше-
ний и изображений умерших являются монеты, 
находимые на культовых местах или используе-
мые при изготовлении предметов. Указания на 
то, что на тех или иных местах обнаруживаются 
монеты «советского периода» [5, 28, 30 и в дру-
гих местах] по существу ничего не говорят, со-
ветские монеты – это и монеты 1921-22 годов, и 
монеты 1991 года: в каждом конкретном случае 
нужно было указывать дату наиболее поздней 
из найденных монет, которая приблизительно 
отмечала бы последнее посещение священного 
места, а раскладка найденный или увиденных 
монет во времени выразительно раскрывала бы 
картину функционирования почитаемого места, 
что вошло в практику работы специалистов по 
культуре угорских народов [7]. Описания пред-
метов на священных местах также выглядят 
слишком общими: определения типа «совре-
менная металлическая и керамическая посуда» 
[5, 41], «изделия из железа и дерева» [5, 42], 
«предметы домашнего обихода, хозяйственной 
утвари» [5, 43, 48] едва ли приемлемы для этно-
графического исследования, поскольку лишены 
должной конкретности. В этом плане примером 
для автора могли бы послужить учтенные им 
работы Л. П. Хлобыстина, Н. М. Теребихина и 
О. В. Овсянникова, в которых присутствующие 
на священных местах ненцев предметы пере-
числяются и описываются самым тщательным 
образом – от остатков древней посуды и орудий 
охоты до современных игрушек и пластмассо-
вых изделий. 

Не совсем удачны ссылки на определения не-
которых основных понятий анимизма, данные 
Э. Тайлором [5, 15, 64]; этот ученый не писал 
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конкретно о ненцах. В изложении материала, 
в особенности, относящемся к духовной куль-
туре и обрядности, не выделены собственные 
полевые наблюдения автора, которые с тру-
дом можно отграничить от изложения работ 
Л. В. Хомич и других исследователей этногра-
фии ненцев. Каким-то образом в большинстве 
случаев (но не везде) оказались искаженными 
инициалы выдяющегося исследователя искус-
ства народов Севера С. В. Иванова. Описания 
культовых мест ненцев перегружены зоологи-
ческими сведениями с латинскими названиями 
животных, причем эти названия вполне можно 
было дать в виде отдельного глоссария в конце 
книги.

Надо признать, что вряд ли можно относиться 
всерьез к «геоэнергетической» теории религии, 

которую пытается излагать автор, представляя 
религиозные воззрения ненцев ([5, 7, 15] и от-
части далее). На наш взгляд называть шаманов 
«лицами духовного звания» [5, 163] неправо-
мерно, поскольку шаманы у ненцев не образо-
вывали особого сословия или социопрофессио-
нального единства, а шаманская практика нен-
цев не замещала всех религиозных ритуалов. 

В целом книга Л.  А.  Лара является значит-
тельным вкладом, вносимым автором в изуче-
ние духовной культуры ненцев в конце XX-на-
чале XXI века. В какой-то мере эта книга и сама 
является этнографическим предметом – не толь-
ко из-за своих авторских иллюстраций, но и из-
за того, что она представляет культуру ненцев 
в восприятии самих представителей ненецкого 
этноса.
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В наши дни можно говорить о том, что 
фольклор обско-угорских народов уже изучен 
в достаточной степени [1]; имеется также зна-
чительное количество архивных материалов, 
которые доступны для исследователей [2; 3]. 
Это весьма важно. Для специалистов по фоль-
клору народов Сибири и Дальнего Востока ста-
новится понятным – потенциал ресурсов для 
появления новых текстов по крайней мере по 
эпическим и сказочным жанрам для большин-
ства этнических традиций находится на грани 
исчерпания. Более того, некоторые новые мате-
риалы, в частности, по эвенкийскому эпосу, не 
внушают особого доверия прежде всего в силу 
их несопоставимости с аналогичными матери-
алами по тем же жанрам, зафиксированными в 
первой половине и второй трети ХХ века [4]. 
Архивные материалы, даже те, которые хра-
нятся в крупнейшем хранилище аудиозаписей 
по  фольклору малочисленных народов Севера. 
Сибири и Дальнего Востока России, таких, ккак 
Фонограммархив Института русской литерату-
ры (Пушкинский дом) РАН, [5] частью не оправ-
дывают ожиданий по своему составу по разным 
причинам. Во-первых, большинство коллекций 
Фонограммархива не имеют значительных мас-
сивов образцов сказочных текстов, поскольку 
собиратели 1990-х1930-х годов записывали на 
фонограф в основном произведения песенно-
го жанра или образцы шаманских песнопений. 
Во-вторых, для части этносов безнадежно упу-
щено время, когда имеющиеся коллекции звуко-
записей могли бы быть обработаны – практика 
показала, что таково положение дел с кетскими 
записями В. И. Анучина и некотрых других со-
бирателей. Некоторые богатейшие старые кол-
лекции, такие, как собрания В.  И.  Иохельсона 
по фольклору ительменов и алеутов, остаются 
без внимания специалистов, как ни досадно, но 
богатая коллекция нганасанских звукозаписей, 
сделанных в 1978 году, похоже, также может 
остаться без своих исследователей.

На этом весьма минорном фоне весьма от-
радной оказывается общая картина публикаций 
по фольклору хантов, как раз того народа, кото-
рый до начала 1990-х годов не мог похвастать-
ся сколько-нибудь значительным количеством 
публикаций фольклорных текстов в переводе 

на русский язык. Мы не будем говорить здесь 
о собраниях хантыйских текстов Х. Паасонена, 
К. Карьялайнена и В. Штейница, представляю-
щих иную научную традицию и отражающих со-
вершенно  иное состояние бытования фолькло-
ра и совсем иные возможности для его собира-
ния. Даже фундаментальное издание собрания 
хантыйских и мансийских сказок, предпринятое 
Н. В. Лукиной и во многом основанное на мате-
риалах архива В. Н. Чернецова [6] как казалось, 
подводило черту под собирательской работой и 
определяло корпус текстов для исследователей 
– таково было предназначение многих изданий 
из  серии «Сказки и мифы народов Востока», 
посвященных фольклору народов Сибири, как, 
например, собрание сказок и преданий нганасан 
[7], или публикация эскимосских сказок и ми-
фов [8]. Опасения, к счастью, оказались напрас-
ными. Вслед за обобщающей монографией по 
истории изучения хантыйского фольклора [1], 
в которой содержится объемная библиография 
публикаций текстов, в Ханты-Мансийском ав-
тономном округе начали появляться сборники 
хантыйских сказок с русским переводом, пред-
ставляющие недавние записи новых полевых 
материалов. Часть изданий и исследований по 
фольклору хантов и манси, появившиеся в по-
следнее десятилетие, отражена в библиографи-
ческом указателе [9].

Заметным событием в публикации хантый-
ского фольклора стала серия сборников, содер-
жащих тексты медвежьих ритуалов ханты, кото-
рую готовит Т. Молданов. Всего опубликовано 
уже 6 сборников этой серии [10]. 

Сборник «Детские сказки Варьёганских 
ханты» [11] включает 13 сказочных текстов и 
5 бытовых рассказов историко-биографическо-
го содержания на хантыйском языке с русским 
переводом. Этот сборник буквально изобилует 
кумулятивными сказками («Птичка и косточ-
ка», «Кукушка», «Глухарь»), в нем представ-
лены интересные образцы сказок о животных, 
в том числе названные выше; текст «Сказка о 
женщине с характером» [11, 27-30] содержит 
оригинальную версию мотива о лягушке-со-
пернице жены (типологический анализ ска-
зок о лягушке см.: [12]). Привлекает внимание 
мифологический рассказ «Два сына Торума», 

[11, 51-57] и сказка о Луне [11, 59], вписываю-
щиеся в истории о происхождении, гендерной 
характеристике и взаимоотношениям Солнца и 
Луны. Сказка «Серебряная чашка» [11, 61-62] 
содержит упоминание о Казымской богине – 
одной из ипостасей Золотой Бабы, к тому же 
с характерным жанрообразующим признаком 
быличек «Эту чашку мама моя видела» [11, 
62]. Примечательна также и бывальщина ша-
манского содержания «Рассказ о моем дедуш-
ке» [11, 78-79]. Кроме сказок, в этом сборнике 
помещено 48 загадок на хантыйском и русском 
языках [11, 88-94], что существенно пополняет 
фонд хантыйских загадок, ставший доступным 
благодаря публикации Е. А. Немысовой [13]. 
Один недостаток сборника – при наличии в 
нем сведений о рассказчиках [11, 96] в нем от-
сутствуют паспортные данные текстов, то есть 
сведения о месте, времени, конкретном испол-
нителе и авторе отдельных записей. 

Ярким достоинством сборника является то, 
что в нем объединены сказки, не пользовавшие-
ся особым вниманием собирателей – а такое от-
ношение к «детским» сказкам было характерно, 
например, для многих собирателей фольклора 
тунгусских народов. Между тем такие сказки не 
только имеют самостоятельную ценность, но и 
являются значимым объектом изучения на позд-
нейших этапах бытия фольклорной традиции, 
когда последние поколения информаторов-зна-
токов фольклора вспоминают те сказки, кото-
рые они слышали в раннем детстве. По большо-
му счету это массовый фольклорный материал, 
который при внимании к традиции должен был 
присутствовать в  архивах в десятках записей. 
Вместе с тем данный сборник может служить 
хорошим средством привлечения внимания к 
фольклорной традиции и продолжения тради-
ции. Одновременно он является и неплохим 
пособием по хантыйскому языку для самостоя-
тельного чтения или разбора на занятиях.

Сборник «Сказки Гришкина Геннадия Гри-
горьевича» [14] включает 7 сказок, записанных 
известной исследовательницей этнографии и 
фольклора угорских народов Евой Шмидт (1948-
2002) от Гришкина Г. Г. (1934-1992) в с. Тугияны 
Белоярского района. Можно сказать, что появле-
ние этого сборника демонстрирует нам то, что 
некоторые архивные записи фольклора народов 
Сибири, в том числе аудиозаписи, сделанные в 
1980-е годы, имеют счастливую судьбу и даже 
спустя многие годы оказываются изданными. 
Материалы Евы Шмидт для данного сборника 
были расшифрованы, переведены на русский 

язык и прокомментированы П. Т. Тарлиным. 
Как представляется, авторские сборники ска-

зок народов Сибири, объединяющие материа-
лы от одного исполнителя, появляются в наши 
дни, что называется, не от хорошей жизни, их 
порождает относительно узкий круг знатоков 
исполнителей фольклора, тех, с кем может ра-
ботать современный собиратель (впрочем, это 
не относится к собирательнице этого сборника, 
прекрасно знавшей хантыйский язык: на просто 
не успела обработать огромное количество со-
бранных ею материалов).

В сборник включено 7 сказок – к сожалению, 
в публикации отсутствуют сведения о составе 
записей, сделанных от данного исполнителя.  
Сказки эти очень разнородны: «Мужик-плут» 
бытовая сказка из разряда сказок о хитрецах, 
«Болезнь деревни» – волшебная сказка с неко-
торой претензией на легендарность, «Верхов-
ный мужчина, божественный мужчина» и «Сын 
Калтащ» – тексты мифологических рассказов, 
в которых присутствуют божества хантыйского 
пантеона. Сказка «Ненецкий мужик», насыщен-
ная новыми для ханты реалиями – редкий об-
разец синтеза традиционной хантыйской сказки 
или (в данном случае) предания и сказок и уст-
ных рассказов других народов, в частности, тут 
в первом приближении усматривается влияние 
русских волшебных сказок. Опять-таки отме-
тим, что данный материал редко публикуется, 
поскольку в изданиях фольклора народов Си-
бири неизмеримо большее внимание уделяется 
образцам традиционного фольклора, докумен-
тированных тем или иным количеством вариан-
тов, в то время как подобные синтетические тек-
сты обычно не имеют вариантов и фиксируются 
в единичных образцах, которые к тому же редко 
публикуются.

Тексты «Женщина, делающая жилы» и «Лес-
ной дух» представляют собой интересные и 
пока немногочисленные в публикациях образцы 
рассказов-бывальщин, одной из форм несказоч-
ной прозы хантов. Последний текст интересен 
своей связью с традиционными представления-
ми хантов об умерших и погребальной обряд-
ностью. Вместе с нем название его не вполне 
оправдывает ожидания тех, кто мог бы по назва-
нию принять его за рассказ о мис-нэ – женщи-
не-покровительнице охотников.

Сборник сказок Г. Г. Гришкина примечателен 
тем, что он объединяет разножанровые тексты, 
зафиксированные от одного исполнителя, ко-
торый, как нам кажется, принадлежал к рядо-
вым знатокам фольклорной традиции, тем, кто 
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способен воспроизвести до десятка разных про-
изведений. Заметим, что таких подборок немало 
в частных архивах собирателей, но они редко 
видят свет в полном объеме в составе одного 
издания.

Сборник с названием «Если моя песня-сказка 
дальше пойдет» [15], подготовленный Р. К. Сле-
пенковой и включающие материалы, записан-
ные составительницей и Л. Ф. Котовой [15, 233]. 
Это третий выпуск серии [см. 15, 7]: первые 
две книги были  выпущены в Ханты-Мансий-
ске в 2002 и 2003 г. и составляли собрания, за-
писанные от исполнителей П. А. Гришкиной и 
Е.  Е. Молдановой). Данный сборник вклю-
чает 35 текстов. Сразу же надо отметить сле- 
дующее: из этих 31 сказок только 4 записаны от 
двух информаторов-мужчин, и такое гендерное 
соотношение исполнителей, от которых записы-
вают материалы собиратели, вполне могло бы 
создать иллюзию особой женской фольклорной 
традиции, каковую создали у одного из публи-
каторов материалы по эвенкийскому фольклору 
[см. 16]. Данные сборники, как и сборник сказок 
Г. Г. Гришкина – результат работы Белоярского 
филиала ОУИПИиР и архива этого филиала, 
у истоков которого стояла Ева Шмидт. Тексты 
сказок опубликованы с русским переводом, ко-
торый помещен во второй части сборника, в от-
личие от сборника сказок варьеганских ханты, 
где перевод помещается на смежной (правой) 
странице параллельно рядом с текстом, и от 
сборника Г. Г. Гришкина, где перевод публику-
ется сразу после текста. 

В данный сборник входят два предания (тек-
сты 1-2), рассказ о Калтащ (текст 3), предание о 
Казымской богине (текст 4), два разных расска-
за о ненцах (тексты 5-6), сказка-быличка «Муж-
чина, приносящий болезнь» (текст 7), сказка о 
месяце и солнце (текст 8), две небольшие вол-
шебные сказки (тексты 9-10: одна с концовкой 
былички); сказка нового типа «Дочь татарско-
го хана (текст 11), две сказки-былички (тексты 
12-13); сказка о хитреце (текст 14), волшебная 
сказка «Водяной царь» (текст 15), сказка с загад-
ками (текст 16), быличка о духе огня (текст 17), 
два варианта рассказа «Нити плетущая женщи-
на» (тексты 18-19, варианты к сказке «Женщи-
на, плетущая жилы» из сборника Г. Г. Гришки-
на), 6 текстов рассказов о женщинах Мощ и Пур 
– двух обско-угорских фратрий (тексты 20-25), 
сказка, объясняющая, почему у зайца уши длин-
ные (текст 26), кумулятивная сказка про Же-
лудочек-тепалле (текст 27: версия этого текста 
опубликована отдельно: [17], Сказка «Зайчиха» 

(текст 28), 4 сказки о лисе (тексты 29-32), сказка 
«Барсук» (текст 33), 2 варианта кумулятивной 
сказки «Мышонок» (тексты 34-35). В порядке 
сказок в сборнике не усматривается логики, он 
явно не ориентирован на жанровую классифика-
цию. Тем не менее в нем представлены 9 сказок 
о животных, одна этиологическая сказка о солн-
це и луне (текст 8), мифологический рассказ о 
Калтащ (текст 3), 6 волшебных сказок разных 
типов, 2 бытовые сказки (тексты 14, 27) осталь-
ные тексты представляют собой былички, бы-
вальщины (тексты 1, 2, 4, 12-13, 18-19, 20-25) 
и рассказы исторического содержания (тексты 
5-6). Как представляется, данный сборник весь-
ма выразительно представляет жанровую струк-
туру и состав местной традиции устной прозы 
хантов, в чем  можно видеть его несомненное 
достоинство.

Тексты, вошедшие в данный сборник, дают 
очень много новых материалов для изучения 
разных жанров повествовательного фольклора 
ханты. В нем имеются интересные варианты 
кумулятивных сказок и сказок о животных, ред-
кие образцы волшебных сказок, в том числе тех 
которые носят на себе характер модификации 
традиционных форм сказки и заимствований 
(«Дочь татарского хана»). Как можно видеть, 
бытовые сказки в современных записях, публи-
куемые в наши дни, освобождаются от вульгар-
но-социологических оценок и не преподносят 
нам противостояние бедных и богатых, столь 
акцентированное в работах фольклористов-си-
биреведов второй трети XX века (ср. работы 
М.  Г.  Воскобойникова по фольклору эвенков, 
Л. В. Беликова – по фольклору чукчей). Посте-
пенно выкристаллизовывается корпус текстов 
хантыйской несказочной прозы, насыщенной 
различными персонажами и представлениями, 
и многие из текстов этих жанров в дальнейшем 
могут быть использованы или привлечены для 
сравнения в исследованиях по традиционным 
верованиям ханты (как, например, текст «Лес-
ной дух» из сборника сказок Г. Г. Гришкина).

Рассматриваемый сборник содержит па-
спортные данные текстов [15, 227-232], коммен-
тарии к хантыйским текстам [15, 219-224] и к 
переводам [15, 225-226], что делает его полно-
ценным научным изданием образцов хантый-
ского сказочного фольклора.

Как показывает изучение названных выше 
изданий, корпус образцов хантыйского фоль-
клора активно пополняется как новыми запися-
ми, так и записями 1980-х-1990-х годов. Это не 
только внушает оптимизм на ближайшие годы 

– можно надеяться на то, что когда-то в обозри-
мом будущем будут обработаны, расшифрованы 
и переведены хантыйские фольклорные матери-
алы В. К. Штейница, хранящиеся в Фонограм-
мархиве ИРЛИ и представляющие большую на-
учную ценность. 

Корпус сказочных текстов хантов и манси, 
которым располагают современные исследова-
тели сказочного фольклора, позволяет присту-
пить к изучению состава сюжетов и мотивов 
сказок обско-угорских народов и выявлению 
параллелей в сфере сюжетов и мотивов среди 
сказок других народов Сибири и Евразии.

Мотив «Зверь, перегрызающий тетивы 
луков» ~ «Герой, повреждающий тетивы 
луков».

Мотив, в котором маленький зверек – горно-
стай, мыши или крысы перегрызают тетивы у 
луков неприятелей сказочных героев,выполняя 
тем самым роль волшебного помощника, вы-
глядит исключительно редким в фольклорной 
традиции. Такие мотивы рано или поздно при-
влекают внимание исследователей, и обычно 
фольклористы обращаются к ним либо в ходе 
комментирования какого-либо знакового для из-
учаемой традиции текста, либо при обнаруже-
нии параллелей к данному мотиву в каком-либо 
объемном массиве фольклорных текстов.

Мотив «зверь перегрызающий тетивы луков» 
в русской традиции известен не в сказках – он 
встречается в былине о Волхе Всеславьевиче. Эта 
былина относится, по мнению фольклористов, к 
наиболее архаическим памятникам русского бы-
линного эпоса. В. Я. Пропп дал исчерпывающий 
очерк археографии этой былины: «Былина о по-
ходе Вольги известна в 11 записях, но не все они 
равноценны. Две записи сделаны повторно и по 
существу совпадают (Гильф. 91 = Рыбн. 38, от 
Романова, Сок. 76 = Кон. 12, от Конашкова). Из 
оставшихся девяти записей три отрывочны и со-
держат только начало. Похода в них нет (Гильф. 
15, Онч. 84, Гул. 35). Запись от Конашкова также 
фрагментарна. В ней нет начала и нет описания 
похода. В этой записи содержится лишь описа-
ние того, как Волх подслушивает разговор турец-
кого султана и как он расправляется с ним. Из 
пяти остальных записей одна, а именно запись 
Маркова от Аграфены Матвеевны Крюковой не-

сомненно восходит к книжному источнику – к 
тексту Кирши Данилова, хотя разработка и иная. 
Зависимость эта может быть доказана докумен-
тально. Текст Марфы Семеновны Крюковой 
(дочери А.  М. Крюковой) частично восходит 
к материнскому тексту, но сильно отличается 
от него. Отдельные детали образа Волха могут 
быть дополнены текстами былины о встрече 
Вольги с Микулой Селяниновичем. Некоторые 
из этих записей начинаются с рассказа о чудес-
ном рождении Вольги и о его оборотничестве» 
[18, 70-71]. Далее В. Я. Пропп дает краткое со-
держение интересующих нас фрагментов текста 
былины: «Волх летит в индейское царство соко-
лом и там обращается в горностая или других 
животных. Здесь он портит оружие врага: в об-
разе горностая он перекусывает тетивы у луков, 
от стрел он отламывает наконечники, в образе 
волка он перекусывает горла лошадям и т. д. У 
«ружей огненных» он вынимает кремни, причем 
наличие в одной и той же песне древних луков и 
стрел и нового огнестрельного оружия нисколь-
ко не смущает певцов». (Пропп 1999: 74)163. Вот 
интересующий нас эпизод текста былины:
«Он обернулся горнасталем,... 
у тугих луков тетивки надкусывал,
у каленых стрел железцы повынимал, 
У того ружья ведь у огненнова 
Кременья и шомполы повыдергал, 
А все он в землю закапывал» [19, 42]164.
С помощью электронного собрания сказок 

народов мира, имеющегося в нашем распоряже-
нии (см. об этом проекте: [20]), мы смогли выя-
вить по крайней мере три фольклорных текста – 
одно предание и две сказки, содержащие мотив 
повреждения лука и стрел. 

Как свидетельствует имеющийся материал, 
мотив повреждения лука и стрел – более общая 
форма характеристики интересующего нас мо-
тива «зверь, перегрызающий тетивы луков» – 
встречается в двух вариантах: а) мотив повреж-
дения луков и стрел врагов героя, осуществляе-
мого помощником героя; б) мотив повреждения 
лука и стрел помощником противника героя.

Начнем с последнего. Мотив, где сестра ге-
роя, желая содействовать его врагам, повреж-
дает тетиву лука героя или ломает его стрелы, 
встречается у коряков – точнее, у паланских 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
163 Впрочем, это обстоятельство не смущало и исполнителей других эпосов. Огнестрельное оружие присутствует в кир-
гизском «Манасе»; в калмыцком эпосе «Джангар» оно не фигурирует, но в нем отмечается сравнение некоторых звуков 
со свистом пули.
164 Автор выражает глубокую благодарность своему коллеге к.и.н. Р. А. Гимадееву, в конце 1970-х годов обратившему 
внимание на уникальность данного мотива в былине о Волхе для евразийской устной традиции.



276 277

коряков, живущих на западном побережье Кам-
чатки, и у их ближайших соседей-ительменов. 
Все тексты, содержащие образ сестры-измен-
ницы, выводящей из строя оружие брата, от-
носятся к жанру преданий и многие из них, в 
особенности варианты ительменских текстов, 
насыщены праводоподобными историческими 
деталями.

Рассмотрим содержание корякского преда-
ния «Месть Рынныналпыльына»:
Живут два брата и сестра, сестра встре-

чается с чужеземцем; забеременев, она просит 
его убить ее братьев, обещая свою помощь в 
исполнении задуманного – перерезать тети-
вы луков и отнести копья подальше в тундру. 
На братьев нападают враги; братья не могут 
воспользоваться ни копьями, ни луками, будучи 
ранеными, притворяются убитыми. Сестра 
предлагает любовнику – врагу братьев про-
верить, умерли ли они: он отрезает верхнюю 
губу у старшего брата, тот не выдает себя; 
младший брат пошевелился,не выдержав боли, 
и враг убивает его копьем. Старший брат по 
имени Рынныналпыльын, хоронит – сжигает 
младшего, идет к родственникам, живет у 
них десять лет. Выздоровев, он отправляется 
мстить сестре за себя и брата; опрокинув их 
ярангу, он приказывает привязать сестру за 
ноги к оленям, разрывает ее на части, убивает 
ее детей, оставляя в живых ее мужа – тот ни 
в чем не виноват; отнимает у врагов половину 
стада и половину работников, остальных де-
лает своими данниками: «Только мне убивайте 
оленей, когда я захочу оленьего мяса» [21, 474-
477].

Сходный с данным преданием сюжет встре-
чается в нескольких вариантах у ближайших 
соседей паланских коряков – ительменов. «Ле-
генда о Тылвале» зафиксирована у ительменов 
в четырех вариантах. Вот содержание одного из 
них: 
Живет Тылвал с сестрой: приходит палан-

ский коряк состязаться с ним, коряк дважды 
побежден: сестра Тылвала хочет выйти замуж 
за коряка и обещает ему надрезать тетиву лука 
Тылвала, надрезает ее: когда приходит коряк, 
тетива лука Тылвала рвется, коряк ранит Тыл-
вала из самострела, Тылвал вынимает из раны 

стрелу и убивает коряка. На другой день Тылвал 
убивает сестру, привязав ее за ноги к двум оле-
ням [21, 498-500]. 

В другом варианте «Месть Тылвала» сестра 
также надрезает ему тетиву лука [20, 501-503], 
еще в двух других вариантах она только ломает 
стрелы или вынимает наконечники из стрел [21, 
500-501]. Последние варианты представляются 
очень важными для сравнительно-историче-
ского и ареального изучения рассматриваемого 
нами мотива, так как они обозначают направле-
ние дальнейшей трансформации мотива165.

Мотив «Зверь перегрызающий тетивы лу-
ков» довольно неожиданно для нас в свете рас-
смотренных выше текстов, мотив в своем эта-
лонном варианте, когда перегрызание тетив лу-
ков осуществляется помощником самого героя 
(в корякских и ительменских текстах это была 
сестра-помощница врага героя), встречается в 
тексте мансийской сказки о зайчике. Приведем 
ее полностью:

     Зайчик
Жил-был зайчик. На озерном берегу в осоке 

постоянно прыгал. Однажды
губу себе осокой разрезал. Пошел к огню по-

жаловаться:
– Огонь, сожги осоку на озерном берегу!
– Какое зло сделала тебе осока? – спросил 

огонь.
– Губу мне разрезала, – ответил заяц.
– Уж такое ненасытное брюхо у тебя, – ска-

зал огонь. Пошел заяц к воде и говорит:
– Вода, прибудь, затуши огонь!
– Какое тебе зло сделал огонь?
– Огонь осоку на озерном берегу не зажигает!
– Какое зло тебе сделала осока?
– Губу мне разрезала.
– Уж такое ненасытное брюхо у тебя! По-

шел зайчик к двум мальчикам со стрелами и лу-
ками, говорит им:
– Дети, в воду стреляйте!
– Какое тебе зло вода сделала?
– Вода не прибывает, огонь не тушит!
– Какое тебе зло сделал огонь?
– Огонь осоку на озерном берегу не зажигает!
– Какое тебе зло сделала осока?
– Губу мне разрезала!

– Уж такое ненасытное брюхо у тебя! 
Пошел зайчик к мышке и говорит: 
– Мышка, мышка, тетиву на луках мальчи-

ков перегрызи, чтобы стрелять не могли!
Пожалела мышка зайчика и пошла тети-

ву у луков перегрызать. Но не успела. Схвати-
ли мальчики луки, натянули тетиву и пустили 
стрелы в воду.
Стреляют в воду – вода прибывает, идет 

огонь тушить. Испугался огонь, к осоке пере-
бросился. Загорелась осока, а в осоке зайчик 
прыгает. 
Растерялся, из огня побежал, ноги и уши 

себе опалил. (Текст из ресурсов Интернета).

По своему типу данный текст – это типичная 
кумулятивная сказка (из новых исследований на 
темы кумулятивной сказки см. [22]), в которой 
действующими лицами являются либо человек 
и животное (эвенская сказка «Нерпа» [23, 29-
30]) либо герой-ребенок и животные (эвенская 
сказка «Ленивый мальчик и птичка» [23, 41-42]) 
или две птички (эвенская сказка «Две птички» 
[23, 32-33]) с большим количеством параллелей 
у других народов Сибири (ср. чукотскую сказку 
«Мышка и птичка» [24, 138-139]). Этиологиче-
ская концовка, признанная объяснять, почему у 
зайца черные кончики ушей, здесь явно пред-
ставляется позднейшей. В другом варианте этой 
сказки водяная крыса начинает грызть зарубки 
на стрелах у мальчиков и те выполняют просьбу 
зайца, но конец сказки тот же: огонь обжигает 
зайцу лапы [6, 505-506]. Судя по всему, и пре-
жде всего исходя из формы и жанровой отнесен-
ности той сказки, в составе которой интересую-
щий нас мотив присутствует у манси, мы имеем 
дело с итогами давнего преобразования этого 
мотива и его перераспределения между сказоч-
ными или легендарными сюжетами. 

Этот же мотив присутствует в хантыйской 
сказке «Богатырь Хурынг» [6, 423], где жен-
щины повреждают лук и стрелы [6, 425], и в 
мансийской сказке «Зайчик на краю осоково-
го бугра» [25, 251], текст 28, где он сводится к 
словеснов ыраженному пожеланию «Обломайте 
стрелы» [6, 255].

Еще один сказочный текст, в составе которо-
го вcтречается мотив разгрызания тетив луков 
зверьками-помощниками, представляет корей-
ская сказка «Кошки». В этой сказке, после того 
как на Корею напало неприятельское войско, 
кошки призывают крыс и мышей: «– Идите на 
ту сторону в неприятельское войско, перегры-
зите у них все тетивы и все луки, съешьте их 

провиант и обувь», после чего корейское войско 
одерживает победу [26, 372-375].

В этой сказке, что примечательно, мыши 
и крысы отправляются грызть тетивы и луки 
неприятельского войска по приказу кошек, чу-
десно родившихся как помощники человека из 
тела убитой молодой тигрицы – жены главного 
героя.

Мотив разгрызания тетив луков и повреж-
дения оружия героя-неприятеля персонажем со 
способностями к оборотничеству (Волх Всес-
лавьевич из русской былины) или персонажа-
ми-помощниками героя, и мотив повреждения 
оружия героя помощником его врага (корякские 
и ительменские повествования) образуют пару, 
в которой главное различие относится к сфере 
действия персонажей, в результате чего герой 
повествования либо выигрывает от осущест-
вления выраженной в мотиве акции, либо пе-
реживает еще одну опасность. Значительная 
дисперсность форм повестования, в которой 
зафиксирован данный мотив – архаический ге-
роико-эпический текст русской былины, рас-
сказы, в равной мере близкие к историческим 
преданиям и наиболее ранним формам эпоса с 
минималистской поэтикой у коряков и итель-
менов, хантыйская сказка, варианты докучной 
сказки у манси, которую вполне можно отнести 
к детскому фольклору, и корейская волшебная 
сказка с весьма сложным сюжетом – все это го-
ворит о том, что в отдельных традициях рассма-
триваемый мотив или пара мотивов, реализуе-
мая в двух разных сферах действия, претерпели 
весьма сложные трансформации. Возможно, что 
поиски более общего варианта рассмотренного 
мотива в паре «в помощник героя повреждает 
оружие врага» или «помощник противника ге-
роя наносит вред оружию героя и подвергает его 
опасности» смогут дать результаты, которые бу-
дут связываться с судьбой данного мотива.

 Мотив инцеста – связи брата и сестры.  
Во вступительной статье к этому сборнику 

Н.  В.  Лукина отмечает группу сказочных тек-
стов манси, связанных с мотивом инцеста и 
наказания за него [6, 43-44], тексты № 123-132. 
Обратимся к текстам: 

Текст № 123 [6, 326-327] «Сказка о малень-
кой мось нэ». Содержание: Живет сестра с бра-
том: брат приводит слова Верхнего духа «Нель-
зя сестре с братом жить»; уходит, строит себе 
жилище, делает себе деревянную жену; сестра 
находит жилище брата, уничтожает деревян-
ную женщину и занимает ее место: брат живет 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
165 В историко-типологическом отношении эти тексты чрезвычайно интересны тем, что они представляют собой не преда-
ния, как можно было бы подумать, а образцы наиболее архаической формы героического эпоса – их содержание обладает 
чертами реалистичности (похоже на правду и непохоже на вымысел) и в них представлен минимум эпизодов, из которых 
состоит текст.
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с сестрой как с женой, у них рождается ребенок 
– «А за все время их совместной жизни женщи-
на мужу своего лица не показывала». В коммен-
тарии к этому тексту [6, 535] отмечено что здесь 
дано только начало сказания – источник этих 
сведений не указывается, сведения о дальней-
шем содержании сказания отсутствуют, вместе 
с тем последняя фраза текста является заверше-
нием сюжета. Таким образом, данный текст хотя 
и рассказывает о связи брата и сестры, но не со-
держит мотивов наказания за инцест.

Текст № 124 [6, 327-328] «Маленькая Мось-
нэ – дочь медведицы» содержит следующее на-
чало: живут брат с сестрой, брат добывает себе 
жену; его сестра убивает невестку и живет с 
братом как жена, у них рождается мальчик; дети 
говорят, что он родился от брата и сестры, его 
отец спрашивает у женщины, где сестра, та от-
вечает что не знает – отец убивает жену (сестру) 
и ребенка (дальнейшее не имеет отношения к 
данному мотиву).

Эти тексты весьма важны для изучения рас-
пространенности мотивов о связи брата и сестры 
– к сожалению, в их переводах не указывается, 
была ли сестра, обманувшая брата, старшей или 
младшей сестрой (если младшей, то это уни-
кальный случай для рассказов об инцесте, если 
старшей – правило). В повествованиях о связи 
брата и сестры, бытующих у народов Дальнего 
Востока, наказуемым является только связь стар-
шей сестры и младшего брата и нет ни одного 
случая, когда в таких рассказах фигурировали бы 
старший брат и младшая сестра. Согласно В.Се-
рошевскому, у якутов в XIX веке допускался брат 
старшего брата с младшей сестрой [27].

У манси зафиксирован сюжет о боязни нака-
зания за инцест, даже если связь брата с сестрой 
отсутствует [25, 71-73], текст № 5 «Маленькая 
милая мось-нэ»: сестра живет вдвоем с младшим 
братом, боится, что рожденного ей ребенка при-
знают ребенком брата; сажает его на лед, ее брач-
ный партнер-поварешка убивает ее.

Встретившиеся нам тексты не дают ответа на 
вопрос, какая именно связь брата и сестры по их 
относительному возрасту считалась наказуемой, 
однако показательно, что последний из указан-
ных текстов иллюстрирует значительный страх 
перед обвинением в нарушении брачных норм.

 Мотив превращения лебедей в девушек
Мотив превращения лебедей в девушек в 

наиболее знакомой форме отмечен у манси 
[6, 477], текст № 186, Мансийская сказка «Семь 
лебедей», где он встречается в конце длинного 

повествования [6, 478-480]. Яркая параллель 
к этому мотиву реализована в эвенской сказке 
«Умчегин и Буюндя» [23, 51-58], варианты кото-
рой встречаются у эвенов довольно часто. Такой 
же мотив встречается у эвенков [28, 264; 29, 205] 
и бурят (сказка «Молодец и его жена-лебедь»).

Больший интерес для истории данного мо-
тива представляет хантыйская сказка «Дочь 
солнца и месяц» [6, 65], текст № 5: юноша на-
девает шкуру лебедя, дочери солнца берут его 
с собой. Здесь представлена редкая параллель 
к широко распространенному рассказу, содер-
жащая двойную инверсию – акциональную 
(юноша надевает шкуру лебедя вместо того, 
чтобы украсть и уничтожить крылья девушки) 
и дирекциональную (юноша покидает место 
действия вместо того, чтобы оставить девуш-
ку у себя). См. сходный текст с другой «точкой 
зрения» – живут старик со старухой (или один 
старик), три его дочери куда-то улетают, пре-
вращаясь в лебедей [29, 118, 166]. Эти эвенкий-
ские варианты, равно как и хантыйская сказка 
«Дочь солнца и месяц» дают уникальные при-
меры трансформированных вариантов извест-
ного мотива.

 Мотив «Ребенок или дети 
попадают к месяцу»

Данный мотив отмечен в хантыйской сказке 
[6, 66], текст № 7 в следующем варианте: Месяц 
подцепил на небо озорных ребятишек. Обыч-
но этот мотив реализуется в варианте «Месяц 
спасает девочку-сиротку», представленном в 
эвенской сказке [23, 41-42]. Но это не спасение 
девочки-сиротки, как в эвенском и бурятском 
сказочном фольклоре (Ср. бурятскую сказку 
«Девушка и месяц» и чукотскую сказку с анало-
гичным названием; аналогичные сказки есть у 
нганасан и чувашей).

Этот мотив отмечен в мансийской сказке 
«Как луна на землю приходила» [6, 296], текст 
№ 109, но в нем наблюдается другое развитие 
сюжета: Луна не наказывает детей, их спасает 
старушка.

 Легенда о шестиногом лосе
Образ шестиногого лося встречается в хан-

тыйской сказке [6, 66], текст № 8 и в мансийской 
сказке [6, 297], текст № 110 с этиологическим 
мотивом происхождения созвездий. Вариантом 
этого рассказа является текст «Лыжня Мосьху-
ма» [25, 305], текст № 43.

Аналогичная легенда есть у юкагиров [30, 
3-6], что довольно существенно в контексте 

юкагиро-уральских языковых и лингвокультур-
ных отношений в связи с гипотезами о принад-
лежность юкагиров к уральской семье.

Кукушка.
Хантыйская сказка о кукушке [6, 75-76], текст 

№ 16, представляет собой этиологический рас-
сказ о том, почему кукушка не высиживает птен-
цов. Тема конфликта матери-кукушки с детьми 
в этой версии решена необычно – кукушка уле-
тает от детей, которые все же соглашаются дать 
ей воды – и с осложнением содержания, и с ти-
пичной для сюжета этиологической концовкой. 

Мансийская версия сказки о кукушке [25, 
259-261], текст № 30 близка к хантыйской, нона 
не имеет концовки, интерпретирующей  крик 
кукушки.

Аналогичная сказка имеется у ненцев см. ис-
следование: [31], интересный вариант ее отме-
чен у юкагиров [30, 31-32]. О кукушке как фоль-
клорном персонаже см. также [32; 33].

Этиологическая сказка о том, 
почему у глухаря брови красные.

Эта сказка зафиксирована у хантов [6, 76], 
текст № 17. Аналогичная сказка, объясняющая, 
почему у глухаря красные брови, есть у эвенов 
[23, 34-35].

Герой попадает в ловушку людоеда
и убивает его детей

Этот мотив присутствует в хантыйской 
сказке «Альвали и Сэвс-Ики»: [6, 134-136], 
текст № 34. Герой этой сказки обманывает и 
побеждает людоеда – аналогичный сюжет ши-
роко распространен у эвенов, от которых он 
заимствован юкагирами и коряками [34], од-
нако в хантыйском тексте развитие сюжета ос-
ложнено выкармливанием жертвы, и людоед 
использует другой тип ловушки: это не гриб, а 
чирок – этакая подсадная утка. Текст хантый-
ской сказки в целом гораздо сложнее: в конце 
ее появляется женщина для героя, имеющая 
мифологическую природу и размахивающая 
соболями.

Сходные мотивы представлены в мансий-
ской сказке «Эква пырись и женщина с кузо-
вом» [6, 373-376], текст № 139, где герой убива-
ет дочерей людоедки – сюжет сходен с русски-
ми сказками о бабе-яге, но имеет оригинальное 
решение даже на обско-угорской основе. В этом 
тексте отмечена интересная формула – слова ба-
бушки «Если мой внучек зимой придет – с об-
леденелым концом посоха, если летом придет – 

с мокрым концом весла», похожая на определе-
ние сезонов в эвенском эпосе.

Птичка-вестник
Птичка-вестник, предупреждающая героя 

об опасности, присутствует в хантыйской сказ-
ке «Старик Лампаск и его внук» [6, 140], текст 
№ 35, и в мансийской сказке о птичке [25, 245], 
текст № 26.

Катящаяся голова:
Мотив катящейся головы, сопровождающей 

героя или указывающей ему путь, присутству-
ет в хантыйской сказке «Сыновья мужчины с 
размашистой рукой и тяпарской женщины» [6, 
152], текст № 36. Такой же мотив встречается в 
эвенском эпосе. Данный хантыйский текст ин-
тересен для сравнения его с ранними формами 
эпоса, поскольку он более насыщен собственно 
эпическими деталями и поэтикой.

Почему у остяков нет своей грамоты
Рассказ, объясняющий, почему у остяков нет 

своей грамоты – хантыйскую книгу съел лось 
– помещен среди хантыйских сказок [6, 179], 
текст № 53. Разительная параллель к содержа-
нию этого этиологического по своей сути рас-
сказа представлена в чувашской пословице «Чу-
вашскую книгу корова съела» [35]. Это совпаде-
ние не случайно: ханты, как и чуваши, до появ-
ления кириллической письменности для того и 
для другого языка, в течение длительного вре-
мени жили в соседстве с татарами, имевшими 
письменность на арабской графике. Вероятно, 
данный мотив имеет какой-то общий источник.

Хозяйка огня
Рассказ-быличка о хозяйке огня зафиксиро-

ван у хантов [6, 180], текст № 54. Вариант рас-
сказа, сильно отличающийся по содержанию – 
текст 17 из кн.: «Если моя песня-сказка дальше 
пойдет» [15]. Есть варианты таких рассказов у 
эвенов, не столь кровожадные, где хозяйка или 
хозяин огня не требует кровавых жертв [36; 37]; 
Вера в духов, см. также [38]. 

Мамонт или водяное чудище,
рога которого вмерзли в лед

Хантыйский рассказ «О мамонте» [6, 182], 
текст № 59 – распространенная история о том, 
как люди, переправлявшиеся через озеро, по-
тревожили чудовище, рога или клыки которого 
вмерзли в лед [см. 39]. Данная версия расска-
за имеет осложнение: человек спасся из брюха 
проглотившего его мамонта.  
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Неизвестное антропоморфное существо
Среди  хантыйских сказок выделяется рас-

сказ-быличка «Почак» [6, 182-183], текст № 61, 
повествующая о неизвестном антропоморф-
ном существе. У эвенов Отхотского побережья 
фиксируются аналогичные рассказы, в которых 
неизвестное существо именуется пикалян О по-
добных рассказах см. [40].

Сказки о мис-нэ
Зафиксированы три варианта рассказов-бы-

личек о мис-нэ женщине-покровительнице охот-
ников: Хантыйская сказка «у лесной женщины» 
[6, 195-197], текст № 71 – с осложнением исто-
рии о мис-нэ, мансийская сказка «Мис-нэ» [6, 
449-450], текст № 169: мис-нэ, которую не при-
нимает жена старика; старик остается бедным; 
и мансийская сказка «Мис-нэ и охотники» [6, 
450451], текст № 170 охотники не беруг мис-нэ 
в лодку отказываются от ее даров и наказаны: их 
имущество исчезает (о мис-нэ у манси с парал-
лелями у других народов Сибири см. [41]).

Сказка-небылица
Хантыйская сказка «Маньт-ку» [6, 202], 

текст № 77, содержащая рассказ, составлен-
ный из небылиц, уникальна для фольклора 
народов Западной Сибири. Такие сказки ти-
пичны для народов Средней Азии, Кавказа, 
Урало-поволжья, встречаются у монголоязыч-
ных народов – бурят и калмыков (в том числе 
один марийский вариант, явно заимствован-
ный у тюркских народов: [42]). Предваритель-
ное сравнение хантыйской сказки с известны-
ми тюркскими, монгольскими и кавказскими 
сказками показывает, что хантыйская сказка 
имеет заметную степень самостоятельности, 
в ней присутствует и основная мотивообразу-
ющая деталь – долг слушающего в сто рублей, 
которая иногда выступает как своего рода 
смысловой минимум – единственная небыли-
ца в сказках этого типа.

Проделки лисы 
Сюжеты о проделках лисы обычно открыва-

ют содержание указателей сказочных сюжетов 
и тем привлекают к себе внимание. В просмо-
тренном нами объеме материалов встречены 
три текста о проделках лисы: хантыйская сказка 
«Лиса в лодке» [6, 251], № текст 94, мансийская 
сказка «Лис» [6, 501-503], текст № 194 и ман-
сийская сказка «Лис» с обычным набором рас-
сказов о похождениях лисы [25, 179, 187], тек-
сты № 15 и 16 «Лис». 

Этиологический мотив – почему бурундук 
полосатый

Этиологический рассказ о том, почему бу-
рундук стал полосатым, присутствует внутри 
сказки о медведе и лисе – любопытный пример 
смены точки зрения в сказках о животных [6, 
252-263], текст № 97 «В доме бурундука». Бо-
лее самостоятельна в плане сюжетной структу-
ры мансийская версия этой сказки [25, 283-284], 
текст № 38 «Медведь и бурундук». Аналогичная 
сказка известна у эвенов [23, 24-25].

Докучные сказки о птичке 
и других персонажах

Докучные сказки о птичке в фольклоре хан-
тов и манси представлены несколькими образ-
цами. Это два текста «Пташечка» и «Птичка» 
[6, 255], тексты № 101-102. Первый их текстов 
интересен тем, что в нем присутствуют постро-
ения, сходные с антизагадками (см. выше), на-
пример: «Птичка, птичка, а зачем у тебя нос? – 
Это моя ложечка, я из нее день пью, ночь пью». 
Аналогичные сказки имеются у манси [6, 504], 
текст № 197 «Акврись», [25, 277-280], текст № 
35 «Кошечка», № 36 «Птичка», № 40 «Бабуш-
ка». докучные сказки о птичке, распространен-
ные по всей Сибири. Сказки такого типа широко 
распространены по всей Сибири: есть подобные 
эвенские сказки [23, 32-33] «Две птички», [23, 
41-42] «Ленивый мальчик и птичка»), эскимос-
ские [8, 105-106], текст № 49 «Птичка и девуш-
ка», и чукотские сказки («Мышка и кулик»). 
Подобные тексты представляют ныне больший 
интерес в том плане, что обычно именно такие 
«детские сказки» – то, что остается от фолькло-
ра в памяти последних наблюдателей (уже даже 
не знатоков) устной фольклорной традиции. О 
сказках такого типа [см. 22]).

Мифологический рассказ 
о ныряющей птице, достающей землю
Этот сюжет представлен в хантыйской сказке 

«Как кулик землю достал» [6, 63], текст № 2, в 
мансийской сказке «Сказание о возникновении 
земли» [6, 272], текст № 106, и в тексте «Свя-
щенная сказка о возникновении земли» [25, 32-
33], текст № 1. Мифы о ныряющей птице есть и 
у эвенов [43, 156-158]. Подобные мифологиче-
ские рассказы широко распространены в Сиби-
ри и в Северной Америке [см. 44].

Мотив «женщина и медведь»
Этот мотив встречается в мансийской сказке 

«Заблудившаяся женщина» [6, 440], текст № 164. 

Данный рассказ весьма сходен с восточноси-
бирскими рассказами о девушке и медведе или 
охотнике и медведе/медведице [45].

Птица нянчит детей другой птицы:
Этот мотив представлен в мансийской сказке 

«Ворона и сорока» [6, 497-498], текст № 191: со-
рока выращивает детей вороны. Характерно, что 
в мансийской сказке птицы не ссорятся, и никто 
ничьих детей не убивает. В Восточной Сибири 
распространен рассказ о том, почему птицы не 
живут вместе: одна птица съела вверенных ей 
птенцов другой птицы (см. эскимосскую сказку 
«Бакланы»: [21, 54], текст № 22, сходные сюже-
ты с другими персонажами «Вороны и совы, во-
роны и чайки, ворона и баклан) встречаются у 
эвенов. На таком фоне сюжет мансийской сказ-
ки довольно необычен.

Пузырь, соломинка и лапоть 
на мансийский лад:

Данный хорошо известный сюжет представ-
лен в мансийской сказке «Стружка, зоб и стель-
ка» [6, 506], текст № 200. Аналогичная сказка 
бытует у юкагиров [30, 92-93]. 

Девочка, узнающая людоедов по их разговорам, 
кто что съест (кто что возьмет)

Этот мотив представлен в мансийской сказке 
«Мосьнэ и Порнэ» [25, 289], текст № 41. Сход-
ные мотивы широко представлены в сказках 
эвенов и преданиях эвенков, однако при суще-
ственной разнице: тунгусской традиции геро-
иня-девочка  догадывается, что людоеды хотят 
съесть ее самое и сделать из ее костей игрушки, 
в то время как в мансийской сказке людоеды хо-
тят съесть ее мать, а не ее самое. 

Сделанные наблюдения позволяю судить о 
том, что сказочный фольклор хантов и манси 
содержит сюжеты и мотивы, широко представ-
ленные в фольклоре других народов Сибири. 
Особый интерес представляют разноуровневые 
аналогии, которые выявляются в сказочных тра-
дициях народов Восточной Сибири, которые 
привлекают внимание как предметы общеси-
бирской архаики, как материал для изучения 
возможных генетических связей и этнокультур-
ных контактов (урало-юкагирская проблема), а 
также не в последнюю очередь как материал для 
сравнения сюжетного репертуара сказок в раз-
ных этнических традициях.
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   А. А. Бурыкин, В. Н. Соловар

Сказки-диалоги у народов Сибири

Одной из форм жанра сказки, которая оказы-
вается общей для фольклорных традиций пале-
оазиатских, тунгусо-маньчжурских, тюркских 
и финно-угорских народов, оказывается сказ-
ка-диалог. Сказки этого типа ввиду относитель-
ной открытости их текста и перманентной неза-
вершенности, во многом иллюзорной, относят к 
докучным сказкам, однако их итоговая жанро-
вая определенность остается пока открытой. 
Сам тип этих сказок хорошо известен тем, кто 
соприкасался в детстве в собственном опыте 
или в практике как педагог или как фольклорист 
– это сказки в форме разговора между героем 
– девушкой или мальчиком  и птичкой, иногда 
– между двумя птичками или каким-то мелким 
животным и птичкой. Фольклористы-полевики 
сталкивались с тем, что сказки подобного типа 
характеризуются как «детские» либо исполни-
телями, либо теми, кто их слушает, в итоге и ис-
полнение этих сказок, и внимание собирателей к 
ним оказываются в равной мере непрестижным. 
Сказки этого типа – это то, что составляет ком-
понент воспоминаний представителей среднего 
поколения (35-55 лет) о собственном детстве. 

Как ни странно, но в опубликованных со-
браниях эскимосского, чукотского, корякского 
фольклора сказки, о которых идет речь, оказы-
ваются относительно немногочисленными. Их 
нет в собрании чукотских сказок Л. В. Беликова 
[1], ни один из образцов не попал в антологию 
сказок Чукотки и Камчатки [2], хотя они присут-
ствуют в изданиях эвенского фольклора [3; 4, 

178-180], и это вкупе с другими многочисленны-
ми и известными образцами создает иллюзию 
о том, что сказки этого типа специфичны для 
тунгусо-маньчжурских народов. В действитель-
ности это не совсем так – более того, в одном 
из сборников [5] этот тип сказок представлен 
сразу несколькими вариантами, относящимися 
к разным народам, однако и сам этот сборник, 
в котором помещены паспортизованные тексты 
сказок в русском переводе, никогда не был все-
рьез востребован фольклористами.

Нами выявлены следующие тексты ска-
зок-диалогов:

Эскимосские сказки: «Птичка и девушка» – 
два варианта [6, 51; 7, 105-106; второй вариант 
5, 199].

Чукотские сказки: «Мышка и птичка» [8, 
438-439; 5, 92-93 – два перевода или редактор-
ские правки]; «Мышка и кулик» [9, 45-46, № 
15], «Птичка-пуночка» [10, 3-4]. Три чукотских 
варианта заметно различаются: два издания 
первого варианта отражают быт оленеводов, 
вариант сборника 1958 г. связывается с бытом 
оседлых чукчей, третий вариант,  восходящий к 
сборнику Ф.Тынэтэгына «Сказки чаучу» (1940), 
лишен характерных примет быта людей, изо-
бражаемых в сказке.

Эвенские сказки: «Две птички» [3, 32-33; 4, 
178-180; 1]. Сказка «Ленивый мальчик и птич-
ка» [3, 38; 4, 40-41] текстуально совпадает с ха-
касской сказкой «Ленивый мальчик и синичка» и 
здесь исключается из рассмотрения (см. ниже). 
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Эвенкийские сказки: «Чинэкэ» [12, 130; 13, 
151-152]. Более краткий вариант. [14, 541-542], 
«Жили два человека» [13, 153-154]. К этому же 
типу можно отнести сказки  «Птичка и куст» 
[14, 540-541], «Сказка-игрушка» [14, 648], ие 
имеющие вариантов в известных нам материа-
лах. Они имеют аналогии в сказках монгольских 
народов [15]. Текст сказки «Чинэкэ» близок 
эвенским вариантам.

Негидальская сказка: «Исэгдын» [16, 176-
178];

Удэгейская сказка: «Синица» [17, 32];
Орокская сказка: «Охотник и птичка» [14, 

331]. Интересно. что в трех последних сказках 
антропоморфным героем оказывается мужчи-
на-охотник. 

Якутская сказка: «Чечетка и лентяй» [5, 313]. 
В этой сказке, в отличие от большинства пере-
численных выше, побуждающим к действию 
персонажем оказывыается птичка-чечетка, а 
отказывающмся – мальчик-лентяй, что будет на-
блюдаться далее еще как минимум однажды.

Хакасская сказка: «Ленивый мальчик и си-
ничка» [18, 122-123]166. В этой сказке, как и в  
якутской, героем-инициатором действий явля-
ется птичка (синица), что также по-своему вы-
водит эту сказку из ряда аналогичных тунгус-
ских сказок.

Хантыйские сказки: «Пташечка», «Птич-
ка» [19, 255 №№ 101, 102] представляют собой 
сказки-диалоги с обращением героя-человека к 
птичке, по форме они оказываются очень близ-
кими к эвенкийской сказке «Чинэкэ», не име-
ющей экспозиции, которая характеризовала бы 
героев. Эти две сказки заметно различаются по 
обращению к предметному содержанию: в пер-
вой течь идет об окружающих предметах, во 
второй – о частях тела птички. В вариантах ска-
зок тунгусо-маньчжурских народов, в чукотских 
и эскимосских сказках эти две предметные сфе-
ры могут освещаться в одном и том же тексте. 

Эти два хантыйских текста как бы дополня-
ют однообразный, но весьма специфический 
микрокосм сказок-диалогов. Микромир этих 

сказок, в котором реально действие не происхо-
дит, хотя вроде бы может происходить – это бли-
жайший сегмент природной сферы: ближайший 
водоем, куда один персонаж посылает другого, 
кустарник у водоема, части одежды (рукави-
цы), инструменты с гендерным распределением 
(иголка – женский инструмент, брусок – муж-
ской), характеристика жилища и его частей 
(чукотские сказки), повседневная деятельность 
«сходи за водой», предметы, упаковываемые 
для перекочевки – урулун (эвенская сказка, см. 
[20]).

Ненецкая сказка «Дочь ворона» [21] составля-
ет единственный известный на сегодня образец 
подобных сказок у самодийских народов. Этот 
текст отличается от всех известных сказок-ди-
алогов, во-первых, тем, что в нем фигурирует 
Ворон и главной героиней оказывается его дочь, 
во-вторых, в нем минимально число сюжетных 
ходов, наконец, он имеет, в отличие от многих 
аналогичных сказок, свою сюжетную завершен-
ность, несомненно, представляющую дидактиче-
ский, воспитательный характер: действия, к кото-
рым отец-ворон побуждал героиню, завершены и 
имеют конкретный результат. Орнитоморфный 
характер персонажей, по-видимому, здесь связан 
с выражением особого «остранения» скахочного 
мира для детской сказки.

Ареальное распределение текстов выяв-
ленных сказок-диалогов основывается на едва 
заметных особенностях текстов. Необозначен-
ность антропоморфного героя характерна для 
хантыйских сказок и эвенкийской сказки, выпа-
дающей из ряда аналогичных сказок тунгусских 
народов. Мужской антропоморфный персонаж – 
примета сказок тюркских народов (хакасы, яку-
ты) и народов Приамурья, женский (девушка) 
встречается только у эскимосов, но устойчиво 
в нескольких вариантах. Присутствие пары зоо-
морфных персонажей оказывается характерным 
для эвенов (у которых сказка «Ленивый мальчик 
и птичка» должна быть устранена из рассмотре-
ния), а также для чукчей. Примечательно, что 
такие сказки не обнаруживаются у коряков –  

несмотря на заметное эвено-корякское взаимо-
действие в области сказочной сюжетики, у юка-
гиров, у ительменов, у нивхов. Отсутствие та-
ких сказок у манси при наличии двух образцов у 
хантов, возможно, оказывается случайным.

Как признается всеми, адресатом таких ска-
зок являются дети, вероятно – дети младшего 
возраста. М.  Г. Воскобойников, давая характе-
ристику месту этих сказок в эвенкйиском фоль-
клоре (см. выше ссылки на образцы), был скло-
нен ставить эти сказки в ряд с другими явлени-
ями – с играми, имеющими словесный компо-
нент. Однако данные сказки не сопровождаются 
какими-либо несловесными действиями, их ис-
полнительская специфика может усматривать-
ся только в особом контакте рассказывающего 
– кого-то из взрослых, старших родственников 
– и слушающего – ребенка младшего возраста, 
такие сказки явно не имеют расширенной ауди-
тории из множества слушателей. Мы полагаем, 
что сказки-диалоги с устойчивым набором пер-
сонажей и столь же устойчивым статичным сю-
жетом, в которых к тому же выявляется ограни-
ченный комплект реалий и соответственно огра-
ниченный набор слов, актуальных для общения, 
имели особую цель – обучение детей языку. В 
громадном большинстве случаев эти сказки рас-
сказывались детям для обучения родному язы-
ку, и были ориентировнаы на коммуникативный 
минимум, соответствующий знаниям ребенка 
об окружающей действительности, Однако эти 
же сказки могли бы с успехом использоваться 
при ознакомлении взрослых слушателей с род-
ным языком исполнителя. Мы не беремся в дан-
ной работе обсуждать возможное разнообразие 
грамматических конструкций, которые могут 

встретиться в диалоге, лишь покажем его потен-
циальные образцы (ср. «в воду упаду» – эвен. 
мѳлэ тикчим (будущее I время), тикчиңэв (буду-
щее II время), тикчикэрив (предостерегательное 
наклонение будущего времени), мѳлэ-ккэ этэм 
тикрэ, мѳлэ тикчим-ккэ этэм… (особый выде-
лительный оборот «в воду ведь упаду», «упаду 
– как же не упасть»). Такое же разнообразие 
грамматических построений в диалоге, прибли-
жающих его к особенностям разговорной речи, 
ожидаемо для текстов на всех других языках.

Ареальные и структурные особенности ска-
зок диалогов позволяют свести их к четырем ти-
пам: 1) отождествление антропоморфного героя 
с рассказчиком (ханты, эвенки), 2) антропомор-
фный герой-мужчина (хакасы, якуты, народы 
Амура); 3) антропоморфный герой-женщина 
(эскимосы); 2) зооморфные герои (эвены, чук-
чи). Количество эпизодов и сфер дейсвтия, опи-
сываемых в сказках, может варьировать даже 
внутри одной традиции и едва ли может призна-
ваться классификационным признаком.

Из всего сказанного можно сделать вывод 
– сказки-диалоги в фольклоре палеоазиатских, 
тунгусских, тюркских, обско-угорских народов 
представляют собой весьма оригинальное яв-
ление, которое связано с традиционными прие-
мами знакомства детей с окружающей действи-
тельностью и, как можно заметить, связанное с 
обучением детей младшего возраста родному 
языку. По-видимому, потенциал этих сказок по-
жно использовать в этих же целях и сейчас, для 
чего можно отобрать лучшие, наиболее полные 
русские тексты таких сказок и сделать парал-
лельные переводы их на все изучаемые языки 
коренных народов.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
165 Текст этой сказки практически идентичен тексту «Ленивый мальчик и птичка», лопубликованному К. А. Новико-
вой как эвенская сказка [Новикова 1958, 38; 1987, 40-41]. Эвенский оригинал данного текста-источника для сборников 
К. А. Новиковой неизвестен. Сличение текстов и паспортных данных двух сборников эвенского фольклора, изданных 
К. А. Новиковой, проделанное нами [Бурыкин 2003], обнаружило различия в паспортных данных одних и тех же тек-
стов между двумя изданиями, а находки печатных эвенских оригиналов некоторых сказок в периодике и учебниках 
1930-х-1950-х годов показали. что данные в примечаниях к текстам в этих сборниках могут не соответствовать действи-
тельности. Интересующая нас хакасская сказка публикуется в указанном сборнике А. Л. Коптелова с 1949 г. в нескольких 
изданиях. В довершение ко всему в том же сборнике, составленным А. Коптеловым, присутствует эвенкийская сказка 
«Собаки и человек» [Сибирские сказки 1964,199-201], начало которой опубликовано К. А. Новиковой с тем же заголовком 
как эвенская сказка [Новикова 1987, 28-29], для которой мы своевременно не могли указать источник, оригинал ее также 
ие известен.

Литература
1.	 Беликов Л. В. Чукотские сказки, мифы и предания. Магадан. 1982.
2.	 Сказки и мифы народов Чукотки и Камчатки /Сост. Г.А. Меновщиков. М., 1974.
3.	 Новикова К. А. Эвенский фольклор. Магадан, 1958.
4.	 Новикова К. А. Эвенские сказки, предания и легенды. Магадан. 1987.
5.	 Сказки народов Северо-Востока / Сост Н. В. Козлов. Магадан. 1956.
6.	 Эскимосские сказки и легенды / Сост. Г. А. Меновщиков. Магадан. 1969.
7.	 Сказки и мифы эскимосов. М., 1988.
8.	 Сказки народов Севера. Л.; М., 1951.
9.	 Сказки Чукотки /Зап. О. Е. Бабошина. М., 1958.
10.	Птичка-пуночка. М., 1980.
11.	Фольклор эвенов Березовки (образцы шедевров) / сост. В. А. Роббек. Якутск. 2005. 
12.	Василевич Г. М. Сборник материалов по эвенкийскому (тунгусскому ) фольклору, Л., 1936. 
13.	Воскобойников М. Г. Эвенкийский фольклор. Л., 1960.
14.	Храбрый Мэргэн. Сказки народов Приамурья. М., 1992. 
15.	Носов Д. А.  Структура повествования монгольской народной сказки. Дис. … канд. филол. наук. 

СПб., 2011.



286 287

16.	Цинциус В. И.  Негидальский язык. Л., 1982.
17.	Фольклор удэгейцев. Ниманку, тэлунгу, ехэ. Новосибирск, 1998.
18.	Сибирские сказки /Сост. А. Коптелов. 4-е изд.,  Новосибирск, 1964. 
19.	Мифы, предания и сказки хантов и манси. М., 1990.
20.	Захарова И. А. Урулун эвенов Охотского побережья // Материалы по истории Дальнего Востока. 

– Владивосток: Изд-во АН ДВНЦ, 1974. – С. 279-281. 
21.	Янгасова Н. М. Ненецкие сказки. Салехард, 2007.

Приложение
Образцы сказок-диалогов

Птичка и девушка. Эскимосская сказка.
Так вот было. Девушка сидела в яранге. Откуда ни возьмись, прилетела птичка и села на дверь. 

Девушка сказала ей: – Пташечка, принеси воды!
– Нет, очень скользко там! – ответила птичка. 
Девушка сказала: – А ты за дерево подержись! 
Птичка ответила: – Нехорошо так, занозу в руку засажу. 
Девушка сказала: – Тогда надень старшего брата рукавицы!
– Нельзя, рукавицы порвутся! – ответила птичка. 
Девушка сказала: – Тогда материнской иглой зашьешь их. 
Птичка ответила: – Нельзя, иглу поломаю!
Девушка сказала: – Тогда иглу на отцовском точиле наточишь! 
– Нельзя, точило сломается.
Девушка закричала: – Ага, так ты отказываешься!
Девушка схватила камень и кинула в птичку, но промахнулась.
Птичка, смеясь, улетела.
Все. Конец 

(Эскимосские сказки и легенды. Магадан. 1969. С. 51 Сказки и мифы эскимосов, 
1988 С. 105-106). Близкий вариант с другим финалом (девушка угрожает убить, сварить и 

съесть птичку, та соглашается принести воды) Пташка. Эскимоская сказка Зап. Е. С. Рубцова / 
Сказки народов Северо-Востока. Магадан, 1956. С. 199.

Мышка и птичка. Чукотская сказка.
Жили – были мышка и птичка. Мышка сказала птичке: – Иди по воду! 
– Боюеь, в проруби утону, – ответила птичка.
– А ты держись за дерево. – Нельзя, порву кожу с лапки о сучьи.
– Ты одень отцовские рукавицы.
– А если отцовские рукавицы порвутся? – Тогда твоя мать зашьет их. 
– У моей матери игла затупилась. – У отца твоего точило есть.
– Отцовское точило испортилось.
– Ну иди тогда в гости к кочевникам.
Пошла птичка в гости к кочевникам. Затем вернулась. Мышка спрашивает птичку:
– В чем живут кочевники? – В яранге.
– Чем покрыта яранга? – Оленьей шкурой. 
– Из чего сделаны стропила? – Из оленьих ножных костей.
– Из чего перекладииы? – Из оленьих ребер. 
– На чем они спят? – На подушках из оленьей шерсти.
– Что они едят? – Оленьи языки и оленьи глаза.
– Где сейчас стойбище кочевников? – Оно сгорело.
– А где огонь? – Дождем залило.
– А где дождь? – Птички выпили.  
– А где птички? – Улетели.

Сказки народов Севера. Л.; М., 1951. С. 438; 
Сказки народов Северо-Востока. Магадан. 1956. С. 92-93.

Мышка и кулик. Чукотская сказка.
Жили-были мышка и кулик. Мышка сказала кулику: – Иди по воду!
– Я утону, – сказал кулик.
– Держись за дерево. – Я руки поцарапаю.
– А ты надень отцовские рукавицы. – Отцовские рукавицы порву, 
– Мать зашьет их. – У матери игла затупилась. 
– У отца есть точило. – Точило испортилось.
– Ну, иди в стойбище, в гости.
– Хорошо, иду. – Вернулся кулик из стойбища, а мышка опрашивает:
– Чем покрыта яранга? – Собачьей шкурой.
– Из чего у них стропила? – Из собачьих костей.
– Какие у них жерди под крышей? – Из собачьих ребер.
– Из чего подушки? – Из собачьих хвостов,
– Чем они едят? – Собачьими языками,
– В чем они варят? – В собачьих черепах.
– Где сейчас стойбище? – Оно сгорело.
– Где сейчас огонь? – Дождь залил!
– А где дождь? – Птички выпили,
– А где птички? – Улетели. 

Бабошина О. Е. Сказки Чукотки. М., 1958. С. 45-46, № 15.

Птичка-пуночка. Чукотская сказка
– Жила на берегу реки птичка-пуночка. Была у неё дочка. Просит птичка свою дочку:
– Сходи за водой!
А та отвечает: – В воду свалюсь.
– А ты держись за куст! – посоветовала ей птичка. А дочка в ответ: – Куст наклонится, я не удержусь.
– Схватись покрепче! – Руки поцарапаю.
– Рукавицы надень! – Рукавицы порвутся.
– Иголкой зашей! – Палец уколю.
– Напёрсток возьми! – Напёрсток потеряю.
Надоело птичке отговорки слушать, рассердилась она, сказала:
– Ну и ленивая же ты! Будто и не моя дочка!
– Как не твоя?! – закричала дочка, вскочила и мигом воды притащила. Много воды. Чай сварили. 

Сами пили, соседей угощали и ещё осталось.
Тынэтэгын Ф. Сказки чаучу. Л., 1940.

Две птички. Эвенская сказка.
Живут две птички. Сестры. Старшая сестра сказала: – Птичка, иди за водой! 
Младшая сказала: – Не пойду за водой! В речку могу упасть!
– За тальник будешь держаться. – Руки мои могут мозолями покрыться.
– Рукавицы надень, будешь держаться. – Рукавицы мои могут порваться.
– Их иглой своей старшей сестры зашьешь. – Игла моей старшей сестры может затупиться.
– Ее бруском своего старшего брата заточишь. – Брусок моего старшего брата может источиться. 

Старшая птичка сказала:
– Птичка-сестра, какая же ты ленивая! Ну, а теперь скажи мне, чем ты укрываешься? – Собачьей 

шкурой.
– Что подстилаешь? – Шкуру с собачьего лба.
– Каким ножом пользуешься? – Собачьим ребром.
– Чем мнешь кожу при выделке? – Собачьей челюстью.
– На чем верхом ездишь? – На собачьем хвосте.
– Чем увязываешь вьюки? – Собачьими кишками.
– Что у тебя вместо двойной вьючной сумы? – Собачьи почки.
– Чем пользуешься как котлом? – Собачьей головой. 
Старшая птичка сказала:
– Птичка-сестра, какая же ты врунья! Ну, а теперь скажи, куда положила ты тот котел? 
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– В постель завернула.
– Куда положила ту постель? – В дорожную суму положила.
– Куда положила ту дорожную суму? – В узел увязала.
– Куда положила тот узел? – В покрышку для чума положила.
– Куда положила ту покрышку? – Связала вместе с жердями для остова юрты.
– Куда положила те жерди? – В амбарчик положила.
– А где тот твой амбарчик? – Во время пожара в огне сгорел.
– А где тот огонь? – Дождь потушил.
– А где тот дождь? – Кедровка выпила.
– А где та кедровка? – Вот тут, на верхушке обгорелого дерева.

Новикова К. А. Эвенские сказки, предания и легенды. Магадан, 1987. С. З2-33.

Две птички. Эвенская сказка
Живуч дне птички. Одна птичка говорит:
– Воды принеси! – Другая говорит:
– Не пойду за водой, рукавицы мои порвутся.
– Первая говорит: – Иглой старшей сестры зашьешь.
– Игла сестры сломается.
– Бруском старшего брата заточишь. – Брусок брата испортится. 
Первая птичка говорит: – Птичка, что у тебя вместо вещевого мешка?
– Собачьи почки у меня вместо вещевого мешка.
– Что у тебя вместо котла?
– Собачья голова. Собачья челюсть служит мне посохом, собачье ребро служит крючком, шкура 

с головы собаки служит постелью, собачья шкура служит одеялом, собачьими кишками пользуюсь 
я вместо ремней.

Птичка говорит: – Где же то твое одеяло? 
Другая говорит: – Положила в свою вьючную сумку.
– Где твоя та сумка? – В покрышки для чума завернула, потом завязала в покрышки, в которые 

завертываю посуду, а те покрышки для посуды привязала к жердям для чума.
– Где же твои жерди? – В амбар положила.
– Где тот твой амбар? – В огне сгорел.
– Где тот огонь? – Дождь потушил.
– Где тот дождь? – Кедровка выпила.
– Где та кедровка? – На старое обгорелое дерево села.

Сказки народов Северо-Востока, Магадан. 1956, с. 267-268. Зап. Новикова, 1951.

Чечетка и лентяй. Якутская сказка. 
Жили на реке соседи – лентяй-человек и пташка-чечетка, Лето наступило. Стало жарко лентяю. 

Лежит он на берегут прохлаждается. Пташка-чечетка рядом на кусте сидит.
Говорит лентяй птичке:
– Ой, как я вспотел! Хорошо бы сейчас выкупаться.
– За чем же дело стало – выкупайся, – отвечает пташка. А лентяй и рад бы в воду, да раздеваться 

не хочется,
– Тебе хорошо говорить: выкупайся, – ворчит он, – а я утонуть могу,
– А ты держись руками за осоку, тогда не утонешь, – сказала пташка,
– А разве я осокой рук не порежу? – говорит лентяй. – А ты надень кожаные рукавицы. – А разве 

они не вымокнут? – Ну вымокнут, так ты их высушишь, 
– А если высушу, разве они не покоробятся? – А ты их колотушкой побей.
– А разве они от колотушки не порвутся? – А ты возьми нглу да заплаты поставь.
– А разве иглой не уколю себе палец? – Да ты надень на палец наперсток, тогда не уколешь!
Досадно стало лентяю. Что он ни скажет – у пташки на все ответ готов. Бросился он за пташкой, 

хотел поймать. Чечетка вспорхнула и улетела.
А лентяй, как был в одежде, так и угодил в реку.
Чечетка и лентяй. Якутская сказка. Сказки народов Северо-Востока, Магадан. 1956, С. З1З. 

(Сибирские сказки, Иркутск, 1951)

Чиноко. Эвенкийская сказка
– Чиноко, пойдем купаться! 
– Нет, утонем!
– За траву захватимся!  
– Руки порежем! 
– Рукавицы наденем! 
– Рукавицы промочим. 
– Высушим.
– Засушим.
– Разомнем, 
– Сломаются.
– Иглой защтопаем. 
– Игла тупая. 
– Напильником поточим.
– Напильник затуплен. 
– Стамеской выдолбим. 
– Где стамеска? 
– В торсуке.
– Где торсук? 
– На лабазе. 
– Где лабаз?
– Огонь съел.
– Где огонь?
– Ветер затушил.
– Где ветер? 
– Водяной выпил. 
– Где водяной?
– Вон там едва виднеется.
Василевич Г. М. Сборник материалов по эвенкийскому (тунгусскому ) фольклору, 19З6, С. 130. 

Воскобойников М. Г. Эвенкийский фольклор. Л., 1960, С. 151-152.

Птичка и куст. Эвенкийская сказка 
Летела птичка.
– Отправлюсь-ка солнце посмотреть, – сказала.
Летела, летела – поднялся ветер, упала. Упала на тальник, занозила тельце под хвостом. Сорва-

лась с кустика. – Куст, ведь коровам скормлю. К коровам полетела. – Ну, коровы, кустик съешьте.
– Мы-то и свою траву не можем кончить. – Коровы, коровы, ведь волкам скормлю вас. К волкам 

полетела.
– Волки, волки, коров съешьте.
– Своих зверей съесть не можем.
– Волки, ведь начальникам велю вас убить.
Пошла к начальникам, а те говорят:
– Мы свой жир не можем поднять, а не только идти волков бить.
– Ведь мышей заставлю вас грызть. К мышам полетела:
– Эй! Сгрызите жир начальников, мыши!
– Свои запасы не можем кончить. Рассердилась пташечка, ветер сильный напустила.
Мыши испугались.
– Теперь пойдем грызть, – сказали.
– Теперь пойдем стрелять! – сказали начальники.
– Пойдем есть коров, – сказали волки.
– Пойдем жевать, – сказали коровы. Кустику пришел конец.

Храбрый Мэргэн. Сказки народов Приамурья. М., Россия, 1992. С. 540-541.
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Сказка-игрушка Эвенкийская сказка 
Стали на охоту собираться. Луки взяли, стрелы начистили. Мяса много сварили, костный мозг 

ребятам дали; сами сырые почки поели. Кости хотели щенку дать.
– Где щенок? – В лес убежал; на дерево тявкает.
– Лес-то где? – Весь выгорел.
– Огонь куда ушел? – Снегом покрылся.
– Снег-то где? – На солнце растаял.
– Солнце-то где? – У сестры гостит, тучей покрылось.
– Туча где? – Ветер унес.
– Ветер-то где? – Караван оленей шел; на большом гылгене-быке Баг капай ехал, ветер в брюхо 

тому гылгену-быку залетел. 
– Где тот гылген-бык? – Добеги-ка до края земли без унтов. Там его догонишь. Кончилась. 

Храбрый Мэргэн. Сказки народов Приамурья. М., Россия, 1992, С. 648.

Охотник и птичка. Орокская сказка
Жил один мужичок. Однажды он ковал на улице около своей юрты. Когда ковал, прилетела птич-

ка и села около его юрты на сучке дерева, затем пропела:
– Мужичок, чин-чин-чир-вэлдэс, что ты делаешь, чин-чин-чирвэдцэс?
– Кую. Иди ковать со мной вместе.
– Нет не пойду, руки обожгу, чин-чин-чирвэл-дэс!
– Надень рукавицы и куй.
– Рукавицы прожгутся, чин-чин-чирвэлдэс!
– Ну, возьми щипцы.
– Щипцы поломаются, чин-чин-чирвэлдэс!
– А ты щипцы починишь.
– Сам чини, мужичище, чин-чин-чинвэрдэс!
И птичка стала насмехаться над мужичком. Мужичок рассердился и выстрелил в птичку из лука. 

Затем ощипал, поджарил на вертеле и съел. 
Храбрый Мэргэн. Сказки народов Приамурья. М., Россия, 1992, С. ЗЗ1.

Синица. Удэгейская сказка
Жил один егдыга (сказочный персонаж) и ковал себе стрелы. Звал он на помощь птиц. Птицы 

раздували меха брату егдыге. Он радовался и ковал птицам крепкие клювы и крепкие когти. У зимо-
родка, у филина, у орлана когти и клювы стали острые-преострые. И корольку и поползню сделал 
он острые-преострые клювы. Птицы обрадовались.

Егдыга стал просить синицу:
– Синица! Иди сюда, помоги мне, старшему брату, раздувать меха.
– Брат, у меня руки сгорят, динь-динь-динь! – И туда-сюда по деревьям прыгает.
– Наденешь рукавицы! – говорит ей брат.
– Рукавицы сгорят, динь-динь-динь! – И туда-сюда прыгает.
– Намочи рукавицы водой, – говорит ей егдыга.
– У меня руки намокнут, динь-динь-динь! – И прыгает вокруг мехов.
Рассердился егдыга, схватил обугленную головешку и бросил в синицу. Синица отскочила. Егды-

га попал ей в голову и окрасил ее, головешкой-то, в черненький цвет. Так после этого и осталось на 
голове у синицы черное пятно. Другие птицы были довольны братом егдыгой, потому что он сделал 
им когти и клювы. А синица и по сей день с черной головой летает.

Чинчиба (Синица). Записан в 60-80-е гг. на территории Джонговского сельсовета (Район им. 
Лазо Хабаровского края) хорской удэгейкой В. Т. Кялундзюгой.

Сказитель Кимонко Мичина Дулевич. 
Фольклор удэгейцев. Ниманку, тэлунгу, ехэ. Новосибирск, 1998. С. 32 и сл., № 3.

Ленивый мальчик и синичка. Хакасская сказка 
Ленивый мальчик сидел на берегу реки.
Мальчику было жарко. Его тянуло в воду. Но было лень раздеваться. Больше того, лень было 

двигаться с места.
– Ох, как жарко! – вздыхал мальчик. – Искупаться бы теперь. В воде, наверно, хорошо-хорошо!...
Услышала это синичка, сидевшая на ветке, склонила голову и посмотрела вниз на мальчика.
– Искупайся, друг мой, – посоветовала она. – Ведь тебе никто и ничто не мешает.
– Да, хорошо тебе говорить «искупайся», – обиделся мальчик. – А если я утону?
– Держись за осоку, что растет на берегу, – сказала синичка и спрыгнула на ветку пониже. – Вот 

за эту осоку.
– Да, хорошо тебе говорить «держись за осоку»... А если я руку порежу?
– Надень кожаные рукавицы, – продолжала советовать синичка.
– Да, кожаные рукавицы... А если они промокнут?
– Ты их на солнце высушишь.
– Я высушу, а они порвутся.
– Ну, если порвутся, ты их починишь, – не унималась синичка.
– Ты научишь... – обиделся мальчик. – Начну починять да уколю себе палец...
– А ты надень наперсток...
Мальчик рассердился. Такая маленькая, совсем незаметная птичка, а смеется над ним! Он схва-

тил камень.
– Сейчас я тебя проучу...
Но в это время ноги его поскользнулись, и он упал в реку. Синичка улетела.
Мальчик вылез из воды и лег на солнечную полянку. Он лежал и долго ругал синичку за то, 

что ему приходится сушить на себе мокрую одежду. А синичка летала по кустам и посмеивалась 
над ним.

Сибирские сказки /Сост. А.Коптелов. 4-е изд., Новосибирск, 1964. С. 122-123.

Пташечка. Хантыйская сказка
Жила пташечка, у нее был лучок со стрелками.
– Пташечка, пташечка, куда ты лучок положила?
– На пенек положила. Огонь загорелся, и лучок сгорел.
– А костер куда девался?
– Дождик прошел и костер потушил.
– А дождь куда девался?
– Две девчонки прнбежали и проглотили.
– А куда две девчонкп девались?
– Они убежали по воду. Ушли и не вернулись.

Мифы, предания, сказки хантов и манси. М., 1990. С. 255.

Птичка. Хантыйская сказка
– Птичка, птичка, зачем тебе крылышки?
– Я крылышками балаган закрываю. Весной закрываю, зимой закрываю.
– Птичка, птичка, зачем тебе ноги?
– Ноги мои, я ими подпорки для балагана делаю.
– Птичка, птичка, а зачем тебе голова?
– А гам мозг в куженьке. Я его зимой ем, весной ем.
– Птичка, птичка, а зачем тебе глаза?
– А мои глаза – это на середине неба две звездочки. Они зимой светят, летом светят.
– Птичка, птичка, а зачем у тебя нос?
– Это моя ложечка, я из нее день пью, ночь пью.

Мифы, предания, сказки хантов и манси. М., 1990. С. 255. 
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Дочь ворона. Ненецкая сказка
Когда-то давно жил старик-ворон. У него была дочка. Вот начал он готовиться к празднику.  

Достал свой бубен, стал готовиться танцевать. Своей дочери говорит:
– Сшей мне красивые рукавички.
– Нет у меня [оленьих] лап.
– Давал же тебе лапы. Чтобы с украшением были мои рукавички.
– Нет у меня шкуры осеннего теленка, чтобы сделать узоры. Старик принес тоненькие нитки из 

оленьих жил.
– Нет у меня иголки, – говорит дочь. Старик сходил за иголкой:
– Теперь шей!
– Проткну указательный палец.
– Надень железный наперсток.
– Наперсток продырявлю.
– Ладно, не работай. А я не буду тебя кормить. Дочь его испугалась, стала шить.
Тогда пришел праздничный день. Старик-ворон надел свои новые рукавички,- ударяя в бубен, 

трясется и подпрыгивает.
Конец.

Янгасова Н. М. Ненецкие сказки. Салехард, 2007. С. 270-271.

   Т. Г. Басангова, А. А. Бурыкин

Мансийская параллель к калмыцким стихотворениям-приметам «шинж» и 
фрагментам калмыцкого эпоса «Джангар» на фоне аналогичных образцов 
фольклора народов Сибири. О соотношении сказочных текстов
и афористических жанров в мансийском фольклоре: 
к проблеме типов загадок и жанра антизагадок

фольклора. Непосредственную аналогию ему 
представляют калмыцкие стихотворения-приме-
ты, называющиеся по-калмыцки шинж. Вот как 
выглядят образцы этого жанра: 

Приметы кошки
С шерстью как у медведя,
С кисточками на ушах как у льва,
С хвостом как у змеи, 
С грудью как у лошади,
С подбородком как у ласточки,
С хваткими когтями как у ястреба,
С ушами как у волка,
С носом как у человека,
С глазами как у ворона, 
С губами как у зайца,
Сидит как собака [2; 3]167.

Стихотворения-приметы «шинж» как жанр 
фольклора калмыков представляют собой крат-
кие характеристики описываемого в них объекта 
– обычно таким объектом оказываются живот-
ные. Поскольку в них описываемый объект не 
называется своими именем, эти тексты близки 
к некоторым формам загадок, встречающихся у 
других монгольских народов. Вот как выглядит 
бурятская загадка-песня (по-бурятски дуун та-
абари):

Из пестрого шелка шуба моя
Без кройки сшита,
От хозяина доставшийся молот мой
Без закаливания создан.
Из черного шелка шуба моя
Без ножниц сшита,
От владыки доставшийся молот мой
Без закаливания создан. (Отгадка – дятел) [4, 57].

Если у манси рассматриваемый текст назван 
сказкой, а у бурят тексты такой формы относят-
ся к разряду загадок, то в фольклорной тради-
ции якутов похожие и даже идентичные тексты 
бытуют в песенном исполнении и представля-
ют собой один из видов песен. Образцом таких 
песен является песня «Рябчик»: С тупым ма-
леньким клювиком, / С кругленькими глазами, / 
Со срезанным хохолком, / С изящно вытянутой 
шеей, / С рыхлым высоким пухом, / С пятни-
стым пестрым оперением,/ С трепыхающимися 
крыльями, / С распущенным хвостом, / С мох-
натыми ножками, / С легко ступающими когот-

ками, / С шепелеватым голосом, / Рябая добыча 
наша [5, 189].

Итак, тексты-характеристики животных су-
ществуют как особый жанр у калмыков, как 
форма загадок у бурят, как песенный жанр у 
якутов, как жанр детских песен у эвенов и юка-
гиров, а у манси они считаются разновидностью 
сказки. Оказывается, что способностью к ва-
рьированию в разных фольклорных традициях 
обладает не только форма (пение или рассказы-
вание), но и прагматика (описание или условие 
отгадывания). Самое интересное заключается в 
том, что такие тексты оказываются необычай-
но сходными с фрагментами калмыцкого эпоса 
«Джангар», представляющими собой описания 
животных. 

Среди устойчивых сравнений, широко пред-
ставленных в эпосе «Джангар», в малодербет-
ской версии «Джангара» при характеристике 
животных встречаются необычные сравнения 
зоонимической семантики, группирующиеся в 
параллельные ряды. При изучении песен, при-
надлежащих к малодербетской версии «Джан-
гара», нам встретились такие ряды устойчивых 
сравнений, относящиеся к богатырскому коню и 
к соколу-балабану. 

Вот как выглядит в этой версии «Джанга-
ра» характеристика коня Хонгора Кеке-Галзана: 
Прекрасна, как у зайца, его спина, / Прекрасны 
гладкие бедра его, / Прекрасны, как у тушкан-
чика, передние ноги его, / Картинно-прекрасна 
его голова, / Прекрасны сверлящие буравом гла-
за, / Прекрасна широкая грудь у него... [6, 63] 
Похожая характеристика дается коню Джангара 
аранзалу Зээрде: Прекрасна, как у зайца, ровная 
спина, / рекрасны гладкие бедра его, / Прекрас-
ны, словно у тушканчика, передние ноги, / Пре-
красны, словно бурав сверлящие глаза [6, 171, 
179, 51, 53]. Таким образом, у нас имеются ос-
нования говорить о том, что подобные разверну-
тые зоонимические сравнения могут считаться 
одной из характерных особенностей малодер-
бетской версии «Джангара».

Еще одна группа таких же сравнений исполь-
зуется в этой же версии «Джангара» для харак-
теристики хищной птицы, а именно сокола-ба-
лабана: ...Быстролетный крапчатый балабан / С 
серебристой головкой соколицы / С медно крас-
новатым оперением, / С сердцем храброго бар-
са, / С хваткой молодого беркута [6, 103, 129].

Типологическое изучение образцов разных 
жанров фольклора обско-угорских и самодий-
ских народов представляет собой весьма инте-
ресное и перспективное направление в фоль-
клористике, в особенности после того, как в 
1990-е годы в научный оборот вошло большое 
количество ранее не опубликованных образцов 
фольклора хантов и манси. Однако же сравни-
тельное изучение сказочных сюжетов и моти-
вов, равно как и сравнительно-типологические 
исследования образцов других жанров фоль-
клора обско-угорских и самодийских народов 
по каким-то странным причинам не пользуется 
популярностью у специалистов. Тем не менее 
в изданном массиве текстов, как извлекаемых 
из печатных источников, так и размещенных 
в Интернете, обнаруживаются исключительно 
интересные образцы, требующие разносторон-
них историко-типологических комментариев и 
дающие основания для сравнения их с матери-
алами фольклора других народов. 

Так, в сборнике сказок хантов и манси приве-
ден следующий мансийский текст, записанный 

В.  Н.  Чернецовым и охарактеризованный по 
своей жанровой отнесенности как сказка. При-
ведем его: 

Кошечка
Ушки-то – листочки,
Глазки-то – две плошки,
Рот мой – палочки с развилкой,
Язык мой – подпилок,
Лапки мои – совочки,
Нос мой – трута кусочек,
Ноги мои – сапожки меховые,
Хвостик мой – прутик,
Спинка моя – таганок [1, 506].

Примечание к этому тексту «Детский сти-
шок-диалог» [1, 548] относится явно не к данному 
образцу; оно должно относиться к двум преды-
дущим номерам этого сборника – текстам «Акв-
рись» и «Заяц» имеющим широкое распростра-
нение в фольклоре различных народов Сибири.

Данный текст имеет интересные аналогии 
за пределами обско-угорского и уральского 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
167 Оригинал опубликован в кн.: Саглр ээжин туульс. Сказки бабушки Саглар [на калм. яз.] /Сост. Т.Г. Борджанова. Элиста, 
1989, с. 11, 13. Перевод с калмыцкого А.А. Бурыкина.
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Аналогичные фрагменты, соотносящиеся с 
описанием богатырского коня, присутствуют и 
в песнях «Джангара», записанных от сказителя 
Ээлян Овла: «Грудь у коня львиная,/ Тело в де-
сять маховых саженей, / Крестец у него как у 
черного кулана, / Шея изогнута круто, как у ле-
бедя,/Чудесную серебристую гриву не обхватить 
всеми пальцами рук,/Челка его словно лотос и 
ятха, / Уши словно нос кувшина, / Как у кречета, 
острый взгляд, / Как у козы, заостренный нос, / 
Зубы серебристо-белые, / Золотые клыки, слов-
но острие бурава, / Круп, как у черного барса, / 
Икры, как у зайца...» [7, 345-347]168.

Сходство этих фрагментов эпических песен 
«Джангара» с образцами примет-шинж и други-
ми приведенными выше образцами несомнен-
но. Будучи извлеченными из текста «Джанга-
ра» такие отрывки вполне могут быть приняты 
за калмыцкие приметы-шинж. Причина такого 
сходства до конца не выяснена. Возможно, что 
ответами-отгадками для примет-шинж перво-
начально были не реальные животные, а зоо-
морфные персонажи фольклорных текстов, и 
содержащийся в приметах-шинж скрытый во-
прос соотносился не с животным, а с каким-то 
фрагментом эпического повествования – напри-
мер, с каким-то зооморфным героем. Можно ду-
мать также, что какие-то образцы малых жанров 
фольклора, в частности, те же приметы-шинж 
выступали в качестве своеобразного сказитель-
ского мнемотехнического приема по отношению 
к образам крупных эпических произведений. Но 
возможно и то, что в изображении животных как 
обязательного компонента модели мира в фоль-
клорном тексте проявлялись жесткие каноны, 
не допускающие жанрового варьирования изо-
бразительных приемов, и как раз этим объясня-
ется материальное текстовое сходство образцов 
принципиально разных фольклорных жанров.

Среди образцов мансийских сказок, разме-
щенных в Интернете, обнаружился следующий 
текст – сказка с названием «Воробушек»169:

Моя загадка:
– Воробушек, воробушек, что такое твоя го-

ловка?
– Ковшичек для питья весенней воды.
– Что такое твой носик?
– Ломик для долбления весеннего льда.
– Что такое твой язычок?

– Разрисованное веселко для езды вверх по 
реке.

– Что такое твоя спинка?
– Разрисованная лодочка для езды вниз по 

реке.
– Что такое твои кишочки?
– Арканчик для ловли семи оленей.
– Что такое твой животик?
– Мешочек для огнива семи ненецких жен-

щин.
– Что такое твои ножки?
– Подпорочки в весеннем домике.
– Что такое твои крылышки?
– Крыша весеннего домика.
– Что такое твой хвостик?
– Корытце для кормления семи собак.

В этом тексте, который имеет в первой стро-
ке отнесение к жанру загадок в том самом виде, 
какая характерна для мансийских загадок (ср. 
моя загадка – эй!) [8], сопоставления частей 
тела воробья имеют несколько иную характе-
ристику, нежели в тексте «Кошечка». Эти со-
поставления имеют развернутый характер, и 
именно такой характер сравнения предмета с 
иными объектами действительности характе-
рен для мансийских загадок. Но данный текст, 
объединяющий ряд сравнений, выстроен иначе 
– диаметрально противоположным образом по 
отношению к загадкам: в нем дается сначала на-
зываемый предмет. а затем уже то словесное по-
строение, которое могло бы служить загадкой на 
данный предмет. Подобные словесные построе-
ния, своего рода «антизагадки» до настоящего 
времени не встречались ни среди образцов по-
вествовательных или афористических жанров, 
представляющих разные этнические традиции, 
ни в трудах по теории фольклорных жанров, где 
могли бы описываться какие-либо переходные 
жанровые формы. 

На существование подобных словесных 
форм, то есть альтернативных сложных номи-
наций, которые могут функционировать в роли 
загадок, и антизагадок – загадок с заданной 
отгадкой проливает некоторый свет прагма-
тика жанра загадок, наблюдаемая в некоторых 
фольклорных традициях народов Сибири. Так, у 
эвенов загадывание загадок как словесная игра 
отнюдь не сводится только к их отгадыванию. 

Мы не будем заниматься беспредметной рекон-
струкцией: как и для чего моги загадываться за-
гадки, кто был субъектом и объектом этой игры. 
По наблюдениям одного из авторов, бытование 
загадок у эвенов сводилось к реализации не-
скольких навыков: 1) Умение отгадывать зага-
дываемые загадки; 2) Знание типичных образ-
цов загадок – их наиболее устойчивого корпуса; 
3) Умение придумывать новые загадки, частич-
но совпадающие с известным репертуаром. Об-
учающий характер эвенских загадок отражается 
в бытовании некоторых запретов, связанных с 
загадками. Это касается запретов, касающихся 
загадывания загадок – существуют запреты за-
гадывать загадки о некоторых животных. Эти 
запреты были не слишком строгими: удается 
собрать подборку загадок о медведе, волке, ро-
сомахе, лосе, однако загадки про морских жи-
вотных все же отсутствуют у эвенов полностью. 
Часть таких запретов связана со словесными 
табу общего характера – запретом говорить о 
медведе, упоминать промысловых животных, 
так как это может отвратить охотничью уда-
чу (хотя у эвенов существуют разные названия 
медведя и других животных, довольно жестко 
распределенные по формам речи и фольклор-
ным жанрам, тотальные же запреты называть 
тех или иных животных отсутствуют). Суще-
ственно, что два запрета, бытующие у эвенов, 
предписывают обязательно сообщить отгадку, 
если отгадывающий не может отгадать загадку 
самостоятельно [9, 220-221].

Учитывая то, что сюжет сказки о двух птич-
ках или мальчике и птичке, оформленный в виде 

диалога, содержащего функциональные замены 
предметов частями тела животного, имеет весь-
ма широкое распространение у народов Сиби-
ри, можно полагать, что сказочные сюжеты та-
кого типа представляют собой трансформации 
сводов антизагадок, эволюционирующие в на-
правлении повествовательного текста, сходного 
с кумулятивной сказкой и обретающего подобие 
сюжета. 

Рассмотренный материал мансийского 
фольклора наглядно показывает, что одна и та 
же форма, эволюционирующая в разных на-
правлениях в различных этнических традици-
ях, может менять свою жанровую принадлеж-
ность, свою жанровую идентичность по оценке 
носителей традиции и свою прагматику в столь 
широких пределах, какие только допускает си-
стема фольклорных жанров и какие определя-
ются существующей номенклатурой, основан-
ной на реперуаре речевых стратегий и полно-
стью использующей этот репертуар [10, 29-30]. 
Что касается афористических жанров фолькло-
ра, таких, как загадки. то разнообразные арха-
ические фольклорные традиции, в частности, 
традиции обско-угорских народов,.не только 
хорошо сохраняют представления о системно-
сти репертуара загадок и его соотнесенности 
с моделью мира, но консервируют в тех или 
иных образцах такие формы загадок, которые 
ныне в рамках этнических традиций являются 
утраченными, а также хранят в составе текстов 
образцы, иллюстрирующие бытование загадок 
с точки зрения их прагматики как формы сло-
весного искусства.  

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
168 Джангар. М., 1990. С. 346-347, ст. 310-322.
169 http://skazka.province.ru/people/man/man.html .
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Язык песен как фольклорного жанра оказы-
вается весьма сложным лингвистическим фено-
меном как для исследователей, поскольку пес-
ни представляют собой материал, сложный для 
чтения, расшифровки или записи, перевода для 
профессиональных лингвистов, но и для тех, 
для кого язык песен является родным и которые 
обладают возможностью соотносить друг с дру-
гом разные формы языка.

В данной статье мы предпримем попытку со-
поставить лексику личной песни хантов и ман-
си, определить особенности языка каждой тра-
диции и общие закономерности. 

Хантыйские  песни привлекали к себе некото-
рое внимание фольклористов и музыковедов на 
протяжении многих лет. Фонографические запи-
си хантыйских песен, сделанные в 1930-е годы 
В.  К.  Штейницем [1] и другими собирателями, 
хранятся в Фонограммархиве Института русской 
литературы (Пушкинский дом) РАН, и ныне они 
доступны для лингвистического и этномузыко-
логического изучения [2, 23-25, 36]. Имеющие-
ся работы по проблематике хантыйских песен и 
их языка посвящены, в основном, анализу песен 
медвежьего праздника, собственно обрядовых 
песен, относящихся к глубокой архаике культу-
ры обско-угорских народов. Поэтике подобных 
обрядовых песен посвящены работы исследова-
телей [3]. Однако в истории знакомства с народ-
ной поэзией имеется глубоко ошибочное мнение 
А. Алквиста [4, 175-176], на которое совершенно 
справедливо указывает Т. В. Волдина [5, 23]. В 
более поздней работе А.  А.  Гриневич исследу-
ются наиболее характерные приемы поэтики об-
рядовых песен медвежьего праздника. Священ-
ные песни медвежьего праздника описываются 
автором с точки зрения их структуры (типизи-
рованные грамматико-синтаксические структу-
ры – формулы) и формальных композиционных 
особенностей построения песен (повторяемость, 
осуществляющаяся на разных уровнях текста, 
вариативность и параллелизм, ритмика [6]. Осо-
бенностям мансийской личной песни посвящена 
статья Л. Н. Панченко [7]. 

Пока мы должны признать, что разработка 
собственно лингвистических и лингвофолькло-
ристических проблем, связанных с изучением 
хантыйских и мансийских песен находится в 
стадии становления.

Личные песни хантов, манси и других наро-
дов Сибири, представляют собой феномен, хоро-
шо известный в общей фольклористике и в изу-
чении фольклора народов Сибири. Как справед-
ливо отмечает З. В. Венстен-Тагрина, она выпол-
няет функцию этносоциальной идентификации 
и самоидентификации [8, 3]. Они представляют 
собой образец песни-импровизации, однако надо 
заметить, что они составляют особую разновид-
ность: их сюжетная канва, смысловая структура 
и лексика являются относительно устойчивыми 
в различных исполнениях при заметно меньшем 
объеме варьирующейся части. 

Личная песня является песней, cозданной 
человеком либо для самого себя, либо для чле-
нов своей семьи, поэтому человек выражает в 
ней свои переживания и свои чувства: радость, 
горе, удовлетворение, тревоги. В личной песне 
в ее инвариантах, характерных для этнической 
традиции и наиболее ярко ее представляющих, 
отражается менталитет народа: в этих песнях 
звучит любовь, уважение ко всем членам семьи. 
В личных песнях семейной тематики отражены 
доброжелательные отношения между невесткой 
и свекровью, что, как известно,  встречается не 
у всех народов. Личная песня является инстру-
ментом регулирования психологического состо-
яния, она, как отмечает З. В. Венстен-Тагрина, 
«является отражением характерного для тради-
ционных культур северных народов своеобраз-
ного «этно-космо-социума» личности [8, 3]. На 
наш взгляд, это настоящий сеанс психотерапии.

Целью данной работы является выявление 
базовых номинативных средств, составляющих 
ядерную часть хантыйского песенного лексико-
на,  и языковое своеобразие личной песни, как 
текста, в котором реализуются на лексическом 
уровне представления ключевых концептов 
фольклорного текста. 

Для анализа мы используем тексты хантый-
ских песен на казымском диалекте, собранные 
Е. Д. Каксиной, опубликованные ею в сборнике 
и частично неопубликованные материалы [9]. 
Для анализа мансийских песен мы привлекли 
тексты опубликованные в нескольких сборни-
ках [10; 11; 12; 13]. 

Как отмечает А. А. Гриневич на материале об-
рядовой лексики, хантыйский стих, представлен-
ный в песенных жанрах фольклора, относится 

к силлабическому цезурированному типу, ос-
новой которого является слоговая группа по-
стоянной величины. Равносложность или изо-
силлабизм – главная характеристика хантый-
ского стиха… Для элиминации отклонений от 
нормы, то есть от обыденного прозаического 
произношения хантыйских слов используются 
методы изовременного выравнивания строк. 
Укороченные строки, имеющие меньшее число 
слогов, растягиваются: выравнивание за счет 
музыкального параметра (распев гласного), 
компенсация за счет вербального параметра 
(внедрение вставных слогов и слов), а также 
компенсация за счет грамматических параме-
тров – использование добавочных суффиксов 
[6, 10].

Ранее мы отмечали различные способы вы-
ражения эмотивности в хантыйском языкже 
[14], однако в хантыйском поэтическом тексте 

имеются свои особенности, которых нет в обыч-
ной речи. 

Характерной специфической чертой язы-
ка личных песен ханты мы считаем частотное 
использование деминутивных суффиксов: ийэ/
ыйє/ийє,йэ/йє, лє, лэӈки, которые являются мно-
гозначными и выполняют различную функцию. 
В песенных текстах они присоединяются к раз-
ным частям речи, для создания внутренней риф-
мы в стихе и для выражения эмотивности, во-
леизъявления, некоторого смягчения излишней 
экспрессивности при отрицательных частицах; 
иногда суффиксы употребляются не по одному, 
а по два, что усиливает экспрессивность текста. 
Высокая частотность суффиксов передает накал 
чувств, который внешне зачастую никак не отра-
жается, однако он понятен сведущему человеку. 

Такие суффиксы присоединяются к разным 
частям речи: 

   В. Н. Соловар 

Лексико-стилистические особенности личной песни обских угров

1) к имени существительному: 
Вөн Ащnөпа вөн эви=йє=м,
Хотыйэн ухи вөн эви=йє=м,
Оԓәӈ йонтәм йăм сөн=ыйє=м,
Оԓәӈ вєрәм йӑм онтп=ийє=м…;
Митри ики ай пух=лэӈкэ=н.

Старшая Стёпа, старшая дочка моя,
Старшая дочка, глава домика,
Первый сшитый мной хороший кузовок,
Первая сделанная мной колыбелька;
Младший сынок Митрия… .

2) к имени прилагательному:
Њар=ыйэ=на йўх=ийэ ар йăм наӈк=лє…;
Хишәӈ йохәм ай=лє көрта…;
Потәм=лє њўки лаӈкәм йăм хот…;
Нуви=йэ=н ухпи вэт пухийєм… .

Много хороших деревьев сырых лиственниц…
В маленькое стойбище песчаного бора;
Холодной кожей покрытый хороший дом;
Со светлыми=твоими волосами пять сыночков моих.

3) к наречию:
Потәм усмәп ар хот вуԓ, 
Ар=әԓ=лє вєрәнтыйәԓмємән…

Много остовов жилищ с холодным изголовьем,
Множество=их мы оставили=оказывается…

Особенностью рассматриваемого фрагмента является форма слова ар=әԓ=лє, а именно, присое-
динение к форме наречия ар ‘много’ лично-притяжательного суффикса 3 лица единственного числа 
(что несвойственно повседневной речи) и суффикса лє, который выражает удовлетворение автора 
песни сложившимися обстоятельствами. Еще пример:
Шай йањщи хот ар=ыйэ вєрмєм… Я много создала домов, в которых можно пить чай…

4) к именам числительным: 
Йаӈ=ийэ=н пушхап ин тыхәԓ… Гнездо это с десяточкой=твоей птенцов…

Имя числительное оформлено деминутивным суффиксом и посессивным суффиксом 2 лица 
единственного числа. 

5) к местоимению: 
Ма=ийэ=н тăйәм вэт эвийєм…;
Ԓўв=ийэ=н омсәм йăм хотыйєм;

Рожденные мной пять дочерей…;
Хороший дом, построенный им;

6) к послелогам: 
Ԓов йўкана=йэ тăймэв ийэ=йэ;
Ин ԓовԓаԓ мăнты=йэ йăм йўпийна=йэ…;
Кăт пух=ийє=м йăм пăта=йэ…;

Вместо лошадей нас держали=оказывается;
После того, как уйдут лошади…;
Для моих двух хороших сыновей…;
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7) к частицам различных разрядов: 
Ат=ыйэ тўвиԓәтаԓ=ийэ…;
Вэт мўв сўӈа ат=ыйэ=н мăнтэԓ…;
Най нумәс ки мăл ăнт=ыйэ тăймєм=э;
Ма щи=йэ мăнԓәмэ, мăнԓәм=ийэ=йэ;
Турой икилэӈкэн хуты=йэ...

Пусть он увозит=оказывается…;
К пяти углам земли пусть уйдут=они…;
Если нет у меня божественной мысли;
Я, конечно, уеду, уеду;
Второй мужичок ведь…

Приведем примеры с парными деминутивными суффиксами: 
Вакат ими=лэӈки=лє…;
Ай Мущаӈ нє=йэ мэњ=лэӈки=йэ;
Пєтрушка  ики=лєӈки=йэ; 
Ай вухаљ нє=лэӈки=йэ…

Жёнка Вагат...;
Молодая женщина из Мозям, невестка;
Мужичок Петрушка;
Молодая жёнка-вогулка…

На материале мансийских личных песен мы наблюдаем присоединение деминутивных суффик-
сов =кве /ке), =рищ к именам существительным: 

Супыг сыс=кве сāв нр=к(в)е=м палт ёхтысум. 
Стыр сāлы=к(в)е=нум хална тлыгласум;
Порыг талих ёмас кол=кве та тӯщтысум;
Хоты н=рищ=на мавет?
Ты Кира йка ёмас āщ=к(в)е=м…;
Хоты вл н=рищ=на хультгыт?
Ты порыг талих ёмас колк(в)ем… .
Присоединение уменьшительно-ласкательных суффиксов к различным именам передает чув-

ства певца: добродушие, внимание, ласку, cожаление; кроме этого они выполняют и метрически 
регулирующую функцию.

Еще одной специфической чертой стиха хантыйских песен является присоединение к глаголу, 
употребляемому в неочевидном наклонении, формообразующих суффиксов =ийэ/ыйэ/йэ, лє, кото-
рые в обычной речи присоединяются к именам существительным. Приведем пример:

Ма щи лє арыйәԓә=тєм=ийэ,
Ин тăм йуиљской хөԓәм йаӈ эвэн,
Ԓыв ат лє шөшийәԓә=тэԓ=ԓ=ыйэ…;
Хуԓ щи пăрыйәиԓәԓмэԓ=лє;
Арәԓ йӑӈхиԓәмєм=ийэ; 
Ма кўрна лэ хөхԓыԓәмєм=ийэ,
И ата мăныԓәмєм=ийэ.
Кроме участия в ритмообразовании – преобразовании повествовательного текста в песенную 

форму, подчиненному определенному размеру, данные суффиксы несут в себе функцию субъектив-
ной оценки. Так, суффикс уменьшительно-ласкательный или пренебрежительный, присоединяясь 
к глаголу, приобретает эмотивное значение, передает в зависимости от контекста чувство удовлет-
ворения, сожаления, жалости или волеизъявления, утверждения и др. Названные суффиксы употре-
бляются в разном сочетании. Приведем примеры:
Хишєм пєӈк ԓўв ай Пєтрушка
Икэн омсыйәԓǝ=таԓ=ыйэ=йэ;
Хотыйєм тєԓәӈа йўвмаԓ=лє=ийэ,
Нурєм тєԓәӈа йўвмаԓ=лє=ийэ;
Мўӈ щи сэврыйәԓәмэв= лє=ийэ=йэ.

Молодой Петрушка с зубами с плесенью,
Мужчина cидит=оказывается;
Домик=мой полным стал=оказывается,
Кровать=моя полной стала=оказывается;
Мы рубили=оказывается.

Особенностью хантыйских песен является употребление глагола, почти исключительно, в не-
очевидном наклонении, эта форма глагола, особенно её употребление в 1 лице – указывает на не-
которое отстранение субъекта от реальности, на возможное несовпадение ожидаемого и действи-
тельного. Кроме этой грамматической формы в составе глагола имеется суффикс длительного дей-
ствия, такая совокупность различных средств дает нам сигнал о психологическом состоянии певца, 
который во время пения отключается от реального мира, он уходит мыслями в далекое прошлое, 
и вдруг, исчерпав содержание, относящееся к плану прошлого, неожиданно возвращается. Такое 
одновременное употребление таких полисемантических грамматических средств при небольшом 

наборе лексических средств передает особый накал эмоций певца. По этой причине нам кажется 
сомнительной интерпретация А. А. Гриневич, касающаяся медвежьих песен, так как грамматиче-
ские средства сакральной обрядовой поэзии и личной песни во многом совпадают. Так, по мне-
нию автора, «грамматика медвежьих песен гораздо более грамматически перегружена и избыточна 
по сравнению с языком повседневной речи»… Подобные грамматические средства используются 
и в личных песнях, что на наш взгляд, вполне, оправдано прагматическими задачами текста пе-
сен. Что касается приведенного далее автором глагола, то в его составе нет указанного «древнего 
лично-притяжательного суффикса», это все та же форма глагола длительного действия неочевидно-
го наклонения.

Приведем еще примеры:
Муйа лє ԓоԓмиԓә=ман=ыйэ,
Муйа лє тўвиԓә=ман=ыйэ…;
Нын ки тўвиԓә=ман=ыйэ…;
Ма щи ԓэщәтыйәԓ=м=єм=ийэ…;
Ма щи мийљиԓǝ=т=єм=ийэ…;
Хөлєӈ вєншәп йаӈ вўԓыйэԓ
Ат=ыйэ тўвиԓә=т=аԓ=ийэ,
Ат=ыйэ кăртыԓә=т=аԓ=ийэ…;

Зачем же вы её похитили=оказывается,
Зачем же вы её увезли=оказывается;
Если вы её увезли=оказывается…;
Я ведь 	приготовила=оказывается;
Я ведь=её отдаю=оказывается;
Десять оленей с темными мордами
Пусть она увезет=оказывается,
Пусть она соединит=оказывается.

В семантике деминутивных суффиксов имеются семантический и прагматический компоненты: 
уменьшительность может реализоваться как семантическая составляющая варьирования размера 
или какого-то иного статуса, поддающегося мерной интерпретации, и как прагматическая состав-
ляющая, представлющая эмоциональное отношение говорящего к объекту.

К особенностям песен мы относим употребление частицы лє, которая материально совпадает с 
суффиксом; она также является средством звуковой организации текста  и рифмы; семантика этой 
частицы определяется контекстом, так, она может передавать желательность действия с эмотивной 
характеристикой одобрения:
…Ма щи лє арыйәԓәтєм=ийэ,
Ин тăм йуиљской хөԓәм йаӈ эвэн 
Ԓыв ат лє шөшийәԓәтэԓԓыйэ.

Я же пою=оказывается,
Эти юильские тридцать девушек
Пусть же они прогуливаются

В данном фрагменте текста частица лє имеет значение волеизъявления и сочетается с утверди-
тельной частицей щи, такая сочетаемость частиц усиливает экспрессивность высказывания. 
Муйа лє ԓоԓмиԓәман=ыйэ,
Муйа лє тўвиԓәман=ыйэ;

Зачем же вы её украли,
Зачем же вы её увезли;

в приведенном примере частица лє выражает чувства автора: сожаление, горечь по поводу слу-
чившегося.

Ин ԓўв лє тўвәм ин пурайны…   Когда его ведь увозили… , в данном примере эмоционально-экс-
прессивная частица лє ‘ведь’ передает чувство горя, жалости певца к сыну. 

К средствам звуковой организации хантыйского текста и рифмы мы относим также повтор слога 
с перестановкой звуков:

Њөрәм ай Кўр йохә тыйєм=мэ эвәԓтә,       
Њөрәм войэ ԓєԓтәм=мә кашәӈ=ӈа өхәԓнә
Хăйәп шөп=пә сăӈхәм=мә ай вошєма
Ма щийә хөхԓәԓтыйәԓмє=мә ийэә….;
Нўвәӈ оӈтәп ар вўԓы
Щăԓта наврыийәԓмэԓ=ԓэ;
Нухԓы мăнǝм ар хоймәԓ=ԓэ
Ай пєԓӈайэ хумәӈ сыйа
Йэԓы вөймиийәԓмаԓ=ԓэ.
Нухԓы мăнǝм ар сўԓмаԓ=ԓэ
Нўвәӈ оӈтәп ар вўԓы
Щăԓта наврыийәԓмэԓ=ԓэ;
Красноармэйской ар йайийэв=вэ
Соԓтат лє милпийэ ар йайиэв=вэ.
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Как отмечает Л. Н. Панченко, в мансийских песнях употребляются добавочные (вставные) сло-
ги, автор выделила девять таких слогов [7, 163]. 

В структуру хантыйского глагола, в корень слова, вставляется лишнее слово – ин, которое как бы 
неожиданно разрывает глагол, на него падает акцент, что также способствует ритмообразованию; 
значение слова-вставки ин ‘сейчас’ как бы актуализирует действие, выраженное глаголом неочевид-
ного действия, независимо от грамматического времени глагола благодаря этому слову-вставке оно 
указывает на настоящее время. Такой прием позволяет слушающему воспринимать действие, как 
происходящее сейчас, в данный момент, слушатель как будто сам все это действо видит и слышит.
Ин ԓўв йонты=ин= ийәԓтаԓ,
Йира хөн хирты=ин=иәԓтєм;
Йухи ма йухтыйэ=ин=иәԓтмємэ,
Йухи па ин сэвємийәԓтмємэ;
Вөнта ки шөшми=ин=ийәԓмаԓ;
Ара па арыи=ин=ийәԓԓєм…

Сейчас она шьет=оказывается,
Конечно, я не отброшу=оказывается;
Домой я приехала=оказывается,
Домой же я прибывала=оказывается;
Если она в лес зашагала=оказывается;
И в песне я об этом спою…

После слова встречается также добавочный слог йө:  
Ма ай Хўԓԓор нє йө вўрайємнайө,
Ай пусԓәӈ нє йө вўрайємнайө…
Таким образом, в текстах мансийских и хантыйских песен вставные слоги используются для 

ритмообразования. 
В текстах песен наблюдается частотное присоединение к конечному согласному гласного звука, 

который тянется для создания внутренней рифмы и напевности. Например, в хантыйском:
Кăт Щўњ йухан кăтән кўт=н=а
Кэв ай павәрт хотыйєм=э
Ма па тăйиийәԓтєм=а,
Вакат имилэӈки=лє.
Особенностями языка хантыйской песни является частотное употребление частиц, суффиксов 

с экспрессивной семантикой, удвоение согласных и растяжение гласных (особенно в конце стиха); 
все эти поэтические средства в совокупности и изменение акцента в нужном месте способствуют 
благозвучию стиха:

Йухи хăщәм ин ԓўй оԓәӈԓам
Нуви=йэ=н Төрәм йăм ащийна
Ԓыв ат лє ԓавԓы=ин=ыйәԓ=тат,
Ԓыв ат лє вөԓљиԓә=т=эԓ=ԓ=ыйэ.   
Количество слогов в одном стихе личной песни равняется от 8 до 12 – таковы метрические па-

раметры личных песен хантов.
Выразительность поэтической речи обеспечивается метафорическими эпитетами. Так, Л. В. Роб-

бек, описывая особенности языка олонхо отмечает, что в основе метафорических эпитетов лежит 
скрытое сравнение, составляющее существенную долю фольклорного иносказания[15, 7]. Скрытые 
сравнения, выполняющие функцию метафор, свойственны как для хантыйских, также для мансий-
ских личных песен. Пример хантыйской песни: 
Вотас вўԓы хўв кăрыйєм;
Ма сăмийєм карты хөн лє вөԓмаԓ,
Мухԓыйєм кэва хөн лє вөԓмаԓ;
Ма ԓєԓыйэн варәс пăԓат лє нє,
Ԓєԓыйэн турән пăԓат лє нє…;
Вөншийэн нохәр ай сăмийэԓ,

Хөԓыйэн нохәр ай сăмийэԓ;

Торыйэн сапәԓ мўвєӈ анас;
Сэвийәм тынщаӈ ин ай сыха
Ма нумсыйєм вөтща щи лє сыхԓєм.

Длинный метельный обоз оленей;
Мое сердечко не железо было,
Моя печеночка камнем не была;
Я, женщина росточком с низкие кусты,
Я, женщина росточком с низкую траву;
Маленькое сердечко его,
Размером с сосновую шишку,
Маленькое сердечко его
Размером с еловую шишку;
Обозы, изогнутые, как шея журавлика;
Как в маленький сверток свернутый тынзян,
Я мысли=мои сворачиваю.

Приведем примеры метафор из мансийских песен, в составе которых имеется сравнение: 

Супыг сыс=кве сāв нр=к(в)е=м палт 
ёхтысум.
Порыг талих ёмас колкве та тӯщтысум.

Ты пасан войпи хӯрум нрк(в)ем,
Ты улас ллит хӯрум урк(в)ем…;
Ты луйи куккук луймаӈ тур  тур=к(в)ем…

Как осетровые спины, [к своим] горам 
приехала…
C макушкой [как у] дудочника красивый чум 
поставила;
Эти подобные столу, [мои] три [ровные] горы, 
Эти со скамью высотой три [мои] сопки…; 
[Как у] звонкоголосой кукушки этот звонкий мой 
голос…;

Хотаӈ пити мāнь ӯс
Мāнь щахл суй=кве=л,
Яныг щахл мирыӈ суйыл,
Cāлыкнум юв ты ювт;
Хотаӈ товыл войкан колна…

[Как] лебединое гнездо, маленький городок… ;
[C шумом] как малый гром,
Как сильно гремящий гром,
Мои милые олени домой идут;
Как лебяжье крыло, в белый дом… .

Основным приемом построения песенных текстов является повтор. Повторы встречаются на 
разных уровнях текста и представляют собой разные единицы: фонетические, грамматические, лек-
сические и синтаксические. Например:
Ай ԓора ки ин вохәԓтєм,
Ай ԓор хўват хўв кăрыйэ,
Вөн ԓора ки вөхәԓтєм,
Вөн ԓор хўват хўв кăрыйэ…

Если я сейчас спускаюсь=оказывается, к маленькому озеру,
По маленькому озеру длинный обозик,
Если я спускаюсь=оказывается, к большому озеру,
По большому озеру длинный обозик…

В анализируемой строфе наблюдается повтор предложений, в которых происходит замена анто-
нимов ай и вөн; в третьем стихе нет повтора наречия ин. 

В формировании ритма олонхо, как отмечает Л. В. Роббек, большое значение имеет наличие 
слов, регулярно встречающихся в одних и тех же синтаксических позициях в составе параллелизма, 
и являющихся основным организующим ядром структуры параллелизма [15, 8]. Подобные функци-
онально-семантические особенности текстов мы наблюдаем в хантыйских песнях.

Ай Тарлин хө ин йăм пиԓа
Ар мўв хăйииәԓмєм.
Йаӈ вантөхәԓ кăртәм хўв кăр
Арәԓ ма кăртыийәԓмєм хуты.
Потәм усмәп ар хотвуԓ
Арәԓлє вєрантыйәԓмємән.
Потәм лє њуки лаӈкәм йăм хот,
Хөс вэт ухԓап, ухԓаӈ йăм хот
Ма щи вєрәнтыйәԓмємийэ
Ай Тарлин хө ин йăм пиԓа.
Повторы полные и частичные имеются и в мансийских текстах. Приведем примеры с повтора-

ми-синонимами:
Аквтох вос ргаве,
Аквтох вос ӯлылаве!
Аквтох вос вāраве,
Аквтох вос нтаве!

Пусть также воспевают,
Пусть также величают;
Пусть также кроит,
Пусть также шьет;

Ты сӯп рыг хӯрум ӯлым,
Ты ам нлм рыг нила ӯлым…

Уст [моих] эти три песни величальные,
Языка [моего] эти четыре песни величальные… .

Повтор может включать антонимичные пары слов:

Хоталь лнэ лāглыӈ ӯй ханса,
Хоталь лнэ товлыӈ ӯй ханса.

Со зверями ногастыми всякие орнаменты,
C крылатыми птицами всякие орнаменты… .
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Как показывает материал, ритмичность в языке песни достигается путем подбора фонетически со-
звучных единиц. Тексты песен подобраны из соответствующих в смысловом и фонетическом планах 
вариантов слов в соответствующих для этого местах в структуре параллелизма. Так, в приведенных при-
мерах параллелизм построен на основе постоянно повторяющихся суффиксов, слов, форм слов, цепоч-
ки эпитетов, целых предложений, использовании cозвучных слов, контекстных синонимов, антонимов 
и др., так, например, слово ԓўй оԓәӈԓам ‘пальцы=мои’ представляет собой случай метафорического пе-
реноса внутренней содержательной формы общенародного слова. Вся эта система художественно-выра-
зительных средств способствует организации звуковой гармонии песни и высокого уровня образности. 

Каждая личная песня представляет собой сеанс прихотерапии, приведем для примера часть лич-
ной песни Данила Николаевича Тарлина.
Ай Тарԓин хө йэшәк арыйєм
Щурсыйэн кўвәл ԓөрәӈ йăм сыйна
Ар сувийєм ат ԓөрыйәԓ,
Ар сувийєм ат ховийәԓ.
Ма Йиԓпи ими аӈкийємна,
Хишәӈ йохәм нє аӈкийємна
Њаԓмийэн шөпна хăйиԓәмєм,
Сөхмийэн шөпна хăйиԓәмєм.
Ощоԓәӈ ики ащийємна
Йошийєм йоша щи єнмәԓтәм,
Кўрыйєм кўра щи єнмәԓтәм.
Йис хө ай пух ма арыԓәм,
Йис хө ай пух ма щи лупԓәм,

Молодого Тарлина дорогая песня моя
С хорошим звенящим звуком тысяч колокольчиков
Мелодия моей песни пусть звенит,
Мелодия моей песни пусть плывет.
Моя мама, жившая у ручья,
Моя мама, жившая в песчаном бору,
Оставила,оказывается, мне речь,
Оставила мне шаги.
Отец мой с Осетного
Вырастил мои руки умелыми,
Вырастил ноги мои подвижными,
Молодой мужчина- продолжатель рода, я пою,
Молодой мужчина- продолжатель рода, Я говорю…

В личной песне одним из основных является ритмоорганизующая функция параллелизма стихо-
вых рядов. В анализируемом тексте в составе ритмического параллелизма в формировании ритма 
участвуют единицы, встречающиеся в одних и тех же синтаксических позициях в составе паралле-
лизма, и являющиеся основным организующим ядром структуры параллелизма. 

Механизм действия здесь основан на подборе соответствующих в смысловом и фонетическом 
планах вариантов слов в соответствующих для этого местах в структуре параллелизма. Так, напри-
мер, параллелизм построен на основе, состоящей из словесных повторов ар сувийєм; аӈкийємна; 
шөпна хăйиԓәмєм; щи єнмәԓтәм, ма арыԓәм, лупԓәм и т.д. и вставке в соответствующих местах 
параллелизма антонимов: њаԓмийэн – сөхмийэн, йошийєм – кўрыйєм, ԓант – йиӈк, аӈки – ащи и др. 
Немалое значение при выборе соответствующего слова в меняющейся части параллелизма имеет 
равенство слогов в данных словах.

Пример мансийской песни:
ӈк нёлпа хӯрум хптум крилум пыл,
ӈха сып хӯрум хптум крилум пыл,

Акв хурип хӯрум щахл
Аквщос āлмынэ сыплуванл
Тохта хāйтгыт.

Белоносых три [моих] оленя-быка если запрягу, 
[Белошеих, как у] куропатки три [моих] оленя-
быка если запрягу,
Три одинаковые горные сопки
Однажды шеи подняв,
Так же пробегают. 

При создании параллелизма в обско-угорских личных песнях использован стилистический при-
ем, построенный на эффекте тавтологии. Такие повторы Л. Н. Панченко называет тавтологиче-
скими выражениями [7,164]. Данный прием мы не считаем тавтологическим повтором, так как он 
выполняет наряду с интенсифицирующей еще и функции экспликации (уточнения) и квалификации 
(оценки). Реитератив несет новую дополнительную информацию. Приведем примеры. 

Манс.: 
Хӯрум совпа совӈ лщ…
Нила совпа совӈ лщ…
Номтыӈ н номтум ат паты…
Какрыӈ н какрум ат паты…
Сымӈ н мāнь сымпāлкем,

В три мелодии мелодичный плач…;
В четыре мелодии мелодичный плач…;
Женской души желание не лежит [к нему];
Женское нутро, нутро не лежит [к нему];
Сердца [моего] женского, маленького сердечка 
половинку,

Мāйтыӈ н мāнь майтпāлкем

Плп лмип лмиӈ касайл сылаве,
Плп лмип лмиӈ керыл щуртаве.

Печени [моей] женской, маленькой печеночки 
половинку
[Как] лезвием, острым лезвием ножа разрезают,
[Как] лезвием, острым лезвием железным 
проводят.

Необходимо, однако, отметить, что мы пользовались переводом песен, предложенным в сборни-
ках, что не всегда отражает структуру наблюдаемой лексемы.

Приведем подобные примеры из хантыйских песен:
Эвийэн тєԓпи тєԓаӈ йăм тыхәԓ
Сăмәӈ нє вөԓты йа сăмийєм
Пўшәӈ мăл өхәԓԓэ йăм пўшийа мăл

Девочками наполненный полный дом;
Сердце имеющая женщина, для жизни сердечко…
В нарты, запряженные обозом, в хороший обоз я садилась…

Как демонстрируют тексты, ритмичность в языке песни достигается за счет многочисленных 
повторов параллельных единиц, путем подбора, в основном продиктованным принципом фонети-
ческого созвучия.

Текст песни создан с помощью ритмико-синтаксических параллелизмов, в нем организуется ме-
ханизм контекстной синонимизации, в результате чего первая часть выполняет функцию пояснения 
по отношению к следующей части. 

В личной песне с помощью эпитета наши предки выражали особенности этнического ментали-
тета, своеобразие собственного мироощущения.

В песне эпитетом может выступить любое определяющее и поясняющее слово или группа слов. 
Для эпитета личной песни, наиболее характерной чертой является сложность его состава. Простые, 
однословные эпитеты в количественном отношении уступают составным эпитетам.

Таким образом, в обско-угорских личных песнях подобно олонхо рифма и лексический повтор 
выступают дополнительными средствами звуковой организации, а проявляются они ярче и выгод-
нее всего в пределах ритмико-синтаксического параллелизма, т.к. структура ритмико-синтаксиче-
ского параллелизма сама регулирует метрические условия зарождения созвучия – тождественность 
синтаксических позиций гармонирующих слов. 

В анализируемом корпусе хантыйских и мансийских личных песен в значительном объеме от-
ражается лексика, связанная с картиной мира обских угров. Основной состав лексики песенных 
текстов представлен общенародной лексикой, и поскольку культура и быт манси и хантов имеют 
общую судьбу, то лексический состав песен не имеет больших различий, однако основные различия 
проявляются на уровне сюжетных линий и стилистических особенностей текста. Так, например, 
эпитеты, метафоры, тавтологии по своему лексическому составу в обоих сравниваемых языках су-
щественно различаются. В отличие от хантыйских песен в лексике мансийских песен частотны 
лексемы: гора, сопка, что связано с особенностями природы. Вместе с этим оба языка располагают 
разнообразными ресурсами для поэтизации словарного состава песен, в том числе и морфологиче-
скими. Язык личной песни – особая форма национального языка, представляющая собой единую 
целостную систему, cохранившую древние поэтические нормы этноса, предназначенную для соз-
дания психологического равновесия личности в реальной действительности и одновременно повы-
шения статуса личности в этносоциуме.
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Изучение конкретной этнической фольклор-
ной традиции немыслимо без выяснения вопро-
са о связях между отдельными жанрами фоль-
клора и реализациях одних и тех же элементар-
ных минимальных сюжетов, мотивов, образов, 
и культурных констант иного типа, например, 
устойчивых сравнений, замешений, предметов 
с символическими функциями, а также предме-
тов, имеющих какую-то значимость для тради-
ционной этнической культуры. Нам известно, 
что весьма часто сюжет нарратива или сам нар-
ратив – образец какого либо повествовательно-
го жанра, мифологический рассказ или сказка 
постепенно вытесняется из континуума анало-
гичных образцов на периферию и меняет свои 
характеристики – прежде всего объем, и потом 
прагматику и жанровую отнесенность. 

Мы начнем изложение материала с предме-
та, который наилучшим образом иллюстрирует 
объем интересующей нас проблематики – жан-
ровых преобразований одних и тех же повество-
ваний или их фрагментов: 

1. Эволюции мифа о солнце и луне с ген-
дерной персонификацией.

У гренландских эскимосов зафиксирован  
миф следующего содержания: 
Люди играют в тушение ламп, занимаются 

любовью при погашенных жирниках и мужчи-
ны метят своих партнерш сажей; однажды 

мужчина сходится со своей младшей сестрой, 
узнает об этом; брат и сестра, смутившись, 
убегают, бегают по кругу, преследуя друг дру-
га, поднимаются вверх, старший брат, факел 
которого погас, превращается в луну, младшая 
сестра, факел которой продолжал гореть в 
солнце [1, 478-479].

У эскимосов Аляски зафиксирован такой 
миф:
Брат влюбляется в сестру (видимо, млад-

шую – авт.) и преследует ее, она уплывает в 
лодке, потом улетает на небо и превращает-
ся в луну, сестра – в солнце; брат укрывает 
сестру, когда люди видят лунные затмения 
[2, 131-132].

Два варианта близкого сюжета зафиксирова-
ны у эскимосов Канады: к женщине приходит 
мужчина, которого она не может узнать: она ме-
тит своего гостя сажей, потом видит эту отмет-
ку на лице своего брата; брат бежит за сестрой 
(или убегает от преследующих его родителей), 
сестра превращается в солнце, а брат – в месяц 
[2, 242-243].

В собрании чукотских загадок встретились 
два образца загадок, которые перекликаются по 
содержанию с мифологическим или сказочным 
сюжетом, бытующим у народов Северо-Востока 
Азии и Северной Америки, в частности, у эски-
мосов. Это следующие загадки: 

1) К’ол н’эвыск’эт гэтленъютэ пэнин атчы-
четыльыт, нак’ам льуткук лывавыркыт. Мэн’ин 
ипэ микынэ к’ыриркынин? К’оо. 

Одна девушка со своим младшим братом всег-
да друг от друга прячутся, и друг друга видеть не 
могут. Кто из них на самом деле кого ищет? Неиз-
вестно… (Тиркытир, йъилгын – солнце и луна). 

2) Э’рыкут к’ол а’ачек к’оленавыск’атэты 
рэмкичигъи. Эчги а’ачек пинтык’этгъи, н’э-
выск’эт атчыгъэ. Ынкатагнэпы пэнин ытл\н 
тылельын, нак’ам н’эвыск’эт льук лывавыр-
кынэн.  Один юноша хочет прийти в гости к де-
вушке. Когда он приходит, девушка прячется. 
Он все время двигается, но девушку увидеть не 
может. (Йъилгын, тиркытир – луна и солнце) [3, 
№№ 39, 40].

Первая из загадок, в которой указаны род-
ственные отношения персонажей – что суще-
ственно, в ней фигурантами выступают старшая 
сестра и младший брат, то есть единственная 
пара кровных родственников, союз которых в ар-
хаической сибирской или евразийской традициях 
попадает под запрет как инцест [4; 5]: в этом пла-
не родственные отношения героев эскимосских 
мифов непонятны или трансформированы под 
влиянием иных традиций. 

У эвенов  имеется загадка с похожим содер-
жанием: в ней речь идет о тех же объектах – луне 
и солнце – с той же гендерной противопоставле-
ностью и теми же родственными отношениями 
(впрочем, о последних судить трудно: возможно, 
текст является обратным переводом с русского 
языка):
Акадмар экэнтэки эммоттэн. Акадмар 

эмрэкэн, дыккоттэн. (Нёлтэн, аткикан). Стар-
ший брат к старшей сестре приходит. Когда он 
приходит, сестра прячется. (Месяц и солнце).  
Точный перевод этого текста – «Чей-то старший 
брат к тетке-младшей сестре отца (которая, види-
мо, младше его) приходит», или «Старший брат к 
младшей сестре приходит» (есди допустить, что 
в тексте сохраняется указание на гендер млад-
шего партнера: в эвенском языке младший брат 
и младшая сестра обозначаются одним словом) 
[6, 112, 256]. 

Мы можем наблюдать, что подобные сюже-
ты, выступающие как этиологические рассказы 
о происхождении или обосновании запрета на 
инцестуальные связи, у эскимосов сохраняются 

как образцы прозаических жанров, сказки или 
мифологические рассказы. У чукчей, как мы ви-
дим,  мифологический рассказ с этиологическим 
содержанием свертывается в объеме до миниму-
ма и превращается в загадку

На материале мифологии американских 
индейцев такие сюжеты обсуждались К.  Ле-
ви-Стросом [7, 123-124], к сожалению, в изло-
жении К.  Леви-Строса не указывается относи-
тельный возраст брата и сестры, что, как мы 
видим, является принципиально важным для 
понимания сюжета и оценки его возможных 
эволюций в нарративных формах170. 

Рассмотренные примеры показывают нам 
один из возможных истоков загадки как жан-
ра. Оказывается, что некоторые загадки могут 
представлять собой свернутый нарратив: в на-
шем случае это варианты мифологических рас-
сказов, которые существуют в более архаиче-
ской традиции в виде довольно разветвленной 
системы вариантов, но при превращении в за-
гадку теряют дифференцирующие их черты.

Чем именно вызваны такие переходы из 
одного жанра в другой  – немонятно: в виде 
одной из гипотез мы можем предложить, что 
предметами загадок были не только реальные 
объекты, но и некоторые нарративные тексты, 
а то, что мы теперь знаем как форму загадок, 
первоначально представляло собой определен-
ную мнемотехническую систему запоминания 
мифологических рассказов, которые вторично 
разворачиваются из загадки: отгадкой таких за-
гадок служат не слова-названия, а само содер-
жание рассказа.

Рассмотренные примеры побуждают искать 
сходные образцы и ситуации в фольклоре об-
ско-угорских народов. 

Несмотря на наличие заметного количества 
загадок о небесных светилах в хантыйской 
фольклорной традиции мы не обнаруживаем 
прямых аналогий для мифологических расказов 
и загадок о солнце и луне, приведенных выше. 
Тем не менее образ женшины-солнца – частич-
ная персонажная аналогия рассмотренным 
выше мифологическим рассказам – встречается 
в хантыйских загадках: 
На небесную женщину, божественную жен-

щину не поднимаются глаза множества людей 
земли. (Солнце). (Немысова, Каюкова 2006, № 4) 

6.	 Гриневич А. А. Поэтика обрядовых песен  медвежьего праздника казымских хантов. Новоси-
бирск, 2011. С. 13.

7.	 Панченко Л. Н. Особенности мансийских личных песен // Материалы XII Югорских чтений: 
Филологические исследования обско-угорских языков: традиции, новации, итоги, перспективы. 
Ханты-Мансийск, 2014. С. 161-165. 

8.	 Венстен-Тагрина З. В. Феномен личной песни в традиционной культуре чукчей. Санкт-Петер-
бург, 2008. 23 с. 

9.	 Каксина Е. Д. Поющая женщина из Эхт Югана. Ханты-Мансийск, 2014. 128 с. 
10.	Мансийские (вогульские) песни. Сост. Ромбандеева Е. И. Ханты-Мансийск, 1998.
11.	 «Песни о судьбе» (Личные песни»). Сост. Слинкина Т. Д. Ханты-Мансийск, 2013. 
12.	Сказки, песни, загадки народа манси. Сост. Кумаева М. В. Ханты-Мансийск, 2015. 
13.	Старинные песни народа манси (в записи Б. Мункачи, 1888-1889). Ханты-Мансийск, 2015.
14.	Соловар В. Н. Способы выражения эмотивности в хантыйском языке // Вестник Угроведения 

№ 3 (10) 2012. Ханты-Мансийск, 2012. С. 60-68.
15.	Роббек Л. В. Функционально-семантические особенности языка олонхо. М. 2009. 26 с. 
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170 Огромное количество материалов по отношениям Солнца и Луны в мифах различных народов собрано в указателе 
Ю.Е. Березкина (Березкин 2014, A14. Затмения: отношения солнца с луной: A737.7..10.-.25.27.-.29.31.35.37.38.40.42.-
.44.50.-.52.53.59.61..62.65.67.68.70.-.73).
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Небесную божественную девушку тысячи  лю-
дей не могут выгнать из дому. Придет время, 
она сама уйдет. (Солнечный луч) [8, № 6]. 

Примечательно, что хантыйские загадки о 
Вселенной, солнце, небе, месяце, как можно 
судить по их собранию [8] явно соотносятся с 
иным миром реалий и иными представлениями.

2. Миф о происхождении созвездия. 
Среди мифологических рассказов ханты 

имеется такой текст: три крылатых человека – с 
Ваха, с Оби и с Енисея – бегут за лосем, вахов-
ский бросает ковш, убегают на небо: «Теперь на 
небе три звездочки: это охотники бегут за лосем, 
а ковш это котел, который один из них бросил» 
[9, 69 текст № 7]. 

Судя по всему, здесь рассказывается о созвез-
дии Ориона, и понятно. что ковш тут – Большая 
медведица. Очевидно, что записанный вариант 
является довольно поздним: в нем отражена 
география расселения ханты, но акцентирована 
особая значимость ваховского региона для рас-
сказчика.

У эвенов имеется загадка о созвездии, ко-
торое по эвенски называется «Горные бараны» 
(что имеется в виду, установить не удалось). Пе-
ревод ее таков: 
Три человека горного барана пешком пресле-

дуют, всю жизнь преследуют, и не отстают, и 
не догоняют [6, 113, 256, № 22]. 

Несмотря на скудость сохранности жанра 
мифологических рассказов у эвенов, нам из-
вестны по крайней мере два варианта нарра-
тива, объясняющего происхождение такого со-
звездия [10, 17; 11, 22, 42]. Варианты этих рас-
сказов разобщены и в сильной степени транс-
формированы.

Мифологический рассказ о превращении 
охотников, преследующих зверя, в созвездие, 
известен  у канадских эскимосов [2, 243-244].

Группа сюжетов «Космическая охота» из-
вестна в большом количестве сюжетов и их 
вариантов [12, B42: B42A-B42K]. Как и в  пре-
дыдущем случае, в тех традициях, где мы фик-
сируем загадки с мифологической сюжетной ос-
новой, почти не представлены мифологические 
рассказы с тем же или сходным содержанием.  

К рассмотренным здесь мифологическим 
рассказам примыкают следующие хантыйские 
загадки, связь которых с космической мифоло-
гией обско-угорских народов почти утрачена 
или далеко не очевидна: 
Из какого ковша воды не глотают, из какого 

хорошего черпака не снимают жир? (Созвездие 
Большой Медведицы). 

Хорошим охотником прослеженные лосиные 
следы. (Созвездие Лося – Млечный путь). 
По черной земле божественная нарта про-

неслась, только снежные глазки рассыпались. 
(Млечный путь).
Утром ли, вечером ли одна и та же важенка 

раньше всех домой приходит.  (Утренняя Звез-
да) [8, №№ 11-14].

3. Загадки о звездном небе как предмете с 
отверстиями. 

У ханты записаны следующие загадки о все-
ленной и звездном небе: 

1) Высоко над домом священный лабаз. (Все-
ленная, Белый свет) [8, № 1]; 

2) На потолке оленья шкура, съеденная ли-
чинками оводов. (Звездное небо). 

Аналогичная загадка есть у эвенов: Боль-
шая-большая черная покрышка с многими-мно-
гими отверстиями есть (Ночное небо) [6, 114, 
№ 24].

Содержание этих загадок может быть по-
ставлено в связь с мифологической экспозици-
ей, зафиксированной в одном из эвенкийских 
эпических сказаний: «Давно, давно, когда зем-
ля только становилась, когда небо-матушка 
подобно опрокинутому чуману было, жил 
один человек. Когда земля, словно ковер-ку-
малан, расстилалась, жил он, собирая ягоды. 
Появившаяся гора с холмик была, когда он 
жил; появившаяся река как ручеек была, когда 
он жил. Трава только пробивалась, а дерево 
величиною с четверть было, когда жил мата. 
Если посмотреть, что за жилище было у 
этого маты, оказывается чум-утэн из плах. 
Звали этого молодца Гарпас-мата-Гарпану-
чан» [13, 257]. 

Опрокинутая посуда с дырками – одна из 
форм представлений звездного неба в загад-
ках: у эвенов подобной загадки не отмечено, но, 
возможно, она отыщется среди загадок других 
тунгусо-маньчжурских народов (странно, но за-
гадки о Вселенной, небе и небесных светилах у 
тунгусо-маньчжурскх народов, в отличие от за-
гадок о других объектах, не показывают общно-
сти). В данном случае эвенкийский эпический 
текст сохраняет нам мифологический элемент, 
реализуемый в загадках, представляющих раз-
ные этнические традиции.

4. Этиологическая сказка о том, почему у 
глухаря брови красные: трансформации нар-
ратива.

У ханты известна следующая сказка с назва-
нием «Почему у глухаря глаза красные» Вот ее 
текст:

Когда-то жили все птицы вместе и не уле-
тали в теплые края. Стало холодно, собрались 
птицы улетать на юг. Собрались все вместе и 
решили завтра лететь. Глухарь ночевал отдель-
но. Утром он прилетел туда, откуда должны 
были улетать птицы, но место было пустое, 
птицы уже улетели. Глухарь так долго плакал, 
что у него покраснели глаза. Весной птицы при-
летели. Он рассказал, как провел зиму. Боровая 
птица решила больше не улетать на юг. Водо-
плавающая птица пе поняла глухаря и стала на 
зиму улетать [9, 76, текст № 17]. 

Аналогичная сказка, объясняющая, почему 
у глухаря красные брови, есть у эвенов [14, 34-
35; 5], и у кетов [15, 80-81]. Согласно указате-
лю Ю. Е. Березкина, аналогичный сюжет имеет 
широкое распространение в Сибири: перечень 
народов, которым он известен – алтайцы, тофа-
лары, шорцы, восточные ханты, кеты, северные 
селькупы, эвенки (туруханские, енисейские, 
сымские, баунтовские, Бурятии), эвены [12, 
В74, Красноглазый глухарь. 34-36].

Несомненно на основе данного этиологи-
ческого рассказа появилась хантыйская загад-
ка, сохраняющая основное содержание текста  
Птицы в теплые края улетают, глухарь сидит 
и плачет. Осень [8, № 36]. Любопытно, что 
предметом загадки становится нематериальное 
фенологическое явление природы, а не наблю-
даемый материальный объект. 

В ресурсах Интернета отмечена эвенкийская 
загадка «У кого брови красные?» (У глухаря). 
Следовательно, процесс преобразования по-
вествовательного текста, причем текста опять- 
таки мифологического – здесь перед нами эти-
ологический рассказ – в загадку может просле-
живаться даже внутри одной этнической тради-
ции: у эвенков эта сказка также имеет широкое 
распространение.

Сделанные наблюдения и отмеченные ана-
логии вскрывают наличие предметных и сю-
жетных акциональных связей между такими, 
казалось бы разными фольклорными формами, 
как мифологические рассказы и сказки и малые 
афористические жанры фольклора – загадки. 

Заметно, что загадки чаще всего оказываются 
какими-то последними реликтами космогониче-
ских  мифов и мифологических рассказов там, 
где данные формы утрачиваются полностью 
или находятся на грани исчезновения – такова 
ситуация с космическими мифологическими 
рассказами у тунгусо-маньчжурских народов, 
чукчей и коряков, азиатских эскимосов, у кото-
рых, в отличие от эскимосов Аляски, Канады и 
Гренландии, мы пока не обнаружили ни одного 
образца таких рассказов по наиболее полным и 
репрезентативным собраниям фольклора ази-
атских эскимосов. В этих случаях эволюция от 
мифа к загадке связана с внутренними измене-
ниями традиции или какими-то закономерно-
стями взаимодействия фольклорных традиций 
более высокого уровня – например, азиатской и 
американской.  В фольклорной традиции ханты, 
напротив, удается отмечать одновременное су-
ществование нарративных текстов – мифологи-
ческих рассказов или сказок – и образцов малых 
фольклорных жанров, прямо отсылающих к та-
ким текстам, как загадка о глухаре, или связан-
ных с ними опрсредовано, как о звездном небе 
и небесных светилах.  Мотив важенки, приходя-
щей к людям [8, № 14], как думается, отражает 
традицию соотнесения мифологических рас-
сказов с загадками, однако же датируется явно 
поздним временем, временем появления олене-
водства у обско-угорских народов.

К сожалению, пока остается гипотезой воз-
можность бытования какой-то части загадок в ка-
честве мнемотехнического средства для мифоло-
гических повествований или функционирования 
загадок  такого типа в качестве  испытания на зна-
ние фольклорного репертуара в мифологической 
сфере. Возможно, какие-либо новые материалы 
позволят подтвердить данное предположение, 
тем более, что фольклор обско-угорских народов,  
по мере того, как более фундаментально мы его 
изучаем,  демонстрирует нам архаическое состо-
яние не только в системе жанров, сижетов и мо-
тивов, но и в области прагматики, определенного 
содержательного наполнения и форм исполни-
тельского  применения одних и тех же сюжетов.
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Противопоставление «Богатый» – «Бедный» в 
формах его реализации в фольклоре, прежде все-
го в повествовательном фольклоре, представляет 
интерес в самых разных перспективах. В традици-
онном этнографическом приближении это имуще-
ственное состояние плюс социальные отношения 
с приоритетами последних и  трактовкой их как 
классового антагонизма [1; 2; 3; 4]. К. А.  Нови-
кова писала: «Как и у других народов, у эвенов 
есть сказки о богатых и бедных. По сравнению 
с другими бытовыми сказками они являются бо-
лее поздними, так как могли возникнуть лишь в 
период разложения первобытнообщинного строя» 
[5, 143], хотя не привела примеров таких сказок 
в составленной ею же сборнике, вступительная 
статья к которому здесь цитируется. Первое из-
дание цитируемой работы К. А. Новиковой уви-
дело свет в 1958 году и ее рассуждения понятны, 
но в перепечатке этой статьи в новом издании 
сборника эвенского фольклора 1987 года пози-
ция исследовательницы ничуть не изменилась.

Странно, но те авторы, кто рассматривал мо-
тивы богатства и бедности и взаимоотношения 
богатых и бедных в фольклоре народов Сибири 
не пытались сопоставлять фольклорный мате-
риал с этнографическими данными и наблюде-
ниями. Этому находится свое объяснение: тема 
коллективного социального протеста, несмотря 
на всю желательность ее появления для этно-
графов и фольклористов марксистского тол-
ка, в нарративном фольклоре народов Сибири 

не проявляется (как, впрочем, и в других фольк- 
лорных жанрах), а события, относящиеся к пе-
риоду коллективизации и преобразования жиз-
ни и быта коренных народов Сибири в 1930-е 
годы и ныне описываемые в исторических тру-
дах, показывают социальный протест совсем 
иной направленности [6; 7]. Показателен один 
из лозунгов ненецкой мандалады «Долой кула-
ков и бедняков – мы все одинаковы» [8]. Ана-
логичные протестные выступления, которые по-
лучили широкую известность относительно не-
давно, имели место во второй половине 1940-х 
годов на Чукотке [9].

Характеристика богатства и бедности как 
социальных явлений при ее рассмотрении в не 
вполне традиционном этнографическом ракур-
се вскрывает ряд нюансов в исследовании фоль-
клора и этнографии. Прежде всего это специфи-
ка или степень адекватности отражения реалий 
действительности в фольклоре в продолжение 
вечной темы «Фольклор и этнография» – об-
ласти, где как раз ожидается наиболее сильное 
проявление межкультурных аберраций и куль-
турных взаимовлияний, а чаще всего влияния 
политически активной культуры на политиче-
ски инертную культуру. Невозможно оставить 
без внимания также и проблемы генезиса оп-
позиции «богатство» / «бедность» и самый ка-
чественный характер этой оппозиции в ее воз-
можных проявлениях. В рамках современной 
этнографии и культурной антропологии весьма 

перспективной выглядит возможность изучения 
противопоставления «богатство» / «бедность» 
как компонента системы культурных ценностей. 
Существенно, что при этом нам придется обра-
тить внимание не только на абсолютные величи-
ны этих ценностей (престижность vs отсутствие 
оценки богатства и сострадание vs иные оценки 
бедности, например, бедность как последствие 
лени), но и их соотносительность и переход из 
одного качества в другое с его разнообразными 
механизмами. Кроме этого, интересным объек-
том рассмотрения является связь имуществен-
ного достатка и потестарности.

В не вполне традиционном этнографическом 
ракурсе проблема богатства и бедности в фоль-
клоре – это частный аспект специфики или степе-
ни адекватности отражения реалий действитель-
ности в фольклоре в продолжение вечной темы 
«Фольклор и этнография», а также проблемы 
генезиса оппозиции «богатство» / «бедность» и 
самый характер этой оппозиции. В рамках совре-
менной этнографии и культурной антропологии 
весьма перспективной выглядит возможность из-
учения противопоставления  «богатство» / «бед-
ность» как компонента системы культурных цен-
ностей, при этом нам придется обратить внима-
ние не только на абсолютные величины этих цен-
ностей (престижность vs отсутствие оценки бо-
гатства и сострадание vs иные оценки бедности, 
например, бедность как последствие лени). Есть 
интересный опыт исследования представлений о 
богатстве у ненцев в условиях современной куль-
туры [10]. Осознается необходимость комплекс-
ного этнографического рассмотрения проблемы, 
выходящего за рамки материальной характери-
стики культуры этноса и отношения богатства и 
бедности к проблеме потестарности [11], Есть и 
опыты рассмотрения поставленной проблемы на 
собственно фольклорном материале [12, 13], хотя 
кеты и их фольклор в этом плане представляют 
не самый репрезентативный материал ввиду ма-
лочисленности самого этноса, изолированности 
культурной традиции и не слишком большого 
объема фольклорных записей, а каракалпаки – 
поздний по времени и весьма высокий уровень 
развития фольклорной традиции, отдаленный от 
этнографической реальности.

Изучение представлений о богатстве и бед-
ности по источникам, относящимся к этногра-
фии и социальной истории имеет свои соб-
ственные задачи, главная из которых и изучение 
структуры социума и взаимоотношения отдель-
ных социальных групп, различающихся по при-
знаку богатства и бедности. Это важная про-
блема социальной истории коренных народов 
Севера, Сибири и Дальнего Востока, которая 
всегда привлекала к себе внимание этнографов, 
особенно в первой половине  XX века, ныне у 
этой перспективы обозначаются новые задачи.  
Одна из них – насколько адекватной была госу-
дарственная оценка богатых и бедных в услови-
ях тайги и тундры в локальной системе средств 
жизнеобеспечения и представления о минимуме 
и излишках.

Тема настоящей работы – такие представле-
ния о богатстве и бедности. Которые характер-
ны для традиционной этнической культуры на-
родов Западной Сибири в целом, и не осложне-
ны опытом соприкосновения с представителями 
иных культур, спроцецировавшими сдвиг в си-
стеме ценностей этноса. Хотя, как показывает 
опыт, разнообразные заимствования в фолькло-
ре так или иначе отражаются на традиционных 
мировоззренческих понятиях и этических пред-
ставлениях.

Противопоставление богатых и бедных в 
среде сказочных персонажей у народов Си-
бири привлекало внимание фольклористов в 
1950-е–1980-е годы и рассматривалось как про-
явление имущественного расслоения и как зачат-
ки классовых противопоставлений (см. выше). 
При этом исследователи не обращали внимание 
на такие мотивы, как одинокий «бедный» (не 
имеющий ничего) герой в эпосе – мотивы, не 
имеющие социального звучания прежде всего 
ввиду отсутствия социального пространства, то 
есть классово, имущественно или потестарно 
расслоенного социума. Между тем именно эти 
мотивы ведут нас к пониманию самого проти-
вопоставления «богатство-бедность», как соци-
окультурной оппозиции, «богатые-бедные» как 
социальной оппозиции, «богач-бедняк» как оп-
позиции героев нарративов – сказок или неска-
зочной прозы171. 
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171 В эпических жанрах те группы персонажей, которые могут рассматриваться как богатые и особенно как бедные, обра-
зуют особую социальную категорию и фактически – свой локус: пример – цахар, периферия ханской ставки, где живут те, 
кто слушит при ханском дворе в калмыцком эпосе «Джангар»: герои этой среды не играют в повествовании значительных 
ролей (иногда выступают в функции помощников) и выступают только как альтернативный временный локус с альтерна-
тивным социумом для эпических героев.
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Архаический характер фольклорной тради-
ции большинства народов Сибири позволяет не 
только оценить трактовку богатства и бедности 
как социально-потестарных характеристик на 
определенных этапах эволюции и в определен-
ных формах организации социума, но и просле-
дить генетические связи отдельных сюжетов и 
мотивов в системе жанров и сюжетов. Особый 
интерес вызывает рассмотрение понятий богат-
ства и бедности у народов Западжной Сибири, 
фольклорные традиции которых уже испытали 
воздействие со стороны других этносов, в част-
ности русской фольклорной, прежде всего ска-
зочной традиции.

При просмотре материала по сказкам и эпи-
ческим сказаниям народов Сибири на предмет 
актуализации концептов «богатство» и «бед-
ность», «богатый» и «бедный» по репрезента-
тивным собраниям172, включающим наиболее 
авторитетные издания текстов, выявляется це-
лый ряд парадоксальных особенностей осмыс-
ления понятий «богатство» и «бедность», раз-
личия в трактовке которых, как можно видеть, 
зависят не столько от этнических традиций, 
сколько от полноты собранного материала и его 
качеств, в частности, присутствия или отсут-
ствия авторских «сказов» или собраний с зао-
стренными социальными мотивами.

Вот образец текста, более или менее согласу-
ющийся в представлении о богатых и бедных с 
тем, что мы привыкли усматривать в фольклоре 
народов Сибири: 

«Давным-давно, никто из старых манси не 
помнит – когда, жили-были муж и жена. Жили 
они очень богато, не знали и не ведали никакой 
нужды. Было у них несметное количество оле-
ней. Оленей богатой семьи пасли бедные пасту-
хи-манси» (манси: «Сали-урнэ-ойка» [15, 431]. 
Далее по сюжету сын этих оленеводов сам, на-
блюдая за трудом пастухов, становится труже-
ником. Последнее весьма любопытно в плане 
оценки привнесенных социальных трактовок 
сюжетов, близких к бытовым сказкам или не-
сказочной прозе – согласно внешним идеологи-
ческим установкам отрицательный богатый ге-
рой неисправим и может быть только наказан за 
свои негативные качества, носителем которых 
он с обязательностью должен являться согласно 
имущественному положению.

Согласно мифологическим текстам хантов 
и манси, Богатство – это прежде всего качество 

природы, которым может при благоприятных 
комфортных обстоятельствах пользоваться че-
ловек. Наглядным примером такого понимания 
богатства является следующий мансийский 
текст – «Медвежья песня о старике Филине»: 
Направляюсь я искать места, богатые ягодой,
Направляюсь я искать места, богатые 

шишками,
Какая же это показалась передо мною река?
Как вещий зверь, пытаюсь узнать:
Это река, которая в прошлом году
Была богата весенней рыбой;
Эта река, которая в прошлом году
Была богата осенней рыбой.
На пей тогда хоть и стоял запор с жердями,
На ней тогда хоть и стоял запор со стойка-

ми. [15, 317].
Любопытный пример понимания личного бо-

гатства вне оппозиции с иными персонажами 
нарративной основы сюжета представлен в ман-
сийском тексте «Медвежья песня о спуске с неба»:
Верхний Дух, отец мой 
В люлык и и меха черного зверя, 
В богатом гнездышке / Вырастил меня.
В люльке из меха красного зверя, 
В богатом гнездышке / Вырастил меня,
В семи домах с одним выходом 
Не выпуская, меня вырастил. <…>
Отец надевает
И снова говорит:
– Ну вот, доченька, Уж как- я уйду.
Своего богатого гнездышка
Из собольих шкур, из звериных шкур
Не покинь, смотри! [15, 301].
Несмотря на сюжетные ожидания, задан-

ные экспозицией, в этом тексте речь ведется 
не о дочери богатого семейства, а о медведице,  
предназначение которой, реализуемое в финале 
– прийти к людям, то есть стать предметом мед-
вежьего праздника.

Представления о богатстве и бедности в по-
вествовательном фольклоре хантов прослежи-
ваются на иных образцах  сказочных текстов. 
Прежде всего это бытовые сказки причем тек-
сты из записей М.Ошарова 1930-х годов. В этом 
материале мы можем ожидать усиления соци-
альных мотивов антагонизма богатства и бедно-
сти, но наши ожидания не оправдываются в пол-
ной мере. Рассмотрим текст сказки «Ими-Хиты 
и Вошинг Урт» [16], где мотив богатства актуа-
лизируется в контексте сватовства героя:

«Живут бабушка с внуком. Бабушка сидит 
дома, прядет нитки, внук бегает на улице и 
играет. Долго ли, коротко ли так жили, внук 
подрос, стал ходить на  охоту и на рыбалку.
Так они жили. Вот однажды внук говорит 

бабушке:
– Бабушка, пойду-ка я к Вошинг Урту сва-

тать его младшую дочь.
… Уговорил бабушку. Собрался. Вышел на 

улицу, бросил свои подволожные лыжи  и, куда 
они носами встали, туда и пошел. <….>
Долго ли, коротко ли шел, вышел к огромно-

му городу.  Оглядел город кругом. Богатый дом 
всегда выделяется. Ими-Хиты вошел в этот 
приметный дом. Видит, Вошинг Урт сидит. 
Вошел, поздоровался:
– Здравствуй, дедушка Вошинг Урт!
– Здравствуй, здравствуй, внучек! Какими 

судьбами тебя сюда занесло, 
какими судьбами тебя сюда привело?
– А-а, я, несчастный, так себе брожу. 

Устроили пир по случаю прихода гостя. Долго 
ли, коротко ли пировали, Ими-Хиты говорит 
Вошинг Урту:
– Я пришел к тебе торговаться-рядиться. 

Пришел свататься к твоей 
дочери, которую ты держишь в богато 

убранной горнице. Может быть, надумаешь 
выдать ее за меня?
Вошинг Урт опустил свою голову и держал 

ее так ровно столько времени, сколько варится 
котел. Затем поднял голову и говорит:
– Что плохого в том, чтобы дочь замуж от-

дать? Отдам. Но ты сделай мне одно  дело. У 
нас на краю города прижился летающий вели-
кан Тунгх с женой. Они же семь лет ежеднев-
но похищают людей из моего города и кормят 
своих детей. Так они будут похищать людей до 
тех пор, пока не будут летать их дети. Вот 
если ты сумеешь увести прочь Тунгхов, тогда я 
отдам за тебя мою дочь».

Далее по сюжету Ими-хиты оказывает по-
мощь детям птицы-великана Тунгха, дети уле-
тают, а сам Тунгх становится помощником юно-
ши. Финал текста таков: «Пошел Ими-Хиты к 
Вошинг Урту и говорит: – Что приказано было, 
я сделал.
– Теперь можно настоящий пир устроить, – 

говорит Вошинг Урт.
На весь город, на все юрты пир устроили. 

Месяц пировали, неделю пировали. Праздник 
кончился, теперь счастливо живут».

Эта хантыйская сказка во многом нетипич-
на в сравнении как с пролтивопоставлением 

богачей и бедняков – оно выражено только на 
словесном уровне в характеристике вновь вво-
димых героев, Вошинг-Урта и его дочери, так и 
в сравнении с волшебно-героическими сказка-
ми, с которыми ее роднит устранение героя-зло-
дея – однако, в отличие от эпических шаблонов, 
герой не лишает жизни своего антагониста, а 
приручает его.

Показательно, что финал сказки «На весь 
город, на все юрты пир устроили» как бы 
уравнивает всех потенциальных героев сказки 
в социальном и имущественном положении, и 
это наблюдение может стать перспективным 
в изучении социальных мотивов тех волшеб-
ных и волшеюно-нероических сказок, кото-
рые оканчиваются общим пиром, пиром на 
весь мир.

Мотив богатства или достатка в связи со сва-
товством представлен и в сказке «Три снохи» их 
того же собрания М. Ошарова [16].

Однако в этом стесте сразу же заметны заим-
ствованные мотивы: такие персонажи как купе-
ческая дочь и боярская дочь, выдают если не са-
мый факт появления русского сюжета у ханты, 
то по крайней мере признаки влияния русского 
сказочного фольклора на хантыйский.  Приве-
дем начало этого текста:
В Малой Сосьве жили старик со старухой. 

Был у них сын.Все, живущие на Малой Сосьве, 
– охотники на красного и черного зверя. Малыш 
вырос и начал  тоже охотиться.
Однажды сели они обедать. Старуха завела 

разговор:
– Старик, мы с тобой состарились. Сын 

наш вырос и начал охотиться, ходить по лесам, 
ездить по водам. Надо искать ему жену.
Старик говорит: ‘
– Здесь нет подходящих невест. Ты ведь 

сама знаешь,. что мы живем на людной доро-
ге, у нас много бывает проезжих снизу и свер-
ху. Приедет хороший гость, плохая невестка ни 
еду приготовить, ни питья запасти не сумеет. 
Я так думаю: в Шеркалах живет один купец, у 
него есть дочь. Его дочь и сосватаем.
– И правда, так ладно будет, – говорит ста-

руха. Как сказали, так и 
сделали. Съездили в Шеркалы, сосвата-

ли купеческую дочь. Приехали домой и стали 
жить-поживать.
Купеческая дочь готовит еду, приготовляет 

питье. Долго ли, коротко ли так жили, однаж-
ды после обеда старик говорит снохе:
– Ну, сношенька, дочь купеческая, пригото-

вила бы ты мне деревянный котел.
-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
172 Работа основана на электронном собрании сказок народов мира, в котором присутствуют наиболее объемные и авто-
ритетные издания, см. [14].
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Задумалась купеческая дочь: что за деревян-
ный котел, и как его делают?
Старик сидел-сидел и говорит:
– Сноха, дочь купеческая, слышишь или нет? 

Приготовь мне деревянный котел.
Сноха, дочь купеческая, говорит:
– Откуда мне знать, как делается этот де-

ревянный котел? Рассердился старик, вскочил и 
говорит:
– Не надо мне такую сноху, которая не уме-

ет ничего делать!
И прогнал свою сноху, дочь купеческую. 

Опять стали жить втроем.
Много ли, мало ли жили, однажды сели обе-

дать. За обедом старуха говорит:
– До каких же пор сын наш будет так хо-

дить? Мы скоро совсем состаримся,  надо по-
дыскать ему жену. Старик рассуждает:
– Что пользы взять плохую? Брали купече-

скую дочь. купеческая дочь не 
сумела ужиться. Я думаю, надо посватать 

дочь городского боярина.
Поехали опять в Шеркалы, сосватали бояр-

скую дочь. Приехали домой, стали жить-пожи-
вать. Боярская дочь еду готовит, питье припа-
сает.
Долго ли, коротко ли так жили, однажды 

после еды старик и говорит:
– Ну, сношенька, дочь боярская, сделай-ка 

мне деревянный котел.
Боярская дочь задумалась: как сделать дере-

вянный котел? А старик 
сидел-сидел и говорит:
– Сноха, дочь боярская, я тебе по-хантыйски 

говорю, сделай мне деревянный  котел.
– Да откуда мне знать, как этот деревян-

ный котел делается? Вскочил старик   и гово-
рит:
– Не надо мне такую сноху, которая не уме-

ет ничего делать!
И прогнал свою сноху, дочь боярскую. Мно-

го ли, мало ли времени прошло после этого, од-
нажды старуха говорит старику: 
– Ну как, старик, до каких пор наш сын бу-

дет без жёны ходить? Мы умрем, как он один 
будет жить? Старик говорит: 
Э, старуха, как хочешь, я теперь в окрестно-

сти не знаю, кого взять... 
Сосватали купеческую дочь, не смогла 

ужиться, взяли боярскую дочь, тоже не вытер-
пела.
Старуха говорит:
– Нечего нам искать невест из богатых 

мест. Вот, здесь у нас, на берегу, у спуска к 
охотничьему амбару, живет девушка-сиротка. 

Старик отвечает:
– Как хочешь, как тебе нравится.
– Если захотят прожить свой век по-хоро-

шему, то и так проживут, – говорит старуха.
Поговорили, посудили, позвали сына.
– Сынок,-говорит мать, – мы опять заду-

мали искать тебе жену. Решили теперь  взять 
местную. Подойдет тебе сиротка-девушка, ко-
торая живет у спуска к амбару?
– Вам лучше знать, какая сиротка у вас ужи-

вется. – Мать сходила, уговорила  сиротку-де-
вушку, – и мигом справили свадьбу. 
Отпировали и стали жить-поживать.
Далее по сюжету задача «Сделай мне дере-

вянный котел» оборачивается загадкой, смысл 
которой – «дай мне трубку с табаком». To одна 
задача, которую отец задает сыну – сократить 
дорогу – также оказывается скрытой загадкой, 
которую отгадывает невестка: чтобы дорога ка-
залась короткой, надо петь.

Еще один мотив, в котором более чем нагляд-
но – в виде устойчивых формул – в хантыйском 
повествовательном фольклоре реализуется про-
тивопоставление бедных и богатых второсте-
пенных персонажей повествования – это мотив 
богатырского пира. Он обнароуживается в изу-
ченном нами материале в двух текстах, котрые, 
как нам кажется, имеют близкую, нов се же не-
тождественную жанровую отнесенность. Пер-
вый из них – текст «Камень семпыр» [15, 91-
100], который мы склонны считать богатырской 
сказкой, хотя и с необычным сюжетным напол-
нением. Приведем описание этого пира:  
Племянник вызвал его. Дядя свалился к ним, 

как издалека падающая капля дождя, как изда-
лека падающая снежинка. Они устроили боль-
шой пир для всей деревни, устроили большой 
пир для всего города. Месяц или неделю ели они. 
Богатая женщина, богатый мужчина облизы-
вали пальцы; бедная женщина, бедный мужчи-
на унесли еды на месяц, унесли еды на неделю 
[15, 100].

Весьма сходное, сожержащее почти те же 
формульные словосочетания описание богатыр-
ского пира встречается в тексте «Сыновья муж-
чины с размашистой рукой и Тяпарской женщи-
ны» [15, 141-160]. Мы полагаем, что этот текст 
можно отнести к образцам хантыйского герои-
ческого эпоса в прозаической форме исполне-
ния. Вот как выглядит описание богатырского-
пира в этом повествовании:
Там был устроен большой пир для всего горо-

да, для всей деревни. Сколько ни есть в месяце 
многочисленных и длинных недель, они пили и 
ели. Богатая женщина, богатый мужчина брали 

концами пальцев один кусочек, брали два кусоч-
ка, поели и удалились. Бедная женщина, бедный 
мужчина ели и пили, сколько ни есть в месяце 
многочисленных длинных недель [15, 156].

Показательно, что этот фрагменрт не явля-
ется завершающим для текста, который имеет 
продолжение.

Мотивы «Богатырская еда» и «Богатырский 
пир» отнесены к типическим местам героиче-
ского эпоса [17, 9; №№ 13, 21]. Хантыйские тек-
сты с героическим сожержанием тут не состав-
ляют исключения и служат хорошим подтверж-
дением этому при том, что в героических сказ-
ках и эпических текстах хантов встречаются и 
иные устойчивые мотивы и типические места. 
Обращает на себя внимание то, что, хотя в пове-
ствовании среди героев социального фона есть 
«богатые» и «бедные», обе категории приглаша-
ются на пир, и «бедные» имеют возможность (и 
соответственно, право) сделать себе запас еды 
на продолжительное время.

Понятие богатства в отдельных хантыйских 
повествованиях ассоциируется с военной до-
бычей. Вот пример из небольшого по объему 
текста «Борьба с народом Ахыс-ях», который по 
жанровой принадлежности похож на историче-
ское предание: 
Когда шаманы вернулись, они сказали, что 

Ахыс-ях получат богатую добычу. А в следую-
щую ночь в лагере Ахыс-ях умер один человек. 
Наутро все войско умерло. Одна девочка оста-
лась, эту девочку подобрали Каитах-ях. С тех 
пор Ахыс-ях не нападают на Аган. Это давно 
было, много поколений прошло [15, 174].

В некоторых хантыйских фольклорных тек-
стах мотив богатства актуализируется как тема 
женского благополучия. Наглядный, хотя и весь-
ма необычный по сюжетике пример – мансий-
ское эпическое повествование «Женщина-бога-
тырь» [15, 388-400]. 

Краткое содержание начальной части еткста: 
женщина-богатырь – сестра семи братьев – по-
беждает шестерых ненцев, седьмой – Аут-Отыр 
– одолевает ее, но не убивает, женщина выхо-
дит за него замуж, но намеревается вернуться 
к братьям и для этого хочет завладеть оленьей 
упряжкой. Следует диалог: Что ты без дела все 
бранишься? – Аут-отыр спрашивает.
– Три года стало, как я за тебя, богатого 

человека, вышла, а хоть бы одно поленце на 
оленях привезла, все на себе дрова таскаю! [8, 
390]. Далее богатырша завладевает упряжкой и 
исполняет свое намерение.

Еше один мансийский текст, в котором пред-
ставлено понимание богатства как женского 

достатка – это текст «Предание о поселке Леу-
ши» [15, 428-429], похожий на образей неска-
зочной героической или исторической прозы, 
завершающийся песенной концовкой:
С Огневой стороны, с Черновскои стороны 

тридцать человек пришли, и от них, от домов 
их Леуши и поныне стоят.
Огневого рода тридцать сыновей.
Пламенного рода тридцать сыновей
Пришли с далекой стороны.
Милая синяя сторона моя,
Лесная Огневая
Родная сторона.
Люди там богато
И радостно живут,
Из шелка кроят женщины одежду.
Сердце мое, славная сторона! [15, 429].
Тема связи богатства с детским достатком 

и благополучием реденка представлена в уже 
цитировавшемся нами мансийском тексте «Са-
ли-урнэ-ойка»: Давным-давно, никто из ста-
рых манси не помнит – когда, жили-были муж 
и жена. Жили они очень богато, не знали и не 
ведали никакой нужды. Было у них несметное 
количество оленей. Оленей богатой семьи пасли 
бедные пастухи-манси. День и ночь они смотре-
ли за оленями у подножия Уральских гор.
У богатых оленеводов был единственный 

сын, они его очень любили и баловали. Одежду 
он носил нз дорогих оленьих шкур, к столу ему 
подавали дорогие кушанья. Но юноша был лени-
вым и беззаботным. День проходит, два прохо-
дит, а он ни в лес на охоту не сходит, ни в чум 
дров не занесет [15, 431]. Однако к концу по-
вествования югоша из богатой семьи перевос-
питывается и превращается в положительного 
героя.

Мотивы, порицающие богатых, появляют-
ся в сильно руссифицированных сказках, при 
этом смысловая составляющая в них доходит до 
абсурда. Рассмотрим мансийскую сказку «Эк-
ва-пырись и купец» [15, 377-384] – вот ее экс-
позиция:

«В божьем городе, в царском городе живет 
купец. Бедняки приходят к нему молить и про-
сить хлеба. Он их бьет, пинает ногами, ругает 
и выгоняет вон. Собираются к нему бедняки но-
чью, собираются днем. Он посылает бедняков 
на другую сторону Ледовитого моря прессовать 
уголь. С народом обходится он очень плохо. 

В этом текстк Эква-пырись, персонаж, кото-
рый для фольклора манси может считаться ми-
фологическим героем второго поколения, наде-
ляется функциями борца за справедливость и за 
благо простого народа. Еще одна иллюстрация 
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такой же трактовки образа Эква-пырися – финал 
данного текста: 
Все сняли шапки. Эква-пырись показался с 

парохода. Идут с царской дочерью, взявшись 
под руку. Люди стали кричать: – Наш бог, наш 
царь приехал!
Эква-пырись пришел домой. Сделал богатую 

свадьбу, чтобы всей деревне наесться, всему 
городу наесться [15, 383]. В заключении сказки 
царь уступает Эква-пырисю свое место и стано-
вится у него помощником.

Считается, что Эква-пырись, хантый-
ский Ими-хиты – персонажи, тождественные 
Мир-сусне-хуму, представляющему обскко-у-
горский пантеон «За миром смотрящий чело-
век»., в нем еще ощутимы черты героя-перво-
предка [15, 45-46]. Как пишет Н. В.  Лукина, 
«Дальнейшее развитие образа Эква-пырися, а 
вместе с тем и превращение мифологической 
сказки в бытовую прослеживаются в мапсий-
ских текстах [15, 377-388, № 141–143]. Сказ-
ки такого рода специально проанализированы 
А.  И. Баландипым (см. [18]). Здесь наиболее 
выпукло проявляются черты Эква-пырися как 
«низкого» героя (по терминологии Е. М. Меле-
тинского). Он – бедняк, купеческий пли царский 
работник, плохо одет, у него повое имя Ванька 
и уничижительный признак – сопливый нос, 
но по сообразительности, уму и находчивости 
он превосходит всех остальных и, как водится, 
выходит победителем в любой ситуации. Герой 
защищает бедняков от угнетателей, одурачивая 
или побеждая хитростью и смекалкой богача 
Усынг-отыра, шамана, русского богатыря, куп-
ца, царя, попа и т.д.» [15, 47]. 

В этих текстах понятие богатства актуализи-
руется в контексте чужих, русских социокуль-
турных реалий и наслаивается на гротеск изо-
бражения действительности, в особенности – ее 
социальной составляющей, которая полностью 
чужда традиционному обществу обско-угор-
ских народов.

Те же мотивы связанные с дейсвтиями ана-
логичного персонажа мы находим в мансийской 
сказке «Сказка о Миленьком» [15, 385-388].

Вот фрагмент из нее: Их взяли и всех поса-
дили в тюрьму. После этого Миленький собрал 
всех бедняков и нищих. Наменял мелочи: три 
копейки, пять копеек. Наложил мелочи полне-
хонько в мешок. Раздал все деньги беднякам. Го-
ворит царю:
– Я хочу, пожалуй, домой идти [15, 388].
То, что богатство в отдельных фольклорных 

произведениях ассоциируется исключительно 

с инокультурными, русскими реалиями, как ве-
щественными, так и социальными, наглядно 
показывает мансийская сказка «Охсар-ойка и 
Король-ойка» [15, 469-472]. Приведем фрагмент 
этого текста: «Его жена и Король-ойка подня-
лись на берег. Все в дом вошли. Красиво и богато 
оделись в новые пальто, сапоги. Наелись. Легли 
спать. Стол с едой не убран, так н стоит.
На другой день корабль показался. Охсар-ой-

ка смотрит: это царь со своим народом в го-
сти едет. Охсар-ойка был одет в тонкие сук-
на, в тонкие шелка. Корабль к берегу причалил. 
Царь поднялся на берег, думает: «Какой бога-
тый мужчина! Поэтому он и просил весы. Ка-
кой счастливый зять!» [15, 472]. 

В этом тексте, содержащем мотив обмана в 
демонстрации имущественного богатства (как в 
сказке Ш. Перро «Кот в сапогах» нет вообще ни 
одной реалии, которую можно было бы связать 
с культурой обско-угорских народов. То, почему 
Охсар-ойка убивает реальных владельцев того 
имущества, которое он выдает за свое и чем они 
виноваты перед ним или перед кем-то другим – 
остается непонятным в конткесте того гуманно-
го отношения к богатым героям сказок, которое 
характерно для сказок обско-угорских народов.

Источником богатства могут быть герои со 
сверхъестественными способностями. Такова 
мансийская сказка «Волшебная палка» [15, 467-
468]. Содержание этого текста сводится к тому, 
что старик, принимающий облик глухаря, ода-
ривает юношу едой и дорогими предметами, ко-
торые крадет городской старик; в конце скакзи 
юноша убивает этого старика.

Пример, рассмотренный выше, нельзя на-
звать типичным для трактовки богатства и отно-
шения к богатству у манси и хантов. В гораздо 
большей степени эти социальные и этические 
понятия прослеживаются в текстах, повествую-
щих о сверхъестественных существах. Показа-
тельно, что богатство, понимаемое как изобилие 
охотничьей добычи, оказывается даром сверхъ-
естественных существ – покровительницы 
охотников мис-нэ или менква, и это богатство 
легко может быть утрачено при несоблюдении 
этических норм. В рамках генеалогии угорского 
пантеона мис-нэ составляют часть сверхъесте-
ственных существ-народа мис, который счита-
ется потомками великанов-менквов. По рассказ-
км манси, люди мис живут в тайге, занимаются 
охотой, имеют в качестве собаки медведя или 
соболя, их дома богаты, внутренние помеще-
ния отделаны мехами. Сверхъестественные су-
щества мис-нэ – это молодые женщины народа 

мис, которые устанавливают отношения с охот-
никами, могут вступать с ними в связь и дарят 
охотничье счастье. Считалось, что мис-нэ среди 
были среди предков особенно удачливых охот-
ников. Приведем некоторые тексты на эти сю-
жеты полностью: 

Мис-нэ
Старик с устья Сижмы пошел ловить рыбу 

и поймал очень много. Гребет домой, смотрит: 
впереди в водовороте дочь водяного царя, жеп-
щина волосы расчесывает. Женщина окунулась, 
положила гребень, он плывет сверху по воде. 
Старик, гребя, взял гребень и положил позади 
себя в лодку. Проехал немного, а когда оглянул-
ся, то там сидела женщина. Оп погреб домой. 
Жепщина на берег вышла и вошла в дом. Его 
жена, бывшая дома, принесла рыбу.
Долго, коротко жили, Мис-нэ родила сыноч-

ка. Старика не было дома, оп куда-то ушел. 
Мис-нэ поставила котел на огонь. Челове- 
ческая женщина спрятала поварешку. Как ни 
ищет Мис-нэ, не находит поварешку. Она сни-
мает котел голыми руками. Потом говорит 
женщине:
– Если ты ие сумела жить в этом доме, бо-

гатом черным зверем, красным зверем то оста-
вайся бедной! Если бы мой сыночек начал гово-
рить, тогда только и я бы начала говорить.
После этого она ушла со своим сыночком. 

Старик пришел домой, Мис-пэ нет. У него ие 
стало силы что-нибудь добывать. [15, 449-
450].

В данном тексте Мис-нэ, встретившаяся ска-
зочному герою в  облике дочери водяного царя. 
Этот образ Мис-нэ, которая могет выступать в 
роли покровительницы охотников и хозяйки 
добычи, не столь типичен, как образ Мис-нэ из 
следующей сказки «Мис-нэ и охотники» [15, 
450-451].
Живут трое мужчин. На заре опи идут на 

реку, по которой ездил их отец, радостные от 
тормовки. Отплывают. Долго ехали, коротко 
ехали, один мужчина говорит:
– Зарядите винтовки. На следующем пово-

роте реки много зверей-юров ползает.
Зарядили винтовки. Приплыли к следующему 

повороту реки – никаких зверей-юров пет. Че-
ловек говорит:
– Зарядите винтовки. На следующем пово-

роте ходит медведь. Приехали к следующему 
повороту – никакого медведя нет.
Тот же мужчина говорит:
– Зарядите винтовки. Приедем к следующе-

му повороту – ходит лось.

Приплыли к следующему повороту – никако-
го лося нет. Говорит человек:
– Зарядите винтовки. На следующем пово-

роте дикий олень ходит.
Приплыли  к следующему повороту – никако-

го олепя нет.
– Мужики, – говорит, – подъедем к следую-

щему повороту, подъедем к яру, где наш отец 
убивал оленя.
Они подъехали к яру. Пристали, вышли на бе-

рег. Смотрят: валяются рога оленей, убитых 
их отцом. Затем сели в лодки. Долго ехали, ко-
ротко ехали, стоит Мис-нэ. Мис-нэ говорит:
– Посадите мепя.
Стали они ее сажать. Она идет к берегу, 

одна нога лосиная. Говорят:
– Ну ее, пусть остается.
Ну, так и оставили. Долго ехали, коротко 

ехали, стоит Мис-пэ. Тоже говорит:
– Посадите мепя.
Они двинулись к берегу. Начали сажать, она 

идет, одна нога оленья.
Ну, оставили ее. Долго ехали, коротко ехали, 

стоит  Мис-нэ. Говорит:
– Посадите мепя.
Начали они сажать, одна нога лошадиная. 

Поехали дальше. Мис-нэ говорит:
– Если вы не захотели поесть, то поезжай-

те. Говорит: – Если зажиточный, богатый дом 
вам пе нужен был, то поезжайте.
Они говорят:
– Что нам делать с зажиточным домом? 

У нас у самих есть зажиточный дом, богатый 
дом.
Мис-нэ говорит:
– От вашего зажиточного дома, богатого 

дома только пустые стены остались.
– У нас много полных, безразмерных амба-

ров. Мис-нэ говорит:
– Пустые стены остались. – Говорят: – У 

нас оленье стадо в сотню быков. 
Мис-нэ говорит: – Лес из сухих деревьев 

только, – говорит.
Долго ехали, коротко ехали, приехали домой – 

только пустые стены стоят. У амбаров тоже 
пустые стены стоят. Идут к оленьему стаду в 
сотню быков – они превратились в лес из сухих 
деревьев. Умерли от голоду. 

Образы сверхъестественных существ, от ко-
торых может зависметь благосостояние и доста-
ток человека, в религиозных представлениях и в 
фольклоре обско-угорских народов разнообраз-
ны, и в известных нам фольклорных повествова-
ниях и события, связанные с этими существами. 
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И действия человека-героя повествования по от-
ношению к этим существам, оказываются разны-
ми. Сверхъестветсвенные существа у махтов и 
манси не всесильны, и они могут попасть в беду 
и нуждаться в помощи человека. Один из при-
меров – рассказ «Менкв в болоте» [15, 452-453]: 
Живет один старик. Живет и думает: «Схо-

жу-ка я в лес».
Пошел. Куда повернет голову – туда и идет. 

Шел, шел и вышел к болоту. Оказывается, в бо-
лоте менкв провалился. Старик хоть и повернул 
обратно, меикв его заметил:
– Внучек, внучек! Сбегай к бабушке. Ее дом 

там, среди больших лиственниц.
Старик пошел. Пришел туда, через дверь 

слушает. Слышно – ребенок плачет. Жена 
менква говорит:
– Не плачь, сынок. Скоро придет твой отец 

и принесет тебе поесть.
Постояв на улице, старик сразу в дом вбе-

жал. Поспешно молвил:
– Дед провалился!
Старуха сходила в передний угол. Принесла 

рукав от шелковой шубы, принесла рукав от су-
конной шубы.
– Покачай моего ребенка. Старуха пошла.
Когда старик качал ребенка, мальчик пы-

тался из люльки выбраться, чтоб съесть его. 
Старик на улицу убежал. Смотрит: старуха 
вырывает целые лиственницы с корнями и бро-
сает их в сторону мужа. Менкв говорит:
– Дома ли твой внук? Что мы ему дадим? 
Пришедший мужчина думает: «Наверно, 

убьют меня». Убежал. Домой пришел. Сделал 
себе шубу из подаренного ему шелкового рукава, 
сделал себе суконный гусь из подаренного сукна.
И теперь живет счастливо и благополучно. 
Известен и опубликован вариант этого текста 

[15, 453-454]:
Жил в давние времена охотник-манси. Жил 

он один. Ходил на охоту. Однажды ушел он на 
охоту в дальний урман. Охотясь на лесных зве-
рей и птиц, он заблудился. Идет по лесу и слы-
шит чей-то крик. Этот крик похож на челове-
ческий. И охотник отправился на то место, где 
кричал человек. Мужчина-охотник увидел, как в 
болоте тонет человек. Тонущий подозвал ман-
сийского охотника ближе и говорит ему:
– Сынок, подойди сюда. Но очень близко не 

подходи, иначе и ты завязнешь.
После этих слов тонущий человек сказал 

ему:
– Сынок, у меня есть к тебе просьба: там, 

в густом лесу, стоит изба, в этой избе живет 

моя жена. Скажи ей: «Иа перепутье семи бо-
лот отец утонул».
И отправился мансийский охотник разыски-

вать ту избу. Долго, коротко шел охотник. Вот 
ои увидел избу. Подошел к ней, в дверях стал 
прислушиваться. А в это время женщина кача-
ла и убаюкивала ребенка.
– Сынок, сынок, не плачь. Отец нам приве-

зет жирного мяса.
Мансийский охотник зашел в избу, и женщи-

на перестала качать ребенка. Ребенка она все 
еще в люльке содержала, а он уже был подрост-
ком. Он язык вошедшему мужчине показывает 
– так есть хочет. И тогда охотник сказал та-
кую весть:
– На перепутье семи дорог отец утонул.
Женщина успокоила своего сына. Потом она 

отрезала рукав от шелкового платья и отдала 
доброму человеку за то, что он принес весть. 
Вышли они из дома и отправились туда, где то-
нул человек. Подошли к болоту. Женщина стала 
с корнем вырывать деревца и кидать их в боло-
то. Подала один конец дерева п вытащила сво-
его мужа из болота. И муж спросил ее:
– Чем ты, жена, отблагодарила доброго че-

ловека? Жена ответила:
– Я ему отдала рукав от шелкового платья. 

И от этих слов у него заболело сердце.
– Почему ты ие отдала все платье?!
Муж с женой отблагодарили доброго че-

ловека и отправились к себе домой. А мужчи-
на-охотник отправился дальше. Долго, коротко 
шел, снова заблудился. Никак не может найти 
дорогу домой. Так неизвестно куда идет по лесу. 
Видит – вечереет, и луна уже высоко в небе 
взошла. Слышит он, что кто-то кричит:
– Вверху повис! Помогите!
Мансийский охотник смотрит: крикнувший 

сидит на верхушке сосны. И тогда охотник 
вырвал сосну из земли и взвалил себе на плечо. 
Мужчина прислушивается, а тот покрикива-
ет:
– Кур, кур, кур!
Поставил он сосну на землю, и неведомый 

черт спрыгнул ему иа спину. Наш охотник упал 
в обморок. У этого неведомого черта был бе-
рестяной кузов, который зацепился за сук со-
сны. Кузов был огромный: он был спшт из трех 
огромных берестяных полотей. Мужчина-о-
хотник очнулся. Взял кузов, взвалил на плечи и 
отправился искать свою деревню. Долго шел и 
пришел в свою деревню. Вывалил все из кузова 
и. увидел столько шкурок белки, лисицы, собо-
ля, сколько не видел за всю жизнь. Он раздал все 

богатство охотникам деревни. И сам стал 
жить богато. Н теперь живет.
Мужчина-охотник очнулся. Взял кузов, взва-

лил на плечи и отправился искать спою дерев-
ню. Долго шел и пришел в свою деревню. Выва-
лил все из кузова и. увидел столько шкурок белки, 
лисицы, соболя, сколько не видел за всю жизнь. 
Он раздал все богатство охотникам деревни. И 
сам стал жить богато. И теперь живет.

Надо заметить. что менкв как помощник, 
благодетель или благодаритель – необычное яв-
ление для фольклора обско-угорских народов, в 
религиохных представлениях хантов и манси у 
него другие функции, чаще всего менкв являет-
ся носителем зла и опасности.

В некоторые версиях мансийских рассказов 
мис-нэ, выступающая в этом случае как единич-
ный персонаж, является дочерью бога войны 
Хонт-Торума войны, или же младшей сестрой 
братьев-богатырей с верховьев р. Ляпин – тех 
же самых менквов. По другим рассказам, мис-
нэ имеет мужа, им является Пайпын-ойка, по-
мощник Хонт-Торума [19]. Имеются данные, 
что у манси различаются Вор-Мис-нэ “Лесная 
женщина Мис” и Вит-Мис-нэ “Водяная женщи-
на Мис” [20].

Персонажи, сходные с мансийскими хозяйка-
ми тайги мис-нэ, имеются у целого ряда наро-
дов Западной и Южной Сибири [21]. Согласно 
воззрениям алтайцев, среди обитателей мира 
духов имеются духи албыс или албасты – это 
красивые молодые женщины, не вышедшие за-
муж, или дочери какого-либо эззи – духа-хозяи-
на горы или леса, они встречаются с охотниками 
и вступают с ними в связь. Считается, что этих 
духов-девушек приманивают сказки и песни, 
рассказываемые охотниками – так появляется 
мост, связывающий сказительскую традицию, в 
которой заключена способность привлекать по-
кровительствующих духов, и шаманскую прак-
тику, в которой важное место занимает призыва-
ние духа-помощника. Такие же духи в женском 
обличье есть и у тувинцев, но у них они не так 
прелестны, как у алтайцев. Впрочем, у тувинцев 
албысы могли менять пол и нападать на муж-
чин и женщин, превращаясь при этом в суще-
ства противоположного пола по отношению к 
тому, на кого они нападали. Некоторые ученые 
считают, что образы хозяек гор и рек – это кон-
таминация образа матери-земли с духами-хо-
зяевами гор и рек, однако, как мы полагаем, 
такое допущение не обязательно: во-первых, у 
соседних с тувинцами народов духи-девушки 
представляются как дочери духов-хозяев гор и 

лесов, во-вторых, оно основано на гипотезе о 
древнем тотальном матриархате в верованиях и 
общественных отношениях, которая в наши дни 
не находит подтверждения. 

У шорцев духами-хозяевами гор были частью 
мужчины, частью женщины. Хозяйка гор выра-
щивала соболей, покровителем охоты был сарас 
или колунак – колонок. Горные хозяйки зверей 
и дичи у шорцев тоже любят сказки и песни. У 
кумандинцев хозяйки тайги представлялись как 
женщины, то же самое мы наблюдаем у многих 
тюркоязычных народов Южной Сибири.

У якутов имеется обычай изготавливать ку-
клу, изображавшую умершего, в которой како-
е-то время будет находиться его душа. Сходный 
обычай изготовления изображения иттерма ха-
рактерен и для манси, и для хантов, от которых 
он, видимо, заимствован ненцами, но только у 
якутов эти представления связаны с определен-
ной половозрастной категорией умерших, чье 
изображение предписывается изготавливать, 
а именно – с категорией молодых незамуж-
них женщин, той самой, к которой принадле-
жат в виртуальном мире прекрасные хозяйки 
тайги-покровительницы охотников. Но на что 
именно направлены были обычаи якутов, име-
ющие целью взаимодействие людей с миром 
духов – на содействие появлению новых хозя-
ек тайги или на противодействие ему, то есть 
на стремление оставить душу ближе к людям – 
пока непонятно. Отметим, что у хантов и манси, 
по некоторым данным, изображения-иттерма 
молодых женщин, девушек и детей хоронили 
либо в могиле, либо в лесу – но, в отличие от 
иттерма других категорий умерших, не хранили 
дома.

Представления, согласно которым девушка, 
умершая до замужества, становилась лесным 
духом характерны для корейцев – это был один 
из мотивов ранней выдачи девушек замуж. У 
бурят, как и у тюркоязычных народов Сибири, 
также имелись женские духи тайги – ими тоже 
становились рано умершие девушки и молодые 
женщины, считалось, что они имеют талисман, 
обладающий волшебной силой, и склоняют 
охотников к связи. 

Согласно воззрениям кетов, женский персо-
наж, который можно встретить в тайге, по веро-
ваниям кетов имеет несколько другую природу 
– это медведь или сын медведя Кайгусь, появля-
ющийся перед людьми в образе «лесной девки». 
Данная функция медведя в мифологии кетов 
не имеет аналогов среди фольклорных произ-
ведений или поверий народов Сибири, а мотив 
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оборотничества такого персонажа уникален, 
если не считать рассказов тувинцев о духах, 
способных изменять пол. Кетские материалы 
об образе «лесной девки» обособлены еще и 
тем, что Кайгусь, кажется, существует у кетов 
в единственном числе, в то время, как по боль-
шинству рассказов у манси и по рассказам в 
других традициях, прекрасные хозяйки тайги 
существуют во множестве.

Среди духов-хозяев эвенков присутствуют 
духи сэвэки, покровительствующие охотникам 
и имеющие облик молодых девушек. В одном 
из рассказов девушка-сэвэки приносила одному 
охотнику удачу, но, когда он рассказал о ней дру-
гим, он потерял свою охотничью удачу и вскоре 
умер. У западных эвенов дух охоты – мухон (то 
же, что мусун у эвенков) представлялся людям в 
виде девушки.

Один из персонажей пантеона негидальцев, 
близких по языку и культуре к эвенкам – это 
Калгама или Кокгама (разные записи одного и 
того же имени), это женский дух-хозяин тайги, 
который является охотнику в образе прекрасной 
женщины. 

По воззрениям нанайцев, среди многочис-
ленных духов имелся дух-женщина, помогаю-
щая охотникам, которого называли «моя жена». 
У орочей, как и у негидальцев, бытовали мифы 
о духах Какдзяму. Кадзяму – это дух охоты, он, 
как орочи, живет семьей. У него есть сумочка с 
шерстинками зверей – так же, как у женских бо-
жеств и духов других тунгусских народов. Од-
нажды Кадзяму вступил в связь с женой охот-
ника, забыл у нее свою сумочку, после этого 
охотник стал удачливым -– такой вот настоящий 
мопассановский сюжет. Как видно, покровите-
лями охоты  могут быть не только прекрасные 
девицы, но и духи-мужчины, и они тоже ока-
зывают охотникам благодеяния – но через по-
средство их жен, и стоит заметить, что у близ-
ких друг к другу по языку и культуре народов 
предсталвения о духа-хозяевах довольно сильно 
различаются.

Нивхи говорили об умершем «ушел к своим» 
– здесь в виду имелись духи «горные люди», про 
умершую незамужнюю девушку «ушла к жени-
ху», также, очевидно, к «горному человеку»: 
последнее явно указывает на изменение статуса. 
Чукчи думали, что души-увиритти одиноких 
женщин живут в мире мертвых сами по себе в 
одиночестве – таким образом, эта категория че-
ловеческих душ обособляется от других умер-
ших и выглядит потенциальным ресурсом для 
превращения их в хозяек тайги или тундры.

У ительменов среди сверхъестественных 
существ имеется дух фех, который превраща-
ется то в мужчину, то в женщину в противо-
положность полу того человека, с которым он 
встречается в лесу.

По представлениям айнов, среди многочис-
ленных обитателей виртуального мира, духов 
камуй имеется особая категория духов васанги, 
которые могли превращаться в красивых жен-
щин.

Таким образом, хозяйки тайги, являющиеся 
помощницами охотников и весьма сходные по 
поведению и функциям с мансийскими мис-нэ, 
представляют собой такую категорию сверхъе-
стественных существ, представления о которой 
широко распространены среди народов Сиби-
ри. Представления о такой категории духов, 
генеалогически связанной с духами-хозяевами 
высшей категории или божествами с одной сто-
роны, и с людьми в их перевоплощении в вир-
туальном мире, с другой стороны, оказываются 
характерными для многих народов, что находит 
разнообразные подтверждения и в религиозных 
представлениях, и в мифологических рассказах, 
и в обрядности.

Аналогичные сюжеты, часто с очень похо-
жими на обско-угорских мис-нэ персонажами, 
встречаются у других народов – у нивхов («Айн 
и горная хозяйка»), в нивхском фольклоре обре-
тенное таким образом богатство сохраняется на-
долго при следовании обычаям (нивхи: «Горная 
красавица»). Иногда богатство и бедность регу-
лируется внешне рационально, но за рациональ-
ностью стоят персонажи со сверхъественными 
функциями (чукчи: «Оленевод и семья волков»). 
Этот же сюжет зафиксирован у эвенков с уси-
лением социальных мотивов в трансформиро-
ванном виде (эвенки : «Почему эвенки стариков 
уважают»: люди обидели хозяйку зверей, явив-
шуюся под видом старушки). Сверхъестествен-
ные персонажи определяют судьбу богатых и 
бедных героев, различающихся личными каче-
ствами и у других народов (ненцы: «Два брата и 
великан»; энцы «Два брата»).  

Особый интерес для нашей темы вызывает 
бедный, ничего не имеющий герой в экспози-
ции сказочного текста, в котором вообще отсут-
ствует потестарное противопоставление персо-
нажей по признаку достатка. Один из образцов 
провествования о подобном герое – мансийский 
текст «Богатырь Невеличка. Вот его начало: В 
одном селе ли, в одпом поселке ли живет Бога-
тырь Невеличка, его имя – Патум-пирва-лю-
лит-ойка. Есть у него внук, маленький внук. 

Сам его воспитывает. Это бедный мужчина. 
Кормит оп своего внука костями сухой рыбы и 
тем, что сам найдет. Так и воспитывает. Вну-
чек едва-едва шагает, мал еще. Однажды вну-
чек говорит своему деду: – Сделай мне стрелу, 
хочу поиграть. [15, 411]. Данный образец, как 
кажется, представляет сюжет об одиномок ниче-
го не имеющем герое уже в трансформирован-
ном виде – у него есть дед, хотя и эта фигура 
может оказаться трансформом какого-либо из 
персонажей обско-угорского пантеона.

Аналогичные тексты имеются у дргихнаро-
дов, в частности у селькупов («Сказка про Ичу» 
и др.). Подобные сюжеты, как мы полагаем, яв-
ляются трансформациями мифологических рас-
сказов об одиноком герое, для которых значи-
мыми является не антропогоническое или этно-
гоническое содержание, какое обычно присут-
ствует в подобюных еткстах или вкладывается в 
них традицией или отдельными исполнителями, 
но фортуногенез, то есть объяснение происхож-
дение «нормального» достатка у героев такого 
типа.

Интересный предмет в контексте противо-
поставления богатых и бедных – герой-сирота, 
в женской персонификации и в позднейших 
преобразованиях («Золушка») представленный 
огромным числом вариантов, присутствующих 
в самых разных традициях173. Такие сюжеты 
хранят генетическую память об обиноком герое: 
социальная конфликтность их вторична. Ср.: 
«Говорят, жил в давние времена один богатый 
эвенк с тремя сыновьями. Одного работника 
имел – молодого парня-сироту. Этот парень 
был у него охотником, много добычи приносил, 
кормил их. Сыновья хозяина часто обижали 
парня-работника, смеялись над ним»: герой на-
казывает своих обидчиков хитростью (эвенки: 
«Бедный парень-охотник»). 

Диспропорция открытых и скрытых качеств 
(нарядная одежда и умение или неумение де-
лать что-либо полезное) характерна для сюже-
тов о девушке и лягушке (эвены, ороки, орочи, 
нанайцы: сюжет «Царевна-лягушка» с другой 
композиционной точки зрения). Усиление со-
циальных мотивов в сижетах поглощает при 
выстраивании новых текстов даже архаические 
этиологические мотивы сказок о животных 

(нанайцы: «Бедный и богатый старик»: в текст 
инкорпорирован этиологический мотив о чер-
ных кончиках ушей зайца; удэгейцы: («Бедный 
и богатый», «Два старика Канда»), этот же сю-
жет есть у орочей, ульчей и нивхов); в данном 
случае порицается и наказывается не богатство, 
а жадность. Для сказок тунгусских народов 
Дальнего Востока богатство аасоциируется с 
трудом или с удачей, бедность – с ленью, неу-
мением что-л. делать, наказанием за что-либо. 

Показательно, что «богатство» и «бедность» 
как оценочные или статусные ценностные кате-
гории оказываются полностью иррелевантными 
для эвенских эпических сказаний. Достаток мо-
жет иметь сверхъестественную природу: «Жил 
один человек. Один-одинешенек. Хотя он жил 
одиноким, все же был богатым. у него была 
одна юрта, большая юрта. У этого человека 
огонь всегда готов, он сам за дровами не ходит, 
за водой не ходит. И у него всегда все готово: 
пища приготовлена, а чтобы кто-либо гото-
вил, не видно» (эвены: «Делгэни») [22]174. Под 
«богатством» понимается самое имущество, 
«бедность» как эпический концепт отсутствует, 
ср. «Старший брат всегда но долинам больших 
рек обитал. Ойинде всегда по озерам обитал, 
рыбачил, Младший брат их Мэтэлэ всегда по 
большим горам обитал, дикого оленя, горного 
барана добывал. Это было все, что они имели, 
это было богатством их» (эвены: «Иркэнмэл, 
Ойинде, Мэтэлэ», запись А. А. Даниловой). 

Социальные мотивы в тунгусском эпосе не-
сколько усиливаются в поздних фиксациях эпо-
са, в которых сохраняется и ценностная архаи-
ка: «Жили эвены. Жил очень богатый старик со 
своей старухой. У них было много родственни-
ков и людей, которые работали на них.  Несмо-
тря на то, что старик был так богат, никого 
не обижал. Поэтому те, которые работали на 
них, очень уважали старика. У старика было 
очень много оленей. И он, и его люди были очень 
удачливые охотники» (эвены: «Нёлтэк», запись 
В. А. Роббека). 

В эвенкийском эпосе богатство – свойство 
земли, а не людей: «Эта милая Средняя земля, 
Так устроенная, Имела лшого зверей, скота. 
На солнечных склонах жили Бессчетные ло-
си.в лиственничных местах были Бесчисленные 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
173 Существенно, что сюжеты о гонимой падчерице присутствуют в изобилии даже в тех традициях, где в социуме нет 
жесткого противопоставления между родными детьми и приемными детьми-сиротами.
174 Здесь и далее цитаты из эвенских эпических текстов даются по рукописям, подготовленным автором данной статьи к 
публикации в серии «Памятники фольклора народов Сибири и Дальнего Востока).
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дикие олени-самцы.У горных вершин Бега-
ли вприпрыжку зайцы. У рек в ельниках было 
много белок – [Такой] богатой стала страна» 
(эвенки: «Всесильный богатырь Дэвэлчэн в рас-
шитой-разукрашенной одежде» [23, 240].

Из большого числа примеров видно, что «бо-
гатство» в фольклоре народов Сибири – норма, 
обусловленная природными и социальными 
факторами и поддерживаемая синкретическими 

(социальными и религиозными) этическими нор-
мами. «Бедность» персонажей – наследие этио-
логических мифов или иллюстрация уклонения 
от социальной нормы. Конфликты «богатых» и 
«бедных» персонажей с индивидуальной осно-
вой вторичны, те же конфликты с коллективной 
основой представляют собой весьма позднее яв-
ление, во многом обусловленное, а точнее, спро-
воцированное социальной конъюнктурой.

Загадка – вид устного творчества; замысло-
ватое иносказательное описание предмета или 
явления, предлагаемое как вопрос для отгады-
вания; задается с целью испытать сообразитель-
ность, развивает способность к поэтической вы-
думке [1].

В хантыйском языке слово моњщəпты проис-
ходит от слова моњщ – сказка, моњщəпты – это 
то, что сказывается, рассказывается, как сказка. 
В отличие от сказки, которая сказывается только 
после захода солнца, когда все готовятся ко сну, за-
гадка загадывается в любое свободное время, ког-
да человек не занят трудом, когда у него есть же-
лание развлечься. Для привлечения внимания за-
гадывающий произносит: «Ма моњщәптєм» или 
«амамəтщєм» – моя загадка.., затем загадывается 
сама загадка. Любая народная загадка состоит из 
двух элементов: текста самой загадки и разгадки.

Народные хантыйские загадки возникли в 
условиях отсутствия письменности и в течение 
веков являлись одним из средств сохранения ду-
ховного опыта народа, были способом передачи 
ценных, иногда необходимых советов и настав-
лений молодому поколению, а также средством 
развлечения. Загадки, как и другие жанры устно-
го творчества народа, являются художественной 
формой отображения объективной действитель-
ности, своеобразным средством поэтического 
выражения общественного бытия и сознания 
того или иного народа. Возникновение загадок 
исследователи связывают с верованиями перво-
бытных людей, которые одухотворяли живую и 
неживую природу. Многие явления природы и 
животные не назывались прямо, они были табу-
ированными, поэтому их названия заменялись 
эвфемизмами [2].

В загадках окружающий мир представлен в 
конкретных вещах, предметах. Образы загадок 
зримы и осязаемы.

Наши предки стремились познать окружаю-
щую их природу, природные явления, материа-
лы и орудия своей повседневной трудовой дея-
тельности, сближая и сопоставляя одно с дру-
гим. Загадки появляются не в одно время, они 
возникали в результате наблюдений над жиз-
ненными явлениями, над пережитым в течение 
многих десятилетий и столетий. С социальными 
изменениями связано появление новых тем в за-
гадках.

Рассмотрим тематический состав загадок [3].
Загадки в словесной форме сохранили до на-

ших дней многие ныне исчезнувшие из жизни 
реликты рыболовного и охотничьего быта, ми-
ровоззрения, языковые особенности, тонкие и 
ценные наблюдения над явлениями природы, т.е 
весь своеобразный этнографический мир, кото-
рый отличает один народ от другого. Тематиче-
ский состав загадки определяется своеобразием 
истории, хозяйственно-бытового уклада, нра-
вов, обычаев, природы края, в котором обтает 
этнос. Самыми многочисленными являются 
загадки об орудиях труда, о предметах домаш-
него обихода, о предметах охоты, рыболовства. 
Хантыйские загадки можно разделить на следу-
ющие тематические группы:

1. Вселенная и явления природы.
Торəм щурəс нўвпи юх. (хăтәԓ); 
Хотԓаӈəԓ пирмəӈ тăхты (хөсəт);
Йўх тый хишєм њањ пєлəк (тылащ);
Нуви сух ԓăрпийəԓ, питы сух йўвəрщəԓ (ат па 

хатәԓ|); 
Сот хө и єсəм (йиӈк);
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Ишњи иԓпийән щєл вух (йєӈк посєм) ‘Под ок-
ном серебряная монета висит’ (сосулька); 
Патлам хот сўӈəн лăщ ԓөйəԓ (йиӈк посыйəԓ).
2. Растительный мир. 
Жизнь в тесном и постоянном соприкосно-

вении с природой научила хантов хорошо по-
нимать внутренние ритмы ее жизни, научила 
любить природу и доверяться ей. Встречаются 
загадки о разных породах деревьев, о ягодах. 
Приведем примеры:
И сот хөйəԓ ԓөмәтсухән, и сот хөйәԓ, 

њарԓуӈәԓты (тăԓән сўмəт, нохəр йўх, вөнши) 
‘Сто человек в одежде, другие сто раздетые’;
Йўх тый сăљи-вуљи (йөм) ‘Вершина дерева 

сверкает’;
Йўх тый хўв пос (анши);
Юх тый хураӈ хинт (нохəр) ‘Вершины дере-

ва узорчатый кузов
для сбора ягод’;
Њөрəм кўтəпəн вўрты ухшамəӈ ими омəсəԓ 

(мөрəх) ‘Посреди болота женщина в красном 
платке сидит’;
Карты хот ԓыпийəн и нє ԓыймаԓ (нохəр сєм) 

‘В железном доме одна женщина сгнила’;
Сєр вөнт, мур вөнт сăмəн питы тўшəп ики 

ԓољ (вөш) ‘В дремучем лесу стоит мужчина с 
черной бородой’.

3. Животный мир. 
Хумәлхаи сот сойəм (вўԓы хөхəԓты пăнтəԓ);
Йухан кимəԓəн кивартәм турән ԓєр ԓољ (вўԓы 

пурты вой);
Йўх тый вєл ԓовəӈ хө (ԓаӈки);
Сємән ăн ныты вөн ԓор кимəԓ сэй панəт со-

рњєӈ пєрнайәт (тор пăнтəт);
Хотәԓ ван, ԓєпӈəԓ хўв (савнє);
Кэв сємəп, пăԓəп ԓапəт шурəс ата-хăтԓа 

рөпитԓəт (хăшӈайәт);
Ики тўш пўн өхтыйән мăнәԓ (њимсар ими);
Йиӈк иԓпи сăмєӈ калащ (паннє);
Мўв кўтəн лупсəх (мăԓəӈ хўԓ);
Хөԓəм вўрəп шөмԓəӈ йўх (сөх); 
Сот оӈтап йиӈк вөрт пух (ԓар);
4. Человек и его тело.
В загадках о человеке встречаются почти все 

предметы и явления, которые связаны с его жиз-
нью и бытом. 
Ăнтпəԓ пунмаԓ мăр ай пухəԓ най сот мўв 

хуԓыйэва йăӈхсəԓэ (нумəс) ‘Пока он надевал 
пояс, его младший сын сто божественных зе-
мель обходит’; 
Хойми пўтыйєӈəн (сємӈəн) ‘Котелки с зо-

лой’(глаза);
Ай вой өӈхийєӈəн (њуԓ вўсӈəн) ‘Мышиные 

норки’; 
Тăмиты вантԓєм вөԓ, тумиты вантԓєм 

ăнтөм (кўншкар) ‘С одной стороны посмотрю – 
есть, с другой посмотрю – нет;

5. Предметы материальной культуры.
Ԓапəт хор сух њўкњєӈ ими хөс вэт оӈəт ԓўв 

тăйəԓ, кăт оӈəт ԓўвӈəԓ лыпащӈəн ‘У женщины 
в шубе из кожи семи оленей двадцать пять ре-
бер, два ребра вывихнуты (њўки хот); 
Амамəтщєм, иԓән сот, нөмән сот ‘Внизу 

сто, вверху сто (хот хăры, хот ԓаӈəԓ);
Хот питəр щєл вух (ишњи);
Сот хө и йош (ов ԓўӈк);
Ким хот сўӈəн вөн турпəп йис хө ԓољ (щу-

хал);
Каврəм йиӈки шорәс шөпи урəм вухсар ваӈка-

ры (пўт нөр).
Основным занятием хантов до недавнего 

времени были охота, рыболовство, оленевод-
ство, поэтому появились загадки, связанные с 
этими промыслами. 

Например: 
Нăӈ пăԓаттэн хө мўв вортəԓ, йиӈк вортəԓ 

(сєсы);
Ухԓы көккөк шувийəԓ, хивийəԓ (тыњщаӈ); 
Амамəтщєм, вўр сот сєм (пиԓт) ‘Сто глаз 

леса’; 
Йиӈк иԓпи сот сєм (хоԓəп) ‘Под водой сто 

глаз’.
Итак, загадки чутко отражают хозяйствен-

но-бытовые изменения в жизни народа, явля-
ются надежным историческим источником, в 
котором все своеобразие национально-этногра-
фического мира, который в настоящее время 
быстро исчезает, так, например, не используют-
ся уже при охоте пиԓт ‘перевес’(сеть для ловли 
уток), редко ставят сєсы – ловушка для добычи 
боровой дичи, не ставят в жилище щухал чувал 
(традиционная печь).

Синтаксическая структура загадок
Синтаксическая структура загадки представ-

лена простыми /односоставными и двусостав-
ными предложениями, реже сложными предло-
жениями. Односоставное предложение может 
быть представлено составом подлежащего:
Хойми пўтыйєӈəн ‘Котелки с золой’; Мўв 

кўтəп лупсəх ‘Плоский, как земля в разрезе’; 
Ай вой өӈхийєӈəн ‘Мышиные норки’; Йўх кўтəп 
ԓанты ԓупас ‘В середине дерева лобаз с мукой’; 
Көрт вўтпи кăԓы хөс ‘За деревней яркая звез-
да’; Төрəм єсԓəм њоп кўр ‘С неба спущенная 
нога лосёнка; Йиӈк иԓпи кўмри хот ‘Под водой 
шумный дом’; Вош кўтəп лыптəӈ йўх ‘Посере-
дине деревни лиственное дерево’;

составом сказуемого: Ԓор кўтəпән щєл вуи 
ан шөпие ноптыйәԓԓа;
Ԓапəт ԓор вантԓа.

Загадки представлены также в форме просто-
го двусоставного предложения:
Њăԓ йурән ими и ухшам хир ԓыпийа ԓуӈмэԓ 

‘Четыре ненецкие женщины под одним платком 
скрылись’; И ики сот њањ тăхəԓ ‘Один мужчи-
на сто лепешек бросает’; Хотәԓ ван, ԓєпӈəԓ хўв 
‘Дом=ее короткий, сени длинные’; 
И пєлкəԓ рўва, и пєлкəԓ пан ‘С одной стороны 

– обрыв, с другой стороны – песчаный плёс и др.
Структура загадки представляет собой слож-

ное предложение: Нөмән сывəсӈəн-кўрəкӈəн 
ԓăрыԓəӈəн, иԓән сот хор щăхрыйəԓ; Нуви сух 
ԓăрпийəԓ, питы сух йуəрщəԓ.
Художественная организация загадок. 
Отличительной особенностью народной за-

гадки является краткость, лаконичность изло-
жения и образность. Обычно загадка состоит из 
одного, двух или более суждений и при устной 
передаче должна хорошо запоминаться. Напри-
мер: Сот хө и єсəм ‘Сто человек одну грудь со-
сут (букв.: ста человек одна грудь); Төрəм щурәс 
нўвпи йўх ‘Небесное дерево с тысячей ветвей’; 
Хотԓаӈəԓ пирмəӈ тăхты ‘На крыше шкура с 
дырками от личинок; Йўх тый хўв пос ‘Длинная 
рукавица вершины дерева’.

Основным стилистическим средством загад-
ки является метафора.

В основе метафоры лежит сопоставление 
двух явлений /предметов/. Загадки о явлениях 
природы и окружающей действительности по-
строены в основном на метафорах и сравнениях, 
связаны с образами человека, животных, пред-
метов быта. В хантыйских загадках загадывае-
мый предмет не называется. Вместо него – его 
метафорический эквивалент. Например, вместо 
прямого выражения мысли : «Через горячий ко-
тел перекинута узкая ручка котла», мы отмеча-
ем метафору – Каврəм йиӈки щорәс шөпи урəм 
вухсар ваӈкары (пўт нөр) – Через кипящее море 
тощая лиса перегнуласъ; Йис хө йўвтəм њоԓ вўс 
нөпəт ԓољ (мойпəр хот ов) – Отверстие от стре-
лы, пущенной древним человеком, век торчит; 
Па мўв эвəԓт китəм вўна пөщка и пєлкəԓ нуви 
и пєлкəԓ вўрты (карəӈ пушəх) – Бочка, отправ-
ленная с другой земли, наполнена наполовину 
белым вином, вторая половина – красным ви-
ном. В данных загадках также вместо реального 
мира – его метафорическое обозначение.

В качестве метафоры в загадках чаще всего 
выступают существительные. Например:
Йиӈк иԓпи сот сєм (хоԓəп);
Йăм тор ўвты сый ԓапəт ԓор єԓты саnәԓ 

(шăӈкан);
Ԓор кўтəпəн щєл вуи ан шөпие ноптыйәԓԓа 

(тохтəӈ). Метафорами в загадках могут быть 

также глаголы: Ԓөмәԓтам, пунәԓтам акањ ова 
хөхəтəԓ, мўԓа хөхəтəԓ (йэӈəт); ԓапəт ԓор вант-
ты (пиԓт хөр); Тум мўв эвəԓт китəм вөнәԓ тăм 
мўва йухтəс, тăм мўв эвəԓт китəм вөнәԓ тум 
мўва йухтəс (нєпек); Турән тый, варәс тый өх-
тыйа хөӈхəԓ, тăм омəсты мўв иса кєрԓəԓэ (иԓəм).

По способу создания, соотношения образов 
реальных и метафорических загадки можно раз-
делить на следующие группы:

1. Один загадываемый предмет сопоставля-
ется с каким-нибудь одним же метафорическим 
предметом. Например: Сєр вөнт, мур вөнт 
сўӈəн вўрты ухшамəӈ нє хоԓԓəԓ (поӈх); Йухан 
кимəԓән кивартəм турән ԓєр ԓољ (вўԓы пурты 
вой); Пăтлам хотән хот хăр хўват нуви пўл 
хăтәԓ (тыԓəщ).

2. Один загадываемый предмет выражается 
через несколько метафорических предметов, на-
пример:
Кўтԓəп вўс ԓєпəс, кăт пєлəк ăн ԓєпəс (мол-

щи); Карты вош нўмпийән йўх вош, йўх вош 
нўмпийән тухəԓ вош (карты њоԓ); Сыры хөйәԓ 
ԓољəм тăхийəн йуԓта хөйәԓ ԓољ (вўԓы оӈəт).

3. Несколько загадываемых предметов сопо-
ставляются с несколькими метафорическими 
предметами, например: 
Карты нєӈəԓ љавəтəԓ, сўмəт нєӈəԓ вуԓытəԓ 

(пўт кавəрәԓ, ԓыйәԓəн њорйаԓəԓы); Төрəм пух, 
кўрəс пух нарəсәԓ, лымəщԓаԓ-хумəщԓаԓ йакԓəт 
(вот на тăпəр). В ряде загадок метафорический 
заменитель загадываемого предмета не называ-
ется, только подразумевается. 

Например:
Амамəтщєм, єпԓəӈ – ит (суԓ) – Вкусное 

на свете – одно; Йэԓән йитэԓән – ԓаљ, вана 
йухəтԓəт – ит (васы кўйт) – Вдали войско, 
вблизи – один; Йўх тый сăљи-вуљи (йөм) – Вер-
шина дерева сверкает; Хот ԓаӈəԓ сăљи-вуљи 
(хөсəт); И пєлкəԓ рўва, и пєлкəԓ пан (ԓайəм).

Итак, в основе построения загадок лежит 
сопоставление различных предметов по их от-
дельным качествам и признакам. Можно выде-
лить следующие типы образования метафори-
ческих загадок:

1. Предметы сопоставляются на основе их 
общего внешнего сходства. Например:
Карты мухты сухəм єтмаԓ (йинтәп па 

сухəм) ‘Через железо нитка прошла (игла и 
нитка); И пєлкəԓ рўва, и пєлкəԓ пан (ԓайəм), в 
данной загадке говорится о топоре, одна часть 
топора – обух, он сравнивается с обрывом, 
другая часть топора сравнивается с плесом, т.к. 
она покатая.

2. Предметы сопоставляются по цвету. На-
пример:
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Сєр вөнт, мур вөнт сўӈəн вўщԓəм нөйəп хө 
ԓољ (сўмəт лыпəт хойса) – В дремучем лесу сто-
ит мужчина, покрытый желтым сукном (береза 
с пожелтевшими листьями); Сєр вөнт, мур вөнт 
сăмән нуви ухшамəӈ ими омəсəԓ (ԓоњщ аӈкəԓ) – 
Посреди дремучего леса женщина в белом плат-
ке сидит (заснеженный пенек); Пăтлам хотән 
хот хăр хўват нуви пўл хăтәԓ (тыԓəщ); Њөрəм 
кўтəпән вўрты ухшамəп ими омəсәԓ; (мөрəх).

3. Предметы/явления сближаются на основе 
признаков их внутренней организации. Напри-
мер:
Паӈ пăԓат икилє төрəм аԓмəс (сєсы); Нўм 

мўв эвəԓт тўвəм пөщка катсыр вўнайән ԓєԓтəм 
(васы пушəх).

4. Предметы сравниваются по их функции в 
жизни человека. Например:
Хошəм – ит (иԓəм) ‘Теплое – одно’; Кăт хот 

кўтән лавəм өхԓыйэ таԓəсыйəԓ (пулəщ) – Меж-
ду двумя домами санки с углем катают; И хөйәԓ, 
ԓоийəԓ, и хөйəԓ њăхəԓ (онтəпəӈ њаврєм) – Один 
его мужчина висит, второй его мужчина смеется 
(ребенок в люльке).

Итак, в загадках всевозможные предметы и 
явления реальной действительности вступают 
в самые разнообразные отношения и раскрыва-
ются с самых разных сторон. Рассмотрев загад-
ки об одном предмете мы видим, какими сторо-
нами, качествами он сопоставляется с другими 
предметами, как создается загадка.

Мир реальный и мир метафорический в за-
гадках по своей тематике в принципе адекватны, 
но метафорический мир более разнообразен по 
своей предметности и более значим в поэтиче-
ском отношении. Метафорический мир создает 
художественную образность, придает загадкам 
поэтичность.

Сопоставляя загадываемые предметы с пред-
метами, выполняющими функции метафоры, 
загадка усиливает тот или иной признак реаль-
ного предмета, делает его более значительным, 
например: Каврəм йиӈки щорс шө пи урəм вух-
сар ваӈкары (пўт нөр), в данной загадке котел 
сравнивается с морем, в котором горячая вода, 
ручка котла сравнивается с тощей лисой, иду-
щей через это море.

Некоторые загадки строятся на звуковом об-
разе. Звукоповторами загадка воспроизводит 
ритм движения или звука, связанных с умалчи-
ваемым предметом. Например:
Љăты-пăты вэтсот, љăты-пăты хөтсот,
Йонтəԓ, йонтəԓ сора, вєрəԓ-вєрəԓ сора (вўԓы 

хөхəԓты сыйəԓ) 

‘Щёлканье пятисот,
Щёлканье шестисот,
Быстро-быстро шьет,
Быстро-быстро делает;
Кўлыты, кўлыты кăтән, ԓөӈх йасəӈ, мєӈк 

йасəӈ њөхəмты хөт хө (өхəԓ) ‘Двое скрип-
скрип, шестеро молитвы читают’;
Ухԓы көккөк шувийәԓ, хивийәԓ; (тынщаӈ) 

‘Безголовая кукушка шумит, свистит’.
Часто предметы и явления неживого мира 

сопоставляются с живыми существами, в этом 
случае возникают олицетворения. Например:
Патлам хот сўӈəн лăщ ԓөйәԓ ‘В темном углу 

дома болотная птица поёт (вода капает); И икилє 
ўӈәԓ вўсәԓ вөна таԓ, сăмəԓ-мухԓəԓ хуԓ кăԓԓəт 
(хот ԓыпи); И ики сот наӈк аԓəԓ (ԓупас); Питы 
ухəп сот хө и хоп ԓыпийән уԓԓəт (щєраӈка 
хушап); Кăт ими њар вєнши сăӈхəм эвəԓт 
хăтəмəԓӈəн (сєм йиӈк) – Две женщины с кру-
того берега скатятся (слезы). В данных загадках 
капающая вода сравнивается с пением выпи; 
лобаз сравнивается с мужчиной, который несет 
сто лиственниц; коробка со спичками сравнива-
ется со стами мужчинами, лежащими в одной 
избе; слезы сравниваются с двумя женщинами, 
которые катятся с крутого безлесного обрыва.

Олицетворения одухотворяют неживой мир, 
придают загадке большую поэтичность, созда-
ют яркие образы и картины.

При создании образов в загадках использу-
ются числа. Общеизвестно, что у разных наро-
дов имеются числа, обладающие определенны-
ми магическими свойствами. Магические числа 
в загадках имеют значение преувеличения, не-
обходимого для заострения внимания. Напри-
мер:
Єпԓəӈ ит; Сот хө и єсəм; Сот хө сэвəрԓ и 

хө пєрəтәԓ ‘Сто человек рубят, один ворочает; 
Йăм хө тăйəм аԓты кэши тый ԓапəт ԓор єԓты 
кăԓ (вущкўв) ‘Меч хорошего хозяина через семь 
озер видно (купол церкви); Төрəм щурәс нўвпи 
йўх и др.

В основе загадок лежит поэтическое/мета-
форическое мышление. Загадки возникают из 
необходимости максимально удовлетворить 
поэтические потребности народа. Процесс за-
гадывания и отгадывания загадок доставляет 
несомненное эстетическое наслаждение: мы на-
слаждаемся красотой народного поэтического 
мышления, восхищаемся яркими метафорами, 
смелыми поэтическими ассоциациями загадок, 
их тонким юмором.

Рассмотрим бытовые и кумулятивные сказ-
ки. Стиль бытовой сказки снижен. Художествен-
ность создается лаконизмом, использованием 
речевых богатств повседневного языка. Быто-
вые сказки предельно приближены к реальной 
действительности. В них высмеиваются различ-
ные пороки людей: глупость, жадность, лень, 
воровство, непослушание, нечестность, ску-
пость, страх людей перед сверхъестественными 
силами. Их качества доведены до предельной 
степени – абсурда, поэтому они всегда предста-
ют в смешном виде. Сюжеты бытовых сказок в 
основном кратки. 

Действие развивается в привычной обста-
новке: герои сказки заняты повседневными де-
лами. Типичное начало сказок: Имєӈəн-икєӈəн 
вөсӈəн ‘Жили-были муж с женой’ [1; 2; 3; 4]. 

В сказке Вуйаӈ хăйәп «Жирный кулик» рас-
сказывается о том, как старик ставит ловушку 
для ловли рыбы, проверяет ее. Он добыл с по-
мощью лука и стрелы кулика. Сварили они с же-
ной кулика, жиром наполнили всю посуду. Но 
жира все больше и больше. Взобрались они на 
постель. Скоро жиром наполнился весь дом. Так 
они и захлебнулись в жире. В последнем пред-
ложении содержится скрытое поучение. Таким 
жирным оказался кулик. Ханты знают, что реч-
ной кулик очень маленький, в нем нет мяса, а 
жира тем более. Стоило ли добывать его, да еще 
и луком и стрелой. Насмешка кроется даже в 
предложении мужа уколоть кулика иглой. 

В этой сказке высмеивается жадность супру-
гов. Они наказаны за то, что были неразумны, 
не потрудились искать дичь подальше от свое-
го жилья, хотели насытиться маленькой птич-
кой. Гиперболизация доведена до высшей точ-
ки: оказывается, от кулика бывает очень много 
жира, что даже можно утонуть в нем. 

В сказке Пăԓтапəӈ ики «Трусливый мужик» 
рассказывается о том, как жена поставила тесто 
и ушла в соседний дом. Тесто поднялось и вы-
плыло из посуды. Муж услыхал звук падающего 

теста, испугался, бросил в ту сторону топор и 
кинулся к двери. Но зацепился за дверную руч-
ку. Так и висел, пока жена не пришла. В сказке 
высмеивается трусость, вера в сверхъестествен-
ные силы, глупость мужа. Эта короткая сказка 
оживляется за счет диалога мужа с предполага-
емым сверхъестественным существом и женой. 

В сказке о женщине-кукушке порицается 
лень, непослушание детей. Сказка поясняет де-
тям, почему в настоящее время кукушка не вьет 
гнезда и подбрасывает своих птенцов трясогуз-
ке и йөмԓєтнє. Эта сказка близка к мифам, так 
как в ней есть превращение женщины в птицу. 

В бытовые сказки мы включаем также сюже-
ты о проделках хитрецов. Такие сюжеты являют-
ся мировыми. В хантыйской сказке главным дей-
ствующим лицом-плутом является Кавщ «про-
казник». Все, что делает плут, основано на об-
мане. В сказке наблюдается система повторений. 
Сравним два варианта этой сказки. В варианте А 
Кавщ живет с матерью, но в его проделках ему 
помогает жена. В первый раз он продает чудес-
ный котел, который кипит прямо на снегу. Во вто-
рой раз он продает чудесный нож, который умеет 
заставить нерасторопную жену быстро готовить 
еду. В результате котел оказался обыкновенным, 
жен своих они зарезали. Плута призывают на суд 
к царю, к шее ему привязывают камень, затал-
кивают плута в бочку, чтобы бросить его в реку. 
Но мимо шел поп и услыхал, что в бочке кто-то 
чем-то брякает. Хитрец сообщает ему, что он счи-
тает в темноте деньги. Поп открыл бочку и сел 
туда вместо плута. Плут забил бочку гвоздями, 
и попа утром бросили в реку. Хитрец является к 
попадье и говорит: «Батюшка просит мешок зо-
лота». Попадья дает ему мешок золота, и хитрец 
отправляется к царю, чтобы сообщить ему, мол, 
ты приказал меня бросить в реку, меня отпустили 
и денег дали. Царь отправляется туда же, а его 
дочь достается плуту.

В данной сказке наблюдается заимствова-
ние из русских социально-бытовых сказок, мы 
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видим отрицательное отношение к царю, попу. 
Высмеивается их жадность, глупость; как мож-
но считать деньги в темноте, кто может утоплен-
ного наградить деньгами и отпустить. В сказке 
царь и поп наказаны. 

В варианте Б рассказывается о жене и муже 
Кавщ. В варианте А жена подчиняется мужу, 
здесь же они как бы действуют сообща. В пер-
вый раз они продают собаку, которая, якобы, 
сама ходит в лес и приносит дичь, зверей. Во 
второй раз он продает такой же чудесный нож. 
И жена становится проворной, как быстрый со-
боль. 

Сыновья Вошəӈ вөрт ики только после вто-
рого случая поняли, что они обмануты. 

Плут собирается с женой в гости, ведь у Тон-
тон ики есть две красивые дочери. Он опять что-
то замышляет. Он убивает жену, но так это обы-
грывает, что никто об этом не догадался. Когда 
он понимает, что младшая дочь Тонтон ики что-
то поняла, он отрезает ей язык. Тут призывают 
мудрую колдунью, чтобы та раскрыла, что же 
происходит. Но в этот момент плут устраивает 
панику, все выбегают на улицу, а он в этот мо-
мент опрокидывает слепую старушку головой в 
горячий котел. Хитрец придумывает, как успо-
коить ее сыновей, он и их обманывает, в конце 
сказки он получает все их добро. И до сих пор 
возит их добро к себе. 

В обоих вариантах сказки плут обладает 
предвидением, уже в начале сказки он знает, 
что к нему придут гости, у него уже готов план 
действий. Плут совершает зло, но оно остается 
ненаказуемым, он всегда в выигрыше. 

Творцы сказок о плутах дают героям ум, ве-
селый нрав, острый язык. 

Основные средства раскрытия образов в бы-
товой сказке – гипербола, эпитет, приемы кон-
траста и сатиры. Глупость героев преувеличе-
на и доведена до невероятных размеров. Кавщ 
активен, умен, он проявляет необычайную 
хитрость, изворотливость. Его не наказывают 
даже после преступлений. Народ любуется им. 
Сказка смеется не над плутом, а над теми, кто 
попадается на проделки хитреца, кто верит вся-
ким чудесам. 

Бытовые сказки направлены на разоблачение 
общечеловеческих пороков и недостатков. 

К кумулятивным сказкам мы относим сказ-
ки типа Шовəрлє «Зайчишка» и Тєпəллє «Же-
лудочек». Основной художественный прием 
этих сказок состоит в повторении одних и тех 
же действий, пока эта цепь не замыкается. Сказ-
ки «Шовəрлє» и «Тєпəллє» представляют собой 

чистую схему. Они делятся на однотипные ко-
роткие предложения, обе сказки состоят почти 
из одних диалогов. 

В короткой экспозиции сказки «Тєпəллє» по-
вествуется о том, как живет Тєпəллє. Он занят 
повседневными делами: рыбачит с помощью 
ловушки «пуԓ», добыл щуку, сварил ее, съел и 
лег на солнце. Солнце стянуло ему живот. Да-
лее идет кумуляция. Тєпəллє идет к Солнцу, Ту-
чам, к Северному ветру, к Большой горе, Змее, 
Собаке, к его Хозяину, к Огню и Воде. Тєпəл-
лє повторяет при этом один и тот же вопрос: 
«Ты, действительно, велик?» Каждый из девяти 
опрашиваемых отвечает с достоинством: «Да, я 
велик, но тот (туча, ветер, большая гора и т.д.) 
более велик, чем я». 

Последним звеном в цепи является Вода. 
Вода наказывает его молча. Она не отвечает на 
его дерзкий вопрос. 

Сказка осуждает высокомерие, учит не пере-
кладывать свою вину на другого, уважать дру-
гих и справедливо оценивать их заслуги. 

Сказка «Шовəрлє» не содержит значитель-
ных событий. Композиция сказки проста, она 
состоит из экспозиции, из кумуляции и из фина-
ла. Сказка начинается с самого обыкновенного 
случая, но это событие приводит к нарастанию 
отрицательных явлений. Зайчишка ел осоку 
и порезал губу. За экспозицией следует цепь 
(кумуляция). Создание цепи вызвано тем, что 
зайчишка обращается к огню, воде, большому 
бобру, к мужчинам со стрелами и луками, к мы-
шам. Наращиванию напряжения способствует 
повторение совершенно одинаковых конструк-
ций. При присоединении каждого нового звена 
повторяются все предыдущие. Каждый из геро-
ев спрашивает, какая же вина у тех, кого нужно 
наказать. Высшей точкой напряжения является 
жалость, которую проявили мыши. Именно они 
пожалели зайчишку и побежали портить стрелы 
мужчин. С этого момента действие разворачива-
ется в обратном порядке с увеличившейся ско-
ростью. Предложения очень кратки и тяготеют 
к рифме, к стихам. 

Такие сказки, несомненно, предназначены 
для детей. Сказка Шовəрлє имеет четыре повто-
ра, которые различаются только присоединени-
ем новых героев. Повторы содействуют лучше-
му пониманию и запоминанию текста. 

Итак, композиция сказки организована це-
почным присоединением, но затем действие 
доходит до мышей и разворачивается в обрат-
ную сторону. Действие сказки начинается с 
обращения зайчишки к огню и заканчивается 

действием огня. Заяц в начале сказки порезал 
губу, а в конце сказки у него обгорели кончи-
ки ушей и лапки. И только в конце становится 
ясно, что не случайно в начале сказки заяц по-
резал губу. Он как бы дважды наказан за то, что 
натравливал всех героев сказки друг на друга. 
Нарастание событий происходит только из-за 
того, что он порезал губу. Каждый из героев пы-
тается дать резкую оценку его поведению, но он 
не слушает никого. Заяц, оказывается, не только 
не осмотрителен, но и очень жаден, что подчер-
кивается четыре раза. Заяц ищет виноватого, но 
не желает задуматься, что никто, кроме него не 

виноват. И только маленькие мыши, которые его 
пожалели, привели зайчишку к еще большему 
злу. Жалость, оказывается, бывает причиной 
зла. И зло в конце сказки все-таки наказано. 

Сказка Шовəрлє интересна и жива еще по-
тому, что здесь говорят, чувствуют, действуют и 
думают природные стихии: вода, огонь, а также 
животные и люди. В этой сказке они живут ря-
дом, зависят друг от друга. 

За внешней простой формой скрыта глубо-
чайшая мысль о гармонии в природе, о том, что 
нарушить ее очень легко, и эта гармония зави-
сит от разумного поведения каждого. 
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Фразеологизмы хантыйского языка, 
связанные с укладом жизни и обычаями

Фразеологическая единица обладает семан-
тической целостностью, особым фразеологиче-
ским значением, не является суммой значений 
ее компонентов [1]. Фразеология хантыйского 
языка тесно связана с укладом жизни народа, 
этническими и культурными традициями, его 
мировосприятием и психологией. 

Рассмотрим фразеологизмы, которые отража-
ют особенности духовной жизни ханты. Фразео-
логизмы чаще всего образуются в результате ме-
тафорического или метонимического переосмыс-
ления всего свободного словосочетания, напри-
мер: нўмəса пунты ‘запомнить’ (букв.: положить 
в мысль). Такие обороты возникают, обычно, в 
разговорной речи. В основе их лежат наблюдения 
человека над окружающей действительностью, 
наблюдения за повадками животных, птиц. Так 
зооморфные образы используются для характе-
ристики поведения и характера человека: пуԓщи 
кэԓщи ‘сплетница’ (букв.: сорога со сплетнями) 
– сорога (вид рыбы) очень быстро меняет место 
пребывания, что послужило появлению в речи 
данной метафоры; Нăӈ амп њэԓэн ‘Твоя собачья 
жадность’ – характеристика жадного, прожорли-
вого человека, не знающего меры в еде. 

Ампа-сава вєрсайəм ‘Оскорбили’ (букв.: со-
бакой-сорокой сделали); Ԓўв ай вой ԓон хурыйе 
‘Жадный’ (букв.: образ мышиной жилы); Лўк 
ики ‘Бесчувственный человек (букв.: глухарь)’.

Многие устойчивые выражения сохранились 
в фольклоре, исчезнув из разговорной речи, на-
пример: Њөрəм хор кўр эвəтсəв, вөнт хор кўр 
эвəтсəв ‘Мы охотились (букв.: резали ногу бо-
лотного зверя, резали ногу лесного зверя’); Ԓўй 
тый, паӈ тый пўл ‘Мало (букв.: кончик пальца, 
кусочек с кончик большого пальца’) и др. 

Понимание устройства мироздания отраже-
но во многих устойчивых сочетаниях, называю-
щих небесные тела, например:
Мощ хө хур (букв.: облик мужчины Мощ); 

Кўрəӈ вой (хур) ‘Большая медведица’ (букв.: 
образ лося). В обско-угорском фольклоре су-
ществует миф о лосе, которого догоняет на 
лыжах Мощ хө (видимо, представитель фра-
трии Мощ). Этот же этноним встречается во 
фразеологическом сращении Мощ хө нымԓəӈ 
пăнт ‘Млечный путь’ (букв.: лыжный след муж-
чины Мощ); Ат төn льяты хө ‘Вега?’; Аԓəӈ 
хөњәԓ пос ‘Знак утренней зари’. Возможно 
метафорическое переосмысление свободного 
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словосочетания, например: Пăԓəӈ тўт ‘Мол-
ния’ (букв.: грозы огонь); Төрəм тўт ‘Северное 
сияние’ (букв.: неба огонь); Нуԓ йўх ‘Радуга’ 
произошло от нуԓəсты йўх ‘Орудие для снятия 
мездры со шкур’ (данное орудие имеет сходство 
по форме с радугой). Словосочетание при пере-
ходе во фразеологизм подверглось фузии. Сотпи 
кăр ‘Созвездие ножн’; Мощ нє хот пай ‘Женщи-
ны Мощ дом’; Пур вуԓпи кăр ‘Возничий?’

Рассмотрим фразеологизмы, связанные с 
обычаями и традициями. Многие фразеологиз-
мы связаны с табу, при этом запретное слово 
заменялось эвфемизмами, например: Ай хота 
питəс ‘Началась менструация’ (букв.: в малень-
кий дом попала); во время менструации жен-
щина жила отдельно в специальном маленьком 
домике; Ким питəс ‘Началась менструация’ 
(букв.: наружу вышла); Кўрәԓ мөрыйəс ‘Нача-
лась менструация’ (букв.: нога сломалась).

Как видно из примеров, перечисленные 
фразеологизмы синонимичны. Приведем еще 
примеры: Вуԓыман вөԓты (букв.: прекратив 
жить), йэԓ мăнман вөԓты (букв.: вдаль ушедши 
жить), Па щирән вөԓты / Па щира вөԓты (букв.: 
по-другому жить), Мөшəӈа вөԓты / Кăшаӈа 
вөԓты (букв.: больной жить) – так говорят о бе-
ременности женщины, так как на эту тему нала-
галось табу для сохранения потомства от плохо-
го влияния. В данных примерах мы наблюдаем 
лексические, грамматические вариации. 

С народными поверьями связаны фразеоло-
гизмы: Көккөкен атəм вантəԓ ‘Кукушка предве-
щает плохое’ (букв.: Кукушка плохое видит). Ку-
кушка не вьет гнезда, не выкармливает птенцов, 
поэтому с нею связаны плохие приметы, про-
клятия, например: Њăԓ хот сўӈэн көккөкəн ат 
ԓөйԓайəт ‘Пусть этот род прекратится’ (букв.: 
пусть четыре угла дома кукушка обпоет) – древ-
нее проклятие сохранилось в фольклоре. 

Огонь почитался у хантов, как божественное 
начало, это подтверждают и фразеологизмы, 
например: Тўт имие, пăԓӈəԓан вөн йиӈкəн аԓ 
увԓайӈəн ‘Огонь – женщина, уши твои большой 
водой пусть не зальет’, Тўт имие сємэн ԓавԓэ 
‘Огонь-женщина, побереги глаз’ – эти слова не-
обходимо было произнести прежде, чем лить 
воду в огонь или что-либо бросить в него. 

Рассмотрим еще примеры: Нуви ԓов шăнш 
эвəԓт питы ԓов шăнша омəсԓəм (букв.: со спи-
ны белого коня на спину черного коня сажусь) 
– так говорили, когда впервые после зимы, вес-
ной садились в лодку, при этом каждый обрыз-
гивал голову водой, оберегая тем самым себя от 
несчастья на воде. Имəԓтыйəн овəӈ йухан овəԓа 

йухтəс, ԓөӈх сєм питмаӈ вөн ԓор, каԓт сєм 
питмаӈ вөн ԓор ‘Наконец он приехал к устью 
реки, к красивому большому озеру’ (букв.: к 
озеру, на которое упали глаза бога, на которое 
упали глаза богини); Йащута питты ‘Уто-
нуть’ (букв.: попасть в выпиваемое, т.е. в воду), 
здесь прослеживается связь с явлением табу, 
поэтому использовались эвфемизмы; Љухиԓәс 
‘Умер’ (букв.: смылся); Щи вўш эвəԓт ампԓаԓ ăԓ 
эвəтмəсыйəт, ата йиԓ, көртэԓән пєԓӈа хăԓ ‘С 
этих пор собаки перестали лаять (букв.: ночью 
в деревне тишина, комар умирает, слышно)’; 
Кăт мўв кўта хойты, Хуй кăт мўв кўта хойса –  
хунтас ‘Кого ранили (не до конца попали) 
(букв.: между двумя землями попали – убежал’). 

Сравните синонимичный фразеологизм: 
Муйкєм нартəп мўӈ йўпэвән шөк вантəԓ кăт 
мўв кўт вөԓəпсыйəн ‘Сколько еще поколений 
после нас будет горе испытывать в ненормаль-
ной жизни’ (букв.: в жизни между двумя земля-
ми); Сєм вантты тарəм щăртəт вөԓԓəт ‘Есть 
сильные способы колдовства’ (букв.: глаза ви-
деть), этот фразеологизм связан с этническими 
способами предсказывания (гадания) каких-ли-
бо событий; Тăм вөтьща питԓəв ки, вошэв эви, 
пух поԓт тємԓэв ‘Если сейчас начнем драться, 
то город наш разрушим (букв.: засыпаем гни-
лыми щепками)’. Это означало, что борющиеся 
разрушат город до такой степени, что он будет 
представлять мелкие кусочки гнилого дерева. 
Древесную труху клали в люльку ребенка, что-
бы она впитывала влагу. 

Многие фразеологизмы дают характеристику 
человеку, его качествам, поведению, например: 
Вөԓты вўсәԓ ăнтөм ‘Жить не умеет(букв.: жить 
дыры=его нет)’, Вөԓты вўс ăн тăйəԓ ‘Жить 
не умеет’ (букв.: жить дыры не имеет); Вўсԓы 
ут ‘Глупый, бестолковый’ (букв.: бездырый); 
Рөпитты вўсәԓ ăнтөм ‘Работать не умеет’ 
(букв.: работать дыры=его нет). Общая семанти-
ка устойчивого сочетания – неумение что-либо 
делать. Ясно, что в мировоззрении хантов от-
сутствие дыры, отверстия характеризует чело-
века отрицательно, предполагается, что именно 
через отверстие человек получает знания, ср. 
рус. У тебя что, голова дырявая? Ветер в голове. 

Как видно из примеров, это фразеологи-
ческое сращение имеет синонимы, оно соче-
тается почти со всеми глаголами, например: 
Вөнәԓтыйәԓты вўсэн ăнтө, ма хăнлєм; Њăх-
ты вўсэн па ăнтө, пăрты вўсэн па ăнтө; Йўх 
пăԓат ԓољ ‘Стоит без дела (букв.: в рост дере-
ва стоит)’; Имэԓ ԓык сухəԓ мăнəс ‘Жена пере-
стала сердиться’ (букв.: жены злая кожа ушла); 

Имеԓ ԓык сухән ким єтмəс ‘Жена, обозлив-
шись, вышла (букв.: жена в злой коже (шкуре) 
вышла)’; Њаԓəм шөпән путəртəԓ ‘Говорит на 
средне-обском диалекте’ (букв.: половиной язы-
ка говорит); Ԓўв лупəм ясӈəԓ таԓ мўва ăн мăнəԓ 
‘На него можно положиться, он надежный’ 
(букв.: слова, сказанные им просто в землю не 
уйдут); Йөщән иԓта пөхəԓԓа ‘Не сидит спокой-
но’ (букв.: острием снизу колят); Исԓаԓ вўсый-
əт ‘Сглазили’(букв.: душу взяли) – человек при 
этом сильно болеет; Щи нєӈэн кўтԓəпəԓ єԓты 
мăнәԓ ‘Очень довольна’(букв.: выше половины 
этой женщины идет); Ув хө, вот хө ‘Легкомыс-
ленный, непостоянный’ (букв.: мужчина тече-
ния, мужчина ветра) – данное качество человека 
сравнивается с течением реки, с ветром; он (че-
ловек) так же меняет свои решения, поведение, 
как ветер, как течение реки уносит все прочь, 
вдаль. Вөнт йўх, вўр йўх хурасəп ‘Сдержанный, 
терпеливый’ (букв.: как дерево леса, как дере-
во узкой полосы леса); Ԓыв вөԓəпсэԓән төрəм 
йэщаԓт ԓољԓəт ‘Они хорошо живут, достойно’ 
(букв.: они в жизни прямо перед небом, вселен-
ной стоят); Мўӈ щи кўтән йош вўшан пунман щи 
омəсԓəв ‘Мы между тем сидим, бездельничая 
(букв.: сложив руки)’; Иса сєм лăп хăтщəман ԓўв 
хущаԓа мăна ‘Смело иди (букв.: глаза закрыв)’; 
Щитэн па сухəп ут (букв.: другую шкуру имею-
щий), Па сух пєлəка йис (букв.: стал другой сто-
роной шкуры, ткани), Па суха йис (букв.: другой 
шкурой, тканью стал) ‘Сошел с ума, вышел из 
себя, стал нервным, вспыльчивым, т.е. изменил-
ся в плохую сторону’. 

Фразеологизмы описывают психическое со-
стояние человека. Как видим, имеется три сино-
нимичных примера, они варьируют грамматиче-
ски, лексически: Мўв хуйат ‘Угрюмый, одинокий 
(букв.: земляной человек, т.е. смотрит в землю’); 
Йөшəԓа йухтəс. Ин икэԓән па йөшəԓ лăп вўсы. 
Иса кўтән вана щи йухтəс ‘Разозлился (букв.: 
промежуток=их коротким стал, т.е. расстояние 
между ними укоротилось, уменьшилось)’; Ԓўв 
акањ хотəԓа щи ԓуӈəс ‘Он чувствует себя нелов-
ко (букв.: в дом куклы влез, т.е. старается быть 
меньше, незаметнее)’; Йасӈəԓ ԓайəм мөӈх иты 
мăнәԓ ‘Он говорил убедительно (букв.: слово= 
его, как обух топора идет)’; Иса щи кўтән ăԓ 
єтəԓ, ăԓ ԓуӈəԓ ‘Как ни в чем не бывало ходит 
(букв.: между тем просто выходит, просто вхо-
дит)’; Пўй кўншəм тыԓщəԓ хўвԓəс ‘Болтает, треп- 
лется’ (букв.: месяц чесания зада всплыл).

Представляют интерес фразеологизмы, отме-
чающие интеллектуальную деятельность челове-
ка,в состав которых входит имя существительное 

нумəс, Нумəса пунты ‘Запомнить’ (букв.: класть 
в мысль, ум); Нумсэн йэԓ пунэ ‘Думай о будущем 
(букв.: мысль, ум дальше положи)’; Нумəсԓəн 
хўва пунаԓəн ‘Думайте о будущем’ (букв.: мыс-
ли далеко положите) – в данных примерах на-
блюдаем лексическую синонимию – положить 
дальше, положить далеко, грамматические из-
менения возможны для двух других компонен-
тов данного устойчивого сочетания. 
Нумəс вєрты ‘Подумать (букв.: мысль сде-

лать)’; Нумсєм щив мăнємəс ‘Подумал (букв.: 
мысль туда ушла’, семантика этих примеров со-
впадает, хотя имеются грамматические и лекси-
ческие различия. Негативные эмоции человека 
представлены при сочетании лексемы нумәс с 
прилагательными кăши и ван: Нумсəԓ кăши кєм 
хуйат ‘Человек, который беспокоится, волнует-
ся (букв.: мысль близкая боли)’; Ԓўв шєӈк ван 
(рыш) нумсəп ‘Он плаксивый’ (букв.: мысль его 
короткая); Нумсəԓ вана йис ‘Он скоро заплачет 
(букв.: мысль=его стала короткой)’; наличие па-
раметрических слов хўва, вана в приведенных 
устойчивых сочетаниях указывает на то, что в 
хантыйской языковой картине мира короткая 
мысль менее всего предполагает эмоциональ-
ное равновесие человека, уравновешанным ста-
новится тот, кто думает о будущем.

Как видим, два последних примера синони-
мичны. 

Структура фразеологизмов представлена: 
фразеологизмами, структурно равнозначными 
словосочетанию: а) именные, например: Вўсԓы 
ут ‘Глупый, бестолковый’ (букв.: бездырый 
предмет, человек); Ԓыԓ вўйəм сухԓаԓ ‘Одежда, в 
которой человек умер (букв.: дух взявшая оде-
жда)’; Пөры хирые ‘Сердитый’ (букв.: мешочек 
икры); Пирəщ икэв хутащ кăт каш ‘Старик что-
то не в духе (букв.: два желания)’; 

б) глагольные, например: Хот вўс төхəрты 
‘После похорон кого-либо принести в жерт-
ву животное или птицу’ (букв.: закрыть дыру 
дома); Кăт мўв кўта хойты ‘Не до конца по-
пасть’; Пăсан катԓаԓəн ‘Держите стол’; Тăм 
сєм, тум сєм рунәԓтəмаԓ мăр ‘Пока он моргал’;

в) междометные, например: Хута ԓољ ‘Да 
где тебе’ (букв.: где стоит) выражает недоверие, 
неуверенность.

2. фразеологизмами, имеющими структуру 
предложения, например: Ԓўв хўԓ ԓєты вўсәԓ 
ăнтө ‘Он не может есть рыбу, не умеет (букв.: у 
него нет дыры есть рыбу’); Нумсəԓ ԓуԓаԓ ‘Стал 
добрее, мягче’ (букв.: мысль=его тает); Ух пунəԓ 
‘Молится’ (букв.: голову кладет); Айэн вурӈа 
имэнəн њаԓəмəн төсы ‘Ребенок стал говорить’ 
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(букв.: малышу ворона язык принесла); Љухиԓəс 
‘Умер’ (букв.: смылся).

Следуя классификации В. В.  Виноградова 
[2], основанной на различной степени идио-
матичности компонентов в составе фразео-
логизма, мы выделяем в хантыйском языке: 
1) Фразеологические сращения, например: 
Вуйа щєлəмтəс ‘Исчез’ (букв.: в жир расто-
пился); Вўсԓы ут; Њăԓ хот сўӈэн көккөкəн 
ат ԓөйԓайəт; Пулщи кэԓщи; Муй поӈх ԓєсəн?; 

Кўрəԓ мөрыйəс; Йөщəн иԓта пөхəԓԓа; Аԓтəм 
аӈки ‘Социальная мать, которая несла новоро-
жденного из дома, где он родился’ (букв.: нес-
шая мать); Аԓтəм пух (эви) ‘Сын (дочь), кото-
рых несла аԓтəм аӈки в общий дом из ай хот’; 
Нумəса пунты.

Фразеологические сочетания, например: Хур 
вўты ‘Фотографировать’ (букв.: образ брать); 
И нурыйа питсəӈəн ‘Поженились’ (букв.: в одну 
постель попали). 

ԓовәԓмәсәт. Ԓовәԓтэԓән имәԓтыйән Ас хонәӈән, 
муй щорәс хонәӈән, вантэԓән, и хăшап nоийәԓ. 
Вɵн йайәԓ пєԓа Аԓәӈ хɵ лупийәԓ: «Йа, ййвтэ». 
Ин утәԓ щи йўвәтсәԓэ. Њоԓәԓ мўв кўтәпа ăн 
йухтәс, иԓ кэрийәс. Атәԓ кўтәп хɵ йайәԓ пєԓа 
лупийәԓ: «Па нăӈ йўвтэ». Кўш йўвәтсәԓэ, њоԓәԓ 
хăшап питәра ăн йухтәс, иԓ кэрийәс. Щи артән 
Аԓәӈ хɵйәԓән йўвәтса хăшап мухты њоԓәԓ 
мăнәс. Хон ики похатўр щăԓта нух ԓољәмтәс. Йа 
щи йăха вўйантсәт, шайэн-муйэн йањщсәт, айэн-
кэԓэн: «Йа хуԓта мăнты йох?» «Хон икэн эвэԓ 
кăнши йох». Щи йăха вўйантсәт, йăха мăнты щи 
питсәт. Муй Ас хўват мăнԓәт, муй щорәс хўват 
мăнԓәт. Щи мăнтэԓән ай воша йухәтсәт, ай 
воша йухәтсәт, вўты катәԓсәт. Њўр ԓовәт, мисәт 
тɵп шɵшиԓәԓәт. Хота вўйантсәт, вɵԓмәтсәт. Йа 
щи вɵԓтэԓән Аԓәӈ хɵйэԓ лупәԓ: «Карты кэԓ 
павәԓԓәв». Карты кэԓ, таӈха, павәԓты питсәт. 
Карты кэԓ павәԓтэԓән Аԓәӈ хɵйэԓ лупийәԓ: 
«Тăмиты муйиты вɵԓты питԓәв.

Хон ики йохԓаԓ пєԓа лупәԓ: «Па йай саты 
аԓщанттэв муй атәм. Йохԓаԓ лупԓәт: «Па муй 
атәм. Ма вɵн йайәм вɵн йайәм ат вɵԓ, ай йайәм 
ай йайәм ат вɵԓ. Хон ики похатўр лупәԓ: «Нăӈ 
мєт ай йайәм вɵԓа». «Ма мєт ай ат вɵԓԓәм». 
Йохԓаԓ лупԓәт: «Щиты ки щиты». Йохԓаԓ 
карты кэԓ павәԓты мăнсәт. Ԓєтут кавәрты мєт 
вɵн йайәԓ йуԓән хăйсәԓэ. Мис хота йăӈхәс, 
вуйаӈшăк мис хурәс, вɵн муԓты пўтәԓ нык 
тăхәртсәԓэ. Щи пўтәԓ кавәртман омәсәԓ. Ас 
пєԓа вантыйәс, муԓты арт турны ɵхԓәт єтсәт, 
йисәт. Вантыйәԓ: нємәԓты утән ăн таԓԓайәт, 
ԓыв саттэԓа йиԓәт, таԓ ɵхԓәт. Турны ɵхԓәт 
йисәт, йисәт, мис хот хонәӈа щив омәссәт. И 
икилэӈки турны ɵхәԓ сăм эвәԓт иԓ кэрийәс. 
Тўшәӈ хурыйэԓ иԓта таԓԓәԓԓэ. Щитәԓән турны 
ɵхәԓԓаԓ тăхсәԓэ, тăхсәԓэ, и турны ɵхәԓ щи 
муԓсаԓәс. Ԓўв хущаԓа щи йиԓ. 

– И, йивԓап-ăсԓап па йухәттєм вɵнта ки 
вɵԓԓән, ԓєтєм тăхи па тăм, йањщєм тăхи па 
тăм. Ин кавәрты пўтәԓ йирәԓ эвәԓт катԓәмсәԓэ, 
йухи йањщємәсԓэ, щитԓән кимԓы пєԓа карємәс, 
тум мăнăс. Турән ɵхԓәԓ хуща йухтәс. Щитәԓән 
турән ɵхәԓән шăшән карємәс, таԓ ɵхәԓ шăншән 
карємәс, Ас пєԓа муй щорәс пєԓа мăнәс. 

Я щи, нɵмәсыйәԓ, па щи ин рɵпитты йохԓам 
йухәтԓәт, ԓєтут вєрты хăйиԓәм хɵ па щи нємәԓты 
ăн вєрсәм. Щитәԓән мис хота хɵхәтљәс, ай 
мислэӈки хурємәс, нык муԓсәԓэ, пўтәԓ хăщ 
кавәрмәс, хăщ ăнтɵ. Йохԓаԓ йухәтсәт. Ԓєты-
йањщи питсәт, ин Аԓәӈ хɵ лупийәԓ: 

– Тăм муԓты пўтэн ăн па кавәрмәԓ. 
– Ма щи кўш кавәртсєм, ԓўв, ăԓнɵмԓа, каврәм 

вєрәԓ вэвтам. 

Щиты, таӈха, йɵхәт хăтԓа йис, па ин йохԓаԓ 
мăнты питсәт. Аԓәӈ хɵйәԓ атэԓт щи хăщәс. 
«Йухи хăщәм тăхэԓа тɵԓєм». Йохԓаԓ ким 
єтмэԓән њăхийәԓмэԓ саnәԓ: «Ин муԓты утәԓ 
пиԓа тўшԓан муй хўва таԓԓәԓан, муй вана 
таԓԓәԓән щăха». 

Щитԓән ин ай ики мис хота йăӈхәс, мис 
хурәс. Пўтәԓ нык муԓсәԓэ, пўтәԓ хăщ кавәрмәс, 
хăщ ăнтɵ. Вантыйәԓԓәԓэ: тăм турны ɵхԓәт єтсәт, 
йиԓәт. Йисәт, йисәт, мис хот хонәӈа йухәтсәт. 
Турны ɵхәԓ сăм эвәԓт и икилє ким кэрийәс. Турны 
тўшәӈ хурыйэԓ иԓта таԓљәԓԓэ. Турны ɵхәԓԓаԓ 
щи тăхсәԓэ, тăхсәԓэ, и турны ɵхԓәԓ муԓсаԓәс. 
Ин ут ԓўв хущаԓа щи йиԓ. Йухи ԓуӈємәмаԓ саты 
тўшәӈ хурыйэԓ эвәԓт кўншємәсԓэ, лоӈхитәм 
йўх хɵла щив тăпәлмәсԓэ. 

Я щи, пўтәԓ каврәс, йохԓаԓ кўш ԓавәԓ, имәԓт 
артән йохԓаԓ щи йухәтсәт, ԓєты-йањщи щи 
питсәт. 

– Хўв муԓты мăр па щи яӈхсәты, пўтєм 
каврәс, па њухиԓаԓ ԓўвԓаԓ эвәԓт атэԓт лакәнсәт. 

– А-а-а, йухи хăщәм вєрэв вєрмэв мăр.
Ԓэвмэԓ-йањщмэԓ йўпийән лупәԓ: «Муԓхатәԓ 

пўтән ăн кавәртутән тăм щи вɵԓмаԓ». Йохԓаԓ 
лупԓәт: «Тăм щи. Ин утэн муй йўхән сєӈксэн, муй 
кэшийән пɵхәԓсэн, ин утэн иԓ щи њорйаԓәсэн. 
Ԓэвмэԓ-йањщмэԓ йўпийән щитэԓән ин карты 
кэԓ аԓәмсәт, щи шɵшәмсәт. 

Щиты шɵшсәт, имăԓт артән кэв кимәԓа 
йухәтсәт. Щив йухтәм тăхэԓән карты кэԓ вɵн кэв 
шɵпа йирсэԓ. Вɵн йайәԓ ики пєԓа лупәԓ: 

– Йа, нухԓы пєԓа тăхәмэ, ин утәԓ кўш 
тăхәмәсԓэ, мўв кўтәпа ăн йухтәс, иԓ кэрийәс. Ай 
йайәԓ пєԓа лупәԓ: « Йа, нăӈ тăхәмэ».

Ищиты мўв кўтәпа ăн йухтәс, ин кэв шɵпәԓ 
карты кэԓәԓ муйәԓән иԓ кэрийәс. Йа щитәԓән 
похатўр ай йайәԓ пєԓа лупәԓ: «Йа, нăӈ тăхәмэ». 
Кўш тăхәмәсԓэ, ищи хɵйӈәԓ вєр. Катԓәмсәԓэ ин 
кэв шɵп нухԓы пєԓа тăхәмәсԓэ, карты кэԓ оԓӈәԓ 
нух сухнємәс. «Йа, – лупәԓ, – ныӈ тăта вɵԓаты, 
ма хўв йăӈхԓәм, ван йăӈхԓәм, щăха йухәтԓәм». 
Ин карты кэԓ хўват нухԓы пєԓа йошӈәԓ щи 
пунәмсәԓэ. Щи мăнәс нухԓы, нух йухтәс, йăна 
па, ԓɵӈх кўрмәӈ йɵш, мєӈк кўрмәӈ йɵш вɵԓмаԓ. 
Щи йɵшәԓ хўват щи шɵтәл, щи шɵшәс, шɵшәс, 
имәԓт арт вантыйәԓ: и тăхийән турән хот, варәс 
хот омәсәԓ. Сăмәԓ па щи вохԓа, њухэԓ па щи 
потԓа. Щи мурта тɵйәммаԓ саnәԓ. Щив йухи 
ԓуӈәԓ, хон ики вɵн эви щăта омәсәԓ. Хон ики 
вɵн эви йэщаԓт ԓољәмтәс:

– Э, лупийәԓ, – Аԓәӈ хɵ, нăӈ па тăм найәӈ 
мўв, вɵртәӈ мўва муйән тыв аԓсайән.

– Хăннєхɵ и мўва-йиӈка хɵн йухәтәԓ. 
Щитәԓән ԓўв муй шайән йањәԓщәсы муй 

ăнтɵ, хуйән вɵԓы. 
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Хантыйские сказки. Тексты

Хăнты моњщ
Имуԓты артән төрәм вош, хон вош вөс. Щиты 

төрәм вош, хон вош хуща вөԓтаԓән и имєӈән-
икєӈән вөԓԓәӈән. 

– Имуԓты ата йис, ими њаврєм щи тăйәс. 
А муй ики вўра, муй ими вўра, ин икилє па 
щи партса хон хуща, пөп хуща. Ин икилэӈки 
ԓөмăтљәс-пунантәс, тухи щи мăнәс. Ин хөйәԓ 
лупийәԓ: 

– Икилє, муй айкэԓән йухәтсән? 
– Муй айкэԓән йухәтсәм, имєм њаврєм тăйәс. 
–Њаврєм тăйәс ки, муй нємән муй сыйән 

пунԓәԓән. Муй нємән, муй сыйән пунԓэв, Йэтән 
хөйа нємәтԓэв. 

– Йа, щитәԓән ин икилэӈки йухи кєрԓәс, 
йухи мăнәс. Ин имэԓ хуща йухтәс.

Йа, хуты, њаврємэн муй нємән, муй сыйән 
пунса. 

– Муй нємән, муй сыйән пунса, Йэтән хөйа 
нємәтса.

Щитәнән йэԓ вөԓмәтсәӈән, йэԓ хоԓмәтсәӈән, 
щи вөԓмәтсәӈән. Имуԓтыйән ат кўтәпа йис, ими 
и пух па тăйәс. Йа щиты, муй ики вўра, муй 
ими вўра, икилє па щи мăнәс, хон хуща муй пөп 
хуща. Тухи йухтәс, лупәԓ:

– Имєм и пух па тăйәс. 
– Йа, икилє, пухэн Ат Кўтәп хөйа нємәтԓэв. 
Йа, щитәԓән йухи мăнәс. Имэԓ хуща йухтәс. 
– Йа, хуты њаврємэн муй нємән пунса?
– Муй нємән пунса, Ат кўтәп хөйа нємәтса. 
Йа, щитәԓән йэԓ вөԓмәтсәӈән, йэԓ 

хоԓмәтсәӈән. Щи вɵԓтанән имәԓтыйән аԓәӈ 
йира щи йис. Хɵњәԓ щи тывәс. Ими и пух па 
щи тăйәс. Щиты, муй ими вўра муй ики вўра, ин 
ики па щи мăнәс, хон хуща муй пɵп хуща. Тухи 
йухтәс. 

– Йа хуты, икилє, муй айән-кэԓән йухәтсән? 
– Муй айән-кэԓән йухәтсәм. Имєм и пух па 

тăйәс.
– Аԓәӈ хɵйа нємәтԓэв. 
Щитәԓән йухи мăнәс. Имэԓән ињщәсԓа:
– Йа хуты, њаврємэн муй нємән пунсэн?
– Аԓәӈ хɵйа нємәтса. 
Щитэԓән йэԓ хоԓмәтсәт, йэԓ вɵԓмәтсәт. Щи 

вɵԓтэԓ кўтән хон ики хɵԓәм эви тăйәс, хɵԓәм 
эвэԓ хуԓ щи вɵтшәсԓэ. Муй иԓта мăнәм утән 
тɵсыйәт, муй нɵмәԓта мăнәм утән тɵсыйәт. Иса 
хуԓт щи вɵтшәсыйәт. Имәԓты арт, и ат хɵԓәм 
хɵ хон икэнән тухи щи вохсайәт. Хон икэн 
лупийәԓ: «Щи вўш, ма мирєм кўртәсәс, ныӈ и ат 
хɵԓәм хɵ ăн пэԓы йăӈхԓәты кăншты, ма эвиԓам 
кăншты». Аԓәӈ хɵњәԓ хɵ лупәԓ: «Кăншты йа 
мăнԓәв. Щăԓта йухәтԓәв, ух-сапәԓ сэвәрты 
тăхийән ухэв-сапԓэв щăта сэвәрԓа». Хон ики 
лупәԓ: «Ăн вɵйтԓәԓән ки муй вўра». «Йа , щиты 
ки, па йăхԓәв». 

Хон ики похатўрәԓ мăнмаԓ шивәԓ хуԓас. 
Таӈха, сăран хопән мăнԓәт. Ин хонән ԓєтутән-
муйән ԓэщатты питсайәт. Аԓәӈ хɵњәԓ хɵйәԓ 
лупәԓ: «Муй, ԓєтутән муй вєрԓәв, и пўш шай 
йаньщємәты хăԓ тăхты мўӈ щи тɵсәв». Щитэԓән 
ин хон йох Ас хўват, муй щорәс хўват йэԓ 
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Ма, – лупәԓ, – икєм щи йухăтәԓ, ма икєм 
И ухуп йємәӈ вой. Ԓыԓәӈ па хăԓәм йиӈкәп 
пɵщкайӈән тăйәԓ, ов кимпєләкән омәсԓәӈән. 

Ин ай икэн ким єтмиԓәс, ԓыԓәӈ йиӈкәп, 
хăԓәм йиӈкәп пɵщкайӈәԓ пєлшәс. Иԓ хăњємәты 
партса, иԓ хăњємәс. Йєша вɵс, хɵԓԓәԓэ, икэԓ щи 
йухәтмаԓ саnәԓ. Икэԓ йухи ԓуӈәԓ, хот ԓыпийән 
тыв мăнәԓ, тухи мăнтаԓ саnәԓ. «А, – лупийәԓ, – 
хăнты хɵ кăԓаӈ єпәԓ авәԓ, хăннєхɵ кăԓаӈ єпәԓ 
авәԓ, ма тăмхăтәԓ аӈкєм эвәԓт ащєм эвәԓт йўвәм 
сухԓам пɵссәм. 

А, щитԓән ин ай ики нух ԓољәмтәс. Ин утәԓ 
лупәԓ: 

– И пўш ԓєты кăрњорәӈ муй йэщаԓт йиԓ. 
Ким єтԓәмән, тăхантԓәмән. 

Ин щитәнән ким єтсәӈән, ин ут ԓуԓпи 
ԓɵйәт тăймаԓ, тăԓта-туԓта ԓɵхԓыйәԓԓәԓэ, 
љаксыйәԓԓәԓэ, кăт хɵ йунтты кэв хăра йис. Щи 
њɵԓа питсәӈән. Ин утәԓ и оԓӈәԓ сэвәрԓәԓэ, и 
оԓӈәԓ са оԓтәсәԓ, и оԓӈәԓ сэвәрԓәԓэ, и оԓӈәԓ 
оԓтәсәԓ. Имәԓт артән ин утәԓ щи хошәмса. 

Ин утәԓ лупәԓ: 
– Йа, йиӈк йањԓәмән. Ма тум пɵщка эвәԓт 

йањԓәм, нăӈ тăм пɵщка эвәԓт йањща. 
Ин ай ики пɵщкайәԓ йањщємәсԓэ. Ин утәԓ 

лупәԓ: «Тăм Аԓәӈ хɵ щи кєм йɵра йисән, щи кєм 
тарма йисән, тăм сухмәӈ мўв, пунтәӈ мўв аӈкэԓ 
ай вєр ăн пăкәԓ и йош тыйән нух аԓәмты». Щи 
артән ин утәԓ кўншємәсԓэ, шойтәԓ эвәԓт кэв 
хăра йовәԓмәсԓэ, њухэԓ њухийа шўкаԓәс, ԓўвәԓ 
ԓўва шўкаԓәс. Тўтән ăԓсәԓэ, иԓ мăнәм сўԓтмәԓ 
иԓ сєӈксәԓэ, нух мăнәм сўԓтмәԓ нух сєӈксәԓэ:

– Хăннєхɵ йисәӈ нɵпәт тывтаԓән тăмиты 
вɵԓмаԓән муй хăнты нє, хăнты хɵ вɵԓты щир 
тăйәԓ.

Щитԓән ԓўв муй йухи ԓуӈәтљәс, ԓўв муй 
ăнтɵ, ин хɵ ин йɵшәԓ хўват йэԓ шɵшмәс. Ԓўв 
хўв шɵшмаԓ хуйән вɵԓы, ԓўв ван шɵшмаԓ хуйән 
вɵԓы, муԓт артән щи єԓәԓ па щи потты саnәԓ, 
сăмәԓ па щи вохты саnәԓ. Йэԓԓы пєԓа вантыйәԓ: 
турән хот, варәс хот омәсәԓ. Щив щи йухтәс, 
йухи ԓуӈәԓ, хон ики кўтәп эви щăта омәсәԓ. Ин 
ут йэщаԓт ԓољәмтәс: 

– Э, Аԓәӈ хɵ, муй аԓтэн утән аԓсайән, муй 
тɵтэн утән тɵсыйән. 

– Энәмты хăннєхɵ и мўва-йиӈка хɵн йухәтәԓ. 
Ԓўв муй шайэн-хɵйэн йањщәс муй ăнтɵ, хон 

ики кўтәп эви лупәԓ: 
– Ма икєм кăт ухәп сэвәп вой, щи хăԓәм йиӈк, 

ԓыԓәӈ йиӈк пɵщкайӈән пєлша, ма икєм мўв тый 
эвәԓт щи кєрԓәԓ. 

Ин ай икэн ким єтмийәԓ, ԓыԓәӈ йиӈк, хăԓәм 
йиӈк пɵщкайӈәԓ пєләтәԓ. Иԓ хăњємәты партса, 
иԓ хăњємәс. Йєша вɵс, ин утәԓ йухтәс. Хот 

ԓыпийән тыв мăнтаԓ саnәԓ, тухи мăнтаԓ саnәԓ. 
«Хăннєхɵ кăԓєӈ єпәԓ авәԓ, – лупийәԓ. Ин нєӈәԓ 
лупәԓ: 

– Муй тăхи эвәԓт кăԓєӈ єпәԓ авәԓ, ма аӈкєм 
эвәԓт, ащєм эвәԓт йўвәм сухԓам там хăтәԓ 
пɵссәм. 

Щи артән Аԓәӈ хɵ нух ԓољәмтәс хăњємиԓәм 
тăхэԓ эвәԓт. Ин утәԓ лупәԓ: 

– И пўш ԓєты кăрњɵрәӈ пўл йэщаԓт йиԓ. 
Щитәԓән ин утәԓ лупәԓ: «Ким єтԓәмән, 

тăхантԓәмән. 
Ким єтсәӈән, тăхантты питсәӈән, ин утәԓ 

муԓхатәԓ хɵйәԓ муй вɵс, щи кињща йɵр саnәԓ, 
щи кињща тарәм саnәԓ. И оԓәӈ эвәԓт сэвәрԓәԓэ 
и оԓӈәԓ оԓтәсәԓ, и оԓәӈ эвәԓт сэвәрԓәԓэ 
и оԓӈәԓ оԓтәсәԓ. Имәԓт артән ин утәԓ щи 
хошәмса. «Йа, - лупийәԓ,- йиӈк йањԓәмән. 
Нăӈ тум пɵщка эвәԓт йањща, ма тăм пɵщка 
эвәԓт йањԓәм. Ин Аԓәӈ хɵ пɵщкайәԓ йухи 
йањщємәсԓэ. Ин утәԓ йєша йањщәс, лупәԓ: 
«Эвєӈән-пухӈән хɵнты тўмайа, митрайа 
питман». Щи артән ин ай икийән кўншємәсы, 
кэв хăрәԓа йовәԓмәсԓэ. Ин ут лупәԓ: «Ким 
єтԓәмән, тăхантԓәмән, ким єтсәӈән тăхантты. 
Ин ут пăтәр ух ԓɵйәт тăймаԓ. Ин пăтәр ух 
ԓɵйтәԓ тăԓта-туԓта ԓɵхԓыйәԓсәԓэ, љаксәсԓэ, 
кăт хɵ йунтты кэв хăра йис. Тăхантты щи 
питсәӈән. Муԓхатәԓ хɵйән муй вɵс, щи кињща 
йɵр саnәԓ, щи кињща тарәм саnәԓ. И оԓәӈ 
эвәԓт сэвәрмәԓԓэ и оԓәӈ эвәԓт оԓтәсәԓ, и оԓәӈ 
эвәԓт сэвәрмәԓԓэ и оԓәӈ эвәԓт оԓтәсәԓ. Ин 
ут имәԓт арт щи хошәмса. Хошәммаԓ артән 
лупийәԓ: «Йа, йиӈк йањљәмән. Нăӈ тум пɵщка 
эвәԓт йањща, ма тăм пɵщка эвәԓт йањԓәм». 

Щитԓән ин Аԓәӈ хɵ пɵщкайәԓ йухи 
йањщємәсԓэ. Ин ут йэша йањщәс, лупийәԓ: 

– Э, хɵнты эвєӈән-пухӈән и тўмайа и митрайа 
питман. 

Ин ут шойтəԓ эвəԓт кўншємəсԓэ, кэв хăрəԓа 
йовəԓмəсԓэ, васы ԓавəԓты васы йɵш хăрән 
тывса, пиԓт ԓавәԓты пиԓт йɵш хɵлән тывса, 
њухэԓ њухийа шўкаԓәс, ԓўвәԓ ԓўва шўкаԓәс. 
Тўтән ăԓсәԓэ, иԓ мăнәм сўԓтмәԓ иԓ сєӈксәԓэ, 
нух мăнәм сўԓтмәԓ нух сєӈксәԓэ. «Хăнты хɵ 
йисәӈ нɵпәт тывты артән щиты вɵԓманән муй 
хăннєхɵ вɵԓты щир тăйәԓ» Щитәԓәнн ԓўв муй 
йухи ԓуӈәтљәс, ԓўв муй ăнтɵ.

Ин ай ики йэԓ шɵшмәс. Ԓўв хўв шɵтшаԓ 
хуйән вɵԓы, ԓўв ван шɵтшаԓ хуйән вɵԓы. 
Имәԓт артән њухэԓ па щи потԓа, сăмәԓ па щи 
вохты саnәԓ. Хоԓты тăхи вантыйәԓ. Йэԓԓы пєԓа 
вантыйәԓ ищи турән хот, варәс хот омәсәԓ. Щив 
шɵтәл, йухи ԓуӈәԓ, хон ики ай эви щăта омәсәԓ. 
Йа щи, хон ики ай эви лупәԓ: 

– Йа, Аԓəӈ хө, муй аԓтэн утән аԓтсайән, муй 
төтэн утән төсыйән. 

– Йа, єнәмты-пунши хăннєхɵ, и мўва-йиӈка 
хɵн йухәтәԓ. 

Ԓўв муй шайэн-хотэн йањщәс муй ăнтɵ. 
Хон ики ай эви лупәԓ: 
– Ма икєм – хɵԓәм ухәп сэвәр вой. Нăӈ ԓыԓәӈ 

йиӈкәп, хăԓәм йиӈкәп пɵщкайӈәԓан пєлша. 
Ин ай ики ԓыԓәӈ йиӈкәп, хăԓәм йиӈкәп 

пɵщкайӈәԓ пєлшәс. Иԓ хăњємәты партса. Иԓ 
хăњємәс. Ин утәԓ имәԓт арт щи йухәтмаԓ саnәԓ. 
Йухи ԓуӈәс. Хот ԓыпийән тыв мăнәԓ, тухи 
мăнәԓ. Лупийәԓ: 

– Хăннєхɵ кăԓаӈ єпәԓ авәԓ.
Ин нєӈəԓ лупийәԓ: 
– Хута хăннєхɵ кăԓєӈ єпәԓ авәԓ? Ма аӈкєм 

эвәԓт, ащєм эвәԓт йўвәм сухԓам пɵссәм. 
«Ăнтɵ», – лупийәԓ.
Щи артән Аԓәӈ хɵ нух ԓољәмтәс. Ин утәԓ 

лупийәԓ: 
– И пўш ԓєты кăрњорәӈ пўл йэщаԓт йиԓ. Ким 

єтԓәмән, тăхантԓәмән. 
Ким єтсәӈән тăхантты. Нуви вух ԓɵйәт 

тăймаԓ, ин нуви вух ԓɵйтәԓ тăԓта-туԓта 
ԓɵхԓыйәԓсәԓэ, љаксәсԓэ, кăт хө йўнтты кэв хăра 
йис. Тăхантты щи питсăӈән. Муԓхатәԓ хө муй 
вөс, щи кињщи йир саnәԓ, щи кињщи тарәм 
саnәԓ. И оԓәӈ эвәԓт сэвәрԓәԓэ, и оԓӈәԓ оԓтәсәԓ, 
и оԓәӈ эвәԓт сэвәрԓәԓэ, и оԓӈәԓ оԓтәсәԓ. Муԓты 
артән ин утәԓ щи хошәмса. «Йа, - лупийәԓ, - 
йиӈк йањԓәмән, нăӈ тум пөщка эвәԓт йањща, ма 
тăм пөщка эвәԓт йањԓәм».

Ин Аԓәӈ хө ин пөщкайәԓ катԓәмсәԓэ, йухи 
йањщємәсԓэ. Ин утәԓ йєша йањщăс, лупәԓ: 
«Э-э-йа, хөнты эвєӈән-пухӈән и тўмайа и митрая 
питман. Тăм Аԓәӈ хө щикєм йөра йис, щикєм 
тарма йисл. Тăм сухмәӈ мўв пунтаӈ мўв аӈкэԓ 
и йош пăтыйән нух аԓәмԓәԓэ, па лота омәсԓәԓэ. 
Щи артән ин утәԓ шойтәԓ эвәԓт кўншємәсԓэ, 
йунтәм кэв хăрәна йовәԓмәԓԓэ, пиԓт ԓавәԓты 
хө пиԓт ԓавәԓты хөрән ԓуртԓа, васы ԓавәԓты хө 
васы ԓавәԓты хөрән ԓуртԓа. Ԓўвәԓ ԓўва шўкаԓәԓ, 
њухэԓ њухийа шўкаԓәԓ. 

Тўтән ăԓԓәԓэ, иԓ мăнәм сўԓмәԓ иԓ сєӈкԓәԓэ, 
нух мăнәм сўԓтмәԓ нух сєӈкԓәԓэ:

Хăнты нє йисәӈ нөпәт тывтыйән, хăнты хө 
йисәӈ нөпәт тывты пурайән тăмиты вөԓманән 
муй хăнты нє, хăнты хө вөԓты щир вөԓ. 

Щитəԓән ин нєӈəԓ пиԓа мăнты питсəӈəн. Щи 
шөтшанəн имəԓт арт нєӈəԓ ињщəсəԓ: 

– Шоп, ныӈ муй митрайән, муй пищән тыв 
төсыйты? 

– Хот шăнш хуща хишєм-парєм ай 
ԓаращлэӈки, ай ԓаращлэӈки ԓыпийән васы 

пушəх ԓуват путалы. Йош пăтыйа омәсԓэн, 
нумсэн хуԓта питәԓ, щив төԓыйән. Мўӈ тўвәм 
митрайэв щи. Ма мөнты хуты хуԓ йурємәсєм. 

– Я, ат хănәԓ. 
Ищи шөтшанəн ԓөйәт тăйсəӈəн, ԓөйтԓəн 

пєлəтсəӈəн. Щиты хон ики кўтəп эви хуща 
йухəтсəӈəн, хөԓəм хуйата йисəт. Хон ики вөн 
эви хуща йухəтсəт, њăԓ хуйата йисəт. Щиты карт 
кэԓэԓа щи йухəтсəт. Ин Аԓәӈ хө лупəԓ: 

– Муй вўрән йирсащԓəв, ныӈ имэт, ма ики. 
Ма ныӈəт сырыйа йирԓəԓам, мєт нўмпєлəка ма. 

Оԓəӈ хон ики вөн эви йирəс, щăԓта хон ики 
кўтəп эви йирəс, щăԓта хон ики ай эви йирəс, 
щăԓта ԓўв вэԓщи. Ин йохԓаԓән, таӈха, карты 
кэԓəԓ таԓты щи питса. Карты кэԓ таԓса, таԓса, 
ин хон ики вөн эви нух щи єтəс, таӈха. Вөн 
йайәԓ луптаԓ саnәԓ:

«Хон ики вөн эви щит йа ма имєм». 
Щăԓта хон ики кўтəп эви єтəм арт, ай йайәԓ 

луптаԓ саnәԓ: 
«Хон ики кўтəп эви щит йа ма имєм». 
Щиты хон ики ай эви єтəм артəн хон ики 

похатўр лупəԓ:
– Хон ики ай эви щит ма имєм. Йа, карты кэԓ 

сэвəрмəԓэв, ат хănәԓ. Мўӈ хон ики эвэт кăнши 
ăн йăӈхсəв, и лотән вөсəв, мўӈ йухи йухəтԓəв, 
ух-сапәԓ сэвəрты тăхийән ухэв-сапԓэв щăта щи 
сэвəрԓа. Ай йайәԓ лупəԓ: «Я хуты, сэвəрмəԓэв, 
карты кэԓәԓ ат хănәԓ». 

Карты кэԓәԓ сэвəрмəсы, щи вөшємəсы. 
Нөмəсəԓ: иԓ мăнԓəм, иԓ питты тăхємән њухєм 
њухийа шўкаԓәԓ, ԓўвєм ԓўва шўкаԓəԓ. Нухԓы 
ки мăнԓəм, ин мөнты нєӈєм лупəм тăхийа щив 
ԓөԓәӈ йухəтсəм ки, па щив йăӈхԓəм ԓөԓәӈ. 
Йош пăтыԓаԓ муйԓаԓ, шанш ухԓаԓ муйԓаԓ 
пулшəӈән щи љаксәԓэ, ԓаксəԓэ ин йошӈəԓ 
нухԓы пєԓа щи пунəмсəԓэ. Нухԓы пєԓа щи 
ваӈкəс, щи ваӈкəс, имəԓт артəн ищи тăхэԓа 
нух йухтəс. Щи йөш хўват па щи шөшмəс ищи 
хотәԓ вөнта. Ԓўв хўв шөшмаԓ хуйән вөԓы, ԓўв 
ван шөшмаԓ хуйән вөԓы. Щи ин хотəԓа моњщ 
хө йухтəс.

Тухи йухтəс, хот шăнша шөтәл. Йăнапа, 
хишєм-парєм ԓаращлэӈки. Ԓаращлэӈки нух 
пўнлəԓэ, Йăнапа, васы пушəх ԓуватты путалы 
вөԓмаԓ. Йош пăтыйа омəссəԓэ, ин утәԓ йош 
пăтыйән ԓăрыты питəм артəн иԓ мăнмаԓ ăн 
вөсԓэ, нух мăнмаԓ ăн вөсԓэ, вошәԓ хонəӈəн щи 
иԓ кэрийәс. 

Щитԓəн нăхємийәс-мухємийәс йарәшњэк-
пэтњэклэӈкийа йис. И ух пєлкəԓ кўншємəԓԓэ – 
карән пăрыйәԓ, и ух пєлкəԓ кўншємəԓԓэ, ԓыйән 
хуљийәԓ. Щиты вош хўлы хўват щи шөтәл. И 
тăхийән йарәшњэкəт-пэтњэкəт ўвԓəт:
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– Э, нăӈ, карəӈ ухəп ики, мўӈ хущава тыв 
йўва. Тăта омса. Хон ики эвет щи төсыйәт. Хон 
поры вўна йањљəв. 

– Ма сăр па ванашәк йăӈхԓəм, – лупийәԓ.
Щи кўт йохəн шăншəн пөхəԓԓа, щи кўт йохəн 

йэԓԓы пөхəԓԓа. Щиты мăнəс, мăнəс, щиты хон 
хот вўша питəс. Хон хот ова йухтəс, хон хот 
ԓыпийа питəс. Ов шăнша шăншəԓ нєрман ԓољ. 
Хон ики эви вөн йайәԓ пиԓа омəсəԓ. Хон ики 
кўтəп эви ай йайәԓ пиԓа омəсәԓ. Хон ики ай эви 
хон ики похатўр пиԓа омəсәԓ. Путəртԓəт, Аԓəӈ 
хөйэԓ ăнтөм, вантэ, тарəм ԓаљ хăрән вэԓса. 
Щăԓта хон ики ай эви пăсан эвəԓт щи ԓољəмтəс, 
ов пєԓа Йăӈхємиԓəс, йарәшњэк-пэтњэклэӈкэн 
йош пєлəк эвəԓт кўншємəсԓэ, пăсан хонәӈа 
наврəԓсəԓэ. Хон ики ай эви лупəԓ:

– Ин тарəм ԓаљән вэԓəм хөйэн щи йухтəс. 
Йохԓаԓ щи артəн омəсԓəт, сый ăнтөм, кий 

ăнтөм. Щитəԓән хон ики ищиты ухəԓ єсəԓман 
омсəс, похатўрәԓ партсəԓэ ух-сапәԓ сэвəрты 
тăхийа, ухԓәԓ-сапԓәԓ сэвəрса. 

– Нăӈ йайӈəԓан, – лупийәԓ, – муй вўрән 
ԓăӈхаԓән сўтытты, нăӈ сўтытаԓы.

– А, муй вўрән сўтытԓəԓам, мир йăӈхты, 
йох йăӈхты йөш кăт пєлəка ат йирԓайӈəн па ат 
ԓољԓəӈəн щăта, ныкԓы шөтши хөйән ԓов атəмән 
ат тăхԓайӈəн, вўтԓы шөтши хөйән хăнты атəмəн 
ат тăхԓайӈəн. Щиты сэйԓы оԓəӈ, питԓы оԓəӈ 
щиты ат пăрԓəӈəн. Йа, нăӈ эвеӈəԓан хөлєӈ йиӈк 
аԓтыйәԓты, хөлєӈ тăхи љухитыйәԓты утлэӈкийа 
ат вөԓԓəӈəн. 

Щитəԓән ин ўпəԓ ики пиԓа вўна муй кăт ԓапəт 
йањщсəӈəн, муй хөԓəм ԓапəт йањщсəӈəн. Щи 
вўнайән йањщман йўпийән ўпəԓ ики хон вуԓəԓ 
па ԓўвэԓ мăсы, па щўњəԓ-хөԓəԓән па ўпəԓ ики 
йўкана ин па щи омəсәԓ. Моњщєм щи йэтшəс. 

Текст записан у Молданова К.Т
 (д. Юильск) 

Заклички
Пăԓəӈ акийэт, айәԓта вөԓаты, айәԓта вөԓаты, 

ԓоваӈ кўр, войаӈ кўр, йөм йўх сэвəп, анши йўх 
сэвəп вўрԓəн хўват тўваԓəн. Ма њаврємԓам аԓ 
пăԓтаптаԓəн. Сăмԓаԓ мăнԓăт. 

Щăӈры-хоӈра акєм ики, сот пєԓӈа, щурәс 
пєԓӈа хуԓ ԓєваԓы, хуԓ йањщаԓы. 

Текст записан у Ерныховой А. Н.
(с. Казым)

Путрəт

Пўпи хот
Ԓаӈки кăншман йăӈхтємəн оԓəӈ сыры па 

пўпи хот вөйтљəсəм.

Сыры тови вөйтљəсєм па щи ԓаӈки кăншман 
шөшийәԓтєм сат, хөԓ пайән шөтшєм сат кăрщшəк 
мўв пай. Ин мўв пайа мăнсəм, вантыйәԓԓєм, 
пўпи хот ов щи вөԓ щăта, щăԓта мўв пайәԓ 
өхтыйа шөшсəм, сўвəн щи пөхəԓты питсєм. Ин 
щиты сўвəн пөхəԓтєм сат нымəԓӈəԓам иԓпийән 
щăта щи ўмємəс. Щи ўмийәԓ... Щитємән рома 
ԓољəмсəм, имəԓтыйән сыйәԓ щи роммəс. Сыйәԓ 
роммəм артəн айәԓта шăшән щи вохəԓсəм, йєша 
па ԓољсəм па щитємән щи мăнсəм. Мăнəм 
щирємән тўӈа шөшсəм па Щўнь йухан тыйән 
ԓаӈки пăнтəн шөшийәԓтєм сат Кўщма йайәм 
ики щив єтмəс. Щăԓта щăта иса па ăнт лупсєм. 
Иса мăшйайән тăйсєм щитəт вөйтљәмєм. Иса па 
щи хăйсєм. Щив па йөхəт ăнт йăӈхсəм. 

Щăԓта йөхəт йăм хўват вөԓмєм йўпийән па 
и щив йухəтсəм, ищи Щўнь йухан тыйа мăнсəв, 
Хўԓԓор Вөнтөн икэн пиԓа йăха мăнсəв хөԓəм 
хуйат. Щив йухəтсəв, ԓаӈкийән шөшиԓəтєм сат 
мўв хота па йухəтсəм. Ин пўпи хотєма йухəтсəм, 
овəԓ вөԓ лоташəк. Овəԓ кўш пөхԓыйәԓсєм, 
иса потəм лăп. Ищи нух мăнсəм па щи сўвән 
пөхəԓты питсєм. Щит сўвән пөхəԓтєм сат па 
щи ин ут умємəс. Щив ԓољәмсəм йăм хўват. Щи 
ԓољсəм, ԓољсəм, имуԓтыйән сыйәԓ щи роммəс. 
Айәԓта иԓ вохəԓсəм па иԓән па йэша ԓољсəм. 
Щи ԓаӈкийа шөшəмсəм. Хăтәԓ мăр ԓаӈкийа 
йăӈхсәм, йэтән йухи йухəтсəм, хөйӈəԓам 
ăнтөмӈəн. Щи пăтлəты питəс. Щиты омəстєм са 
Кўщма йайәм ики йухтəс. Щăԓта нөмəсԓəм, муй 
вўрән лупԓəм, лупты щирєм ăнтөм. 

Имəԓтыйән омəссəм, омəссəм, нөмəсԓəм, 
нохəр йўх ԓєпəс пўл мөрємəсəм па щит ԓўвэԓа 
шăшəмсєм. Щăԓта ин вой мутшəсԓэ. “А 
муй, – лупийәԓ, – пўпи хот вөйтсəн”. Щăԓта 
щи путəртман омəссəмән, щăԓта йэтән ин 
Вөнтөнємән йухтəс, па омəссəв, шай йањщсəв, 
утсəв па щăԓта имəԓтыйн па щи нохəр йўх 
ԓєпəсән шăшəмсєм. Муй ԓўв, пўпи төтљəты 
вөнԓəм ут, вөԓэԓ, щи мутшəсԓэ. “ Нăӈ муй пўпи 
хот вөйтсəн?“ Ма лупсəм: “Вөйтсєм. Төњаԓ  и 
пўш па вантсєм, па щив хăйсєм”.

Щи щăԓта ат хоԓсəв, йөхəт хăтәԓ щив щи 
мăнсəв. Щăԓта ԓоњщ кўԓ, сойәм хўват мăнсəв, 
па намән, сойәм тый њөрəм хăрэԓән, морњам пай 
вөс, өхəԓԓəв щив йирсəв, щăԓта кўрән вўты щи 
мăнсəв. Щăԓта хөԓњи кимəԓән мин Кўщма саӈән 
ухрєп йўхəт вєрсəмән. Щи йўхԓəмән муйԓəмəн 
мин сырыя щи мăнсəмн. Щăԓта Вөнтөнємән 
йуԓта ԓєпсəӈ йўх сэврəс па йуԓта йиԓ. Щăԓта 
тухи йухəтсəмән па щив шөшсəмн хот ова ухрєп 
йўхԓəмән кўш иԓ китыйԓԓəԓəмән, нух рăкəнсəт, 
њўр потəм. Кўш йєша утсємән, ов иса ăнтөм. 
Йўхән па кўш йўвтыйәԓсєм, ин Вөнтөнємән 

щăташəк ԓољəс йэԓән, тыв щи хăтəмəс. “ Муй, –  
лупийәԓ, – тăмəщ тăхийән пўпи хот хөн вөԓԓəԓ. 
Нăӈ потəм ай кўвәщ кимəԓԓан рупсємəсəт. Щи 
сый хөԓсəн”. Щи нух мăнємəс тухи хот ԓаӈəԓа 
ма нух йăӈхты тăхєма. Щи пөхəԓты питсəԓэ сўв 
йўхән. Ин ут шăӈкап иԓән па щи умємəс. Ин ут 
умємəм са хөхəԓман йира щи мăнəс йэԓ. Мин 
щăта щи ԓољсəмəн. Щăԓта хуты вєрԓа, хуԓща 
овəԓ вөйәтԓа. Щиты хөйӈəԓам йира мăнсəӈəн 
па йирәншəк тута щи ԓољԓəӈəн. Ма щи тыйәӈ 
йўх воӈхсəм па нарəмсəм пөхəԓты мухəԓайа. 
Кўш пөхəԓсєм, пөхəԓсєм мухăԓайа, иса хот 
ов ăн вөйтсəм. Йа щи, хăтԓэв йэтән пєԓа щи 
питəс, тăԓ хăтәԓ ван хăтәԓ. Щăԓта ма па щи 
йира партсайәм па пушканєм муйємән йэԓән 
щи ԓољԓəм. Ԓын па пур павəрт сэвəрты щи 
сонтəмəсӈəн. Щиты пур павəрт сэвəртсəӈəн па 
щăԓта щи хот ԓаӈəԓ щи нурсэв пур павəртəн, 
хот ԓаӈԓəн лăп павəртəн нурсэв. Павəртԓаԓ щив 
кэԓән сэвиман вөсəт. Щăԓта овәԓ щăта. Њўрам 
сўмəт хотԓаӈəԓән тăйәс. Ин њўрам сўмəт иԓпи 
эвəԓт овəԓ йиԓпа вєрмаԓ. Тум хот овəԓ па лăп 
тєммаԓ, щирән щи лăп щи потса. Щăԓта щи овəԓ 
ăн па төхрыйәԓсэв, щи щирəԓән пєлка щи вөс. 
Ԓаӈԓəԓ пурән вєрман вөс па ром вөԓмаԓ ԓўв, иса 
па йөхəт сый ăн вєрəнтəс.

Щиты щи вохəԓтəсэв, иса ромәммаԓ артəн 
йўхән-муйән хөԓəнтсэв, иса ăн њухаԓ, роммəс, 
щăԓта щи пур павəртԓаԓ йира вўсəв па ма иԓ 
щи вохəԓсəм ԓыпийа. Иԓ вохəԓсəм, мўвԓаԓ йира 
утсəм па ромəммаԓ, щăԓта кэԓән пунəԓсєм, 
па нух мăнсəм, нух щи таԓсэв. Щи єӈхəсмэв 
йэтшәмəн, ата щи йис. Атԓəн па хот хăрэва 
мăнсəв.

Текст записан у Молданова В. А.
(с. Казым)

И путəр тăйԓəм. Ма вантмєм ăнтө. Кăт 
хотəп көрт. Кăт ими њаврємԓəн пиԓа вөԓԓəӈəн. 
Икиԓəн вөнта мăнсəт ԓаӈки вэԓпəсԓəты. И йўкан 
икэԓ ими кăт њаврєм тăйəԓ. И йўкан имэԓ и ай 
њаврєм тăйəԓ. 

Ин имєӈəн кўтән атма вөԓԓəӈəн, вөтща ăнт 
вантԓəӈəн. Щиты вөԓтан кўтән и имэԓ вөйәма 
мăнəс. Йис пурайән хăнтэт лупийәԓԓəт: «Ар 
ԓөмтутəӈ сўмəт аӈкəԓ аԓ сэвра. Щит Вөнт утəт». 
Щи кўш хуты са шөшийəԓ. Вөнт ут эвəԓт щи 
пăԓтамəԓ. Йухи йухəтəԓ, па вөн щухалєӈ хот, 
вөн пўт нык ихəтԓəԓэ, каврəм йиӈк кавəртəԓ. 
Щăԓта каврəм хойəм йухи хăтәԓтəԓ. Щăԓта тум 
хотəӈ имэԓ ԓўв хущаԓа щи йухəтəԓ. «Нăӈ па 
муԓты мутшəсəн?» Тăм имэԓ лупəԓ: «Муй ма 
мутшəсəм, икєм хөлєӈ сухлєԓаԓ пөсты мосәԓ». 
Щăԓта ата йис. Щи пăтлəс. Имəԓтыйəн хөԓԓəԓэ, 

кăт њаврємəӈ имэн хотән щухлəӈ щи тывəс. Ай 
њаврєм хоԓԓəԓ. Тăм имэн щи ԓывəсəс, Вөнт 
Ут щи йухтəс. Пăԓман щи омəсəԓ, њаврємəԓ 
шанша вўсԓэ. Щăԓта овԓаԓ ай овийэт, ин утәԓ 
ухəԓ йухи мєтшəмаԓән, каврəм йики өмпийəн 
щи тємəтсəԓԓэ. Ин утәԓ тўӈа питəмән ин ампи 
өхəԓ кирəс. Щăԓта њаврємəԓ ԓєԓтəс па щи 
хунтас. Ванəн, аԓпа, көрт вөс. Көрт хăрыйа 
йухтəс, саnљи питəс, путəр уш иса ăнтөм. Щи 
көрт эвəԓт хуйатəт вохəс. Көртәԓа щи мăнəс. 
Тум имэԓ њаврємӈəԓ пиԓа иса шăпийәмəт. 
Аӈкэԓ шиӈән аӈкəԓа ух пөшхəԓ щив омсəԓтəм. 
Ин њаврємəԓ па щухал рат хонəӈа щив омсəԓса. 
Щăԓта ин имэн па йухтəм көртəԓа щи мăнəс. 

Аӈкиԓəвəн щиты щи пăԓтаптəԓыйəв: 
«Ныӈ пăтлəман аԓ хөхəтљаты, Кар имийән 
катәԓԓайты».

Текст записан у Тоголмазовой У. Г.
(с. Казым) 

Тăм путəртты путрєм ăнтө хўв йис путəр. 
Хөԓəм хотəп вөн көрт йохəм. Щăԓта мир щи 
йухтыйәԓсəт. Щи вөн көрт атэԓт таԓты хăщəс. 
Щиты таԓты хănәԓ, и муԓты икилэӈки вўтәԓта 
щи йиԓ. Щив йухəтəԓ па кăт хопты тăйəԓ 
кирман. И хотəԓа ԓуӈəс, тўт йўх ăн тăйəԓ. Вөнт 
ут тăмиты омəсмаԓ, кўрӈəԓ ова вортмаԓ, ăԓ 
тăхэԓ павəрта вортман омəсəԓ. Щăԓта ин хăнты 
икэн пăԓтапəн йухəтԓа. «Муԓты вўрән ким ат 
йухəтԓəм», – нөмəсыйəԓ. «Тăм хотєм тўт йўх ăн 
тăйəԓ», – ԓўв лупəс па ким єтəс. Ким питмаԓән, 
хоптєӈəԓ шума навəрԓəӈəн. Хоптєӈəԓ ԓўвԓəн-
њухиԓəн мөриты муртəн щи мăнԓəӈəн пăста. Йа, 
щăԓта йохəм кўтəпа пєрна щўртəмəԓ. Щи мăнты 
щирəԓəн Амња вөн көрт йохəма щи йухəтəԓ. 
Щив па вөԓмəтəԓ. Путрєм па щив щи мăшаԓəс. 

Хөс хотəп көрт вөс. Увəс Вөрт ики хөс 
хотəп көрта йухəтəԓ, щăта вөԓəм мир хуԓыйэва 
вэԓсəԓэ. Төп пирəщ имєӈəн-икєӈəн ԓыԓəӈа 
хăщсəӈəн. Ин Увəс Вөрт икэн тăм көртəн көщайа 
вөԓəм икэԓ ими имийа вўсԓэ. Ԓўв кăт пух тăйəԓ. 
Ин Увəс Вөрт икэн лупəԓ: 

– Пухӈəԓан щи вэԓԓəԓам.
– Пухӈəԓам ки вэԓԓəн, мăнты па тăта вэԓэ.
Щи хөс хотəп көртэн вўԓыԓаԓ Увəс мўв пєԓа 

хуԓ щи кăкəрмəсыйəт. Ин Увəс вөрт имэԓ пєԓа 
лупəԓ: «Пухӈəԓан хур ԓыпийа омсаԓы, ԓын мўв 
авəт аԓ вантсəӈəн , ăнт аԓ артаԓəсӈəн».

Хўв тăхэԓ хўв мăнсəт, ван тăхэԓ ван мăнсəт. 
Вўԓы рўтщəптəты щив щи ԓољсəт. Йухан тый 
ԓорəԓ кăрəпсаӈ. Щăԓта ин ими пухӈəԓ хур 
эвəԓт ким єтәԓтəсԓэ. Ин Увəс вөрт ики ин имэԓ 
пєԓа хишəмтəс: «Муй пăта њаврємӈəԓан ким 
єсəԓсəԓан, ԓын щăха мўв-йиӈк щи артаԓəԓӈəн». 
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Ин имэԓ па лупийəԓ: «Муй тăмкєм њаврємӈəн 
мăшйа вөнтəрəн хөн вөԓԓəӈəн, ищи кищты 
ԓăӈхаԓӈəн».Увəс вөрт икэн лупəԓ: «Ин 
њаврємӈəԓан мўв авəт ищи мурт щи артаԓəԓӈəн». 
Щăԓта аӈкэԓ лупəԓ: «Тăмкєм њаврємӈəн муй 
уш тăйԓəӈəн мўв йиӈк артаԓəты». 

Йа, щăԓта хўв тăхэԓ хўв мăнсəт, ван тăхэԓ 
ван мăнсəт. Увəс вөрт икэԓ вөԓты тăхийа 
йухəтԓəт. Ԓапəт њўки хот ԓољ. Щив йухəтԓəт 
па и ат хоԓсəт, щăԓта Увəс вөрт ики лупəԓ : 
«Тăта ванəн хөс хотəп көрт вөԓ, пирəщ имєӈəн-
икєӈəн щăта вөԓԓəӈəн, ай пухэн щив мăты 
мосәԓ, вөн пухэн тăта ат хănәԓ». Щăԓта Увəс 
вөрт икэн көртԓаԓ вантты щи мăнəԓ. Ԓўв мăнəԓ 
па сора ăн йухəтəԓ. 

Пухəԓ вөнашəк йис, аӈкэԓ ињщəсты питәԓ: 
«Аӈка, мўӈ муй ащи тăйсəв?» Щăԓта аӈкэԓ 
пухəԓ пєԓа лупəԓ: «Ащэн хөс хотəп көртəн 
мирәԓ пиԓа вэԓса. Апщэн тăта ванəн хөс хотəп 
көртəн вөԓ. Пухийэ, йăӈха щи хөс хотəп көрта, 
апщэн щăта. Апщэн щăха, њаврємəт йунтԓəт, 
њаврємəт кињща пăста хөхəԓ, њаврємəт пиԓа 
кўла ки питәԓ, ԓўв нўмпєлəка питәԓ. Нăӈ щи ай 
икэн йира вохэ, лупа: «Нăӈ ма апщєм, аӈкэнəн 
вохсайəн, аӈкэн хуща мăнԓəмəн». Ин вөн пухəԓ 
партəм тăхэԓа щи мăнəс. Хөс хотəп көрта йухтəс, 
йăна, апщэԓ щăта щи вөԓмаԓ. Вохты питсəԓэ. 
Ин ай ики лупəԓ: «Хэ, ма аӈки хөн тăйԓəм, ма 
аӈкєӈəԓам-ащєӈəԓам тăта щи вөԓԓəӈəн». Щăԓта 
йайəԓ лупийəԓ: «Нăӈ айа вөԓмэнəн тăм Увəс 
вөрт икэнəн ăԓ тыв төсыйəн, аӈкємән тута њўки 
хот хуща вөԓ». Йа, щăԓта ин апщэԓ нөмəсыйəԓ: 
йа, мăнԓəмəн ки мăнԓəмəн. 

Щăԓта њуки хота йухəтсəӈəн, йухи ԓуӈсəӈəн, 
ай пухəԓ вўты ăн мăнəԓ. Аӈкэԓ лупəԓ: «Вўты 
йўва. Ма пухєм нăӈ». «Хэ, ма аӈкєӈəԓам-
ащєӈəԓам хөс хотəп көртəн вөԓԓəӈəн, пирəщ 
имєӈəн-икєӈəн». 

Щăԓта ин ими ай пухəԓ пєԓа лупəԓ: «Пухийэ, 
аӈкэн ки ма, тăԓта пулшəӈ љакса, пулӈэн ма ўӈəԓ 
вўсєма ки питәԓ, нăӈ ма пухєм, ăнт ки питәԓ, 
нăӈ па хуйат њаврєм. Щăԓта ин ай ики аӈкэԓ 
ўӈəԓ вўса пулӈəԓ љаксəԓԓэ, аӈкэԓ ўӈәԓ вўса 
пулӈәԓ рăкнəс. Щăԓта аӈкэԓ лупəԓ: «Пухийэ, 
вўты йўва». Пухəԓ вўты йис, аӈкэԓән эвəмԓəсы-
мосәԓтəсы. Аӈкэԓ лупийəԓ: «Тăԓта ԓапəт мăра 
вотас пойәкԓəм. Нын ащэн мўва мăнатән, тăԓта 
пухӈəн сыйԓы-хөсԓы вўты йăӈхатән, ащэн 
төрəма аљəм йєӈк хоптəрка вўԓы катԓаԓəн па 
йухи ванәԓтаԓəн. Тăм йєӈк хоптəрка вўԓэн 
кираԓән, щи мăнтан йит мăнаԓəн, вўԓэн муй иты 
тўӈа мăнәԓ,ўккэԓəн тывэԓт аԓ таԓаԓəн , тухэԓт 
аԓ таԓаԓəн. Кăрəпсаӈ тыйпи Мосəм йухан тый 
ԓора тухи йухəтԓəтəн. Щăԓта щăха товийа йиԓ, 
йиӈк ԓант кўта щи ԓыԓԓəԓ. Ԓєԓы йєрəмтанəн щи 

хоптəрка вўԓэн щăта хураԓəн». 
Ин пухӈəн ащэн мўв пєԓа щи мăнсəӈəн. 

Имəԓтыйəн товийа щи йис. Щăԓта њўр ԓор 
йэӈкəт щи ԓуԓасəт. Ин њаврємӈəн хоп вєрсəӈəн 
па ԓөп вєрсəӈəн. Щăԓта ин йуханəн хўват 
єсԓайа щи мăнԓəӈəн. Щăԓта щиты мăнтан кўтән 
ин Мосəм йуханəн шөпа карты варән вєрəм, 
мăттырән, Увəс вөрт икиԓан щăта. И ики варәԓ 
ԓавəԓ. Ин утəт хуԓ вуйəмтәмəт.Ин ай икэԓ вөн 
ԓөп вўс па Увəс вөрт икэԓ вөн ԓөпән шаритсəԓэ, 
щи хăԓəс. Па йохԓаԓ щи нармəԓсəԓэ ԓөпән, 
хуй төса хойса – хăԓəс, хуй кăт мўв кўта хойса 
– хунтас. Ин ай икєӈəн хопəн вар сўӈ эвəԓт 
таԓсəԓəн, па щи ԓєԓсəӈəн хопəна. 

Щиты мăнтан кўтән йайəԓ лупəԓ: «Тăта щи, 
иԓампа, көрт вуԓэв тăм ай ваншаӈ тăхийəн». 
Щив вўты катәԓсəӈəн, вўты шөшсəӈəн, и хотыйэ 
хуща тўт сўԓмийэ нух єтәԓ. Щив йухи ԓуӈсəӈəн, 
мăттырән, пирəщ имєӈəн-икєӈəн тўтән щи 
хөрԓəты вўтщəмаԓ. Щăԓта ин ай икєӈəн 
лупԓəӈəн: «Щащєӈəн-щатщащєӈəн, нын?» Ин 
щащєӈəԓ-щатщащєӈəԓ лупԓəӈəн: «Хиԓыйєӈəн, 
муй нын йухəтсəтəн?»

Йэԓ хоԓмəтсəт, йэԓ вөԓмəтсəт. Щăԓта ай хиԓэԓ 
щатщащэԓ пєԓа лупəԓ: «Щатщаща, ма нємєм 
муй?». Щатщащэԓ лупəԓ: «Ма нємэн ăн вөԓєм 
муй, вөԓты-хоԓты питԓəн па нєм вөйәтԓəн». 
Щатщащэԓ пєԓа лупəԓ: «Мăнєм хўԓ вэԓпəсԓəты 
њăш вєра». Щатщащэԓән њăшән вєрԓайӈəн. 
Йайəԓəн йăӈхԓəӈəн йухана, хўԓыйэ вэԓԓəӈəн, 
хўԓы кăрыйэ йухи аԓԓəӈəн. Щатщащэԓ лупəԓ: 
«Па нăӈ ай хиԓыйэ, нєм ки ăнт тăйсəн, Йўхԓы 
нөрәм нөртмаӈ вөрта нăӈ вөԓа. Хөнты йисән 
акањ вєншəп нєӈəӈ мухəԓ, акањ вєншəп хөйəӈ 
мухəԓ мўԓəттыйəн Мосəм тый икийа омса. 

Текст записан у Тоголмазовой У. Г.
(с. Казым)

Кавәщ 
Кавщлэӈки аӈкэԓ пиԓа вөс. Имəԓтыйән 

хөԓԓəԓэ, мойəӈ утəтəн щи йиԓы. Щухал эвəԓт 
кавəрты пўт аԓємəԓԓэ, ԓоњща омсəԓԓәԓэ. Мойəӈ 
утӈəԓ йухəтԓəӈəн, вантԓəӈəн: ԓоњщ өхтыйəн 
пўт кавəрəԓ. Ин пўтәԓ Кавəщлє аԓємəԓԓэ, 
йухи төԓԓэ. Мойԓəты йохӈəԓ йухи щи вохԓəԓэ: 
«Йўватән, пўтєм щи йэтшәс».

Йухи ԓуӈԓәт. Ин хөйӈән щи лупԓәӈән: 
«Пўтэн тыныйэ». Вантаԓән, йăм пўт. Ԓўв ăнт 
тыныԓәԓԓэ: «Тăм пўтєм мăнєм мосәԓ. Вөнта 
мăнԓәм па пўтєм такԓа муй иты вөԓԓәм». 

Пўтәԓ щи тыныԓәԓԓэ. Хөйӈән щи мăнԓәӈән. 
Имэԓ пєԓа лупәԓ: «Йєша вөԓ хөйӈән йухԓы щи 
йухәтԓәӈән». 

Имэԓ сапәԓ кăԓы хирән йирԓәԓэ: «Щăха 
хөйӈән йухәттанән ма нăӈты шай кавәртты 

партԓєм. Нăӈ аԓ хөԓәнта. Хөԓмит пўш луптємән 
нăӈ хущэна йиԓәм па сапԓэн шөпа эвәтԓєм». Ин 
ут иԓ щи рăкәнәԓ. Щи yвәԓ. 

Ин хөйӈән щи йиԓӈән, ԓыкӈән. Муй иты 
путрємәсӈән, щиты щи вєрсәӈән.

Ин Кавщ щи ўвәԓ:
– Тăха, шай кавәрта! Нăӈ па иԓ хуԓты уԓсән.
Имэԓ ăнт па хөԓәнтәԓ. Хөԓмит пўш yвәтмаԓ 

йўпийән ин имэԓа кэшэԓ пиԓа щи щăкәԓ. Ин 
имэԓ нух навәрмәԓ, шай кавәртты питәԓ. «Вор 
кăԓэн нух єсәԓԓєм па вэԓщи питсән кавәртты». 
Ин хөйӈән Кэши вохты питсәӈән. Кэшэԓ 
тынысәԓԓэ.

Щиты ин вөн щухләӈа щи питсәӈән ин 
хөйӈән. Пўтԓән шyкатсәӈән. Имиԓән вэԓсәӈән. 
Щăԓта Кавәщ хон ики хуща сyтытты щи төԓы. 
Хон икийән сапԓәԓ кэвән йирты партԓа па Аса 
щи єcәԓԓа, пөщкайа сєӈкԓа па Ас хонәӈа щи 
төԓы. Пăтлама йиԓ. Ԓўв кэвән пөщка ԓыпийән 
йунтәԓ. 

И хө мухты шөшәԓ па щи сый хөԓԓәԓэ. «Хуй 
щăта? – ињщәсԓәԓэ. «Ма пăтлам тăхийән вух 
ԓўӈәтԓәм, – Кавщэн лупәԓ.

Тумийән пөщка пєлка щи пунԓа. Щăԓта ԓўв 
йўканәԓа пөп ики ԓыпийа омәсәԓ. Пөп икэԓ 
пөщкайән омәсәԓ па лупәԓ: «Нємәԓты вух тăта 
ăнтөм». 

Кавщэн лупәԓ: «Пăтлама йиԓ па шиваԓәԓэн».
Ин хө йира щи питәс.
Аԓәӈа пөп икэн йиӈка щи китԓа, кўш yвәԓ: 

«Ма Кавәщ хөн!»
Кавәщ пөп имэԓ хуща мăнәԓ. «Пөп ащєм ики 

сорњи вух хир вохәс». Тум имэԓән вухи хирән 
щи мăсы. Щи хирәԓ пиԓа хон икэԓ хуща мăнәс 
па лупәԓ: «Мăнты йиӈка вущкийәԓсэн, ма вухән 
мăсыйәм па єсәԓсайәм». 

Ин хон ики сонтәмәс и щив. Щорәса щи 
єcәԓса. Кавщэн хон эви йоша щи павәтсәԓэ.

Текст записан у Пендаховой Г. А.
(с. Полноват)

Хусэн хө йихэн хө суваӈ вөрт
Йайӈән па апәлнє вөԓԓәт. Апәлэԓ мăнәԓ нарәс 

йўх вєрты йўх эвәтты. Шанш мăԓат тохнәм мăԓ 
йөш хўват мăнәԓ. Хўв мăнәс, муй ван мăнәс, 
вантԓәԓэ: мўва омсәм кўԓ йўх пурәхән муԓты 
арат ԓўвшўк, хăннєхө ԓўвшўк. 

Йўхәԓ сэвәрԓәԓэ, иԓ питтаԓән овәт хоп 
вуԓа овәтԓа, хумлат хоп вуԓа хумлатԓа. Йўхәԓ 
сэвәрԓәԓэ, нарәс йўх вєрәԓ, йухи мăнәԓ. Нарәсты 
питәԓ. Ԓўв нарәсты рўвәԓән ԓєпӈәԓ, хотәԓ пөшасәԓ 
тєԓ ԓуӈԓа кўрәӈ, тухԓәӈ войәйәтән; хăнты ки вөс, 
хăнты йухтәс. Щиты хyв-ван нарәсәс, имәԓтыйән 
хө кăт пух йухи ԓуӈԓәӈән: «Йайәнән ԓавәԓԓайән, 
өхәԓ өхтыйән ԓавԓәсман омәсәԓ».

Щиты щурәмәԓ, нух ԓољәмәԓ. Апәлнєӈӈәԓән 
ăнт єсәԓԓа, ԓўвэԓа кўншємәмаԓ, ов вөнта 
таԓәсәԓ. Йайәԓән щухрыйән ԓоњщәмԓа па щи 
пăрәԓ. Щи йўпийән ким щи єтәԓ, йайәԓ икийән 
ԓавәԓԓа. Щи мăнԓәӈән. «Мойа мăнԓәмән увәс 
йурнәт хуща». 

Тухи йухәтԓәӈән, йăнапа, вош кăԓ, тумиԓаԓ 
ԓынәт ԓавәԓман вөԓмэԓ. Вана йухәттан артән 
ин утԓаԓән њоԓән щи китԓа, щăԓта шăшән 
аԓмийәԓԓа. Хўв-ван ԓаљәссәт па йăмащсәт 
па поры вєрԓәт. Њар наӈк павәрт эвәԓт поры 
вєрты пăта хот омәсԓәт. Муԓты вэԓԓәт па вөн 
пўт ихәтԓәт, вўна йањщи щи нарәмԓәт. Йайәԓ 
икийән таӈԓа: «Аԓ кўтщәптыԓа». 

Ԓўв кўтщәма йис. Тум шуши ай вөртәԓ 
нăрcәӈ тєԓән шөшийәԓ. Пyт щи кавәрмәԓ, 
артаԓәԓԓэ, щирән аԓты кэшэԓән пўт нөрәԓ шөпа 
сэвәрмәԓԓэ. Хот пөсәӈа кавәрәԓ, ин утәт щи 
мăр ким питсәт. Ԓўв атэԓт щи хăщәс. Щи хөлән 
ԓăхрәԓ щи єӈхԓа. Щиты хănәԓ па лăп төхәрԓа. 
Нух вєрԓәтаԓән ищкийән щи потԓа. Йєша вөԓ, 
ов пўншмәԓы, кăт нє ов эвәԓт йухи вантԓәӈән: 
«Йихэн хө хусэн хө суваӈ вөртлє, вөԓԓән?

Вўԓы акањ ԓўвән вущкәԓы мэвәԓ хўват, 
щи кăшаԓәԓы. Щиты хyв-ван тăйса төхәрман, 
њухэԓ хуԓас, ԓўвәԓ хуԓас. Нөмәсәԓ: «њөрәм 
кyтәпән ԓєхөйӈән тăйԓәм, тыв ки йухәтԓәӈән, 
ԓыԓєм єтәԓтәԓы». Щиты нөмәԓмәмаԓ йўпийән 
атԓән ԓєхөйӈәԓ йухәтԓәӈән па щи төԓы. Щăта 
ԓапәтԓа- йањәԓщәԓы көсәӈа йитаԓ вөнта. Щиты 
көсәӈа йиԓ, лупәԓ: «Мăнԓәм нўр кăншты».

Ԓєхөйӈəԓəн ԓăхəрəн мăԓы. Щиты мăнəԓ па 
вөртԓаԓ воша йухəтəԓ, ин утԓаԓ хунтамэԓ, ԓапəт 
вөрт төп вөԓ. Мухəԓԓəԓэ, пăнтԓаԓ вөйәтԓəԓэ 
па њөхəԓты йуԓта питԓəԓэ. Вантԓəԓэ: кăтән 
мăнԓəӈəн. И њоԓ йўвəтəԓ, и њоԓ вэйа кăрəтԓəԓэ. 
Щив мăнємəԓ, ух сухԓаԓ хурємəԓԓэ, ăнтəпа 
ихəтԓəԓэ па щи хăйԓəԓэ. Ин утӈəԓ путəртԓəӈəн:

– Мăнты муйа катәԓсэн?
– Ма хөн катәԓсєм. Хусэн хө йихэн хө суваӈ 

вөртəн и њоԓ вэйа кăрәтсаймəн. 
Хусэн хө йихэн хө суваӈ вөрт па мăнәԓ, па 

кăт хө шиваԓəԓ, щăԓта па кăт хө. Ԓапəтмит 
хөйəԓ пиԓа щи кўртəсəԓ. Йөхəԓԓəн-њоԓԓəн 
хуԓыйэва йўвəтԓəӈəн, йөрԓəн иса хуԓаԓəт. 
Щăԓта вантԓəԓэ: ин хөйəԓ ԓўв ԓăхрəԓ тăйəԓ, төп 
вўщӈа ԓўйəԓəн хөл тăйəԓ.Щăԓта єсəԓԓəԓэ па иԓ 
омəсəԓ. «Йăмащԓəмəн», – ин хөйəԓ лупəԓ. 

Йăмащсəӈəн, көрта мăнԓəӈəн, апəлнєӈəԓ 
икийа мăԓԓэ. Поры вєрԓəт. Хўв йањщсəт, 
ван йањщсəт, вўԓєӈ анасəн ԓэщатԓа па йухи 
щи сонтəмəԓӈəн. Щи мăнəм щирəнəн ин па 
вөԓԓəӈəн. 

Текст записан у Молданова В. А.
(с. Казым)
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Рассуждение на заявленную тему объединяет 
несколько сюжетов, которые, казалось бы, име-
ют очень мало общего. Тем не менее имеется 
несколько причин, побуждающих нас рассма-
тривать обозначенные в статье проблемы в их 
непосредственной взаимосвязи. 

Во-первых, сюжеты, связанные с инцестом, 
чаще всего со связью брата сестры, обычно 
– младшего брата и старшей сестры, широко 
представлены в мифологических рассказах на-
родов Сибири и они требовали объяснения [1]. 

Во-вторых, эти же самые сюжеты и мотивы 
фольклора народов Сибири обнаруживали пусть 
не слишком надежные, но перспективные свя-
зи для изучения брачных норм и одновременно 
для понимания некоторых особенностей систем 
родства народов Сибири, в частности, для си-
стем со скошенным счетом поколений [2; 3]. 

В-третьих, мотив инцеста, связываемый в 
фольклорной  и литературной традиции с име-
нем фиванского царя Эдипа, женившегося на 
своей матери Иокасте, давно привлекает вни-
мание исследователей – представителей разных 
нучных дисциплин, в частности, фольклористов 
[4] и побуждает к обобщению соответствующе-
го материала и его осмыслению.

В сборнике мифологических и сказочных 
текстов хантов и манси, который является на 
сегодняшний день наиболее репрезентатив-
ным и авторитетным собранием и изданием 
образцов хантыйского и мансийского фольк- 
лора [5], есть три текста, содержащие интере-
сующие нас мотивы. Во вступительной статье 
к этому сборнику Н. В. Лукина отмечает груп-
пу сказочных текстов манси, связанных с мо-
тивом инцеста и наказания за него [5, 43-44] 
указание на тексты № 123-132). Обратимся к 
этим текстам: 

Текст № 123  «Сказка о маленькой мось нэ». 
Содержание: 
Живет сестра с братом: брат приводит 

слова Верхнего духа «Нельзя сестре с братом 
жить»; уходит, строит себе жилище, делает 
себе деревянную жену; сестра находит жи-
лище брата, уничтожает деревянную жен-
щину и занимает ее место: брат живет с се-
строй как с женой, у них рождается ребенок – 

«А за все время их совместной жизни женщина 
мужу своего лица не показывала» [5, 326-327]. 

В комментарии к этому тексту [5, 535] от-
мечено что  здесь дано только начало сказания 
– источник этих сведений не указывается, све-
дения о дальнейшем содержании сказания от-
сутствуют, вместе с тем последняя фраза текста 
является завершением сюжета. Таким образом, 
данный текст хотя и рассказывает о связи брата 
и сестры, но не содержит в явном виде мотивов 
наказания за инцест: каким было на самом деле 
продолжение рассказа – неизвестно.

Текст № 124 «Маленькая Мось-нэ – дочь 
медведицы» содержит следующее начало: 
Живут брат с сестрой, брат добывает себе 

жену; его сестра убивает невестку и живет с 
братом как жена, у них рождается мальчик; 
дети говорят, что он родился от брата и се-
стры, его отец спрашивает у женщины, где 
сестра, та отвечает что не знает – отец уби-
вает жену (сестру) и ребенка (дальнейшее со-
держание повествования не имеет отношения к 
данному мотиву) [5, 327-328]. 

У манси зафиксирован  сюжет о боязни нака-
зания за инцест, даже если связь брата с сестрой 
отсутствует. Вот содержание «Маленькая милая 
мось-нэ»): сестра живет вдвоем с младшим 
братом,  боится, что рожденного ею ребенка 
признают ребенком брата;  сажает его на лед, 
ее брачный партнер-поварешка убивает ее [6, 
71-73], текст № 5.

Встретившиеся нам тексты не дают ответа 
на вопрос, какая именно связь брата и сестры 
по их относительному возрасту считалась нака-
зуемой, однако показательно, что последний из 
указанных текстов иллюстрирует значительный 
страх перед обвинением в нарушении брачных 
норм.

Эти тексты, представляющие сказочную тра-
дицию обско-угорских народов и фиксирующие 
представления о том, какие союзы являются 
запрещенными и наказуемыми в соответсвии 
с брачными нормами, весьма важны не только 
и не столько для изучения самих норм, сколь-
ко для изучения распространенности мотивов 
о наказуемой связи брата и сестры среди на-
родов Сибири. К сожалению, в их переводах 

не указывается, была ли сестра, обманувшая 
брата, старшей или младшей сестрой (если 
младшей, то это был бы уникальный случай для 
рассказов об инцесте, если старшей – правило). 

Интересную аналогию сказочным текстам, 
отмеченным выше, составляют мифологические 
рассказы тунгусских народов Приамурья. Уни-
кальной особенностью удэгейских, орочских  и 
вообще приамурских мифологических расска-
зов, составляющих группу рассказов о медведе, 
является мотив инцеста, а конкретно – брака 
старшей сестры с младшим братом, – в экспо-
зиции и завязке повествования. Несмотря на то, 
что сходные сюжеты и отдельные мотивы таких 
рассказов имеют очень широкое распростране-
ние и на Дальнем Востоке [1], и за пределами 
этого региона, мотив инцеста нигде более не 
отмечается. Сам по себе мотив инцестуальной 
связи, как кажется, не является сюжетообразу-
ющим для рассматриваемых текстов, поскольку 
и у удэгейцев, и у орочей в ряде вариантов он 
отсутствует. Интересно отметить, что только в 
одном из вариантов такого рассказа инициато-
ром инцестуального брака является брат [7, 102-
103, 188-189], и это, очевидно, является преоб-
разованием содержания рассказа с адаптацией 
его под этнографическую реальность, в котором 
выбор брачного партнера принадлежит мужчи-
не – во всех остальных орочских вариантах и 
всех известных удэгейских вариантах данного 
рассказа эта инициатива принадлежит сестре, 
которая для достижения своей цели почти всег-
да прибегает к обману. Мотив разговора маль-
чика с птичкой, в которую мальчик стреляет из 
лука и потом узнает от птички нечто важное для 
дальнешйего повествования, часто встречается 
в эвенских сказках, но при этом сюжеты эвен-
ских сказок не содержат указаний на инцесту-
альный брак.

Происхождение мотива инцестуального бра-
ка сестры и брата неясно, и едва ли оно может 
иметь однозначное объяснение. Равным обра-
зом не вполне ясны и причины появления моти-
ва наказания за инцест, а также происхождение 
запрета на инцест как нормы брака, характерной 
как для народов Дальнего Востока, так и для 
других регионов.

В. А. Аврорин и Е. П. Лебедева были склон-
ны считать, что в этих рассказах отразились та-
кие нормы брака, при которых инцест не только 
не был под запретом, но, напротив, представлял 
собой предписываемую норму, которая позже 
превратилась в свою противоположность [7]. 

К сходным выводам приходит и Е. В. Шаньши-
на, которая склонна согласиться с названными 
авторами в трактовке появления этого мотива 
и соответственно в трактовке генезиса запрета 
на инцест-брак между братьями и сестрами [8, 
96-106]. Сходную позицию занимает В. А.  Ту-
голуков в трактовке обычая избегания обще-
ния младшего брата со старшей сестрой, быто-
вавшего до недавнего времени у сахалинских 
эвенков. Он пишет: “Молодой человек должен 
был “избегать” общения именно со старшей се-
строй, но не с младшей. Отчего произошло та-
кое странное разграничение? Видимо, оттого, 
что периоду безусловного воспрещения браков 
между родными братьями и сестрами предше-
ствовал период, когда мужчина имел право стать 
мужем своей старшей сестры. Можно предпо-
ложить, что в дородовом периоде человеческого 
“стада” <...> было воспрещение браков между 
мужчинами старшего поколения и женщинами 
младшего, т.е. между отцом и дочерью, братом 
и его младшей сестрой и т.д. И если в родовом 
коллективе уже не считалось необходимым ис-
кусственно ограничивать общение брата с его 
младшей сестрой, – это был пройденный этап, – 
то для “табу”, воспрещавшего также брак мжду 
братом и его старшей сестрой, вероятно, еще 
требовалось дополнительное подкрепление в 
виде обычая избегания...” [9, 105]. В приведен-
ном рассуждении В. А.  Туголукова нет специ-
ального акцента на то, что сахалинские эвенки 
входят в тот же самый культурный круг, к кото-
рому принадлежат перечисленные выше наро-
ды, имеющие в фольклоре рассказы об инцесту-
альном браке младшего брата и старшей сестры, 
хотя данное наблюдение, безусловно, интересно 
для нашей темы. Не учитывает он в своем по-
строении, повторяющем явно устаревающие 
представления об инцесте, и того, что у якутов 
брак между старшим братом и младшей сестрой 
все же разрешался [10, 541-543]. Однако от про-
извольного, причем как буквального, так и ин-
версионного истолкования мотивов, связанных 
с генезисом экзогамии и брачных запретов уже 
давно предостерегал в специальной обзорной 
работе А. М. Решетов [11], тем не менее как раз 
инверсионное объяснение, основывающееся на 
запрете предполагаемой практики,  характерно 
для многих исследователей данного вопроса. 
Кроме того, предположениям В. А. Туголукова 
прямо противоречат некоторые этнографиче-
ские свидетельства, к которым мы обратимся 
ниже. 

   А. А. Бурыкин

Эдип в свете этнографии. Хантыйские сказки и древнегреческий миф
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Представляется, что высказываемые различ-
ными авторами мнения и суждения о появле-
нии мотива запрета на инцест могут быть и не 
единственными, и все они они по существу не 
выходят за рамки гипотез; более того, их убеди-
тельность в свете ряда фактов может быть взята 
под сомнение.

Одно из объяснений мотива наказания за ин-
цест и запрета на инцест, в сущности, лежит на 
поверхности, и связано с одной стороны, с мо-
тивами о первотворении, с другой стороны, с 
определенными социальными структурами, для 
которых инцестуальные браки были нормой. 
Если предположить, что мотив брака родных 
брата и сестры в рассматриваемых рассказах 
восходит к мифам о первых людях (не случайно 
эти рассказы в ряде версий вписываются в этно-
гонический контекст), то становится понятным, 
что инцестуальный брак недопустим равно для 
живущих людей и фольклорных персонажей  
по той причине, что он был характерен для бо-
жеств. Трансформацией этих представлений, 
очевидно, является соответствующая брачная 
норма, характерная для высших сословий в са-
мых разных регионах (брак между братьями и 
сестрами в высших сферах общества отмечал-
ся в Древнем Египте, древнем Перу, древней 
Японии). Тогда оппозиция инцеста и экзогамии 
может рассматриваться как оппозиция сакраль-
ного и профанного в нормах брака. Мы пока не 
можем  дать ответ на вопрос, явлются ли этно-
гонические мотивы в этих рассказах непосред-
ственной трансформацией мотивов первотворе-
ния или же они появились в этих текстах позже 
как локальный вариант более общей традиции.

Вместе с этим  можно дать и такое объясне-
ние происхождения мотива наказания за инцест, 
которое будет кардинально расходиться с обы-
денными представлениями об инцестуальном 
браке как о браке между кровными родствен-
никами, поскольку оно относится не столько к 
самому факту инцеста, сколько к нарушению 
архаических брачных норм на ином уровне – 
предположительно на уровне возрастных клас-
сов. От внимания исследователей, занимавших-
ся рассматриваемой проблемой на материале 
приамурских мифологических рассказов, опре-
деленно ускользает то, что во всех случаях (по 
крайней мере во всех текстах, где в оригинале 
в соответствующих терминах выражается от-
носительный возраст брата и сестры) инцесту-
альный брак с негативными последствиями за-
ключается между младшим братом и старшей 

сестрой – данная специфика текстов никем не 
была отмечена, при этом случаи обратного со-
отношения возраста брата и сестры – связь стар-
шего брата и младшей сестры  в достаточно объ-
емном материале, введенном в научный оборот, 
вообще неизвестны. Для сравнения укажем, что, 
по сообщениям В.Серошевского, у якутов в про-
шлом при определенных обстоятельствах допу-
скался брак между старшим братом и младшей 
сестрой – заметим, только при данном возраст-
ном соотношении партнеров.

Таким образом, для объяснения происхож-
дения мотива наказания за инцест и запрета на 
инцест могут быть даны объяснения, связанные 
с совершенно разными сферами культуры: 

1) запрет на инцест мог быть связан с религи-
озными представлениями: если инцестуальный 
брак был нормой для божественных первопред-
ков, то он вследствие этого попал под полный 
запрет для их небожественных потомков; 2) в 
рассматриваемых текстах может идти речь не о 
запрете на инцестуальный брак, а лишь о нару-
шении таких брачных норм, при которым брак 
между старшим братом и младшей сестрой до-
пускался, а брак между младшим братом и стар-
шей сестрой запрещался. 

В каталоге мифологических сюжетов и мо-
тивов, разрабатываемом Ю. Е. Березкиным, от-
мечены по крайней мере четыре мотива, связан-
ных с  союзом брата и сестры: 

С8. Брат и сестра порождают новых лю-
дей. В начале времен или после гибели осталь-
ных людей остаются брат и сестра либо мать и 
сын. Они вступают в брак, от них происходят 
современные люди.

C8B. Брат и сестра не узнали друг друга. 
Брат и сестра (мать и сын) оказываются одни, 
без брачных партнеров. Оба они (или только 
брат, сын) отказываются вступить в брак, но 
вступают после того, как принимают друг дру-
га (или брат принимает сестру, сын – мать) за 
чужого, незнакомого человека. Они порождают 
новых людей.

F89. Хитрость сестры. Сестра с братом жи-
вут одни. Брат не соглашается на инцест. Сестра 
идет на хитрость, вследствие которой брат при-
нимает ее за незнакомую девушку, женится.

F90. Трагический инцест. Брат и сестра 
вступают в брак. Когда рожденные в нем дети 
узнают о своем происхождении, брак распада-
ется (дети убивают родителей, отец убивает или 
пытается убить детей, родители кончают само-
убийством, жена/сестра кончает самоубийством 

после гибели мужа/брата, жена/сестра уходит от 
мужа/брата).

К этим группам сюжетов примыкает группа 
А7. Солнце гонится за луной: Солнце и ме-
сяц/луна – существа противоположного пола. 
Мужчина гонится за женщиной или женщина за 
мужчиной. Детали погони обычно объясняют, 
почему светила имеют разный блеск и/или по-
чему на луне пятна [12].

Широта ареалов представленности указан-
ных групп сюжетов, тем более, что эти группы 
часто смыкаются друг с другом или оказывают-
ся представленными одними и теми же группа-
ми текстов в качестве отдельных мотивов (так, 
в текстах группы А7 в роли мотива выступают 
сюжетные элементы группы С8В), позволяет 
рассматривать хантыйские сказки и мифологи-
ческие рассказы тунгусских народов как тексты, 
содержащие однии те же смысловые элементы и 
представляющие единый ареал хотя бы в приня-
том Ю. Е. Березкиным масштабе.

Поиски типологических аналогий фолькло-
роных сюжетов и социалныхинститутов, харак-
терных для арзхаических обществ и их культу-
ры, рассмотрение вопроса об этноисторических 
границах инцеста (связи с кровными родствен-
никами) и счета родственных отношений при 
отсутствии отца, который также должен быть 
или может быть связан со скошенным счетом 
поколений, побуждает затронуть и вопрос о том, 
в чем же заключалась вина мифологического ге-
роя – древнегреческого царя Эдипа175.

Однако сначала мы должны пояснить, в чем 
именно усматривается параллелизм и основа-
ния для типологических аналогий между свя-
зью старшей сестры и младшего брата и мифом 
об Эдипе и какие основания мы имеем для та-
кого, казалось бы невозможного сопоставления.

В традиционом социуме народов Сибири, 
насколько позволяют судить имеющиеся весьма 
немногочисленные материалы, дети, рожден-
ные от неизвестного отца, относились к роду 
матери и считались детьми родителей матери и 
младшими братьями или сестрами матери. 

Счет родовой принадлежности внебрачных 
или, точнее, добрачных детей по роду матери 
и отца матери распространен среди народов 

Сибири довольно широко. Он отмечен у долган 
[13, 63], нганасан [14, 59], причем такие дети 
считались младшими братьями или сестра-
ми матери, то есть их приемными родителями 
становились дед и бабка по матери (родители 
матери). Совсем неожиданно полная аналогия 
этому институту обнаруживается у «каменщи-
ков», русских старообрядцев Алтая: по словам 
Л. Н. Мукаевой, внебрачные дети  у этой этно-
конфессиональной группы пользовались теми 
же правами, что и законные дети, они получа-
ли фамилиюдела по матери, и часто – имя отца 
маетри в качестве отчества, т.е. имели одинако-
вое отчество с матерью [15, 88-89]. Более того, 
у некоторых народов невозможность иметь 
собственных детей для родителей молодых 
девушек породила новый социальный инсти-
тут. Как отмечает, опираясь на литературу, 
А. А. Никишенков, «девушки у забайкальских 
бурят, так же, впрочем, как и у соседних мон-
голов и тувинцев, пользовались значительной 
свободой в добрачный период. Обычно девуш-
ке на выданье более или менее состоятельные 
родители ставили отдельную юрту, куда она 
могла приглашать молодежь обоего пола для 
вечеринок. Случаи появления добрачного ре-
бенка были не так редки и никем не осужда-
лись. Такой ребенок становился сыном или до-
черью ее родителей, и известны случаи, когда 
родители девушки не отдавали ее замуж до тех 
пор, пока она не родит им сына» [16].

Существование такого социального инсти-
тута, при котором добрачные дети считались 
младшими братьями и сестрами матери, позво-
ляет соотнести повествование об Эдипе и нега-
тивные оценки одного из частных случаев инце-
ста, единственного типа порицаемого инцеста 
у народов Сибири, по которым мы располагаем 
данными – инцеста старшей сестры и младшего 
брата, однако же при одном условии – придется 
допустить, что Эдип был биологическим сыном 
своей матери Иокасты, но не был или не счи-
тался биологичееским сыном ее супруга Лаия. 
Возможно ли обосновать это?

Разумеется, новая интерпретация мифа об 
Эдипе и не только этого мифа, а всего повествова-
ния Аполлодора, представляющего нам рассказ 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
175 Наша работа здесь в известной мере является продолжением исследований А.И. Зайцева, а именно выявлением ша-
манских мотивов в древнегреческих повествовательных текстах – доклад на эту тему был прочитан А.И. Зайцевым 
на коллоквиуме по шаманству, проводившемся в Российском этнографическом музее весной 1992 г. (руководители 
А.Н. Анфертьев и Т.Ю. Сем). К сожалению, этот интереснейший доклад А.И. Зайцева остался неопубликованным.
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об Эдипе на широком социально-историческом 
фоне, – тема отдельного исследования, к которо-
му мы сейчас можем лишь наметить подступы. 
Этой проблеме посвятил специальную статью 
Е.  М. Мелетинский, в которой указал на связь 
таких мифов с классификационной системой 
родства и одинаковым именованием класса род-
ственниц матери (мы также не исключаем это-
го для иных ситуаций: [17; 1]), а также привел 
примеры, что наказание за инцестуальные связи 
следует не всегда (герой может выйти победи-
телем из решения трудной задачи, данной ему в 
наказание), или само событие, которое кажется 
из ряда вон выходящим только носителям совер-
шенно иной культуры и иных конфессионально 
заданных брачных норм, у носителей традиции  
вызывает нейтральное отношение [18, 60-61]. 
Еще более ярким примером отсутствия обяза-
тельного наказания за женитьбу брата и сестры 
(равно как и примером необязательности пове-
ствовательского и слушательского возмущения 
событием) является работа Ж.  Дюмезиля [19, 
185-186] с интересным фольклорным материа-
лом по Кавказу. 

В.  Я.  Пропп, написавший интереснейшую 
статью о фольклорных параллелях к образу 
Эдипа в разных сюжетных вариантах, выявил 
комплект и взаимные субституции мотивов, со-
провождающих образ совершителя инцеста [4, 
260-261], в частности субституцию незаконно-
рожденности героя (рождения в результате кро-
восмесительной связи) предсказанием о гряду-
щем убийстве отца и женитьбе на матери. Это 
весьма существенно: предсказание такой судь-
бы человеку, отец или оба родителя которого 
неизвестны, имеет максимум шансов на то, что-
бы быть исполненным в какой-то одной части 
или в обеих частях сразу, и оно очень сходно по 
закладываемой в него ситуации с предсказани-
ями сибирских шаманов. Мотив избавления от 
младенца, присутствующий в повествовании об 
Эдипе [4, 272], коррелирует со способами испы-
тания на законнорожденность, описанными Дж. 
Фрэзером в применении к Моисею [20, 291-298] 
(странно, что ссылка на этот труд Дж. Фрэзера 
в оригинале или в русском переводе 1928 г. у 
В. Я. Проппа отсутствует, хотя он ссылается на 
те же примеры). Оставление, как и отпускание 
в воду, могло быть не только испытанием на за-
коннорожденность, но и способом избавления 
от нежеланного младенца или младенца неже-
лательного пола, причем к Эдипу могло быть 
применимо и первое, и второе, и третье (Лаию, 

которму была предсказана гибель от руки сына, 
не нужны были наследники вообще, тем более 
сын). Более того, вполне вероятно, что спасение 
оставленного младенца животным и нахожде-
ние такого младенца людьми могли трактовать-
ся как разные результаты испытания на закон-
норожденность – как положительный и как от-
рицательный. 

Исходя из повествования Аполлодора, мы 
имеем здесь основания полагать, что Эдип мог 
считаться сыном Иокасты (в вариантах мифа 
Эпикасты), но не быть сыном Лаия – и в этом 
случае, если подходить к мифу об Эдипе не с 
позднейшими христианскими и не с древнегре-
ческими взглядами на инцест, а с сибирскими 
представлениями об инцесте, где круг запрет-
ных связей сужен до одного типа (старшая се-
стра и младший брат), то Эдип мог быть наказан 
не за женитьбу на матери (что по архаическим 
представлениям не обсуждалось и не наказыва-
лось, а в нескольких случаях осталось без вни-
мания даже для нескольких предков Эдипа), а за 
женитьбу на старшей сестре (каковой должна 
быть по архаическим сибирским нормам для 
него Иокаста, если он не считался сыном Лаия), 
и это, как мы знаем, действительно было запрет-
ным – единственный тип связи, который был не 
просто запретным, но жестоко наказуемым. 

Сразу же обнаруживаются два аргумента в 
пользу именно такого сценария – во-первых,  
то, что Лаий был предупрежден оракулом о воз-
можной смерти от руки сына, и, во-вторых, то, 
что Лаий имел нетрадиционную сексуальную 
ориентацию: «Когда Лаий учил сына Пелопса 
Хрисиппа езде на колеснице, он влюбился в 
юношу и похитил его» [21, 54], далее говорится 
со ссылкой на Афинея о том, что Лаий привез 
Хрисиппа в Фивы, но тот от позора покончил с 
собой [21, 167]. В свете этого, видимо, не слу-
чайно и то, что эпизод, когда Эдип убивает Лаия, 
также имеет такую деталь, как поездка Лаия на 
колеснице со своим глашатаем Полифонтом 
(своего рода повторение истории с Хрисиппом), 
когда они встретили Эдипа и Полифонт непоч-
тительно обошелся с ним: «Проезжая на колес-
нице через область Фокиды, он встретился на 
узкой дороге с ехавшим на колеснице Лаием и 
Полифонтом, который был глашатаем у Лаия. 
Полифонт приказал Эдипу уступить ему дорогу, 
и, так как Эдип, не повинуясь, медлил выпол-
нить приказ, он заколол одного из коней Эдипа. 
Разгневанный Эдип убил и Полифонта, и Лаия, 
после чего явился в Фивы» [21, 55]. В одной из 

версий мифа – в древнем эпосе «Эдиподия» – 
Эпикаста (она же Иокаста из более известных 
версий) оказывается женой Эдипа, но не мате-
рью его детей: после смерти Эпикасты Эдип 
взял в жены Эвриганею, которая и родила ему 
четверых детей [21, 55, 167].

Таким образом, в действиях Эдипа убий-
ство Лаия с большой вероятностью не являет-
ся отцеубийством – оно воспринимается как 
таковое только при существенной «модерниза-
ции» социальных норм. В версии поэмы «Эди-
подия» дети Эдипа не были детьми Эпикасты 
(Иокасты), а расправа Креонта, унаследовавше-
го власть в Фивах, с Антигоной – нарушившей 
его запрет хоронить убитых и похоронившей 
своего брата Полиника (Антигона была похоро-
нена заживо: [21, 58] ее братья Этеокл и Поли-
ник убили друг друга в поединке) напоминает 
один сюжет хантыйского рассказа «Маленькая 
Мось-нэ – дочь медведицы»  о котором шла 
речь в начале статьи. Дело в том, что Креонт – 
родной брат Иокасты и соответственно родной 
дядя детей Эдипа и Иокасты (и Креонт, и Ио-
каста были детьми Менекея [21, 54, 55], то есть 
для него наказание детей Эдипа и Иокасты – не 
свершение справедливости от лица властителя 
Фив, а действия ближайшего из старших род-
ственников лиц, вступивших в  преступную 
связь. Впрочем, возможно, Антигона наказана 
за то, что она похоронила Полиника вопреки за-
прету Креонта: о ее родной сестре Исмене ниче-
го не известно, кроме того, что она была сестрой 
Антигоны и дочерью Эдипа и Иокасты [21, 55] 
– там же Аполлодор указывает, что дети Эдипа 
могли быть детьми другой женщины – Эврига-
нет, дочери Гиперфанта.

Есть еще одно обстоятельство, роднящее вы-
шедшую замуж за Эдипа Иокасту со старшей 
сестрой-обманщицей сибирских рассказов: В. 
Я. Пропп отметил, что важными деталями рас-
сказа об Эдипе в фольклоре являются нанесение 
знаков смерти (в случае с Эдипом – прокалыва-
ние ног) и опознание героя по этим знакам [4, 
272-274, 294], но Иокаста не опознает Эдипа 
по следам ран на ногах, нанесенных перед его 
оставлением, хотя в соответствии с сюжетным 
сценарием она обязана была это сделать.

У нас имеется довольно неожиданная воз-
можность рассмотреть и оценить то, что имен-
но считалось нарушением брачных норм в 
Дневней Греции хотя бы по текстам, традици-
онно рассматриваемым как мифы, и что имен-
но считалось или признавалось допустимым 

в отношении брачных норм.  Материалом для 
этого оказывается генеалогия самого Эдипа в 
том виде, в каком она зафиксирована в нашем 
основном источнике – «Мифологической би-
блиотеке» Аполлодора. И злесь оказывается, 
что мы встречаем, во-первых, ненаказанные 
случаи инцеста, в частности, брака сына и ма-
тери, брака брата и сестры, брака дяди и пле-
мянницы, во-вторых, мы встречаем такие сю-
жетные построения, в которых вполне может 
предполагаться наказание за инцестуальную 
связь. Рассмотрим примеры. 

Инцест 1. Агенор и Телефасса: «Агенор же, 
прибыв в Финикию, женился на Телефассе, и 
у него родились дочь Европа и сыновья Кадм, 
Фойник и Килик. Некоторые, впрочем, утвер-
ждают, что Европа была дочерью не Агенора, 
а Фойника» [21, 48] – таким образом, Европа  
могла быть дочерью Фойника , то есть быть 
рожденной от связи сына и матери.

Инцест 2.  Минос и Крита: «Минос, кото-
рый стал жить на Крите, написал законы для 
критян. Женившись на Пасифае, дочери Гели-
оса и Персеиды, или же, как говорит Асклепи-
ад, на Крите, дочери Астерия [женой Астерия 
стала Европа, родившая двух сыновей от Зевса, 
но Минос сам является сыном Зевса и Европы 
[21, 48], то есть он по данной версии женат на 
родной сестре. – А.Б.], он породил сыновей Ка-
трея, Девкалиона, Главка и Андрогея и доче-
рей Акаллу, Ксенодику, Ариадну и Федру; от 
нимфы Парейи у него родились Эвримедонт, 
Нефалион, Хрис и Филолай и от Декситеи – 
Эвксантий.

Инцест 2 и обвинение в инцесте 1. Катрей, 
Алтемен и Апемосина: «У Катрея, сына Мино-
са (от Пасифаи или Криты – по разным источни-
кам – А.Б.; но Крита является дочерью Европы), 
родились Аэропа, Климена, Апемосина и сын 
Алтемен. Когда Катрей вопросил оракул о том, 
каким будет конец его жизни, бог ответил, что 
он погибнет от руки одного из своих сыновей. 
Катрей скрыл от всех содержание полученного 
им оракула, но его услышал Алтемен и, боясь, 
как бы он не стал против воли убийцей своего 
отца, покинул Крит вместе со своей сестрой 
Апемосиной. Он высадился где-то на острове 
Родосе и, обосновавшись там, назвал место вы-
садки Критинией. Поднявшись на гору, которая 
называлась Атабирий, он стал рассматривать 
лежащие вокруг острова: он увидел также и 
Крит и, вспомнив об отцовских богах, соорудил 
алтарь Зевсу Атабирию.
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Некоторое время спустя он стал убийцей сво-
ей сестры. В нее влюбился Гермес: так как он не 
мог ее догнать (она превосходила его быстротой 
ног), он подстелил на дороге свежесодранные 
шкуры животных, на которых она поскользну-
лась, когда выходила на дорогу от источника, и 
была настигнута Гермесом. Апемосина расска-
зала обо всем брату, но тот решил, что ее рассказ 
о боге придуман ею, чтобы отвести от себя вину, 
и ударом ноги убил ее» [21, 49-50]. Алтемен 
убивает Катрея, не расслышав его имени и не 
узнав в нем отца. В повествовании Аполлодо-
ра Алтемен назван последним из детей Катрея: 
косвенное свидетельство того, что он был млад-
шим братьм для Апемосины. Катрей сам рожден 
от брака брата и сестры – Миноса и Криты, 
сына и дочери Европы (см. выше). Если женой 
Катрея оказывается Крита – дочь его родного 
брата Девкалиона [21, 50], это немногое меняет 
– это означает, что в таком случае Катрей же-
нился на родной племяннице.

Обвинение в инцесте 2. Семела, Зевс и 
единственный сын Кадма Полидор; «У Кадма 
[сына Агенора и Телефассы, брата Фойника, ко-
торый мог иметь связь с матерью. – А.Б.] роди-
лись дочери Автоноя, Ино, Семела и Агава и сын 
Полидор. На Ино женился Афамант, на Автоное 
– Аристей, на Агаве – Эхион. Влюбившись в Се-
мелу, Зевс тайно от Геры разделил с ней ложе. 
<…> После смерти Семелы остальные дочери 
Кадма распустили слух, будто Семела раздели-
ла ложе с каким-то смертным человеком и стала 
после этого лгать, будто бы ее любовником был 
сам Зевс, за что она и была убита перуном. [Сы-
ном Семелы и Зевса был Дионис – А.Б.]. Воз-
можно, сестры Семелы заподозрили ее в связи 
с Полидором.

Обвинение в инцесте 3. Автоноя, Актеон и 
Семела: «У Автонои и Аристея родился сын Ак-
теон. Его стал воспитывать кентавр Хирон, учив-
ший его охоте. Позднее, однако, Актеона растер-
зали собственные псы на склонах горы Киферон. 
Причиной гибели Актеона, по словам Акусилая, 
был гнев Зевса, вызванный сватовством Актеона 
к Семеле [младшей сестре матери – младшая се-
стра матери и старшая сестра эго обозначаются 
в классификационных системах родства одним 
термином. – А.Б.]. Большинство же авторов рас-
сказывает, будто Актеон погиб из-за того, что он 
увидел Артемиду купающейся.

Полидор, [сын Кадма – А.Б.], став царем 
Фив, женился на Никтеиде, дочери Никтея, 
сына Хтония, и от этого брака родился Лабдак, 

который погиб после Пентея, имея одинаковый 
с ним образ мыслей. 

Так как Лабдак оставил годовалого сына 
Лаия, власть захватил Лик на то время, пока 
Лаий не вырастет. Лик же был братом Никтея 
[Лик оказывался родным дядей Полидора, да 
еще дядей по матери. – А.Б.] … Позже Лик был 
избран фиванцами на должность стратега, за-
хватил высшую власть и правил в течение двад-
цати лет. Но затем его убили Зет и Амфион» [его 
внучатые племянники. – А.Б.] [21, 53].

Обвинение в инцесте 4. Антиопа, Зевс и 
Никтей: «У Никтея была дочь Антиопа, с кото-
рой сошелся Зевс. [сестра Никтеиды, племянни-
ца Лика, свояченица Полидора, двоюродная се-
стра Лабдака, двоюродная тетка Лаия. – А.Б.]). 
Когда она забеременела, отец стал ей угрожать 
наказанием. Тогда Антиопа бежала в Сикион 
к Эпопею и вышла за него замуж. Никтей, ох-
ваченный тоской по дочери, покончил с собой, 
поручив перед смертью Лику, чтобы тот наказал 
Антиопу и Эпопея. Лик отправился походом на 
Сикион и покорил его. Эпопея он убил, а Ан-
тиопу захватил в плен и увел. В пути Антиопа 
родила двух сыновей – это произошло в Элев-
терах в Беотии. Дети были брошены, и их нашел 
пастух (курсив наш: то, что случилось с Эдипом 
– А.Б.), который стал их воспитывать, назвав од-
ного Зетом, другого Амфионом. В то время как 
Зет посвятил себя пастушеским занятиям, Ам-
фион стал кифаредом: лиру ему подарил сам 
Гермес» [21, 53-54].

После гибели Амфиона (сына Антиопы и 
Зевса, внука Никтея. – А.Б.) в Фивах воцарился 
Лаий. Он женился на дочери Менекея, которую 
одни называют Иокастой, другие Эпикастой» 
[21, 54].

Таким образом, у нас есть основания пола-
гать, что запрет на брак сына с матерью, став-
ший главным мотивом мифа об Эдипе, в некоей 
архаической социальной и правовой реальности 
рассматривается как частный случай запрещен-
ного союза младшего брата и старшей сестры. В 
этом плане Эдип, женившийся на своей матери 
Иокасте, оказывается виновным в том случае, 
если он не был сыном Лаия, мужа Иокасты, и 
для такого предположения, как мы видим, име-
ются основания. В генеалогии Эдипа, как мы от-
мечали, остаются без наказания случаи (хотя бы 
предположительные) связи сына и матери, бра-
та и сестры, дяди и племянницы, в то время как 
наказываются гипотетические связи женщин со 
своими младшими братьями, в то время как ни 

один из них не имел подтверждения, а подозре-
ния были основаны на домыслах: в двух случа-
ях отцом их детей оказывался Зевс (см. 2 и 4), в 
одном Гермес (2). 

Исходя из этого получается, что нормы бра-
ка, характерные для народов Сибири и любо-
пытным образом прослеживаемые в древнегре-
ческих мифологических историях, регулирова-
ли не кровнородственные связи, а принадлеж-
ность того или иного индивида или персонажа 
повествований к тому или иному возрастному 
классу того же поколения или поколения, пред-
писываемогов ариантом известных норм  (для 
родственников – младше эго мужского пола по 
возрасту). В то же время большинство иных ви-
дов союзов между кровными родственниками 
допускались нормами левирата, хотя эти нормы 
и относили бы их для эго мужского пола к пер-
спективе будущего. Что касается самого содер-
жания мифологического рассказа об Эдипе175, 
то он вполне полходит под распространенные 
мифологические сюжеты группы F90 «Трагиче-
ский инцест», по Ю. Е. Березкину, куда входят и 

хантыйские сказки, рассмотренные нами в нача-
ле данной работы.

Обсуждая сюжеты мифологических расска-
зов народов мира, равно как и рассматривая раз-
новременные и разнокультурные интерпретации 
сюжетов и мотивов ранней литературы, следует 
учитывать, что нормы дозволенного и недозво-
ленного, в частности представления об инцесте, 
о допустимости или недопустимости  брачных 
или сексуальных связей, во внутренней реаль-
ности этнической и исторической традиции 
явно не совпадали с современными представ-
лениями, отягощенными современными рели-
гиозными представлениями и моралью, однако 
без осмысления и изучения этих норм и ситу-
аций нарушения таких норм подчас невозмож-
но понять некоторые мотивы, сохранившиеся в 
фольклоре и литературе. Похоже, что «комплекс 
Эдипа» в том числе как мы его знаем в истории 
психологии, может оказаться мифом – иллюзи-
ей, поддерживаемой христианской моралью и 
обязательностью присутствия чего-либо пара-
нормального в исторических нарративах.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
176 176 Мы намеренно уклоняемся от обозрения и анализа огромной литературе, посвященной Эдипу, в древнегреческой 
мифологии и литературе, поскольку она связана с ограниченным числом известных повторяющихся мотивов (см. Ярхо 
1982: 657-658).
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Уже в наши дни специалисты по языкам и 
фольклору малочисленных народов Севера РФ 
испытывают недостаток в материалах по язы-
кам и фольклору этих народов, поскольку с 
каждым годом становится все труднее записы-
вать новые фольклорные тексты, а количество 
опубликованных записей, сделанных в ХХ веке, 
оказывается удручающе малым. Столь минор-
ная перспектива, во-первых, побуждает обра-
титься к истории науки с намерением выяснить 
причины того, почему в золотое время исполни-
тельских традиций исследователи уделяли так 
мало внимания собирательской деятельности, 
и, во-вторых, заставляет обратиться к архивным 
материалам, которые еще не были востребова-
ны специалистами. 

Настоящая работа призвана представить 
вниманию специалистов и заинтересованных 
лиц обзор материалов по языкам и фольклору 
саамов, обско-угорских народов и самодий-
ских народов, хранящихся в фонограммархиве 
Института русской литературы (Пушкинский 
Дом) РАН. Рассмотренные коллекции включа-
ют записи на фонографических валиках, вы-

полненные в 1900-е 1930-е годы, и магнитоза-
писи, относящиеся к 1950-1970-м годам.

Наиболее ранние записи из фондов Фоно-
граммархива ИРЛИ – это записи Г. Д. Федо-
рова по фольклору коми и ненцев, записи и 
В.  И. Анучина, предположительно относящи-
еся к селькупам (колл. №№ 27, 65). Позднее, 
в 1920-е-1930-е годы, образцы фольклора об-
ско-угорских и самодийских народов записы-
вали ленинградские музыковеды и фольклори-
сты З. В. Эвальд, Е. В. Гиппиус, А.  П. Пыре-
рка (колл. №№ 35, 124, 133, 146).: к этому же 
времени относится уникальная коллекция хан-
тыйских записей, собранная В.К. Штейницем 
(колл. № 127). Фольклор саамов записывали 
в эти годы З. В. Эвальд и М. И. Чулаки (колл. 
№№ 148, 191). Записи музыкального и отчасти 
словесного фольклора уральских народов За-
падной Сибири вели в то же время и исследо-
ватели-студенты и преподаватели Московской 
консерватории (колл. №№ 427, 436, 437, 443, 
449), но эти материалы вошли в научный обо-
рот лишь недавно, только после передачи их в 
Фонограммархив ИРЛИ. 

В 1955-56 гг, в составе коллекции № 268 
было записано несколько образцов фольклора 
хантов, манси и ненцев, к этой же коллекции 
относится часть материалов Рукописного фонда 
Фонограммархива (папка 65).

Только в последние годы были каталогизиро-
ваны материалы по фольклору ненцев, записан-
ные З. Н. Куприяновой и Б. М. Добровольским 
(колл. № 515), А. М. Щербаковой и В. В. Коргу-
заловым (колл №№ 516: 517), предположитель-
но Г. А. Меновщиковым (колл. № 515) и матери-
алы, записанные И. А. Богдановым (Бродским) 
(колл № 519). В рукописном фонде Фонограм-
мархива имеются записи текстов в ненецкой 

графике к магнитозаписям А. М. Щербаковой 
и их переводы на русский язык (папка 66). Из 
числа документов рукописного фонда стоит 
также назвать материалы, относящиеся к саа-
мам и содержащие тексты на саамском языке 
с переводами (папка 28), и материалы: относя-
щиеся к ненцам и также представляющие со-
бой ненецкие тексты с переводами на русский 
язык (папка 34).

Общий обзор материалов по языкам и фоль-
клору саамов, обско-угорских и самодийских 
народов, хранящихся в разных коллекциях Фо-
нограммархива ИРЛИ: представлен в следую-
щей таблице:
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14.	Грачева Г. Н. Социализация детей и подростков в традиционном обществе нганасан // Тради-
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   А. А. Бурыкин

Материалы по фольклору финно-угорских и самодийских народов
в коллекциях фонограммархива ИРЛИ (Пушкинский Дом) РАН

Номер 
коллек-

ции

Количество 
записей в 

коллекции

Количество 
записей по 
уральским 

народам
Собиратель Народы

027 19 15 Г. Д. Федоров, 1914 г. коми 1, ненцы 14

035 111 17 З. В. Эвальд, Е. В. Гиппиус,
1927- 1929 гг.

ненцы 15, саамы 1, 
ханты 1

065 19 4 В. И. Анучин, 1908 г. селькупы
(тазовские остяки) 4

091 3 3 Неизвестен, до 1931 г. ханты
124 68 64 Е. В. Гиппиус, 1934 г. ханты 7, манси 57
127 44 44 В. К. Штейниц, 1935 г. ханты
133 25 3 Е. В. Гиппиус, 1934- 35 гг. ханты 2, манси 1

146 33 33 З. В. Эвальд, 
А. П. Пырерка, 1937 г. ненцы

148 22 22 З. В. Эвальд, 1937 г. саамы
191 17 17 М. И. Чулаки, 1937 г. саамы
427 20 20 В. В. Сенкевич-Гудкова, 1934 г. манси
436 38 38 И. А. Штейман, Г. С. Фрид, 1938 г. ненцы
437 77 77 Л. А. и Н. М. Бачинские, 1938 г. манси
443 10 10 Л. А. Бачинский, 1939 г. ненцы
449 29 10 В. В. Малин, 1939 г. селькупы 9, ненцы 1

268 72 18 Б. М. Добровольский, 
В. В. Коргузалов, 1955-56 гг.

ханты 4, манси 2, 
ненцы 12

489 174 161 Г. Г. Григорьева, 1978 г. нганасаны
514 6 6 Г. А. Меновщиков, 1959 г. ненцы

515 17 17 З. Н. Куприянова,
Б. М. Добровольский, 1959 г. ненцы

516 31 31 А. М. Щербакова, 
В. В. Коргузалов, 1966-67 гг. ненцы

517 8 8 А. М. Щербакова, 
В. В. Коргузалов, 1970 г. ненцы

519 118 30 И. А. Богданов (Бродский), 1977, 
1982 гг. саамы 25, ненцы 5
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Основная масса материалов по фольклору 
уральских нароодов, как и материалы из дру-
гих коллекций Фонограммархива, представляет 
образцы песенных жанров и мелодий. Песен-
ную форму имеют и многие образцы обрядово-
го фольклора, в том числе шаманские записи. 
Эпические и сказочные записи, по понятным 
причинам вызывающие наибольший интерес 
у лингвистов и специалистов по словесному 
фольклору, представлены в коллекциях Фоно-
граммархива сравнительно небольшим числом 
образцов. Приведем их краткий перечень:

Колл. № 27 содержит две ненецкие героиче-
ские сказки.

Колл. № 124 включает среди прочего три 
мансийских шаманских камлания.

Колл. № 127 (записи В. К. Штейница от хан-
тов) содержит наряду с другими материалами 
две сказки и четыре шаманских записи.

Колл. № 146 включает четыре образца ненец-
кого эпоса.

В Колл. № 436 имеется как минимум одна не-
нецкая сказка.

В Колл. № 437 представлены две мансийские 
сказки.

В Колл. № 489, являющейся самым богатым 
собранием нганасанского фольклора, присут-
ствуют эпос, сказки и шаманские камлания нга-
насан.

В Колл. № 514 имеются две эпические песни 
без обозначения жанра по ненецки, один хына-
бц и два прозаических рассказа, возможно, бы-
лички.

В Колл. № 515 присутствуют одна сказка, 
один хынабц и шесть эпических песен, из кото-
рых одна обозначена как сюдбабц.

В Колл. № 516 хранятся четыре эпических 
песни сюдбабц, четыре хынабц и семь песен 
ярабц.

В Колл. № 517 присутствуют восемь песен 
ярабц.

В Колл. № 519 среди других материалов име-
ются две саамские сказки. 

Материалы по фольклору саамов, обско-у-
горских народов, ненцев и других самодийских 
народов, хранящиеся в Фонограммархиве ИРЛИ, 
представляют интерес в равной мере как для из-
учения устного народного творчества и музы-
кальной культуры уральских народов, так и для 
истории отечественной этнографии и фолькло-
ристики. Наряду с документами Рукописного 
фонда Фонограммархива эти материалы имеют 
большое значение и для изучения финно-угор-
ских и самодийских языков. Особый интерес для 
исследователей представляют объемные матери-
алы по фольклору ненцев, хорошо документиро-
ванные записи саамских песен, а также тексты 
к антологиям диалектов хантыйского и ман-
сийского языков, составленные в 1955-1956 гг. 
А. Н. Баландиным и М. П. Вахрушевой-Баланди-
ной, хранящиеся в Рукописном фонде (папка 65).

 В заключение следует отметить, что многие 
записи образцов фольклора уральских народов 
и других народов Севера РФ, хранящиеся в 
Фонограммархиве, представляют собой мате-
риалы, почти готовые к изданию, и публикация 
этих записей должна существенно обогатить на-
уку о фольклоре уральских народов и народов 
Севера России в целом.

1. Изучение записей осуществлялось в 
2003-2005 гг. по российско-голландскому про-
екту «Голоса тундры и тайги» (руководители 
проф. Т. де Грааф и проф Л. В. Бондарко.) См.: 
А. А. Бурыкин, А. Х. Гирфанова, А. Ю. Кастров, 
Ю. И. Марченко, Н. Д. Светозарова, В. П. Шифф. 
Коллекции народов Севера в Фонограммархиве 
Пушкинского Дома. СПб., 2005. 

и зарубежных ученых-специалистов по язы-
кам, фольклору и этнографии народов Крайне-
го Севера, Сибири, Дальнего Востока России 
и Американской Арктики – Л. Я. Штернберга 
(1861-1927) [1], В. И. Иохельсона (1855-1937), 
С.  М. Широкогорова (1887-1939) [2; 3], 
В.  К. Штейница (1900-1967) и многих других. 
Перу этих ученых принадлежит множество мо-
нографий и статей, которые были написаны на 
основе материалов, собранных ими в тех же экс-
педициях, во время которых они вели фоногра- 
фические записи образцов языка и фольклора. 
Многие исследования, опубликованные собира-
телями, перекликаются по своей тематике с ма-
териалами записей на фонографических валиках. 
Поэтому, с одной стороны, рассказ о коллекциях 
и их собирателях был бы неполным без краткого 
библиографического обзора трудов собирателей, 
с другой стороны, представляется интересным 
выяснить, в какой степени сами собиратели смог-
ли воспользоваться собранными звучащими ма-
териалами в своей дальнейшей работе.

К сожалению, мы должны признать, что меж-
ду персональными собраниями звучащих мате-
риалов, ныне хранящимися в Фонограммархиве 
ИРЛИ, и публикациями, принадлежащими перу 
их собирателей, почти нет точек пересечения. 
Это обстоятельство имеет несколько различных 
объяснений. Прежде всего надо сказать о том, 
что в 1910-е – 1930-е годы звукозапись на воско-
вые цилиндры могла осуществляться только в 
тех учреждениях, где имелись фонографы – в 
то же самое время, как это явствует из истории 
фондов Фонограммархива, коллекции записей 
на валиках в эти годы перемещались из одного 
учреждения в другое, а собиратели многих кол-
лекций по нескольку раз меняли место житель-
ства и объекты научных занятий. С. М. Широко-
горов и В. И. Иохельсон эмигрировали из Рос-
сии и тем самым навсегда расстались со своими 
богатейшими собраниями фонографических 
валиков. И хотя С. М. Широкогоров в последние 
годы своего пребывания в России, уже во Вла-
дивостоке обратился к проблемам шаманства у 
тунгусов [4; 5; 6; 7] – напомним, что в его кол-
лекциях имеется множество записей шаманских 
ритуалов – он не мог воспользоваться своими 
записями на валиках. В. И. Иохельсон до отъез-
да в США успел опубликовать ряд статей, свя-
занных со своими алеутскими материалами [8; 
9; 10; 11], но, работая над образцами фольклора 
алеутов в США, он не имел возможности изу-
чать те фонозаписи, которые имели параллели с 

рукописными материалами. То же самое можно 
сказать и о собранных В. И. Иохельсоном мате-
риалах по фольклору ительменов, которые были 
опубликованы много лет спустя после смерти 
собирателя известным американским лингви-
стом Д. С. Уортом [12]. Как можно полагать, 
В.  К. Штейниц, коллекция которого впослед-
ствии была передана в Фонограммархив, также 
не имел возможности пользоваться собранными 
им же материалами в своих дальнейших иссле-
дованиях в области хантыйского языка, фоль-
клора и этнографии обско-угорских народов, 
хотя при этом опубликовал большое количество 
трудов и в их числе собранных материалов [13; 
14; 15; 16; 17; 18; 18; 19; 20; 21]. Л. Я. Штернберг, 
который начал публиковать результаты своих 
этнографических наблюдений и собственные 
полевые материалы со второй половины 1890-
х годов [22], во втором периоде своей жизни, а 
именно, после своих экспедиций конца 1900-х 
годов, отошел от описаний конкретного матери-
ала и сосредоточил внимание на более общих 
вопросах этнографии Сибири и теоретических 
проблемах этнографии [23; 24; 25]. Из его бо-
гатого собрания образцов традиционного фоль-
клора народов Приамурья и Сахалина изданы 
только материалы по фольклору нивхов [26; 27]. 

В. И. Анучин (1975-1943), опубликовавший 
объемную и необыкновенно содержательную 
работу по кетскому шаманству [28; 29; 30], по-
степенно отошел от полевой этнографической 
работы и последние десятилетия своей жизни 
занимался преподавательской деятельностью 
и литературным трудом. Н. К. Каргер, собрав-
ший ценные материалы по фольклору кетов, 
ныне являющиеся ценными образцами доку-
ментации кетского языка, насколько мы мо-
жем судить, не успел опубликовать каких-ли-
бо научных работ, относящихся к этнографии 
народов Западной Сибири, все его известные 
опубликованные работы относятся к народам 
Приамурья и основаны на материалах его экс-
педиционной поездки на Дальний Восток [31; 
32; 33; 34; 35]. А. Н. Липский, который произ-
водил фонографические записи на Алтае, поз-
же, наоборот, занялся этнографией народов 
Дальнего Востока [36; 37; 38]. Н. М. Ковязин 
(1903-1972) проявил себя в дальнейшем как 
специалист в области экономической геогра-
фии и истории народов Севера РФ в ХХ веке 
[39; 40]. Л. Э. Каруновская работала в Музее 
антропологии и этнографии имени Петра Ве-
ликого РАН [41]. 

   А. А. Бурыкин

Краткий обзор научных публикаций собирателей фольклора народов 
Крайнего Севера, Сибири и Дальнего Востока и сведения об отдельных 
исполнителях записей фольклора этих народов. Биобиблиографическая 
информация к материалам, хранящимся в Фонограммархиве Института 
русской литературы (Пушкинский Дом) РАН

Среди тех ученых – этнографов, фольклори-
стов, языковедов, этномузыкологов, кто помимо 
исследовательской работы собирал коллекции 

фонографических и магнитофонных записей, 
ныне хранящиеся в Фонограммархиве ИРЛИ, 
представлены имена крупнейших российских 
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Виктория Вячеславовна Сенкевич-Гудкова 
(1912-1981?), студентка Московской государ-
ственной консерватории (МГК), позднее – из-
вестный специалист по этнографии и языку фин-
но-угорских народов [42]. Она в 1934 г. в городе 
Берёзово Берёзовского района Ханты-Мансий-
ского Национального округа Тюменской обла-
сти производила записи фольклора манси (Колл. 
№ 427) [43]. Данная коллекция была передана 
собирательницей в фольклорную секцию Науч-
но-исследовательского музыкального института 
(НИМИ) при Московской государственной кон-
серватории, а в 1937 г. поступила в Кабинет на-
родной музыки МГК имени П. И. Чайковского. 
В 1986 году фонографические цилиндры этой 
коллекции были переданы в Фонограммархив 
ИРЛИ. 

Антон Петрович Пырерка (1905-1941), в 
краткой и насыщенной событиями биографии 
которого заметным эпизодом является участие в 
работе по звукозаписи ненецкого фольклора – к 
сожалению, этот факт остался без внимания его 
биографов и тех, кто занимается его научным 
наследием – составил и издал два небольших 
сборника ненецких сказок [44], которые основа-
ны на его личном собрании ненецкого фолькло-
ра [45; 46; 47], принимал участие в работе над 
учебными пособиями по ненецкому языку для 
школ, а также получил известность как один из 
ненецких писателей [48].

Единственная работа, в которой автором 
были в какой-то степени использованы соб-
ственные фонограммы, выполненные им же 

в экспедиции – это известная фольклористам 
и музыковедам статья Д.  Н. Анучина [49]. Из 
собирателей, являвшихся сотрудниками Фоно-
граммархива, одну статью об эвенкийских пес-
нях опубликовала С. Д. Магид в соавторстве с 
Г. М. Василевич [50]. Интересно, что эта статья 
является единственным свидетельством внима-
ния фольклориста и этнографа к архивным фо-
нозаписям на протяжении довольно длительно-
го периода времени.

Учитывая то обстоятельство, что како-
е-то количество материалов, содержащих 
фольклорные тексты на языках народов Се-
вера, Сибири и Дальнего Востока РФ, было 
опубликовано в виде книг или находится в 
архивах в России и за рубежом (материалы 
В.  К. Штейница – в Германии, материалы 
В.  И. Иохельсона – в США, возможно, в ка-
кой-либо из стран сохраняются архивные ма-
териалы С.  М. Широкогорова) при дальней-
шем изучении отдельных фонографических 
коллекций и сравнения их состава с печат-
ными изданиями и рукописными собрания-
ми станет возможным выявить такие тексты, 
которые станут доступными нам одновремен-
но в авторской расшифровке или параллель-
ной записи на бумагу с переводом на русский 
язык, и в фонографической записи на валиках. 
Такие записи позволили бы нам составить 
представление о звучании фольклорного тек-
ста, записанного почти 100 лет назад, и оце-
нить характер исследовательской работы со-
бирателя над фонографической записью.  
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5.	 Широкогоров С. М. Широкогоров С. М. Избранные работы и материалы. Этнографические ис-

следования. Книга 1-2. Владивосток, 2001-2002. См. еще: Широкогорова Е. Н. Северо-Западная 
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При знакомстве с данными об исполнителях 
записей на фонографических валиках и на маг-
нитных носителях, хранящихся в Фонограммар-
хиве ИРЛИ, встречаются имена представителей 
первого поколения интеллигенции малочислен-
ных народов Севера РФ, а также имена первых 
писателей и поэтов из среды этих народов. По-
следнее обстоятельство имеет особую значи-
мость для истории культуры народов Севера РФ 
в ХХ веке, поскольку, во-первых, в материалах 
Фонограммархива ИРЛИ мы имеем уникаль-

ные записи голосов выдающихся людей своего 
времени, много сделавших для своих народов, 
во-вторых, на основании этих записей можно 
сделать вывод о том: что в коллекциях Фоно-
граммархива имеются не только записи различ-
ных фольклорных жанров, но и озвученные об-
разцы авторской поэзии народов Севера. 

К большому сожалению, надо признать, что 
время для собирания биографических сведений 
об исполнителях фонозаписей, сделанных в 
1920-е-1950-е годы, да и в более позднее время, 

безнадежно упущено. Мы имеем возможность 
найти в специальных изданиях биографии ли-
тераторов из среды коренных народов Севера 
(хотя и в этих справочниках данные оказывают-
ся неполными и не всегда точными), в таких же 
изданиях приводятся сведения об изданиях книг 
писателей и публикаций образцов их творчества 
в коллективных сборниках и периодической пе-
чати. Однако мы не имеем специальных спра-
вочных изданий, которые давали бы сведения о 
сочинениях литераторов-северян, опубликован-
ных на языках оригинала без русского перевода, 
особенно это касается произведений, включае-
мых в учебники родных языков и печатавшихся 
в газетах и других местных изданиях.

Биографические материалы об исполнителях 
отдельных записей, имеющихся в коллекциях 
Фонограммархива ИРЛИ, имеются в различных 
энциклопедиях, биографических и биобибли-
ографических справочниках, составленных по 
региональному или профессиональному прин-
ципу, которые частично повторяют друг друга 
и в какой-то степени дополняют друг друга.177 
В этих же изданиях, особенно в насыщенном 
малодоступной информацией справочнике 
В. В. Огрызко, приводится и достаточно полная 
и подробная библиография литературных сочи-
нений и научных работ тех лиц, чье исполнение 
образцов фольклора и собственных сочинений 
записывали сотрудники Фонограммархива и 
фольклористы-полевики. Библиографический 
указатель учебной литературы для школ наро-
дов Севера, подготовленный В.  А. Владыки-
ной,178 хотя и не дает биографических данных 
об авторах учебных пособий и тем более об их 
помощниках, но все же позволяет установить, 
что среди исполнителей записей образцов фоль-
клора были и авторы или помощники авторов 
учебников и словарей по родным языкам народов 
Севера, Сибири и Дальнего Востока – и имеют-
ся случаи, когда упоминание фамилии испол-
нителя в этом указателе является единственной 

возможностью найти какие-нибудь сведения об 
исполнителе той или иной записи. К сожале-
нию, мы не располагаем систематизированной 
биобиблиографической информацией о пере-
водчиках общественно-политической и художе-
ственной литературы на языки народов Севера, 
Сибири и Дальнего Востока, среди которых так-
же могут встретиться имена исполнителей тех 
записей, которые хранятся в Фонограммархиве 
ИРЛИ.

Айнана Людмила Ивановна (р. 1935) – 
педагог, специалист по эскимосскому языку и 
методике его преподавания, автор нескольких 
учебников эскимосского языка для начальной 
школы.

В собрании Фонограммархива ИРЛИ имеет-
ся 5 записей песен Л. И. Айнаны – Танцеваль-
ная песня «пошивочная», песня про морских и 
пушных охотников, походная песня, песня «Во-
рон» без слов (МФ 0228.12, 0228.13, 0228.14, 
0228.15), а также напев старинной танцеваль-
ной песни и песня про охотников (Колл. 268, 
МФ 0229.20, 0229.21).

Алексеев Иван Егорович (р. 1944) – язы-
ковед, доктор филологических наук, автор ряда 
исследований по фонетике якутского языка. 
Широко известен как исполнитель мелодий на 
якутском национальном музыкальном инстру-
менте = хомусе.

В Фонограммархиве имеется более десят-
ка разнообразных мелодий, записанных от 
И.  Е. Алексеева (Колл. 513, МФ 3976-1.09 – 
3976-1.21) 

Ашкамакин Иван Иванович – (1911-1991) 
– эскимос, в 1930-е годы – студент Института 
народов Севера, один из первых представите-
лей своего народа, получивший высшее обра-
зование, активный участник советского стро-
ительства на Чукотке. Принимал участие в со-
ставлении учебников эскимосского языка для 
школ. В 1958 году стал председателем колхоза 
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А. А. Бурыкин

Сведения о некоторых исполнителях записей образцов фольклора и 
поэтического творчества народов Крайнего Севера, Сибири и 
Дальнего Востока РФ, находящихся в коллекциях Фонограммархива ИРЛИ
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178 Учебные пособия для школ малочисленных народов Севера. Начальные классы. Библиографический указатель 1927-
1994 гг. / Сост. В. А. Владыкина. М., ИНПО, 1999. – 102 стр. О других указателях учебной литературы на языках народов 
Севера специалисты пока могут только мечтать…
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в пос. Янракыннот Провиденского района Чу-
котского автономного округа, был секретарем 
парторганизации. Награжден орденом Ленина. 
Воспитал 10 детей, которые организовали се-
мейную общину. Рассказы И. И. Ашкамакина 
вошли в книгу «Пусть говорят наши старики»179. 
Один из рассказов – «Унесенные во льды» опу-
бликован отдельно с краткой биографической 
справкой об авторе.180

В коллекции 206 Фонограммархива ИРЛИ 
имеются 4 записи мелодий Ашкамакина, испол-
нявшихся им совместно с П. Н. Отке – парный 
чукотский танец «Драка», эскимосский танец 
«Нга ейа», эскимосский танец Ворона, «Та-
нец резчиков по кости» (Колл.206, ФВ 5420.01, 
5420.02, 5420.03, 5420.04).

Аяя (годы жизни неизвестны, ХХ в.) – ис-
полнительница эскимосских песен. 

В собрании Фонограммархива имеется 10 
записей песен, записанных от этой исполни-
тельницы И. А. Богдановым (Бродским) (Колл. 
519, МФ 4016.06-4016.16). Соисполнителями в 
этих записях являются известный исполнитель 
танцев и мелодий эскимосов Я. Тагъек и другие 
участники национальных музыкально-хорео-
графических ансамблей 1960-х-1970-х годов. 
Имеется небольшая брошюра с мелодиями и 
текстами песен исполнительницы.181

Вахрушева (Баландина) Матрена Пан-
кратьевна (1918-2000) – лингвист, кандидат 
филологических наук, преподаватель обско-у-
горских языков в ЛГПИ имени А. И. Герцена, 
автор и соавтор учебников мансийского языка. 
Писала стихи и прозу на родном кондинском ди-
алекте мансийского языка.182

В Фонограммархиве ИРЛИ имеются две за-
писи песен, сделанные от М. П. Вахрушевой 
(Колл. 268, МФ 0229. 24, 0229.25).183 

Вуквол Михаил (1914-1942) – чукотский 
художник, косторез, скульптор и поэт. Родился 

в Уэлене. В 1926 году начал ходить в школу. В 
1936 г. был направлен в Москву на учебу, позже 
попал в ИНС. Участвовал в составлении учеб-
ных пособий по чукотскому языку для школы и 
в составлении русско-чукотского словаря, под-
готовленного П. Я. Скориком и вышедшего в 
свет летом 1941 г. Перевел на чукотский язык 
рассказы Г. Ф. Байдукова, участвовал в работе 
над переводами сказок А. С. Пушкина вместе 
с соотечественником Гойгоем и Л. В. Белико-
вым.184 

В одной из фонографических коллекций, по-
ступивших в ИРЛИ на хранение из Московской 
государственной консерватории им. П. И. Чай- 
ковского, имеются записи песен и мелодий в 
исполнении Вуквола – «Летчики» (Колл. 447, 
ФВ 6373.01), «Председатель правления», «Про 
продавца», «У чайки болит живот» (Колл. 447, 
ФВ 6374.01, 6374.02, 6374.03), танцевальная ме-
лодия (Колл. 447, ФВ 6375.01), «Птице кулику», 
«Морским и тундровым чайкам», «Снегирю» 
(Колл. 447, ФВ 6377.03, 6377.04, 6377.05.), тан-
цы «Сазан» и «Кустарь (саюн)» (Колл. 447, ФВ 
6379.01, 6379.02). Две последние записи испол-
нены Вукволом совместно с эскимосом Татаком 
(о нем см. ниже), с которым исполнитель, веро-
ятно, был знаком по учебе в Институте народов 
Севера в Ленинграде.

Захарова Христина Михайловна (р. 1940) 
– исполнительница и импровизатор эвенских 
песен. Ее творчество получило широкое призна-
ние в 1990-е годы и сейчас она пользуется ши-
рокой известностью, в основном как народная 
певица,185 однако имеются также публикации ее 
литературных опытов.186

В собрании записей Фонограммархива име-
ются по крайней мере 5 записей, сделанных от 
Х. М. Захаровой – три рассказа и две песни-им-
провизации (Колл. 492, МФ 3355-1.02, 3355-
1.03, 3355-1. 04, 3355-1.05, 3355-1.06).

Какля (годы жизни неизвестны) – один из 
первых студентов народов Института народов 
Севера, член коллектива переводчиков на чу-
котский язык Конституции СССР 1936 г. и ряда 
официальных документов. 

В собрании Фонограммархива (Колл. 451, 
ФВ 6425.03) имеется записанная от этого испол-
нителя эскимосская танцевальная песня (пер-
вым исполнителем этой записи назван является 
Каля, запись коллективная).

Кимонко Джанси Батович (1905-1949) – 
удэгейский писатель. После окончания ИНСа 
вернулся на родину. В 1949 г. трагически погиб 
на охоте. Вместе с автором – Е. Р. Шнейдером 
работал над школьным учебником удэгейского 
языка. Писал стихи и прозу, от него писательни-
ца Ю. Шестакова записывала образцы фолькло-
ра.187 Его повесть «Там, где течет Сукпай» вы-
держала около 20 изданий на разных языках.188

Среди материалов Фонограммархива ИРЛИ 
имеются как минимум две записи Д. Кимонко 
– песня (Колл.124, ФВ 4016.01), и сказка, за-
писанная на двух валиках (Колл 133, 5028.01, 
5029.01). К сожалению, текст на этих записях 
прослушивается очень плохо.

Комарова Любовь Прокофьевна, литера-
турный псевдоним Любовь Ненянг (1931-1996) 
– ненецкая поэтесса и писательница, журналист, 
собирательница ненецкого фольклора, занима-
лась антропонимикой ненцев Таймыра. Роди-
лась на Таймыре, окончила Игарское педагогиче-
ское училище и Ленинградский педагогический 
институт имени А. И. Герцена. Автор более де-
сяти книг стихов, прозы, фольклора и множества 
публикаций в периодической печати.189 

В Коллекции №.268 Фонограммархива ИРЛИ 
обнаружены три записи ненецких мелодий – 
песен без слов, исполняемых Л. П. Комаровой 
(Колл. 268, МФ 0227.03, 0227.04, 0227.05). 

Костеркины Дюмнюме и Тубяку – извест-
ные нганасанские шаманы, информанты множе-
ства лингвистических и этнографических экспе-
диций на Таймыр.190 

Несколько десятков записей шаманских 
камланий, произведенных от членов семьи Ко-
стеркиных хранятся в Фонограммархиве ИРЛИ 
(Колл. 489).

Нёмысова Евдокия Андреевна (р. 1936) 
– педагог, методист, кандидат педагогических 
наук, специалист по хантыйскому языку: автор 
ряда учебников хантыйского языка для школ, 
автор и ответственный редактор учебника хан-
тыйского языка для педагогических училищ, 
публицист191.

В Рукописном фонде Фонограммархива, 
имеющем отношение к материалам Коллекции 
№ 268 (Папка 65), имеются записи хантыйских 
сказок, сделанные от Е. А. Немысовой (Дуси 
Немысовой).

Никитин Гаврил (годы жизни неизвестны) 
– эвен, уроженец Булунского района Якутии, зна-
ток традиционного фольклора и культуры эвенов 
Якутии, информант А. Сотавалта. В 1928 году 
провел 2 месяца в Финляндии, где с его помощью 
финские ученые изучали эвенский язык. Мате-
риалы, собранные А. Сотавалта от Г. Никитина, 
были опубликованы только в 1978 г.192 

В одной из ранних коллекций записей, со-
бранных сотрудниками Фонограммархива от 
студентов-северян, имеются 2 песенные записи 
Г. Никитина (Колл.35, ФВ 1401.01, 1401.02).

Отке Павел Николаевич – (1905-1956) – из-
вестный общественный деятель: избирался де-
путатом Верховного Совета СССР от Чукотки. 
Его имя носит одна из главных улиц города Ана-
дыря – столицы Чукотского автономного округа. 

В собрании Фонограммархива ИРЛИ имеют-
ся записи четырёх мелодий, записанных от Отке 
и исполнявшихся им совместно с Ашкамаки-
ным – парный чукотский танец «Драка», эски-
мосский танец «Нга ейа», эскимосский «Танец 
ворона», «Танец резчиков по кости» (Колл. 206, 
ФВ 5420.01, 5420.02, 5420.03, 5420.04).

Платонов Алексей Николаевич (1912-
1939) – эвенкийский поэт. Родился в Аимском 
кочевом наслеге, жил среди учурских эвенков, 
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был вынужден прервать учебу в ИНСе из-за 
болезни, вернулся на родину. Перевел на эвен-
кийский язык стихотворение А. С. Пушкина 
«Памятник». Одна книга стихов А. Н. Платоно-
ва издана при жизни, другая посмертно, ряд его 
стихотворений был опубликован в периодиче-
ской печати.193 

В Фонограммархиве ИРЛИ имеются записи 
четырёх песен, сделанных от А. Н. Платонова 
и представляющих собой песенное исполнение 
сочиненных им стихотворений – «По ленинско-
му пути», «В тайге», «По сталинскому руковод-
ству», «Женская песня» (Колл.126, ФВ 4063.01, 
4063.02, 4063. 03, 4063.04). В Рукописном фон-
де Фонограммархива хранятся различные вари-
анты текстов стихотворений А. Н. Платонова на 
эвенкийском языке и их русские переводы.

Рахтилин Владимир Григорьевич (р. 1947) 
– выпускник Магаданского педагогического 
института, преподаватель чукотского и эски-
мосского языков, бывший редактор Санкт-Пе-
тербургского филиала издательства «Просвеще-
ние».

В собрании Фонограммархива имеется 12 
песен, записанных от В. Г. Рахтилина (Колл. 
519, МФ 4015.01-4015.12).

Салаткин Алексей Михайлович (1914-
1956/7) – эвенкийский поэт и прозаик. Окончил 
ИНС в середине 1930-х годов. Автор трех поэ-
тических книг, участвовал в переводах просве-
тительской литературы на эвенкийский язык. 
Подробности биографии А. М. Салаткина в по-
следние 10 лет жизни почти неизвестны.194

Среди материалов Фонограммархива ИРЛИ 
имеются 2 записи, произведенных от А. М. Са-
латкина – песня без названия и песня «Восток 
светает» (Колл. 133, 5130.01, 5130.02).

Самар Аким Дмитриевич (1916-1942) – на-
найский поэт и прозаик, основоположник на-
найской литературы. Родился в с. Кондон. Окон-
чил ИНС в 1941 г. Автор поэтических сборни-
ков «Песни нанайца», «Стихи», повести «Сын 
бедняка». Участвовал в составлении учебников 
и учебных пособий по нанайскому языку для 
начальной школы, переводил общественно-по-
литическую и художественную литературу на 
нанайский язык. Погиб под Сталинградом. Три 

поэтических сборника А. Самара изданы по-
смертно.195

В коллекции 206 Фонограммархива ИРЛИ со-
хранились записи четырёх песен от А. Д. Самара 
– песня о Сталине, прощальная песня (Колл.206, 
ФВ 5416.01, 5416.02), и песни «Расписная омо-
рочка» и «Мой дружок» (Колл.206,ФВ 5417.01, 
5417.02). В рукописном фонде Фонограммархи-
ва нами обнаружены два автографа А. Д. Самара 
– рукопись песни о Сталине и деловая записка. 

Сахаров Никита Васильевич (1915-1945)- 
эвенкийский литератор. В 1932 г. поступил в 
ИНС, после его окончания работал в Витимо-О-
лекминском райкоме комсомола, добровольцем 
ушел на фронт. Погиб в Германии. Получил из-
вестность как прозаик благодаря книге «Крас-
ный суглан» (Л., 1938). Перевел на эвенкийский 
язык рассказ М. Горького «Старуха Изергиль». 
Публикации стихотворений Н. В. Сахарова до-
вольно многочисленны, хотя его стихи ни разу 
не были собраны в книгу.196 

В Фонограммархиве ИРЛИ сохранилось 12 
записей, характеризующих Н. В. Сахарова как 
исполнителя эвенкийских песен-подражаний, а 
также как импровизатора – автора стихотворе-
ний, исполняемых в форме песни. Среди этих 
записей имеются два варианта «Песни о богатом 
Нганагире», «Новая песня об эвенках», «Песня 
во время поездки на санях по реке», «Песня на 
мотив Хэнгэ-Аста», любовная песня, песня «Би-
рагачин» – «Как река…», тотемная песня, две 
хороводных и две плясовых песни (Колл. 126, 
ФВ 4039.01, 4039.02, 4040.01, 4040.02, 4045.01, 
4045.02. 4040.03, 4049.01, 4049.02, 4049. 03, 
4050.01, 4050.02). Некоторые из этих текстов 
имеются в материалах рукописного фонда Фо-
нограммархива.

Слепцов Владимир Титович (годы жизни 
неизвестны) – эвен, выходец с Колымы, в се-
редине 1930-х годов студент Института народов 
Севера, один из участников работы над первы-
ми учебниками эвенского языка для начальной 
школы. В одном из учебников эвенского языка, 
составленном В. И. Левиным и опубликованном 
в 1934 году, опубликованы два его рассказа. Об-
разцы поэтического творчества В. Т. Слепцова 
остаются неизвестными. 

В материалах Фонограммархива ИРЛИ име-
ются три песенные записи В.  Т. Слепцова – 
«Песня девушки», припев к круговому танцу 
«Хэденэк» и «Песня лошади» (Колл.124, ФВ 
4017.01, 4017.02, 4018, 01).

Сусой Елена Григорьевна (1933-2015) – 
родилась в Ямальской тундре, выпускница Ле-
нинградского педагогического института имени 
А.  И. Герцена, педагог, методист, собиратель-
ница ненецкого фольклора, автор и исполни-
тель ненецких песен-импровизаций, кандидат 
педагогических наук. Ею написаны и изданы 
три книги образцов ненецкого фольклора, ряд 
учебников ненецкого языка, биография ненец-
кого поэта Л. В. Лапцуя, который был ее мужем, 
а также две книги в ее переводе на ненецкий 
язык.197

В Коллекции 268 Фонограммархива ИРЛИ 
имеются две подборки записей, сделанных от 
Е.  Г. Сусой – песня «Моя русоголовая» и три 
песни без слов» (Колл.268, МФ 0227.06, 0227.07, 
0227.08, 0227.09), а также эпическая песня «Се-
стра двух Вай» и песня ненецкой женщины 
(Колл.268, МФ 0229.01, 0229.02).

Тарабукин Николай Саввич (1910-1950) 
– эвенский поэт и прозаик: первый яркий пред-
ставитель эвенской литературы. Окончил ИНС 
в 1937 г. Еще во время учебы принимал уча-
стие в подготовке эвенского букваря под редак-
цией В.  И. Цинциус, его стихи публиковались 
в учебниках эвенского языка, составлявшихся 
В.  И.  Левиным в 1934 и 1937 гг. В 1936-1938 
гг. вышли в свет два сборника его стихов «Пес-
ни тайги» и «Полет золотой девушки, и книга 
стихов и рассказов «Мое детство» в двух изда-
ниях (на латинице и на кириллице) в переводе  
В.  И. Цинциус.198 После 1939 г. почти ничего 
не публиковалось, третья поэтическая книга 
Н. С. Тарабукина «Серебряный ключ» осталась 
неизданной, но ряд его стихотворений публи-
ковался в учебниках эвенского языка и коллек-
тивных сборниках, 199 причем не все его стихотво-
рения собраны и атрибутированы. По некоторым 
данным, Н. С. Тарабукин занимался также рисова-
нием и живописью. Имеются сведения о том, что 

в последние годы жизни Н. С. Тарабукин со-
трудничал с Якутским НИИ ЯЛИ, однако его на-
учные публикации нам неизвестны.200 Во время 
войны и в послевоенные годы Н. С. Тарабукин 
работал в Якутии учителем, оленеводом, заве-
дующим красным чумом.

 В Фонограммархиве ИРЛИ в трех различ-
ных коллекциях сохранилось не менее 12 запи-
сей, сделанных от Н. С. Тарабукина, которые 
в основном представляют собой его стихи, ис-
полняемые автором в песенной форме. Это сти-
хотворение-песня «Потерял Валю» (Колл.126, 
ФВ 4061.01). Песни «По следам отца я не 
иду», «Комсомольская походная» (Колл. 133, 
ФВ 4177.01, 4177.02.); «Детская песня о Ста-
лине», «Охотничья песня», «Песня бедняка» 
(Колл.206, ФВ 5411.01, 5411.02, 5411.03.), «Пес-
ня девушки», песни «Пушкин» и «Весна утра» 
(Колл.206, ФВ 5416.03, 5416.04, 5416.05). песни 
«В Ленинград от бабушки», «Потерял Валю» и 
эскимосская песня об охоте (?)201 (ФВ 5421.01, 
5421.02, 5421.03). 

Татак (годы жизни неизвестны), эскимос, 
по всей вероятности, один из студентов Ин-
ститута народов Севера. Совместно с другими 
студентами (Ачиргин и Касыга) принимал уча-
стие в работе над одним из учебников эскимос-
ского языка и русско-эскимосским словарем 
Е. С. Рубцовой (Л., 1941). 

Участниками экспедиции Московской госу-
дарственной Консерватории на Чукотке были 
сделаны записи нескольких мелодий от Тата-
ка (Колл. 447, ФВ 6375.02, 6375.02, 6375.03, 
6375.04, 6376.01, 6376.02, 6376.03, 6376.04, 
6377.01, 6377.02, 6378.01, 6378.02), и в двух за-
писях Татак является соисполнителем М. Вукво-
ла (Колл. 447, ФВ 6379.01, 6379.02.). Последний 
факт чрезвычайно интересен, поскольку такие 
записи являются очень ранним документирую-
щим свидетельством чукотско-эскимосских свя-
зей и взаимовлияний в области песенного твор-
чества, музыкальной культуры и хореографии. 

Таян (годы жизни неизвестны), эскимос, 
житель острова Врангеля, был начальником 
фактории.202 

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
193 Огрызко В. В. Писатели и литераторы малочисленных народов Севера… ч. 2. М., 1999. С. 57-59.
194 Огрызко В. В. Писатели и литераторы малочисленных народов Севера… ч. 2. 1 С. 73-176.
195 Огрызко В. В. Писатели и литераторы малочисленных народов Севера… ч. 2. С. 187-191.
196 Огрызко В. В. Писатели и литераторы малочисленных народов Севера… ч. 2. С. 216-219.

-----------------------------------------------------------------------------------------------------------------------
197 Огрызко В. В. Писатели и литераторы малочисленных народов Севера… ч. 2. С. 249-253.
198 См.: Бурыкин А. А. Вера Ивановна Цинциус – ученый и педагог // Материалы конференции, посвященной 100-летию 
со дня рождения профессора Веры Ивановны Цинциус (13-14 октября 2003 г.). СПб., 2003. С. 12-17.
199 Огрызко В. В. Писатели и литераторы малочисленных народов Севера… ч. 2. С. 266-270.
200 О творчестве Н. С. Тарабукина см. также: Банаканова Е. Е. Быт и культура эвенов. Пособие для учителя начальной 
эвенской школы. М., ИНПО, 2001.
201 Так в каталоге записей.
202 См. о нем: Минеев А. И. Остров Врангеля. М.-Л., 1946.



358 359

От него участниками экспедиции Московской 
государственной консерватории были записа-
ны две эскимосские мелодии – «Таян охотит-
ся», и «Про старушку» (Колл. 451, ФВ 6426.01, 
6426.02).

Тебетев (Тепетев) Дмитрий Павлович 
(1905-1942) – один из первых хантыйских 
поэтов. Учился в Остяко-Вогульске (Ханты- 
Мансийске) в школе работников политпросвета, 
встречался с И. Гудковым и В. В. Сенкевич-Гуд-
ковой во время их работы в Ханты-Мансийском 
автономном округе. Литературное наследие 
Д. П. Тебетева немногочисленно,203 но оно дает 
понять: что запись «Песни о Ленине», которая 
была произведена от него сотрудниками Фоно-
граммархива: не была случайным эпизодом его 
жизни и деятельности. 

В собрании Фонограммархива ИРЛИ имеет-
ся одна запись Д. П. Тебетева «Песня о Ленине» 
(Колл.124, ФВ 4013.03). В Рукописном фонде 
имеется рукопись этой песни на хантыйском язы-
ке (кириллицей, возможно, автограф), несколько 
разных машинописных экземпляров оригиналь-
ного текста этой песни и ее перевода на русский 
язык.

Ходжер Богдан Иванович (?-1938). Окончил 
Институт народов Севера в середине 1930-х го-
дов, был на ответственной работе в Нанайском 
районе Хабаровского края, публиковал рассказы 
и очерки в малотиражных изданиях начала 1930-
х гг. Участвовал в составлении учебников нанай-
ского языка для школ, перевел на нанайский язык 
повесть А. С. Пушкина «Дубровский», избирался 
председателем нанайского райисполкома, Неза-
конно репрессирован.204

В Коллекции 133 Фонограммархива ИРЛИ 
имеются звукозаписи пяти песен от Б. Ходжера 
(Колл.133, ФВ 4172.01, 4172.02, 4173.01, 4173.02, 
4173.03).

Хромов Афанасий Вячеславович (1926-
1979) – эвенкийский исполнитель песен и поэт. 
Родился в Качугском районе Иркутской области, 
учился на факультете народов Крайнего Севе-
ра ЛГПИ им. А. И. Герцена, не окончив учебы, 
вернулся на родину, работал в Иркутской и Бу-
рятской филармониях, позднее жил в Эвенкий-
ском автономном округе. Трагически погиб в 
1979 году, перевернувшись на моторной лодке.205 

А. В. Хромов под своим именем выведен в каче-
стве героя повести эвенкийского поэта и проза-
ика А. Н. Немтушкина «Дорога в Нижний мир». 

Поэтическое наследие А. В. Хромова не собра-
но, известны только единичные стихотворения. 

В Коллекции № 268 Фонограммархва ИРЛИ 
имеются три песенные записи А. В. Хромова 
– два варианта песни «Козырькан» (Колл. 268, 
МФ 0228.16, МФ 0229.22,) и песня «От изгороди 
до изгороди» (Колл. 268, МФ 0229.23).

Собирание коллекций фонозаписей, которое в 
работе ученых-этнографов и фольклористов со-
четалось с полевой работой исследовательского 
характера и кабинетной научной работой, оста-
ется в тени при обсуждении очень многих био-
графий выдающихся ученых, которые по праву 
считаются основоположниками современной 
отечественной науки о народах России, в том 
числе этнографии, фольклора и языков народов 
Крайнего Севера, Сибири и Дальнего Востока. 
Безусловно, эта деятельность ученых должна по-
лучить более полное освещение. Биографии ряда 
собирателей коллекций остаются почти неиз-
вестными, и здесь, очевидно, есть возможности 
для продолжения разысканий и исследований. 

Данные об исполнителях образцов фолькло-
ра, музыкальной и музыкально-хореографиче-
ской культуры малочисленных народов Севера 
РФ, собранные в ходе изучения состава коллек-
ций Фонограммархива ИРЛИ, существенно до-
полняют наши представления об истории куль-
туры этих народов на протяжении ХХ века, хотя 
бы они и оказывались неполными и фрагментар-
ными – и все же предпринятые нами разыска-
ния в этой области дают некоторые результаты и 
восполняют пробелы в архивной документации 
и паспортизации отдельных записей и целых кол-
лекций. Проделанная работа, помимо изложен-
ных в настоящей статье конкретных результатов 
и итогов, позволяет вынести на обсуждение еще 
один вопрос, весьма актуальный для этногра-
фии и смежных с нею дисциплин – проблемы 
своевременной систематизации и каталогизации 
архивных полевых материалов, формы их архи-
вации и хранения, в том числе перевод на новые 
носители, а также направления исследований це-
лью которых является научное сопровождение 
архивных материалов и коллекций.

Фольклор энцев как явление культуры одного 
из самых малочисленных этносов самодийской 
группы народов изучен недостаточно. Основ-
ной объем записей и публикаций фольклорных 
текстов энцев осуществлен на русском языке, 
что является причиной сложности изучения его 
наиболее характерных особенностей, поэтики и 
языка. 

Считается, что первая энецкая сказка была 
опубликована А. П. Степановым в книге «Ени-
сейская губерния» ещё в 1835 году. Самые ран-
ние образцы энецкого фольклора в ХХ веке за-
писывал и опубликовал в 1930-е годы М. Оша-
ров [1], наиболее полное на сегодняшний день 
собрание различных жанров фольклора энцев 
принадлежит Б. О.  Долгих (1904-1971), кото-
рый опубликовал два больших собрания энец-
ких фольклорных текстов и устных рассказов 
[2; 3]. В 1990-е годы в связи с ростом нацио-
нального самосознания народов Крайнего Се-
вера РФ в Таймырском автономном округе, где 
проживают энцы, возрос интерес к традицион-
ному фольклору, и в связи с этим была возоб-
новлена работа по собиранию образцов фоль-
клора коренных народов территории, а также 
стало осуществляться издание фольклорных 
текстов, собранных ранее. Значительный вклад 
в собирание и издание фольклора энцев внес 
К. И. Лабанаускас (1942-2002) [4-9], опублико-
вано собрание фольклолрных текстов, записан-
ное И. П. Сорокиной и Д. С. Болиной [10].

Согласно классификации самих носителей 
фольклорной традиции у энцев, все повествова-
тельные жанры фольклора делятся на две груп-
пы. К первой группе относятся повествования: 
называемые сюдобичу, историчеки соотнося-
щиеся с жанровой группой ситаби у нганасан и 
группой сюдбабц у ненцев. Энецкие сюдобичу 
– это большие эпические повествования о бога-
тырях. Герои этих сказаний наделены сверхъе-
стественной способностью летать по воздуху, 
они живут в медных, серебряных и железных 
домах-чумах, носят медную, серебряную и же-
лезную одежду, имеют большие стада домаш-
них оленей, а также ездовых оленей. Богатыри, 
выступающие в роли героев энецких сюдоби-
чу, имеют ненецкие имена, в самих текстах 

встречаются названия ненецких родов, что дает 
исследователям серьезные основания полагать, 
что сам жанр сюдобичу и основные его образцы 
были заимствованы энцами у ненцев в относи-
тельно недавнее время. В некоторых образцах 
сюдобичу («Звездный миф» и нек. др. тексты) 
встречаются осколки космогонических и раз-
нообразных этиологических мифов, например, 
миф о происхождении особо почитаемого идола 
(«шайтана» в русской речи энцев), а также ми-
фологический мотив о камнях, похожих на лю-
дей и на жилища-чумы. Заметное место в энец-
ких фольклорных текстах-сюдобичу занимает 
мотив чудесного рождения героя, в них очень 
часто встречаются мотивы, связанные с оди-
нокими людьми, выжившими после эпидемии, 
при которых умерли их родичи. Очень большое 
место в фольклорных повествованиях энцев за-
нимает тема голода и добывания еды.

Ко второй жанровой группе текстов, пред-
ставляющих фольклор энцев, относятся рас-
сказы, называемые по-энецки дёречу. Название 
этого жанра происходит от энецкого слова дёре 
«весть, известие». Исторически эта жанровая 
группа соответствует жанровой группе дюруме 
у нганасан, а также ненецким повествованиям 
ярабц. Жанровая группа дёречу включает сказ-
ки, в том числе волшебные сказки, историче-
ские предания, повествования о шаманах и их 
действиях, разнообразные бытовые рассказы. 
Интересной особенностью бытования энецких 
дёречу является их парность – исполнитель 
мог рассказывать последовательно два расска-
за-дёречу один за другим, причем такая попар-
ная связь текстов являлась постоянной и сохра-
нялась в исполнительской традиции. В тех дёре-
чу, которые представляют собой исторические 
предания, имеющие реальную событийную 
основу, отразились разнообразные контакты и 
военные столкновения энцев с ненцами, ханта-
ми, нганасанами, эвенками и предположитель-
но чукчами. Значительное место среди энецких 
дёречу занимают рассказы об охотниках на ди-
ких оленей, в которых исследователи видят лес-
ных энцев.

Среди тех энецких фольклорных текстов, 
которые можно однозначно отнести к сказкам, 
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встречается сюжет об умном и глупом брате 
(«Похождения Баручи»), который имеет парал-
лели у эвенков, эвенов и других народов Сиби-
ри, а также сюжет о действующих предметах 
– шиле, половинке иголки, пузыре, пестике, 
напоминающих аналогичные сюжеты у эвенов, 
юкагиров, эскимосов. Отличительной особен-
ностью сказочных мотивов в энецких фоль-
клорных текстах является изменение функций 
сказочных персонажей, достаточно свободное 
комбинирование известных мотивов и последо-
вательностей мотивов, а также трансформации 
мотивов: к сожалению, дальнейшее изучение 
сказочных мотивов у энцев осложняется от-
сутствием вариантов таких текстов и невоз-
можностью определить степень устойчивости 
сюжетов. Распространенный у народов Севера 
сюжет о появлении пятен на солнце (такой сю-
жет есть у якутов и эвенов) в энецкой традиции 
связывается с шаманством: согласно одному 
из рассказов, на луне видна фигура шамана с 
бубном. Мифологические рассказы о медведе у 
энцев сильно трансформированы: в единствен-
ном варианте мужчина по имени Нгэла Муггади 
выкармливает своей грудью медведя, медведя 
убивают люди; этот мужчина делает женскую 
работу лучше женщин. Мотив, в котором герои 
подглядывают за семью купающимися девуш-
ками, у энцев по существу лишен сказочного 
фона (героини этого рассказа не превращаются 
в птиц, как в известных по другим традициям 
вариантах) и низведен до уровня бытового рас-
сказа: его герой наказан тем, что через него пе-
реступает одна из девушек и тем самым наводит 
на него порчу.

Среди бытовых рассказов энцев, представ-
лявших собой разновидность дёречу и зафикси-
рованных Б. О. Долгих в качестве этнографиче-
ского материала, много рассказов об историче-
ском прошлом энецкого этноса. В качестве тем 
таких рассказов выступают брачные обычаи, 
допускающие брак отработкой или уводом не-
весты, развод супругов, погребальные обычаи 
и обряды, суд, различные проявления бытовой 
магии, в том числе магического лечения, и до-
бывание охотничьей удачи, а также охотничьи 
рассказы, в которых повествуется о промыс-
ле диких оленей или об охоте во льдах. Среди 
этих рассказов имеются повествования о проис-
хождении отдельных энецких родов. Довольно 
большое место в рассказах-дёречу занимают 
шаманские мотивы, в преданиях о шаманах 
присутствует описание иллюзионистской прак-

тики шаманов, среди этих текстов был записан 
подробный рассказ об изготовлении шаман-
ской одежды у энцев, а также рассказы о духе 
болезни, вызывающем массовые заболевания и 
гибель целых семей. Рассказ «Приглашение в 
гости солнца и месяца», в котором действуют 
два шамана, явно имел смысл как повествова-
ние о могуществе шаманов и вместе с тем де-
монстрировал страх перед сверхъестественны-
ми силами, с которыми соприкасается шаман 
в своей практике (оба шамана в этом рассказе 
погибают). В рассказе «Худое яйцо» описы-
вается появление яйца, ставшего источником 
мора для людей и для оленей: это яйцо появи-
лось на том месте, где был похоронен ребенок, 
родившийся от брака брата и сестры – детей 
бога, спустившихся на время в средний мир. В 
рассказе об ослеплении дикого оленя человек, 
проявивший жестокость к оленю, вырвавший 
ему глаза и живьем снявший с него шкуру, на-
казывается безумием, проделывает то же самое 
с собой и погибает. В рассказе об объединении 
двух энецких родов Бай и Муггади причиной 
объединения является то, что князец рода Бай 
потерял свою грамоту (аналогичный сюжет от-
мечен у бурят).

Если говорить о сюжетном составе пове-
ствовательных жанров фольклора энцев и сте-
пени сохранности отдельных текстов, здесь 
материал свидетельствует о том, что энецкий 
этнос относительно недавно пережил какой-то 
культурный стресс, в результате которого соб-
ственная фольклорная традиция понесла непо-
правимый урон (сходное явление наблюдает-
ся в фольклоре юкагиров по всем известным 
нам материалам). К большому сожалению, 
мы лишь в небольшом количестве располага-
ем опубликованными записями фольклорных 
текстов на энецком языке с переводом, и это 
обстоятельство долгое время не позволяло из-
учать поэтику фольклора энцев. На представ-
лениях о фольклоре энцев отражается и то, что 
записи образцов фольклора энцев, сделанные 
Б.  О. Долгих, производились с целью фикса-
ции этнографического материала, в результате 
чего какие-то элементы устной традиции (на-
пример, сказки с заимствованным сюжетом, 
бытующие у всех народов Крайнего Севера, но 
редко публикуемые собирателями), вероятно, 
выпали из поля зрения исследователя. Другие 
жанры фольклора энцев, прежде всего песен-
ные и афористические жанры, изучены фраг-
ментарно и недостаточно.

В современных условиях Крайнего Севера 
начальный этап преобразований жизни и быта 
коренных народов Севера, Сибири и Дальнего 
Востока воспринимается самими коренными 
жителями Севера как некий почти фольклорный 
компонент их культурной и этнической истории. 
В этих условиях начинают формироваться пред-
ставления о некоторых составляющих культу-
ры, носящие совершенно мифологический ха-
рактер. 

 Одним из самых частых предметов мифоло-
гизирования в культуре коренных жителей Се-
вера является история и судъба письменности 
малочисленных народов Севера. Известно, что в 
1932 году письменность на латинской графиче-
ской основе была введена в практику школьного 
и ликбезовского обучения, а также по отдель-
ным регионам – для средств массовой информа-
ции и отчасти для местного делопроизводства 
для 14 коренных народов Севера. В 1936-1939 
гг., а в некоторых регионах, возможно и позднее 
(для ряда территорий нет достоверных данных), 
письменность этих народов была переведена на 
кириллическую (русскую) графическую основу. 
Подробности и детали этого процесса (который, 
как оказалось, длился более пяти лет),  выявля-
ются только сейчас – например,  нанайский ал-
фавит был заменен на кириллический фактиче-
ски в марте 1936 г., причем по инициативе мест-
ных органов и Комитета Нового алфавита и был 
оформлен в виде брошюры; эвенская письмен-

ность на кириллической основе стала использо-
ваться с 1935 г., а алфавит на латинской основе 
сохранялся в местной газете “Оротты правда” 
до начала 1939 г. 

У известного чукотского писателя Юрия 
Рытхэу есть небольшая повесть “Наборщик 
Эму”. Содержание ее вкратце таково: автор, 
приехавший в северный поселок, встречает 
старого знакомого эскимоса Эму. В свое время 
Эму выучился грамоте, и освоив специальность 
наборщика, работал в типографии, печатавшей 
местную газету, набирал материалы на русском, 
чукотском и эскимосском языках. Затем в один 
момент газету закрыли, печатную машину, вме-
сто того, чтобы просто выбросить, разрезали 
автогеном (заметьте, действие происходит в от-
даленном районе на Чукотке во время войны!), а 
Эму получил приказ райкома утопить шрифты в 
море. В финале повести ее главный герой гово-
рит повествователю:
– Я тебе по секрету скажу, что шрифт я не 

утопил. Не мог я такого сделать. Я спрятал 
мешки. А куда – этого я даже тебе не скажу. 
Но если они понадобятся, я их достану. Вот 
так. Ждем. (Ю. С. Рытхэу. В тени айсберга. Л., 
1971, с. 285).

Зададим себе вопрос: какие именно шриф-
ты из бытовавших в разные периоды письмен-
ности северных народов мог спрятать в скалах 
наборщик Эму – герой рассказа Юрия Рыт-
хэу? Могли ли это быть шрифты на латинской 
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графике?  Как выдно из изложенного, эти шриф-
ты не изымались из обращения даже в Магада-
не, в редакции газеты “Оротты правда”, более 
того, они поддерживали навыки чтения и пись-
ма у тех, кто прошел курс обучения грамоте на 
таком алфавите. Может быть, это были шриф-
ты на кириллической графической основе с ис-
пользованием дополнительных знаков К” и Н”, 
которые используются в наши дни?

Дело в том, что эти шрифты с использовани-
ем отдельных литер для увулярного К” и заднея-
зычного носового Н” вошли в употребление для 
чукотского языка лишь в 1950-е годы, причем 
только в учебной литературе. В художественной 
литературе на языках народов Чукотки, изда-
ваемой Магаданским книжным издательством 
(основано в 1954 г.) такие шрифты начали при-
меняться только с 1982-83 годов.

На самой Чукотке – в Анадыре, где издава-
лись газеты “Советская Чукотка” (ныне, с но-
ября 1993 г. “Крайний Север”), “Советкэн Чу-
котка (с мая 1953 г.; ныне “Мургин нутэнут” 
– “Наш край” – приложение к газете “Крайний 
Север”), чукотских и эскимосских шрифтов на 
кириллической основе с дополнительными ли-
терами К” и Н” никогда не было. И при наборе 
чукотских текстов в газете “Советская Чукотка” 
в 40-е -начале 50-х годов, и позднее, при изда-
нии газет “Советкэн Чукотка”, а с 1989 по 1994 
г. “Мургин нутэнут” как отдельного самосто-
ятельного не переводного издания, в этих из-
даниях применялись те же шрифты, что и при 

наборе русскоязычного текста окружной газеты, 
а соответствующие чукотские звуки передава-
лись знаками К’ и Н’. Такое положение дел, при 
котором в учебной и художественной литерату-
ре на чукотском языке применялись знаки К” и 
Н”, а в газетах и печатной продукции местной 
типографии – знаки К’ и Н’, имело место до 
апреля 1993 года – до того момента, когда в ре-
дакции газеты “Советская Чукотка” появились 
чукотские, эскимосские и эвенские шрифты со 
всеми необходимыми дополнительными  лите-
рами, но эти шрифты появились сразу же в ком-
пьютерном варианте. Таких шрифтов в металле 
на Чукотке не было никогда даже в окружном 
центре, не говоря уже о районных типографи-
ях Певека, Мыса Шмидта и такого отдаленного 
районного центра как Лаврентия (у Рытхэу он 
называется Кытрын).

Таким образом, запрещенные к употребле-
нию чукотские шрифты, которые наборщику 
Эму было приказано утопить в море – не что 
иное, как не лишенный привлекательности миф, 
возможно, имеющий под собой событийную ос-
нову, но не имеющий и не могущий иметь пред-
метной основы. Кстати, и выходящая в Чукот-
ском районе газета “Заря Чукотки” (до сентября 
1991 г. – “Заря коммунизма” имела солидный 
возраст и перестала выходить только в середине 
90-х годов: при этом с 1992 по 1994 г., после вы-
хода из строя районной типографии в с. Лаврен-
тия эта газета набиралась и печаталась в окруж-
ной типографии в Анадыре. Такова реальность.

Традиционная культура и музейV.
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Этническая культура в ее двух составляю-
щих – материальной и духовной – разумеет-
ся, принадлежит этносу, который является ее 
носителем. Однако феноменом современной 
культуры является то, что почти каждый этнос 
стремится дистанцироваться от собственной 
традиционной культуры, являвшейся объектом 
изучения этнографов, в сторону приобщения 
к современной надгосударственной культуре, 
государственной культуре или региональной 
культуре как варианту последней. Это парадокс 
– этнос в исторической перспективе эволюции 
сознательно отходит от своей культуры, образа 
жизни, хозяйства, системы духовных ценно-
стей. Однако при этом речь идет не об утрате 
этнической культуры – речь должна идти о пе-
реходе этнической культуры в некоторое иное 
состояние, хотя бы оно и измерялось степенью 
дистанции между этносом и исторически при-
надлежащей ему культурой.

Можно выделить и установить несколько 
различных форм или состояний традицион-
ной культуры, которые будут характерными 
для разных социальных групп представителей 
этноса на каком-то определенном синхронном 
срезе или характеризовать динамику этниче-
ской культуры для ее носителей во времени. 
Эти состояния этнической культуры в первом 
приближении выстраиваются в следующую 
систему: 1) производственно-бытовая культу-
ра – и хозяйство, и быт представляют этниче-
скую культуру; 2) бытовая культура – повсед-
невная жизнь представляет в основных чертах 
традиционную культуру, но с ней не соотно-
сятся занятия; 3) “праздничная” или “ритуа-
лизованная” культура – элементы этнической 
культуры сохраняются в духовной культуре в 
виде некоторого множества предметов, пред-
ставляющих традиционное искусство (костюм, 
образцы изобразительного и декоративно-при-
кладного искусства), а также в виде определен-
ной системы ценностей, ориентированной на 
этнически маркированные объекты; 4) “про-
фессионализированная” культура – отдель-
ные элементы этнической духовной культуры 
сохраняются среди представителей этноса в 
виде знаний, умений и навыков относительно 

узкого круга профессионалов (народные ма-
стера, члены творческих коллективов, испол-
нители фольклора и т.д.), творчество которых 
находит отклики в духовных запросах сооте-
чественников; 5) “музейная” культура – един-
ственным средством соприкосновения с этни-
ческой культурой является способность опо-
знавать предметы в музейных экспозициях или 
книжных иллюстрациях, а также соотносить 
с этнической культурой деятельность наци-
ональных ансамблей, творчество отдельных 
поэтов и писателей и т.п.: креативное начало, 
поддерживающее культуру в таком состоянии, 
находится большей частью за пределами этни-
ческого коллектива и составляет содержание 
определенной официальной политики. Таковы 
возможные градации изменений этнической 
культуры, и эти градации могут выступать в ка-
честве своеобразных мер этничности культуры 
той или иной социальной группы этноса. 

Процесс дистанцирования этноса от соб-
ственной традиционной культуры – процесс 
достаточно длительный и сложный. В разных 
социальных группах он протекает неравно-
мерно. При территориальной консолидиро-
ванности этноса городское население раньше 
начинает отходить от традиционной культуры 
(в первую очередь материальной) и утрачивает 
традиционную этническую культуру быстрее, 
нежели сельское население. При территори-
альной дисперсии этноса процесс отхода от 
традиционной культуры характерен в большей 
мере для этнической диаспоры, которая может 
быть представлена разными территориальны-
ми и социальными группами.

В современности разные состояния культу-
ры одного и того же этноса для малочисленных 
народов Севера: Сибири и Дальнего Востока 
РФ можно наблюдать в разных социальных 
группах, и прежде всего в диаспоре малочис-
ленных этносов – во-первых, среди городско-
го населения крупных поселков, районных и 
окружных центров, и, во-вторых, среди жите-
лей городов областного, краевого и республи-
канского значения, Москвы и Петербурга. 

Носителем этнической культуры является 
не индивид, принадлежащий тому или иному 

этносу, а социум, в идеале тождественный эт-
носу, но реально – находящийся на определен-
ном “социокультурном расстоянии” от храни-
телей этнических традиций. Для разных групп 
диаспоры, так или иначе дистанцировавшейся 
от основной части этноса, просматриваются 
определенные типы социальных связей между 
представителями тех или иных групп диаспо-
ры, закономерности пользования этническим 
языком и отношение к нему, степень контакта 
с этнической культурой, в частности, с отдель-
ными ее сферами; инициированность (вклю-
ченность) или пассивная созерцательность в 
отношении объектов культуры, степень этно-
культурной компетенции и система ценностей 
этнической культуры.

Для основной части этноса, не составляю-
щей диаспоры, характерными являются одно-
временно родственные, общетерриториальные, 
профессиональные связи с обязательной ген-
дерной дифференциацией; преобладают одно-
национальные семьи. Возрастной состав этой 
группы охватывает все поколения и эта группа 
характеризуется естественной воспроизводи-
мостью. Родной язык используется как сред-
ство общения. Этническая культура существу-
ет в производственно-бытовой или бытовой 
форме – впрочем, повсеместно проявляются 
тенденции к превращению ее в “праздничную” 
культуру. Внеязыковые формы духовной куль-
туры (декоративное искусство, хореография) 
сосуществуют с языковыми (фольклор).

В “ближней” диаспоре родственные связи 
между отдельными ее представителями осла-
блены, в ней устанавливаются частно-терри-
то-риальные связи (связи между представи-
телями разных территориальных групп или 
субэтносов), а также профессиональные связи. 
В возрастном отношении эта диаспора объеди-
няет два-три поколения и пополняется как за 
счет подрастающего поколения, так и за счет 
миграции молодежи со среднеспециальным и 
высшим образованием. Национальные общи-
ны разных диаспор, сосредоточенные в одном 
административном центре, скорее разобщены, 
чем консолидированы. Сосуществуют одно-
национальные и смешанные семьи, хотя по-
следние могут преобладать. Образовательный 
уровень такой диаспоры несколько выше, чем 
на территориях традиционного проживания, 
но образовательная структура диаспоры в це-
лом однородна с основным контингентом пред-
ставителей этноса. Родной язык используется 
как средство общения с родственниками или 

составляет предмет профессиональных заня-
тий. Этническая культура существует в “празд-
ничной” форме или в “профессионализирован-
ной” форме, полностью доминируют внеязыко-
вые формы духовной культуры.

В “дальней” диаспоре родственные свя-
зи ослаблены до предела. Здесь преобладают 
профессиональные связи, при этом гендерные 
различия по профессии являются нейтрализо-
ванными. Это диаспора двух-трех поколений, 
однако она почти не пополняется за счет ми-
грации молодежи и следующее поколение уже 
по разным причинам не вписывается в обра-
зованный диаспорой этнопрофессиональный 
микросоциум. Разные национальные общины 
скорее консолидированы на земляческой или 
“северной” основе, нежели разобщены. Семьи 
почти исключительно смешанные. Образова-
тельный уровень такой диаспоры эксклюзивно 
высок для этноса в целом и фактически явля-
ется основой для формирования данной диас-
поры, своего рода “цензом для экстерритори-
альности”. Родной язык существует только как 
объект профессиональных занятий. Этниче-
ская культура существует в основном в “музей-
ной” форме. Безраздельно доминируют внея-
зыковые формы духовной культуры, причем те, 
которые имеют материальную манифестацию 
(образцы изобразительного или декоративного 
искусства), или их вторичные репрезентации 
типа северных сувениров, не соотносимых с 
реальными предметами этнической культуры, 
а также изображения предметов (иллюстриро-
ванные этнографические издания, фотоальбо-
мы и т.п.).

Уход этнической культуры от хозяйства и 
особенно от быта как в разных группах диас-
поры, так и в основной массе представителей 
этноса сопровождается ростом семиотизации 
предметов традиционной культуры, В ходе это-
го процесса приобретают знаковые функции 
бытовые предметы, оказывающиеся вне того 
контекста, где они используются по прямому 
назначению, и особенно – предметы искусства 
и духовной культуры, то есть те предметы, зна-
ковый потенциал которых и без того достаточ-
но велик. Доведением этого процесса до логи-
ческого конца является превращение книги на 
родном языке в вещь, соотносительную с тра-
диционной культурой, которая уже не может 
использоваться по прямому назначению – либо 
из-за несоответствия содержания духовным 
запросам, либо, и чаще, из-за недостаточного 
знания родного языка потенциальными чи-

   А. А. Бурыкин

Градации этнической культуры и меры этничности культуры (по материалам 
разных социотерриториальных групп малочисленных народов Севера РФ)
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тателями. Еще одна форма протекания этого 
процесса – это распространение различного 
рода моделей этнографических предметов или 
стилизаций образцов декоративного и изобра-
зительного искусства (например, разнообраз-
ных северных сувениров из меха, кости, рога, 
бисера и т.п.). Нет надобности специально от-
мечать, что с увеличением дистанции между 
представителями этноса и образцами этниче-
ской культуры нарастает степень музеефика-
ции последней, и здесь может быть отмечена 
еще одна универсальная закономерность: чем 
более этнос удаляется от своей традиционной 
культуры, тем большую роль в ее сохранении 
играет этнически нейтральная или этниче-
ски немаркированная среда, не противопо-
ставляющая себя данному этносу или группе 
этносов.

В условиях развития социотерриториальной 
градационности этнической культуры каждая 
из социальных групп диаспоры и этнос целом 
уже не столько сохраняет общие признаки соб-
ственной этнической культуры, сколько приоб-
ретает ресистематизированный комплекс этих 
признаков или даже вырабатывает собствен-
ные дифференцирующие признаки, которые 
рассматриваются или должны рассматриваться 
как признаки этнической культуры. Примером 
может служить отношение к некоторым ви-
дам пищи: выходцы с Дальнего Востока едят 
красную икру и рыбу из семейства лососевых 
не потому, что не могут без нее обойтись (как 
люди старшего поколения, проживающие на 
традиционных териториях), а потому что это 
пища со знаковым статусом. Точно так же на-
циональный костюм заменяют сибирские меха, 
приобретаемые не в магазинах, а во время ко-
мандировок, по заказу через родных и знако-
мых и т.д. 

 В полиэтническом обществе, в котором су-
ществуют современные этнические диаспоры, 
действуют две системы признаков – система 
признаков этнической самоидентификации как 
этноса и/или как некоей консолидированной 
полиэтнической общности типа государствен-
ного или регионального полиэтнического со-
циума или “новой исторической общности лю-
дей” типа “малочисленных этносов Севера” и 
система признаков этнической автодифферен-
циации как противопоставление себя и своего 
сообщества другим этносам и сообществам. 
Зеркальным отражением этих систем являет-
ся система признаков этнической маркировки, 
которыми данный полиэтничный социум наде-

ляет представителей данного этноса и создает 
имидж той или иной этнической культуры. При 
этом все названные виды признаков, которые 
традиционно по своей природе рассматрива-
ются как этнические, могут быть на самом деле 
квазипризнаками, сознательно выбираемыми и 
культивируемыми в качестве этнических при-
знаков какими-то индивидуумами или социаль-
ными микрогруппами: такие признаки могут 
быть намеренно поддерживаемыми иллюзия-
ми, якобы подчеркивающими принадлежность 
к этносу или приписываемыми представителям 
этноса. Яркий пример тут – создание видимо-
сти владения родным языком при реальной 
невозможности пользования им для общения. 
Такие же признаки и квазипризнаки этниче-
ской культуры распространяются на тех, кто не 
принадлежит к данному этносу – так, человек, 
хорошо владеющий каким-то редким языком, в 
условиях, когда “русско-национальное двуязы-
чие” является экзотикой, воспринимается как 
представитель того народа, языком которого он 
пользуется.

Процессы преобразования этнических 
культур в ближней диаспоре приводит к сло-
жению региональной культуры, носителями 
которой в конечном счете на Севере: в Сиби-
ри и на Дальнем Востоке оказываются пред-
ставители приезжего населения и тем более 
представители русского старожильческого 
населения или ранние переселенцы. Дальняя 
диаспора демонстрирует различные формы 
процесса утраты этнической культуры, либо 
намеренное, осуществляемое сознательно 
представителями этноса преобразование ее 
содержания и внешних форм – например, ког-
да ее привилегией становится литературное 
творчество, литературный перевод, научная 
и научно-методи-ческая работа и т.д. Если 
этническое самосознание диаспоры держит-
ся только на этнической генеалогии, это нор-
мально: хуже, когда это самосознание мани-
фестируется в виде социопрофессиональной 
исключительности, которая противопоставля-
ется уже не столько близкому полиэтническо-
му окружению, но большинству собственного 
этноса. В равной мере нежелательными сле-
дует признать обозначающиеся тенденции, в 
соответствии с которыми принадлежность к 
основной части того или иного малочислен-
ного этноса ассоциируется со сниженным со-
циальным статусом, а принадлежность к диа-
споре того же этноса – с привилегированным 
статусом.

Предмет настоящей работы составляют те 
компоненты культуры, которые составляют не-
которую часть культуры какого-либо этноса или 
обладают потенциальной способностью иден-
тифицироваться с компонентами культуры того 
или иного этноса. Объектом нашего внимания 
являются культурные знаковые комплексы, к ко-
торым относятся как сами материальные пред-
меты, так и словесные образы в литературных 
произведениях, так или иначе связанных с эт-
нокультурной реальностью, фольклорные тек-
сты с их содержанием и формой и в какой-то 
мере факты языка в роли средства трансляции 
культуры и особенно организации культурного 
пространства, в котором осуществляется ком-
муникация. Подавляющее большинство рассма-
триваемых здесь явлений относится к визуально 
воспринимаемым предметам, часть явлений со-
ставляют объекты слухового восприятия (язык, 
устная словесность, музыка и вокал). 

Этническая идентификация преджметов 
культуры может быть двоякой. Два ее разных 
вида распределены в оппозиции “свое” и “чу-
жое”. Носители всякой этнической культуры 
идентифицируют объекты либо как “свои”, при-
надлежащие культурной традиции собственно-
го этноса, либо как “чужие” – ей не принадле-
жащие. Специалисты-этнологи, а также и те, 
кто принадлежит к поликультурному дискурсу, 
по сути дела имеют довольно отстраненное от 
реальности представление о “своем”, зато по-
нятие “чужого” для них многомерно и способ-
но к систематизации: хантыйское, чукотское, 
эскимосское, индейское, папуасское, индийское 
и т.п. – здесь возможности идентификации свя-
заны с конкретными этносами, этническими 
общностями, регионами или государственны-
ми образованиями, а способность к адекватной 
идентификации определяется кругозором или 
профессиональными знаниями.

Этничность и язык. В принципе возмож-
ность усвоения языка полностью противоречит 
тезису о существовании этноидентифицирую-
щей функции у языка, отстаивавшемуся рядом 
отечественных лингвистов в 60-е-70-е годы 
XX в. Если индивид владеет языком какого-то 
этноса, это свидетельствует о вхождении его в 

социум говорящих на даннном языке (не обяза-
тельно совпадающий по персональному соста-
ву с этносом) и с определенностью о какой-то 
форме принадлежности его к культуре этноса на 
уровне региональной субкультуры или профес-
сии. Пользование языком не является признаком 
принадлежности к этносу (есть говорящие, для 
которых тот или иной язык не является родным, 
и есть представители этносов, не владеющие 
родными языками), то социоинкорпорирующая 
функция языка (включение индивида в состав 
пользователей языка) и социорепрезентативная 
функция языка (пользование языком как при-
надлежность к субкультуре, включающей куль-
туру этноса) являются универсальными, а куль-
туроинициирующая функция языка реализуется 
только в тех пределах, в каких существует эт-
ническая культура в форме ее особых языковых 
манифестаций, и может сосуществовать с раз-
ными культурными компонентами в примене-
нии к одному и тому же языку. 

Для характеристики этнических свойств язы-
ка очень существенно, что этнические пользова-
тели языка могут принимать речь на их языке с 
акцентом (от которого в принципе невозможно 
избавиться) не за “чужую” речь, а за речь на дру-
гом диалекте: граница идентификации “свой/
чужой” не выходит за пределы данного куль-
турного пространства, в котором используемый 
язык является средством общения и контакта. В 
свою очередь, при отсутствии понимания речи и 
отсутствии информации о говорящих в подавля-
ющем большинстве случаев невозможно иден-
тифицировать язык: слушая непонятный диалог, 
наблюдатель может ориентироваться только на 
внешние признаки говорящих – цвет кожи, оде-
жду и т.д.

Этничность и антропологический тип. Ан-
тропологический тип, по крайней мере на уров-
не принадлежности к европеоидной или монго-
лоидной расе, является весьма значимым при-
знаком представлений об этничности. Вариации 
антропологического типа внутри этноса либо не 
замечаются, или объясняются фантазиями (так, 
темный цвет кожи некоторых групп чукчей объ-
ясняется как наследие от матросов-негров). По-
томство от смешанных браков обычно по иден-
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тификации и самоидентификации относится к 
большинству в антропологически немаркиро-
ванном или неоднородном социуме или к ти-
тульному этносу в национальных автономиях.

Этничность и бытовая культура. В наши 
дни обычно бытовая повседневная культура 
определяется не столько этнической принад-
лежностью, сколько социальным статусом се-
мьи или индивидуума или социальными усло-
виями. При отсутствии дифференцирующих 
признаков (например, в городе) проявления 
этничности в сфере быта могут отсутствовать. 
При этом на Севере России повсеместно отме-
чается формирование региональной субкуль-
туры, которая распространяется на приезжее 
население Севера и объединяет северян-пен-
сионеров с коренными жителями, например, в 
пищевых традициях и эстетических вкусах.

Этничность и декоративно-прикладное 
искусство. Проявления этничности в декора-
тивно-прикладном искусстве в виде форм вы-
ражения этнической культуры при создании 
произведений этого искусства или визуальной 
идентификации произведений декоративного 
искусства как «своих» вещей имеют, пожалуй, 
наиболее широкий диапазон вариативности, 
и обладают способностью переходить в свои 
противоположности. Вариативными являются 
сами представления о «своем»: если хорошие 
знатоки культуры изготавливают только тра-
диционные вещи и считают «своими» только 
предметы своей культуры (часто правильно 
опознавая предметы культур соседних этно-
сов), то лица младших поколений идентифи-
цируют как «свои» предметы декоративного 
искусства из традиционного материала (мех, 
кожа, замша, кость, и т.д.), которые при этом 
могут иметь нетрадиционные орнаменты или 
не обнаруживают аналогов в традиционной эт-
нической культуре. Этнические представления 
в области декоративного искусства не только 
способны к трансформации в разных возраст-
ных, социальных или территориальных суб-
культурах внутри этноса, но они могут также 
формироваться вне этноса как совокупность 
представлений об этнической культуре, вызы-
ваемых к жизни особыми факторами (непол-
нота знаний о культуре этноса, вторичный ха-
рактер таких знаний, маргинальные локальные 
варианты этнической культуры). В наши дни 
наблюдается формирование целого сообщества 
лиц, имеющих не вполне адекватные представ-
ления об этническом в культуре – это местные 
работники учреждений культуры, педагоги, 

начинающие специалисты по этнографии и 
языку, представители этноса, принадлежащие 
во втором-третьем поколении к диаспоре, и т.п. 
– причем эти представления обладают способ-
ностью тиражироваться в массах и внедряться 
в искаженном виде в этническую среду напри-
мер, в процессе обучения студентов или про-
паганде заорганизованных форм этнической 
культуры.

Этничность и музыкально-хореографи-
ческое искусство. В этой области наиболее 
значимой является оппозиция собственно на-
родной культуры и профессионального искус-
ства с этнической маркировкой, выражаемой 
в стилизованных костюмах и антропологиче-
ском типе (в чукотских ансамблях могут вы-
ступать буряты, киргизы, нивхи, нанайцы и 
т.д.). Тем не менее существует яркий контраст 
между собственной этнической традицией – 
например, демонстрируемой сельскими наци-
ональными ансамблями или наблюдаемой на 
народных праздниках – и профессиональной 
манифестацией этих традиций на сцене для 
массового зрителя (то, что показывают профес-
сиональные национальные коллективы типа 
чукотского ансамбля «Эргырон»). В этой об-
ласти часто отмечается по преимуществу зна-
ковое использование предметов традиционной 
культуры наподобие шаманского бубна, а так-
же в костюме и названиях отдельных номеров 
программы. Музыкальные инструменты имеют 
ярко выраженный семиотический этнический 
статус и как артефакты, и как средство воспро-
изведения этномузыкальной традиции.

Этничность и фольклор. Этнические при-
знаки фольклора крайне своеобразны. Отно-
шения «своего» и «чужого» в повествователь-
ном фольклоре сплошь и рядом не отражают 
реальной истории сюжетов и текстов (и это 
для фольклора обычно и типично); даже хоро-
шие знатоки фольклора не отличают “своих” и 
“чужих” сюжетов: исключение составляют от-
дельные тексты с иноязычными именами соб-
ственными. Вместе с тем фольклор лишен спо-
собности к бытованию на другом языке, хотя 
он и обладает свойством поглощать иноэтниче-
ские образцы устной словесности и иных форм 
искусства (часто в полевых записях фолькло-
ра народов Севера можно найти литературные 
сказки, мультфильмы и т.п.). Степень сохраня-
емости традиционного фольклора всецело за-
висит от языковой ситуации. Активность вто-
ричных форм существования фольклора (пе-
ресказы печатных текстов) напрямую зависит 

от объема аутентичного материала, доступ-
ного для представителей этноса и носителей 
региональной субкультуры, в которую входит 
фольклор этноса. Трансформации фольклор-
ных текстов “до наоборот”, например, препод-
несение авторских сочинений в виде подлин-
ных записей, возможны, как правило, только на 
русском языке, либо, что встречается гораздо 
реже (но и труднее для опознания!), в обратных 
переводах с русского на родной язык.

Этничность и художественная литера-
тура. Диапазон варьирования авторских и 
читательских представлений об этнически 
значимых компонентах в произведениях ху-
дожественной литературы, созданных пред-
ставителями какого-либо этноса (например, 
рассказы, повести и романы Юрия Рытхэу) 
или авторами, не принадлежащими к данному 
этносу, но знающими его культуру (Т. Семуш-
кин, Н. Шундик, В. Леонтьев), как и диапазон 
представлений о декоративном искусстве, мо-
жет варьировать в самых широких пределах – 
от простого указания этнической принадлеж-
ности персонажей, не имеющей значения для 
сюжета, до включения в текст иноязычных 
фраз. При этом характер и аутентичность изо-
бражения этнографической реальности может 
варьировать в отдельных деталях вплоть до 
противоположности. Так, некие “шаманские 
предметы” вывешиваемые перед ярангой (ху-
дожественное изобретение Т.  Семушкина, не 
имеющее реальных соответствий, но полу-
чающее знаковый статус в тексте) не только 
остались в литературе, но и попали на страни-
цы других призведений о Чукотке; чукотское 
слово гумкулин (глагольная форма со значени-
ем “он убил белого медведя”), вставленное в 
автобиографическую повесть В.  Леонтьева, 
прекрасно знавшего и любившего чукотский 
язык, было заимствовано Г.  Ненашевым как 
существительное и приспособлено к женщи-
не, застрелившей в тундре бурого медведя. 
Примеры адекватного изображения реально-
сти, примеры ретуширования изображаемой 
реальности и маскирования ее деталей (на-
пример, изображение быта чукчей-оленево-
дов в произведениях писателей-приморских 
чукчей, частые намеки на институт «товари-
щества по жене» без попыток разобраться в 
том, что он собой представлял в реальности), 
и примеры этнографических искажений мож-
но умножать до бесконечности.

Все то, что сказано в отношении художе-
ственной литературы, приложимо и к книжной 

графике. Иллюстрации из жизни этносов в 
учебниках для школ народов Севера РФ могут 
хорошо соответствовать реальности, могут от-
личаться от нее какими-то деталями и могут 
соотноситься с реальной картиной жизни на-
рода только в антропологической фактуре изо-
бражаемых людей , которая при этом в прини-
цпе может кочевать из учебника в учебник без 
ущерба для ее восприятия (хотя на практике 
подобного пока еще не отмечалось).

Из всего существующего множества форм 
духовной культуры наиболее надежными носи-
телями и идентификаторами этничности явля-
ются те ее формы, для которых характерна их 
собственная, не синкретическая манифестация 
этничности – язык, фольклор, традиционная 
музыка и вокал. Отметим, что все они ориен-
тированы на слуховое восприятие: визуально 
воспринимаемые формы тут отсутствуют и 
обладают иными свойствами. Однако именно 
эти формы этнической культуры оказываются 
наиболее уязвимыми, подверженными внеш-
нему заместительному влиянию и в конце кон-
цов разрушению. Формы духовной культуры, 
характеризующиеся синкретичностью разных 
культурных компонентов – образцы декоратив-
ного искусства, хореография, а также и бытовая 
культура (то, что ориентировано на визуальное 
восприятие) – обладают несравненно большей 
устойчивостью и жизнеспособностью, однако 
в максимальной мере подвержены трансформа-
циям в своих отдельных составляющих. Худо-
жественная литература, по природе являющая-
ся средством изображения реальности, облада-
ет максимальным потенциалом к вариативно-
сти отражения этнических культурных реалий. 

Для оценки того, насколько адекватно опо-
знается этнический характер тех или иных ком-
понентов, значимым является фактор времени. 
В восприятии зафиксированного этнографи-
ческого материала, отстоящего во времени от 
наблюдателей (звукозаписи, документальные 
киносъемки, музейные предметы) степень эт-
нической значимости неизбежно завышается, 
а возможность различать подлинные архаи-
ческие черты и случайно возникающие инно-
вации так же постепенно утрачивается. Вос-
приятие этнографического компонента худо-
жественной литературы с течением времени 
утрачивает многомерность, поскольку этно-
культурная компетенция читательской среды в 
ее временной динамике проявляет тенденцию к 
нивелировке и, как это ни прискорбно, к посте-
пенному снижению.
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Понятие «народная культура» давно стало 
органической частью понятийного аппарата 
нескольких научных дисциплин, соприкасаю-
щихся с культурологией, а именно – этногра-
фии, истории, теории искусства. В то же вре-
мя понятие «народность» давно используется 
в искусствознании, занимает важное место в 
историческом литературоведении и на протя-
жении продолжительного времени составляло 
весьма значимый элемент в идеологии культу-
ры. Настоящая работа представляет опыт ос-
мысления того, чему противопоставляется та 
сфера культуры, которая именуется народной 
культурой, в каких формах и на какой социаль-
ной базе может существовать народная культу-
ра и каково соотношение народной культуры с 
этнической культурой как традиционным объ-
ектом этнографии.

В любом эпитете, который приобретает тер-
мин «культура» в трудах ее исследователей, за-
ключена определенная мера дистанции между 
культурой и тем, кто изучает ее или рассужда-
ет о ней. Часто эпитеты к термину «культура» 
устанавливают временную дистанцию между 
объектом и исследователем: «античная культу-
ра», «средневековая культура», для нескольких 
десятилетий ХХ века такая дистанция между 
объектом и наблюдателем была характерна 
для понятия «русская культура». Понятие «эт-
ническая культура» почти со стопроцентной 
определенностью подразумевает то, что иссле-
дователь не принадлежит к носителям описы-
ваемой культуры по этническому признаку или 
по крайней мере, если он сам принадлежит к 
изучаемому им народу, то он не является носи-
телем эталонных форм этой культуры, которые 
сам же и изучает. 

Понятие «народная культура» также подра-
зумевает то, что эта культура как область на-
циональной или этнической культуры проти-
вопоставляется некоей иной области культуры. 
Прежде всего народная культура – это культура 
социально ограниченного сообщества или не-
скольких сообществ, представляющих собой 
нижние уровни социума, являющегося носи-
телем этнической культуры или национальной 
культуры, если процессы эколюции культуры 
имеют внешние механизмы регулирования 

и манипулирования. Если народная культура 
не противопоставляется эксплицитно аристо-
кратической культуре, культуре города, как бы 
ее ни называли (то есть «мещанской», «буржу-
азной» культуре), или конфессиональной куль-
туре как тем формам культуры, которые имеют 
иные социальные среды, это еще не значит, что 
такого противопоставления не существует. 

Можно выявить несколько форм народной 
культуры по их соотношению с социумом и ре-
альной картиной этнической культуры.

1) Исходная форма существования народ-
ной культуры – это ее тождественность этниче-
ской культуре. Культурная среда этноса в такой 
ситуации максимально однородна. Для такого 
состояния культуры характерны, во-первых, 
минимальная степень социальной дифферен-
циации различных форм культуры, во-вторых, 
полное отсутствие какой бы то ни было реф-
лексийности культуры. Для наблюдателя вну-
три этноса абсолютно невозможно противопо-
ставить самого себя носителям наблюдаемой 
им культуры или попытаться найти какие-либо 
значимые социальные варианты культуры. 

2) Иная форма существования народной 
культуры – это культура того социума, кото-
рый кем-то именуется «народом» примерно 
в том смысле, в который вкладывался в него 
русскими революционными демократами ХIХ 
века. В такой ситуации этническая культура 
нетождественна народной культуре, по умол-
чанию предполагается, что носителем на-
родной культуры является лишь часть этноса 
или нации, и народная культура противопо-
ставляется иной социальной форме культуры. 
Здесь народная культура – это культура неко-
его демоса, «масс», «низов». Наблюдатель на-
родной культуры в этом ее состоянии ни при 
каких обстоятельствах не отождествит себя 
с носителями народной культуры, даже если 
он социально связан с ними – он имеет иной 
взгляд и на «народную культуру» и на ту фор-
му или те формы национальной культуры, 
которые представляют собой антипод народ-
ной культуры. Народная культура, носителем 
которой является социально ограниченная 
часть этноса или нации, является результатом 
проснувшейся рефлексийности в культуре. 

Эта рефлексийность усиливается процессами 
социальной и культурной самоидентификации 
представителей разных социальных групп, а 
также сопровождающим ее формированием 
образов различных «чужих» социальных форм 
культуры, которые существуют в сознании 
представителей разных социумов. Такие соци-
огенные образы или модели разных социаль-
ных форм культуры, сосуществующие в созна-
нии носителей разных форм культуры наряду с 
культурой собственного социума многократно 
увеличивают перспективу национальной куль-
туры или этнической культуры в поздних со-
стояниях. Многие из таких моделей культуры, 
носителями которых являются ограниченные 
социальные слои, представляют чисто теоре-
тический интерес. Так, никому не придет в го-
лову серьезно заниматься представлениями о 
культуре русского дворянства с точки зрения 
крестьянства (хотя такая тема и может иметь 
право на существование и даже получить поло-
жительную оценку, особенно в какой-то ушед-
шей в прошлое историографической парадиг-
ме); явно периферийный интерес в этнографии 
вызывает проблема созерцания, восприятия и 
оценки культуры одного этноса носителями 
соседнего этноса – однако же свидетельства 
иностранцев, то есть сторонних наблюдателей, 
всегда являются значимыми для формирования 
многомерного образа той или иной националь-
ной культуры у историков. Само понятие «на-
родная культура», уже не как этнографическое, 
а как интуитивно-культурологическое понятие 
формируется именно в такой ситуации – под 
народной культурой понимается культура «ни-
зов» глазами «верхов». Разумеется, что в поня-
тие народной культуры не входит полностью та 
аутентичная этносоциальная форма культуры, 
которая характерна для «народа»: народная 
культура является неким конструктом, моде-
лирующим эту форму культуры. Связь между 
носителями этой культуры и наблюдателем 
осуществляется при посредстве тех элемен-
тов культуры, которые выступают как относи-
тельно универсальное средство национальной 
или этнической самоидентификации. В этом 
качестве выступают какие-то формы костюма, 
пищи, праздники и игры, традиционные виды 
спортивных состязаний, особенности воспита-
ния детей, характер религиозности, некоторые 
формы искусства, характер взаимодействия че-
ловека и природы, представления о традицион-
ных занятиях и их вторичные репрезентации, 
уже не имеющие функции жизнеобеспечения 

(например, Лев Толстой на пашне явно не смог 
бы прокормить Ясную Поляну). Весьма суще-
ственно, что под «народностью» в литературе, 
литературной и художественной критике под-
разумевалось чаще всего именно воспроизве-
дение соответствующих образов культуры в 
художественной литературе и изобразительном 
искусстве. Очевидно, то же самое можно ска-
зать о воспроизведении образов музыкального 
фольклора в авторской музыке. Таким образом, 
народная культура на момент ее генезиса – это 
культура, имеющая реальных носителей в виде 
«народа» как социума, но носителем этой куль-
туры как образа или модели культуры «народа» 
является иной социум, а именно тот социум, 
для которого характерно почти профессио-
нальное – в равной мере философское, истори-
ческое, этнографическое, художественное или 
иное – осмысление различных национальных 
и социальных форм собственной культуры и 
культуры иных государств и народов. В общих 
чертах этот комплекс признаков усматривает-
ся в таких культурных формациях, как «рус-
ская народная культура», «славянская народ-
ная культура» и т.п. Довольно очевидно то, что 
для поздних состояний этнической культуры 
такая модель народной культуры постепенно 
становится тождественной самой этнической 
культуре на бытовом уровне или в сфере празд-
ников и ритуалов, в то время как промыслы и 
ремесла постепенно профессионализируются 
и уходят из той социальной среды, в которой 
они появились и развивались первоначально.

3) Наконец, еще одна форма существования 
народной культуры – это некий обобщенный 
идеальный образ этнической культуры, обла-
дателями, распространителями и хранителями 
которого являются все социальные группы или 
большинство социальных групп какого-ли-
бо этноса или нации, но при этом ни одна из 
социальных групп уже не является носителем 
той формы этнической культуры, которая соз-
дала основания для этого образа культуры. В 
этом виде народная культура является наибо-
лее поздним состоянием этнической культуры. 
Именно это состояние культуры мы можем 
наблюдать у многих современных малочис-
ленных этносов Крайнего Севера, Сибири и 
Дальнего Востока России, а также для народов 
Зарубежного Севера и коренных народов Се-
верной Америки, которые уже не пользуются 
традиционными средствами жизнеобеспече-
ния по прямому назначению. Довольно ча-
сто бывает так, что уже сами эти народы уже 
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не являются и создателями тех образов соб-
ственной этнической культуры, которые они 
принимают за картины прошлого. Эти обра-
зы формируются в «диалоге культур» внутри 
многонациональных государств ХХ века, не-
малую роль в их создании играют писатели, 
пишущие об этих народах, исследователи – в 
первую очередь этнографы, собиратели музей-
ных коллекций и авторы музейных экспозиций, 
а также литераторы, пишущие о таких народах. 
В последние годы важную роль в формирова-
нии образов этнических культур стали играть 
средства массовой информации, разные формы 
популяризации научных знаний о народах мира, 
активно использующие материал визуальной 
этнографии. В этих условиях народная культура 
– это уже «ничья» культура, это культура-миф, 
культура-призрак. Такая культура может суще-
ствовать в профессионализированной или музе-
ефицированной форме, и она существует в этих 
формах, однако при этом креативное начало в 
ней уже выведено за пределы того этноса, кото-
рый должен быть ее носителем. 

Иллюзорность образов этнической культуры 
в ее поздних состояниях может быть прослеже-
на на материале культуры юкагиров. Исследова-
тели конца XIX-начала ХХ веков отмечали, что 
юкагирская культура была подвержена столь 
сильному иноэтническому влиянию, что почти 
полностью потеряла свою специфику (в самом 
деле, например, современный костюм юкаги-
ров почти неотличим от эвенского). В 1930-е 
годы в книгах юкагирского ученого и писателя 

Н.  И. Спиридонова (Теки Одулока) был пред-
ставлен нарочито сниженный образ культуры 
юкагиров и других народов Севера. В последние 
десятилетия образ юкагирской культуры, харак-
терный для сознания современных юкагиров, 
характеризуется идеализацией и завышением 
ценностей: даже на заведомо заимствованных 
элементах костюма в украшениях усматривает-
ся «собственно юкагирская» семантика. Фоль-
клор юкагиров по записям В. И. Иохельсона не 
дает сколько-нибудь адекватной исторической 
перспективы их этнической культуры, посколь-
ку носит следы тяжелого культурного стресса, 
который пережили его носители или их предки, 
но этот стресс не отразился в фольклоре экспли-
цитно.

Понятие «народная культура» многозначно. 
Наиболее удачное его применение усматривает-
ся нами в тех случаях, когда под ним понима-
ется некая совокупность культурных компонен-
тов, выступающая в роли символа националь-
ной или этнической культуры. Однако при этом 
перед современным поколением этнографов, со-
прикасающихся с поздними состояниями этни-
ческой культуры, стоит задача четкого разграни-
чения фиксаций аутентичного культурного ма-
териала и компонентов разнообразных образов 
самых поздних социогенных форм этнической 
культуры, хотя последние, разумеется, вполне 
могут и должны быть предметом внимания эт-
нографов и музееведов, если соответствующие 
объекты получат надлежащие характеристики в 
описаниях.

ционное искусство (костюм, используемый по 
особым случаям, образцы изобразительного и 
декоративно-прикладного искусства), а также в 
виде определенной системы ценностей, ориен-
тированной на этнически маркированные объ-
екты; 4) “профессионализированная” культура 
– отдельные элементы этнической духовной 
культуры сохраняются среди представителей 
этноса в виде знаний, умений и навыков отно-
сительно узкого круга профессионалов (народ-
ные мастера, члены творческих коллективов, 
исполнители фольклора и т.д.), творчество ко-
торых находит отклики в духовных запросах 
соотечественников; 5) “музейная” культура – 
единственным средством соприкосновения с 
этнической культурой является способность 
опознавать предметы в музейных экспозициях 
или книжных иллюстрациях, а также соотно-
сить с этнической культурой деятельность на-
циональных ансамблей, творчество отдельных 
поэтов и писателей и т.п.: креативное начало, 
поддерживающее культуру в таком состоя-
нии, находится большей частью за пределами 
этнического коллектива. Таковы возможные 
градации изменений этнической культуры, и 
эти градации могут выступать в качестве сво-
еобразных мер этничности культуры той или 
иной социальной группы этноса. Эти преоб-
разования этнических культур осуществля-
ются на наших глазах, причем сами носители 
этнических культур, в нашем случае – народы 
Крайнего Севера, Сибири и Дальнего Востока 
России не замечают этих качественных преоб-
разований в собственной культуре и в окружа-
ющем пространстве.

Изучение и хранение предметов традици-
онной этнической культуры вызывает необ-
ходимость собирать и хранить в музейных 
фондах, а также демонстрировать какие-то 
предметные образцы этнической культуры в 
постоянных экспозициях и на временных вы-
ставках. В музейных собраниях оказываются 
представленными как подлинные предметы 
быта, традиционной материальной и духовной 
культуры, так и разнообразные изделия народ-
ных промыслов, имеющие как утилитарный, 
так и неутилитарный характер. В современ-
ном обществе, как этнически однородном, так 
и полиэтничном, народные мастера (резчики 
по кости, художники, швеи и т.д.) начинают 
преподноситься и восприниматься как един-
ственные носители этнических художествен-
ных традиций, они получают покровительство 
и поддержку местной власти, участвуют в вы-

ставках, их работы приобретаются музеями и 
т.п. Однако деятельность этого социального 
слоя трансформирует как стиль традиционного 
искусства, так и формы его существования. На-
ряду с традиционными предметами искусства, 
которые изготовляются в соответствии с по-
требностями носителей этнической культуры, 
мастера начинают делать предметы сугубо вы-
ставочного характера. Художественная отделка 
таких предметов отличается гипертрофирован-
ностью и в ней почти всегда прослеживаются 
отступления от стилистических канонов (тра-
диционные материалы, размеры, цветовая гам-
ма и т.д.). Как правило, «выставочные» пред-
меты изготавливаются в единичных экзепм-
лярах или очень небольшом числе, но именно 
они нередко попадают в фонды региональных 
(районных, окружных, областных, краевых) 
музеев и становятся эталоном для формирова-
ния представлений о народном искусстве или 
региональных художественных вкусов. Появ-
ляется еще одна группа предметов традицион-
ного искусства – предметы, которые изготавли-
ваются массовым тиражом на продажу; такие 
предметы можно назвать «коммерческими». 
Наряду с уменьшением разнообразия образ-
цов традиционного искусства (лишь немногие 
предметы из числа образцов народного искус-
ства попадают в разряд «выставочных» и тем 
более «коммерческих»), отмечается изменение 
репертуара продукции как отдельных масте-
ров так и целых мастерских и художественных 
школ. Так, Уэленская косторезная мастерская, 
развивающаяся не только как содружество ма-
стеров-косторезов и художников по кости, но 
и как промышленное предприятие, производит 
не только «штучные» высокохудожественные 
изделия, но и выпускает на рынок массовую 
тиражную продукцию, среди образцов кото-
рой в разное время отмечались и нетрадици-
онные для чукотско-эскимосской резьбы изде-
лия (имели место попытки распространить на 
Чукотку и на Якутию опыт и стиль косторез-
ного искусства Русского Севера). Причем уже 
сейчас крайне трудно увидеть в статуэтке или 
гравированном клыке образец массовой про-
дукции, основа рисунка на котором нанесена 
путем копирования – можно себе представить, 
насколько трудно будет разбираться в этом эт-
нографам и искусствоведам следующих поко-
лений, если такие факты не будут представле-
ны в исследованиях наших дней или музейной 
документации. Данные явления отразились в 
определенной мере на направлении развития 

   А. А. Бурыкин

О границах между настоящими и ненастоящими предметами
в традиционной этнической культуре

То, что традиционная этническая культура 
народов мира и России постоянно преобразует-
ся, ни для кого не является откровением. Пре-
образования традиционной культуры в ее аутен-
тичной, повседневно-бытовой формах в иные 
качества с сохранением ее креативного потен-
циала, ее субъектов-носителей и ее реципиен-
тов-наблюдателей и пассивных субъектов, тех, 
кто так или иначе входит в сферу бытия такой 
культуры, насчитывают несколько состояний, 
которые в первом приближении выстраивают-
ся в следующую систему: 1) производственно- 

бытовая культура – и хозяйство, и быт представ-
ляют этническую культуру; 2) бытовая культура 
– повседневная жизнь этноса представляет в ос-
новных чертах традиционную культуру, с сохра-
нением особенностей жилища, пищи, наиболее 
распространенного костюма, основных компо-
нентов духовной культуры, но с ней уже не соот-
носятся занятия и средства жизнеобеспечения; 
3) “праздничная” или “ритуализованная” куль-
тура – элементы этнической культуры сохра-
няются в духовной культуре в виде некоторого 
множества предметов, представляющих тради-
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традиционного искусства, чем затронули раз-
витие самих этнических культур, однако в еще 
большей мере сформировали спрос и художе-
ственные вкусы региональной субкультуры 
Крайнего Севера.

В наше время большинство образцов массо-
вых изделий народных промыслов, представ-
ляющих этническую культуру народов Севера 
РФ – это ненастоящие предметы, коммерческие 
образцы народного искусства или предметы с 
символической функцией, заданной их матери-
алом – мех, кожа, кость, рог, моржовый клык, 
бивень мамонта, реже – дерево, растительные 
материалы для плетения, ткани с этническими 
технологиями, окраской, рисунками. Если го-
ворить в этом контексте о предметах с реаль-
ными образами, то они, как правило, оказыва-
ются ненастоящими. В современной культуре 
– метакультуре или мегакультуре – различного 
рода ненастоящие предметы гораздо более раз-
нообразны, нежели в традиционных этниче-
ских культурах, но их функциональный статус 
является значительно менее определенным. 
Стремление человека к заполнению ближайше-
го окружающего пространства изображениями 
тех предметов, которые в нем отсутствуют, но 
составляют неотъемлемую часть более удален-
ной пространственной сферы, является одной 
из культурных универсалий. Проявлением этой 
универсалии и является стремление населить 
ближайшее окружающее пространство изобра-
жениями некоторых артефактов (это как раз 
экзотические предметы быта, уменьшенные 
копии или имитации оружия и т.п.) и разноо-
бразными зооморфными изображениями. Не-
которые из подобных предметов, являющиеся 
своего рода «игрушками для взрослых» – то, 
что рассматривается как сувениры, сугубо ин-
дивидуальные талисманы – имеют реально не-
однозначный статус, сходный с синкретизмом 
функций анимистических амулетов, с той лишь 
разницей, что иррациональные свойства тако-
го предмета и связанные с ним ассоциативные 
связи являются строго индивидуальными и не 
имеют инвариантов. 

Непосредственным поводом для замысла и 
написания данной статьи явился один из пред-
метов, увиденный автором в киоске сувениров 
в аэропорту Иркутска летом 2008 года. Это был 
шаманский бубен, имеющий круглую форму и 
размер около 50 см в диаметре, изготовленный 
из вполне традиционных материалов – рамка 
из дерева, оболочка из замши-ровдуги (более 
точно материал оболочки определить не уда-

лось), на оболочке с внешней стороны нанесе-
ны антропоморфные и зооморфные изображе-
ния. Принципиальный профессиональный во-
прос – является ли этот бубен настоящим или 
ненастоящим? Казалось бы, перед нами явный 
образец сувенирной продукции: как может на-
стоящий бубен, к тому же новый, оказаться в 
сувенирном ларьке?

Однако тут не все так просто. У народов 
Сибири существуют несколько форм пред-
метов, соотносимых с шаманскими бубнами 
– во-первых, это настоящие бубны традици-
онных форм и размеров, изготовлявшиеся 
для шаманских камланий, это миниатюрные 
бубны, похожие на модели этих предметов – 
они довольно часто присутствуют в фондах, 
на выставках и в экспозициях, но их функции 
в культуре пока остаются неясными (одни 
информанты называют их «детскими» и го-
ворят, что они делались «для тренировок», 
у эвенов такие бубны служили амулетами), 
в-третьих, это заместительные изображения 
бубнов, оставлявшиеся в жилище в том слу-
чае, если бубен, имевший функции домашне-
го охранителя, уносился из жилища – эвены 
называли их «тень (дух) бубна», такие пред-
меты с подтвержденными функциями в му-
зейных собраниях не известны. По размерам 
интересующий нас предмет вполне соответ-
ствует аутентичным бубнам Прибайкальского 
региона, которые могут встречаться у эвен-
ков, по материалу он полностью соответству-
ет настоящим. Как быть с нанесенными на 
нем рисунками? Именно рисунки, как это ни 
странно, делают данный предмет настоящим, 
аутентичным в наибольшей степени. У всех 
народов Сибири, практиковавших нанесение 
каких-то изображений на внешнюю сторо-
ну оболочки бубна (так делали не все: на чу-
котских и эскимосских бубнах рисунков, как 
правило, нет), репертуар рисунков сводился 
к изображению сфер Вселенной, по которым 
путешествует шаман при камлании, а также к 
изображению духов-помощников шамана, ко-
торых, как правило, было несколько, во вся-
ком случае, чаще всего при камлании шаман 
призывал нескольких своих духов. Из опытов 
исследования изображений на бубнах извест-
но, что они были совершенно произвольными, 
в высшей степени индивидуальными для каж-
дого такого предмета (как и состав духов-по-
мощников каждого шамана в отдельности) и 
при изучении не поддаются приведению к со-
держательному канону. Насколько бы этот вы-

вод ни выглядел парадоксальным, перед нами 
в сувенирном киоске – даже не в музее! – был 
представлен самый настоящий шаманский 
бубен, появление которого свидетельствует о 
том, что техника изготовления бубнов сохра-
нена полностью. Единственное отступление 
от традиции тут заключено в том, что этот 
ритуальный предмет предлагается будущему 
владельцу уже с готовыми изображениями ка-
ких-то конкретных духов-помощников, а не 
тех, которые мог бы заполучить обладатель 
шаманского инструмента, ежели бы он того 
пожелал – но чтобы заметить это, надо быть 
знакомым с шаманской традицией достаточно 
профессионально.

Таким образом, границы между настоящими 
и ненастоящими предметами, которые представ-
ляют традиционную духовную культуру наро-
дов Севера, Сибири и Дальнего Востока России, 
оказываются размытыми. Вероятно, в каких-то 
случаях может быть трудно распознать в изда-
нии имитацию предмета. Но еще более трудно 
с неожиданными результатами опознать среди 
ненастоящих предметов и предметов-символов 
вполне традиционные и аутентичные предметы 
традиционной культуры, к тому же подтверж-
дающие сохранение приемов и навыков их из-
готовления. Оказывается, что такое вполне воз-
можно – и это надо учитывать и при собирании 
музейных коллекций, и при их описании.

   А. А. Бурыкин

Образ этноса в музее его восприятие посетителем

Любой этнос во всех аспектах своего суще-
ствования находит отражение в культуре – как 
в собственной духовной культуре, в том числе 
в национальных формах искусства, так и в ма-
крокультуре государства или цивилизации – в 
виде целой системы образов, в той или иной 
форме отражающих его жизненный уклад и  
духовность, или с той или иной целью пред-
ставляющих особенности его хозяйства, быта, 
социальной организации, религии, искусства. 
Эти образы, имеющие разный генезис и раз-
ную социальную среду, в которой они форми-
руются и существуют, нетождественны друг 
другу и в сущности ни один из них не может 
дать адекватного представления об этниче-
ской культуре – такое представление может 
дать только система образов в максимально 
полном объеме: многие нюансы специфики 
восприятия этнической культуры и знаний о 
ней недоступны для традиционной этногра-
фии, поскольку не являются ее предметом. 
Образы этноса в культуре соседних народов 
или в культуре полиэтнического государства, 
каким является Россия, имеют широкий диа-
пазон варьирования и сфер функционирова-
ния – каждый этнос имеет свой образ в офи-
циальной истории, государственном законо-
дательстве, литературе, искусстве, народных 
представлениях, анекдотах. Если традици-
онная этнографическая наука ставит задачей 

создание адекватного образа этноса в преде-
лах возможного (за его пределы выносятся 
ментальность, сакральность, гендерная спец-
ифика, эзотерические практики и т.п., описы-
ваемые фрагментарно без претензий на полно-
ту, а также объем знаний о том или ином этно-
се со стороны обывателей или даже соседнего 
этноса, что в принципе должно быть предме-
том внимания), то аудиовизуальная этнография 
наших дней создает свой особый образ этноса, 
обладающий повышенной аттрактивностью в 
сравнении с реальностью. Некоторые образы 
этнической культуры формируются спонтанно 
и по большей части независимо от внешнего 
воздействия, но часть ее образов – в частности, 
музейные экспозиции – являются конструиру-
емыми сознательно и целенаправленно. Они 
строятся на основе собственных закономер-
ностей, относящихся к той или иной макро-
культуре и зависят либо от идеологических 
установок, либо от общего уровня изученности 
этнической культуры. Особая теоретическая 
и практическая проблема – это образ этноса в 
музее, в музейной экспозиции. Один из аспек-
тов этой проблемы – соотносительность му-
зейной экспозиции и познаний посетителя, то 
есть соотношение музейного образа культуры 
и того образа культуры, который существует 
в сознании посетителя, будь то представитель 
демонстрируемого этноса или кто-либо иной.
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Понятно, что все образы этнической культу-
ры в соответствии с их «искусственной» приро-
дой и вытекающими из нее свойствами не мо-
гут показывать этническую культуру в ее под-
линном виде. Музей как особое пространство, 
маркирующее показываемые предметы, по тер-
минологии русских формалистов, «остраняю-
щее» их, акцентирующее их знаковость, также 
не может показывать подлинной реальности 
– иначе музейная экспозиция представляла бы 
собой вариант реального поселения какого-то 
народа; кроме того, здесь полная адекватность 
едва ли достижима даже в условиях этнопарка 
или национальной деревни – такие экспозиции 
опять-таки соотносятся не с реальностью, а в 
лучшем случае с натурой для этнографической 
видеосъемки. 

Традиционно для отечественных музеев с 
ХХ в. их этнографические экспозиции ориен-
тируются на демонстрацию культуры прошло-
го, а также в социально-экономическом отно-
шении – на культуру низших слоев и сословий 
общества, таким образом, музейное «остране-
ние» этнической культуры оказывается устой-
чиво направленным «назад», к прошлому, и 
«вниз», к малоимущим сословиям. Такая кон-
цепция музейного показа этнической культу-
ры имела конкретные идеологические задачи: 
показать наблюдателям, насколько велик кон-
траст между этнической культурой прошлого 
и государственной культурой повседневности, 
и в какой мере первая проигрывает в сравне-
нии с последней. Объектами демонстрации 
чаще всего становились предметы хозяйства и 
материальной культуры, жилище и утварь, оде-
жда, которая является постоянным этническим 
маркером (и может последовательно иденти-
фицироваться с повседневной, праздничной 
или ритуальной одеждой), образцы народных 
промыслов и искусства. Культовые предметы, 
выставляемые в музеях, обычно принадлежат 
народам, для которых характерны анимизм и 
шаманство, трактуемые как явления культуры 
прошлого этих народов. Духовная составляю-
щая этнической культуры сводилась к показу 
образцов народного искусства, смыкающихся 
зачастую с продуктами народных промыслов. 
Вне экспозиций оставались и остаются пред-
меты, отражающие конфессиональную спец-
ифику этноса, объекты, показывающие меж-
культурные интеграционные процессы, иллю-
страции социальной неоднородности этноса и 
в особенности культурная специфика высших 
слоев общества. Для этнографических музеев 

почти потерянной или «непрофильной» оказа-
лась субкультура национальной интеллиген-
ции, отражающая ее вклад в развитие культу-
ры этноса: особые проблемы составляет показ 
авторских художественных работ, а также об-
разцов «высокого» искусства – например, про-
изведений ювелирного искусства, входящих в 
этническую традицию.

Этническая культура как система визуально 
воспринимаемых предметов, наполняющих ми-
кромир индивидуума и макромир социума, об-
ладает целым рядом функций; из них наиболее 
значимые – это дифференцирующая функция, 
отражающая реально наблюдаемые этнические 
различия; перцептивная функция, позволяю-
щая наблюдателю отождествить отдельные ви-
димые им предметы с предметами собственной 
культуры или культуры знакомого ему этноса, 
и идентификационная функция, которая дает 
возможность наблюдателю оценить системное 
сходство или различие собственного культур-
ного микромира с наполненным культурны-
ми артефактами микромиром того или иного 
обитаемого пространственного локуса, в том 
числе и музейного пространства. Эта функция 
тесно связана с инициирующей функцией эт-
нической культуры, создающей возможность 
для вхождения в нее подрастающего поколения 
этноса, а также для распространения ее за пре-
делы конкретного этноса и формирования на ее 
основе региональной субкультуры. Если в ходе 
развития этнической культуры, а чаще при ее 
музейном экспозиционном моделировании эт-
ническая культура приобретает несистемный, 
фрагментированный вид, то ее идентификаци-
онная функция, и в особенности инициирую-
щая функция утрачиваются, а дистинктивная 
функция многократно усиливается, степень 
остранения этнической культуры существен-
но возрастает, и формирующаяся в сознании 
наблюдателя «дистинктивная доминанта» как 
характерная черта любой этнической культуры 
при недостатке визуальной информации пере-
водит этническую специфику культуры в сфе-
ру иррационального, иллюзорного и в конце 
концов вымышленного, что нередко поддержи-
вается художественной литературой и изобра-
зительным искусством как вторичными форма-
ми отражения этнической культуры.

Контингент посетителей музея, созерцаю-
щих этнографические экспозиции, весьма не-
однороден. В него могут входить представите-
ли этноса, причем среди них будут встречаться 
как представители старших поколений, то есть 

носители позднейших (современных) состоя-
ний этнической культуры, так и представители 
более младших поколений, а также те, кто при-
надлежит к диаспоре, и так или иначе дистан-
цирован от традиционных «этнографических» 
составляющих этнической культуры. Соответ-
ственно диапазон идентификации элементов 
экспозиции с составляющими индивидуально-
го образа этнической культуры оказывается до-
статочно широким – более того, он настолько 
широк, что его границы могут уже и не опреде-
ляться фактом номинальной принадлежности к 
этносу. Для регионов Крайнего Севера, Сиби-
ри и Дальнего Востока РФ характерно наличие 
групп постоянных жителей этих регионов, не 
принадлежащих к коренному населению, но 
являющихся носителями региональной суб-
культуры, которая включает множество элемен-
тов культуры коренного населения (искусство, 
пища, отношение человека к природе, отчасти 
одежда – в основном зимняя, имеющие второ-
степенное значение охота и рыболовство). Та-
кие посетители этнографических музеев видят 
в экспозициях хорошо знакомые предметы и 
они в состоянии не хуже профессионалов объ-
ективно оценить степень полноты экспозиции. 
Наконец, те посетители, для которых знаком-
ство с культурой того или иного этноса начи-
нается с музейной экспозиции, воспринимают 
выставляемые объекты как некие знаковые 
объекты, но не могут ориентироваться в том, 
насколько полно и насколько системно экспо-
зиция отражает этническую культуру. В таких 
случаях объем экспозиции может создавать 

неадекватные представления о «бедности» эт-
нической культуры, ее неполной сохранности 
или неизученности. Любая этническая культу-
ра при любой форме соприкосновения с ней – в 
особенности при вторичном соприкосновении 
представителей этноса с собственной культу-
рой – оценивается с точки зрения ее престиж-
ности в сравнении с той культурой, к которой 
принадлежат наблюдатели. Здесь оценка пре-
стижности устойчиво оказывается отрицатель-
ной, поскольку из всего многообразия форм 
этнической культуры музейное «остранение» 
вольно или невольно снижает ее статус.

Одна из актуальных задач работы музеев 
– показ объемности любой конкретной этни-
ческой культуры в ее хронологической и соци-
альной перспективе, а равно и фиксация этой 
перспективы. Еще одной важной научной и 
прикладной задачей является осмысление вне-
музейного образа этнической культуры, и раз-
работка такой его концепции, в которой учиты-
вались бы все существующие и все возможные 
градации форм бытования этнической культу-
ры от ее наиболее традиционных форм, харак-
терных для отдельных этносоциальных групп 
в наши дни, до музейных экспозиций. Частная 
практическая задача заключается в выстраи-
вании такой системы компонентов этнической 
культуры, доводимых до наблюдателя в разных 
формах (музей, научно-популярная литерату-
ра, образовательные программы, учебные дис-
циплины, специальные направления работы 
СМИ), которые способствовали бы росту пре-
стижности этнической культуры.
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