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От редколлегии
В предлагаемом вниманию  читателей сборнике статей обсуж даю т

ся проблемы разны х уровней, связанные с темой «возрождения» 
ш ам ан изм а на постсоветском пространстве. А вторы обращ аю тся  как 
к глубинны м  процессам психофизиологического характера, порож 
даю щ и м  появление «шаманов» во все времена, так и к проблемам 
социально-экономическим, этнокультурным, религиозн о-психологи
ческим. Это позволяет достаточно объемно и полно отображ ать  кар
тину возрож дения ш аманизма в гендерном аспекте. В книгу вошли 
статьи, написанные на материале различных регионов, разны х наро
дов. В некоторы х случаях «возрождение» ш аманизма, ещ е недавно 
активно бы товавш его  в тех или иных местах и дож и вш его  там  даж е 
до времен перестройки, является бесспорным и очевидны м (респуб
лики Бурятия, Тыва, Алтай, а такж е Чукотка, Средняя Азия). В от
дельны х ж е ситуациях авторы, рассматривая свои полевые м атериа
лы. приходят  к выводам о том. что целигельство в них представлено 
своеобразным вариантом практик, максимально при бли ж ен н ы х  к 
ш аманским, и поднимаю т вопрос о шаманизме в обследованны х ре
гионах (К алм ы кия, Дагестан, Армения). Для полноты картины «воз
рождения» ш аманизма в сборник вклю чена специальная статья по 
М осковском у региону, где распространен экспериеиг/нт ьны й ш ам а
низм  (методика М. Харнера).

В книге есть такж е статья теоретического характера, р аск р ы ваю 
щая специфику  ш аманизма в психофизиологическом плане, и при
кладная психологическая  работа, выполненная в рамках ин тердис
циплинарного  исследования современных (нео)шаманов.

Важной составляю щ ей сборника являются опубликованны е ин
тервью  с (нео)ш ам анкам и, которые помогают читателю  сам ом у ра
зобраться в ситуации, прочувствовать её через трогательны е и эм о 
циональны е рассказы женщ ин, переживш их слож ней ш и е п си хоф и 
зиологические драмы  в своей ж изни и вынуж денно ставш и х  на ш а 
манский путь. П одобный материал есть и во многих статьях, где его 
осторож но и береж но анализирую т авторы.

П редлагаемая вниманию  читателей книга -  не просто сухой науч
ный анализ слож ивш ейся  в стране ситуации с «возрож дением» ш а
манизма, но начало своеобразной летописи одной из потаенны х сто
рон ж изни российских женщин, связанной с сакральны м и практика
ми. А вторы  надеются привлечь внимание к проблемам  ж енщ ин, пе
реж ивш их тяж елы е кризисные состояния в процессе своего лично
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стного становления, а такж е к самой неординарной теме целитель- 
ского (и целительного) воздействия одной личности на другую, ко
торая до сих пор остается неисследованной, и. к сож алению , очень 
часто оказывается неправильно и предвзято интерпретируемой.

Т аинственное нечт о , заставляю щее лю дей обращ аться  к столь 
странной для современного  цивилизованного человека сфере дея
тельности, рассматривается -  увы -  обы чно вне пределов строгой 
науки, а потому и толкун тся то в фантастическом или религиозном 
варианте (что в принципе одно и то же), го в паранаучном. Эти ф е
номены связаны в первую очередь с психофизиологическим и спо
собностями человека и психофизическими возм ож ностям и проявле
ния их в природе. Авторы книги не берутся за реш ение вопросов, 
требую щ и х серьезных интердисциплинарных исследований, по, ос
таваясь в пределах своей научной области, рассматриваю !' уни каль
ные материалы и анализирую т их доступны ми им методами.

А вторы  книги надеются, что она будет интересна и познавательна 
как для специалистов-гуманитариев. заним аю щ ихся  близкими про
блемами, так и для многочисленных представителей естественных 
наук, обративш ихся  ныне к вопросам психофизики трудно объясн и
мых явлений, в том числе к эффектам практики ш аманизма. Особый 
интерес эти материалы и их изложение долж ны  вызвать у предста
вителей медицинской науки, психологии, нейрофизиологии. Книга 
будет полезна и для  стороннего читателя, который с лю бопы тством  
относится к необычным явлениям, интересуется традиционной 
культурой различных народов и ее современными тран сф орм ац и я
ми.

Vf "к  -А*

О бращ аем  вним ание чит ат елей на  особенност и пойачи т екст а:
- все сноски  на книги серии «Э т нологические исследования по ш а

м анст ву  и ины м  пцю диционны м  верованиям  и практ икам » -  «Э Н ... » 
даю т ся непосредст венно  на т ом а и част и серии; полны е названия  
т ом ов предст авлены  в списке книг на стр. 2;

- курсивом  в скобках авт орам и ст ат ей даю т ся их собст венны е  
вст авки-пояснения к т екст ам  инт ервью :

- написание специальны х т ерм инов дацт ся курсивом  в вариант е, 
принят ом  в язы ке оригинала пли упрощ енно, в соот вет ст вии с р у с 
скоязы чны м  написанием  (оф орм ление по ,ж еланию  авт оров).

Больш инст во работ , вош едш их в сборник, подготовлены при 
поддерж ке РФ Ф И  (проект №  03-06-80179-а).
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В.И. Харитонова
Н Е И С Т О В Ы Й  П О И С К  С Е Б Я  

(предисловие)
Российские ж ен щ и ны  с начала перестройки оказались активно во

влеченными в тгнокультурное и религиозное возрождение, а такж е в 
процесс становления российского бизнеса. Это произош ло в силу 
специфики их положения в «отмененном» государстве, С С С Р, где 
был высок процент ж ен щ и н с высшим и ередне-специальны м  обра
зованием, где представительницы слабой половины человечества 
были активно заняты в образовательной, культурно-просветитель
ной и медицинской  сферах. Именно с названными сф ерам и  оказа
лось связанным самым непосредственным образом то, что уже в 
1990-е годы стали называть «возрождением шаманизма».

Деятели культуры и искусства, а такж е науки и образования, осча
стливленны е возм ож ностью  национального, этнокультурного  воз
рождения, принялись в последнее десятилетие X X  века активно вос
станавливать известные им феномены традиционной культуры, бо
роться за возвращ ение к родным языкам в обучении подрастаю щ его 
поколения и в быту. Все это требовало обращ ения к ф ольклорно- 
этнограф ическом у материалу, а также влекло за собой непосредст
венное восстановление и воссоздание уже подзабы ты х народных 
праздников и ритуалов. Там. где традиционны е праздники практиче
ски исчезли из народной жизни., представители интеллигенции ино
гда просто писали их сценарии на основе известного им из ли тера
туры или из рассказов стариков, способны х поделиться своими дет
скими и ю н ош еским и воспом ин аниям и’.

О бращ ени е  к традиционной культуре, обрядово-ритуальной прак
тике, ф ольклору в гаком варианте запрограммировало особы й тип 
возрож денной традиции. Оно, разумеется, не вернуло лю дей , уже- 
давно при вы кш их к иным реалиям, в годы оные, а внесло в их впол
не соврем енную  ж изнь элементы новой худож ественной сам одея
тельности, которая так естественно вписывалась в еще сохраняв
шуюся советскую  реальность и вполне соответствовала сф о р м и р о 
вавшейся ранее психоментальности. Однако во времена С С С Р  ху
дож ественная самодеятельность долж на была «подтягивать» массы 
в их культурном развитии до уровня н о в о ю  советского искусства, а 
тут. наоборот -  возвращать их к тому высокому и родному, нацио
нальному, что они так необдуманно утратили. Впрочем, аналоги 
этому имели место в российской действительности 1930-х годов,



когда в сельских клубах инсценировались традиционные свадьбы 
или разы гры вались  иные обрядовые сцены, да  и позже, когда, на
пример, проводились праздники Русской зимы -  той же М асленицы, 
только с новым названием.

Рож дение новой конфессии
Однако новая волна фольклоризации и этнографизации соврем ен

ной ж и зни  возникла в значимо отличной ситуации: она  совпала с 
появлением  Законов о свободе совести (1991, 1997 гг.) и соответст
вую щ ей  статьи в новой Конституции РФ (1993 г.). Это было время 
религиозной свободы и далее поощрения религиозны х проявлений, 
особенно в отнош ении православия, которое довольно  быстро стало 
восприниматься  многими как государственная религия. Среди не
православного  населения такая ситуация вызвала недоумение и не
довольство". Впрочем, в национальны х республиках местные прави
тельства постарались учесть поликонф ессиональноегь населения и 
отразили это в соответствую щ их законодательны х актах. В середине 
1990-х годов среди наименований конфессий, оф ициально признан
ных основн ы м и («традиционны ми») в республиках 'Тыва, Бурятия, 
Саха (Якутия), появился «шаманизм». Таким образом, шаманизм 
неож иданно  превратился не только в официально признаваемую  ре
лигию , но и обрел права полноправной конфессии.

Разумеется, это не могло не отразиться на происходящ ем  процессе 
культурно-национального  возрождения, что. в свою очередь, по
влияло на особенности формирования своеобразны х представлений
о ш ам анизм е, особенно у молодых людей, для которых шаманская 
составляю щ ая сакральной культуры уж е успела стать историей.

П опы тки  восстановления элементов традиционной культуры и 
внедрения их в современную  жизнь на этапе национально-культур
ного возрож дения вполне закономерно вывели реж и ссеров  этого 
процесса  на сакральны е пласты этнических традиций. П оскольку 
именно в это  время возникла необходимость поиска «национальны х 
религий», то  очень своевременной здесь оказалась идея шаманизма, 
которая, с одной стороны, могла эксплуатироваться как религиозная 
(поскольку ш аманизм  уже был объявлен конфессией), с другой сто
роны, вполне логично  укладывалась в схему возрож даемой культу
ры как  ее неотъемлемая час ть.

В прочем, ситуация с неож иданно возникшей «конфессией» разви
валась так, что  к началу третьего ты сячелетия больш ин ству  здраво 
оцен иваю щ их происходящ ее стало понятно: ш аманизм  продолж ает
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оставаться основой бытовой и сакральной культуры, а м ировые ре
лигии.. достаточно давно внедренные почти повсеместно в среду  д а 
же наиболее отдаленно прож иваю щ их аборигенов, воспринимаю тся 
как религии '.

П ридание ш ам анизм у статуса полноправной конфессии повлекло 
за собой и иные последствия, которые, прямо скаж ем , вряд ли могли 
даж е в самых смелы х мечтах пригрезиться шаманам и ясновидящ им 
прошлого. На юге Сибири, прекрасно осознавая несоответствие 
происходящ его  законам традиционного  ш аманизма, именно знатоки 
этнокультурн ы х традиц ий .. .  стали превращ ать сакральную  практику 
в разновидность партийно-профсою зной системы со своеобразным 
религиозно-медицинским наполнением: уж е в начале ! 990-х годов в 
республиках появились первые «ш аманские организации». Их соз
датели -  даж е те, которые к своих научных трудах  не уставали по
вторять простые постулаты ш аманизма (шамань: не могут жить и 
работать вместе, традиционны е ш аманы имели каж дый свою  терри
торию  и бдительно  охраняли се от ш аманов-соиерников и т.п.4) •- 
стали выстраивать многоступенчатые организации на основе хоро
шо усвоенны х советских схем: с председателями и сопредседателя
ми. начальниками и начальниками начальников, советами ру ководи
телей, выдачей многочисленны х удостоверений и дипломов, сп ра
вок (видимо, невозмож но бы ло забыть популярную  советскую  исти
ну: «Без бумаж ки ты -  букашка, а с бумаж кой -  человек»), К этому 
добавился и восточный колорит главные начальники бы стро п ри 
своили себе титулы «пож изненных» глав и руководителей, что не 
заставило их отказаться от обычной «ш аманской» деятельности.

Представление о возможностях новой жизни ш аманизма не у всех 
претендентов на лидерство было однотипным. Кое-кто, поиграв из
начально в шаманизм, пришел к иным идеям например, к идее 
возрождения «исконной прарелигии». к которой (что бы ло  понятно 
не только  чтим лидерам) шаманизм имеет некоторое отнош ение. На 
повестке дня появились бурханмзм (отнюдь не в виде алтайской х а 
ризматической неорелигии начала XX столетия) и тэнгрианство. 
Ж аль только, что народ ничего не помнил и не >,над о том, как еше 
совсем недавно, оказывается, их сородичи (а может, и они сами) б ы 
ли приверж енцам и этих "-самых древних на земле религий». .

«Ш ам анизм » же. между тем, не просто сформировал  довольно 
многочисленны е «ш аманские организации», которые, вполне есте
ственно. в соответствии с законами традиционного ш аманизма, иоч-
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ковались и множились* поскольк\ сооргыные вместе неизвестно от
куда взявшиеся многочисленные новые ш аманы не могли не только 
практиковать совместно на ограниченной территории, но и сосущ е
ствовать в пределах одного коллектива. Д анны й процесс шел вопре
ки насаж даем ом ) сверху процессу централизации, которая возникла 
как  практическая  необходимость после утверж дения Закона 1997 
года. К онф ессия долж на бы ла стремиться к централизации, а цен
трализованная организация (что, несомненно, в глазах организато
ров бы ло гораздо значимее и почетнее, чем просто местная) обязана 
была иметь в подчинении тройку местных, располож ен ны х в регио
нах. Это повлекло за собой невероятную бю рократизац ию  так назы
ваемого «ш аманизма». По Закону 1997 года требовались такж е и 
обш и рн ы е  У ставы обществ с обоснованием исповедуемой «рели
гии». Т акой  род творчества новых ш аманов еще найдет  своего ис
следователя и комментатора, поскольку сам по себе засл у ж и ваег 
внимания как особая, совершенно специфическая  разновидность 
постсоветских  ̂ партийно-профсою зны х) ' документов, наполненных 
религиозно-содерж ательны м т скстом и бизнес-под текстом.

Ц е л и т е л ь е п т о  в « р е л и г и и ш ы х  т а м а н с к и х  о р га н и за ц и ях»  
Впрочем, форма ш аманских организаций имела в качестве образца 

не только  известные партийно-профсою зны е схемы. В возрож дае
мом. а во многом самовозродивш емся и. так сказать, выш едш ем из 
подполья ш ам анизм е была для этого вполне реальная основа - тра
диционное ш аманское лекарство, оказавшееся не просто востребо
ванным в местных социумах в силу слабого медицинского  об служ и
вания и полного отсутствия психотерапевтической помощи. Оно 
материализовалось удивительно вовремя: с конца 1980-х годов, как 
известно, началось становление так называемого «народного цели- 
тел ьства» (своеобразной разновидности комплементарной м едици
ны, сочет аю щ ей элементы медицины народной, традиционной вос
точной. современны х биоэнергетических и эниоеуггестивных тех 
ник и т.д.). Эта сфера магико-медицинских практик, сопряженная со 
вполне соврем енны м и вариантами медико-целительской помощи, 
изначально тяготела к «больнично-централизованной» системе. Ра
зумеется, из ее среды довольно быстро исчезли настоящие предста
вители традиционных знахарско-колдовских профессий, незначи
тельная часть которых изначально была вклю чена в такую  деятель
ность. Сама ж е система довольно скоро оказалась центрированной и 
ж естк о стр \к ту р и р о в ан н о и .



Имен но по ее образу и подобию  формировались периферийны е 
ш ам анские организации: отдельные «школы» даже стали «дочерни
ми предприятиями». подчиненными центральным московским кон
торам. И это вполне естес твенно, так как многие новые ш аманы ста
новились таковы ми, как это ни парадоксально, после обучения у  м о
сковских. киевских, новосибирских, питерских целителей, активно 
ринувш ихся на заработки на п ери ф ерию - кое-кто обретал ш ам ан 
ский с т а т \с  даж е просто после частного визита к таким специали
стам по личны м нуждам. Страсть ж е к обзаведению  бумаж кам и- 
удостоверениями разного рода подталкивала местны х претендентов 
к поездкам в дальние  края ради обучения целигельству, техникам 
гипноза, порой и просто магическому искусств}. В столице очень 
скоро стали пре/дла! ать такие бумаги, до которых местные организа
торы ш ам анского  движ ения и додуматься не могли - например, д и 
пломы кандидатов и докторов несущ ествую щ их наук (вроде <онер- 
гоинф орм ационны х»),  а позже и вполне известных, в том числе ме
дици нски х  и психологических, только выдаваемых не государствен
ной ВАК., а иной комиссией, «межакадемической//. В процесс обза
ведения диплом ам и  несущ ествую щ их наук и «академизации» вклю 
чились в 1990-е годы не только  шаманы и ц ели тели ...

Итак, новые шаманы приняли участие в гонке за обретением удо
стоверений разного рода и «приобщ ением к наукам». В их родных 
местах выданные в столице «бумажки» не просто подчеркивали их 
особ)то состоятельность в глазах клиентов, но и были необходимы 
им для Vзаконпвання целптельскои деятельности, поскольку уже в 
1993 году в стране целительство как таковое бы ло и легали зовано ',  и 
неким образом регламентировано. Очень скоро целителям понадо
бились не только диплом ы  и удостоверения, но и лицензии на их 
практику, т.к. они внедрялись в сферу медицины. Вместе с тем. ц е 
ли тел ьс ка я деятельность облагалась налогами, как лю бое частное 
предпринимательство. Д вот религиозные практики в светском го
сударстве. стремящ емся возродить идею единения «Бога, Царя и 
Отечества», наоборот, освобождались. Нстественно. быть «религи
озной организацией*:- и забыть об изначальных порывах сотрудниче
ства с М инздравам и, да и просто в р а ч а м и ,  стало выгоднее.

К ем  бы т ь р о с с и й с к о м у  « ш а м а н у» ?
Таким образом, «возрождаемый шаманизм» оказался, как мини

мум. трехглавым змием: он рассредоточивался между бытовой куль
турой,, религиозной практикой и традиционным лекарством. Кроме



того, к нем \ подверстывались гадание, ясновидение » предсказания, 
сн о ви дени е .. .  т.с. те многочисленные феномены, которые ко пред
ставлениям наш их современников имею т прямое отнош ение к пара
психологии и экстрасенсорике. Сосущ ествование их в едином поле 
вполне допустимо, но объединению  в общ ее  понятие они почему-то 
сопротивляю тся, как противятся шаманы работе в одной больш ой 
группе/организации. О чевидно, это связано с вопросом вопросов: 
что ж е  такое ш а м а н и т  и какой набор понятий, связанны й с ним. 
стоит от него отделить, чтобы определить именно тот феномен, ко
торы й скрывался за аналогами его наименования в языках различ
ных народов. ’ ) гот вопрос в свою опереть  сопряжен с д р у ги м ’ кто 
такой настоящий гиаман и кого из лип. схожих с ним но функциям, 
возможностям, особенностям личное т о г о  становления и практики, 
нельзя путать с ним, чтобы не исказить суть самого явления в его 
традиц ионн ы х интерпретациях.

К сож алению , на такие вопросы у абсолю тного  больш инства  ис
следователей есть свои ответы (точнее, варианты ответов), хотя, ка
залось бы, все здесь достаточно просто. Ш аман (тунг, sam an) ■ это 
человек, пребы ваю щ ий в возбуждении, исступлении: в таких со
стояниях отличаю щ ийся  особыми во зм о ж н о стям и ’. Вместе с тем. 
ш аман (п орк .  ком) это тог, к ю  камлает, т.с. есущ ествляет  прове
дение кам ланий  -  мистерий, где проявляет своп необы чн ы е способ
ности и возможности. Однако русифицированны е слова «шаман», 
равно как и «камлание 'камлать» . стали « над ъ я.зы ко в ы м и» общ ими 
терминами, утратив тем самым свое изначальное наполнение. Разу
меется. в каж дом конкретном языке, конкретной культ} ре есть свои 
м ногочисленны е наименования для различны х лиц. практики кото
рых сближ аю тся  с шаманской. «Шаманамиу- же. поскольку такой 
термин в лю бом языке оказывается чужим и условны м, назвать 
мож но очень многих. А потому на звание ш амана претендую т и ис
полнитель эпических произведений, который полагает, что он своим 
пением излечивает людей, и певец-горловик, -обнаруживший у себя 
такие лее задатки, и каргинно бью щ ий в бубен человек, знаю щ ий 
(теперь уж е часто понаслыш ке или из книжки) некоторые т р ади ц и 
онные о б р я д ы ...

У трата  знаний о традиционном ш аманизме во многом поспособст
вовала ф орм ированию  нынеш ней ситуации в регионах, где ещ е до 
недавнего времени он существовал, не говоря уж о местах, где даже 
в последние 20 лет (до появления на телеэкранах  «дававш его  ус sa
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новки» А Л ! К аш пировского и загадочно молчавш его в радиостудии 
Алана Чумака) не слы ш али слова «шаман» и уж тем паче не могли 
предположить, что к ним на стадион приедет .. .  «Великий шаман 
Чукотки» или «Главный шаман Сибири».

На фоне «перестроечной» социальной и культурно-религиозной 
ситуации вполне очевидными кажутся тс процессы, о которы х ш ла 
речь выше, включая факт «возрождения» ш аманизма. Во многом 
воспринимаю тся как понятные и даже очевидные личны е судьбы 
новоявленных ш аманов и шаманок. Исследователи характеризую т 
их как натур творческих, ищущих, стараю щихся воплотить свои 
идеи и способности  в искусстве, вместе с тем лю дей  властных, н а 
стойчивых, целеустремленных, впрочем, и как нервных (в  том  числе

нервнобольны х и психически ненормальных), взбалм ош ны х, исте
ричных. .,

П ротиворечивость таких характеристик также во многом спрово
цирована слиш ком расплывчатым образом «шамана». С оврем енны е 
ученые, а особенно  лю б ител i i-путошествен н и ки часто о п и сы ваю т  не 
ш аманов, а их потомков, которые не имели возможности до  начала 
1990-х годов продолж ать практику своих предков (во всяком случае, 
откры то) и уходили либо в творческие и научные профессии, либо 
на долж ности  начальииков-организаторов. а иногда шли в обы чную  
медицин) П опытки «найти себя» в новой действительности , п о д 
рубивш ей корни шаманского древа, часто заканчивались отню дь не 
благополучно: иесостоявш иеея шаманы и ш аманки попадали в пси
хиатрические лечебницы, обнаруживали суицидные склонности  или 
просто умирали из-за странных для современного человека  д у ш е в 
ных мук''.

Чем м ож но объяснить столь различные варианты ухода «в иную 
жизнь» при невозмож ности состояться, согласно родовому предна
значению, как ш аман(ка)?  Очевидно, тем. бы ло ли реализовано в 
жизни то, что отличало ш аманов от иных лю дей , в том числе доста
точно близких им. А это не чго иное, как присущ ие таким лю дям 
способности «двухмирного  бытия», чго обеспечивало  им прояв
ляю щ ееся  у них свойство погружения в измененные состояния соз
нания (И С С ) и нормального возвращения в обы чны е состояния соз
нания (ОСС).

Ш ам ан ский  тип  «двухмирного бытия» отличался специфическими 
особенностями: погруж ение и работа ш аманов п ИСС осущ ествля
лась, если следовать терминологии М. Элиаде, в экстазе, иными
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словами в аф фективном варианте9. Этот вариант ИСС'-практик от
личался, во-первых, особы ми «рабочими техниками» на уровне ней
роф изиологической  деятельности мозга. Во-вторых, для  него было 
характерно максимальное сближение реального и виртуального м и
ров в восприятии ш амана при очень яркой и зримо проявленной о б 
разности последнего.

П редставителей  народов, в культурах которых был развит тр ади 
ционный ш аманизм, вообще характеризует повы ш енная  сенситив- 
н о еть '0, что особенно ярко проявляется у шаманов. П омимо этого их 
отличает  и значительная склонность к невротическим расстрой
ствам. в силу не только их психофизиологии, по часто и природно
лан дш аф тн ы х  особенностей мест проживания (напр., полярная зона, 
наличие тектонических  разлом ов" и др.), оказы ваю щ и х значитель
ное воздействие на человеческую психику. Все это приводит не про
сто к ярким эм оционально-психическим переживаниям в случае не
возмож ности воплотить в жизнь то. что «требуют от человека духи», 
но к психофизиологическим расстройствам разного рода, к серьез
ным психоментальны м трансформациям.

Вопрос о том., почему у одних все заканчивается счастливо, а у 
других -  более чем печально, не имеет точного и однозначного  от
вета: сколько  лю дей, столько индивидуальных судеб. О днако общая 
закономерность , которая ф ормирует путь становления и в итоге оп
ределяет конкретный вариант судьбы несостоявш сгося шамана, свя
зана именно с особенностями психонейрофизиологии, со сп еци ф и
кой работы мозга данной личности, с развитостью волевого начала \ 
конкретного  человека. Oi рубляя. можно сказать: чем менее ярко 
проявляю тся «ш аманские способности» (в изначальном виде - «из
бранничество духами»), i .e. у человека «не перевеш ивает  подсо  ти- 
иие», чем более развито волевое начало вместе с преобладанием 
сознания, тем  больш е ш ансов на полож ительный исход «общения с 
духами». Те. кто в состоянии преодолеть себя, а в процессе этого 
преодоления ещ е и освоить некоторые не особенно глубокие техни
ки погруж ения в ИСС с благополучным выходом из них, обы чно 
получаю т в награду развитие творческих и интеллектуальных сп о
собностей -  «расш иряют» свое созн ан и е1“. Среди непреодолевш их 
«притязания духов» часто оказываю тся не только «слабые духом», 
но и те. кто волею  случая или в силу особенности «ш ам анского  д а 
ра» при начальном «общении с духами» испытали слиш ком глубо
кие стадии погружения в ИСС и не смогли д олж ны м  образом вер
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нуться в О СС их «двухмирное существование» превратилось в од
новременное пребывание в «смешанной реальности», тогда как у 
«расш и ривш их сознание» появился навык чередования своего на
хож дения в И С С /О С С  и использования в нужном варианте каждого 
из этих состояний.

Поиск возможности оторваться от ш аманского  корня, поиск сво
его пути в жизни, наконец, поиск себя часто проходит в неистовой 
борьбе с «духами», с «насылаемыми» ими болезнями, душ евны м и 
страданиями, ж изненны ми несчастьями. Все эго заставляет челове
ка. даж е не принявш его «шаманский дар», в значительной степени 
изменить свое мировоззрение, ж изненную  позицию. Т акие измене
ния проходя т по-разному, но ведут они. фактически, к тем ж е самым 
ролевым и образны м проявлениям, которые бы ли свойственны 
предкам ны неш них «избранников ду хов»: кто-то уходит в р ел и ги о з
ную сферу деятельности (ранее это были ж рецы), кто-то в творчест
во (ранее такие лю ди становились эпическими сказителями, напри
мер). кто-то устремляется  в политические или адм инистративны е 
лидеры (ранее среди подобных лиц были «вожди», распорядители 
ритуалов и т.п.), ну а не устоявшие в борьбе с духами при ним аю т их 
дар в какой-то форме или -  уходят из ж и зн и .. .

Гендерный аспект «возрож даемого» ш аманизма
Пожалуй, наиболее  логичным выходом из ш ам анских страстей 

бы ло обращ ение  к медицинской/цели тельской деятельности. 
Этот путь в гендерном отношении в нашем общ естве до сих пор ос
тается достаточно четко разделенным: здесь преобладаю т ж енщ ины . 
Видимо, не случайно. У  исследователя ш аманизма всегда есть ис
куш ение связать такую  особенность медицины и целительства с из
вестным ш амановедческим предположением о первичности и при
оритетности ж енщ ин в шаманизме. О бы чно это стараю тся подтвер
дить в лом числе особенностями женской психики и социальной ро
лью  ж енщ ины . Впрочем, данная гипотеза так и остается гипотезой, 
однако  преобладание ж енщ ин в среде знахарей и лекарей самого 
разного толка  в традиционны х обществах вполне очевидно, как оче
видно и преобладание мужчин, иногда абсо л ю тн о е" ,  в жреческо- 
религиозной сфере (женщинам в ней в некоторых типах  культур, в 
частности, в жречестве ш аманских традиционны х общ еств у тюрков 
Ю ж ной Сибири, прост о не находи гея мест а).

Не исклю чено, что именно целительское начало в современных 
«ш ам ан ских  организациях» и новом ш аманизме в целом обеспечи



вает в этом процессе зримое преобладание женщ ин. Обратим вни
мание на то, что многие ж енщ ины  при л  ом предпочитаю т работать 
на дому, даж е если ф ормально состоят в организации (т.е. держ ат  
там трудовую  книж ку и сдаю т часть выручки). Д овольно  массово 
представлено в ж енской  половине общ ества  и нефиксированное ад
министративно и ю ридически лёкарство разного рода.

Кстати, женская лекарская деятельность активи зировалась  повсе
местно. И это столь естественно в постсоветском пространстве в си
п а н и й  перестройки , как и само «возрождение» ш аманизма: разре
ш ен ны м и в общ естве оказались не только религиозная деятельность 
и отправление культов, но и все прочие магико-мистические практи
ки, хотя специально этого никто не дек лари ровал1''. Будучи сопря
женной, с одной стороны, с развиваемым медиками народны м  цеди- 
тельством, а, с другой стороны, с оккультно-магическими услугами 
разного рода (известно, что в России можно заняться такой практи
кой, зарегистрировав её на данном этапе как «оказание социальных 
услуг населению »), лекарская деятельность ж ен щ и н стала превра
щаться у некоторы х из них в доходный бизнес. Это наблю дается как 
в неш ам анских  регионах, так и в ш ам ан ски х1". Интересно, что со
временны е исследователи, работая в регионах, не причисляемых к 
ш ам ан ск и м 16, усм атри ваю т в таком лекарстве/целительстве  элемен
ты ш аманских практик и обосновы ваю т сходство самих целитель
ниц с ш аманками.

В гендерном отнош ении лю бопы тен  вопрос о ж реческих ф ункц и
ях, которые в настоящее время взяли па себя многие ш аманы; к ним 
пытаются приобщ иться и новые шаманки. В некоторы х местах, где 
традиция  достаточн о  сильна, запрет на внедрение ш ам анок в ж рече
скую  деятельность, особенно связанную  с культом свящ ен ны х гор. 
выполняется почти безоговорочно. Это. например, четко прослеж и
вается в традиции 'Гункинской д о л и н ы 1 . М еж ду прочим, по мнению 
местных жителей, наруш ение традиции соврем енны м и ш аманками 
серьезно к а р а е т с я Т а м .  где традиция основательно подзабыта, та
кие запреты  могут уж е не артикулироваться столь явственно, что не 
исклю чает отдельных напоминаний о н и х 1

Известно, что выполнение жреческих фу нкций ш ам анкам и значи
тельно ограничивалось, по меньшей мере, их возрастом (с учетом 
ф изиологических  особенностей женщин): только  «чистые» м алень
кие девочки  и старухи имели право участвовать во многих родовых 
обрядах, проводим ы х на священных местах, и только старые ш а
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манки крайне ре л ко (обычно за неимением ш ам анов-муж чин) д о 
пускались до отправления подобных ритуалов.

Не исклю чено, что в исследовательской среде на основе дан ны х о 
ритуальной практике ш аманок слож илось убеждение, будто бы 
ж ен щ и ны  становились ш аманками в пожилом возрасте, когда закан
чивали выполнять свои социально значимые сем ейны е функции, т.е. 
у них прекращался детородны й процесс и вырастали д е т и '4. Вопрос
о ж реческой  роли женщ ин-ш аманок . судя по всему, требует допол- 
н и те; i ь н ы х уте» ч н с в и й .

Что ж е касается участия современны х женщ ин, претендую щ их на 
роль ш аманок, в жреческих актах, то  здесь стоит указать не только 
на естественны е трансформации бы товавш их некогда традиций за 
счет их м очения, но и на модификации -.возрожденного ш ам аниз
ма». /{ело в той  самой к \льгурн ой  составляю щ ей, о которой уп ом и 
налось выше. В сит; ации этнического возрождения обращ ение  к 
ш аманским и обрядово-жреческим действам потребовалось именно 
в к о ш екстс  формирования некого культурного комплекса, который 
значимо выделил бы тот пли иной народ из серого единообразного  
^советского  народа». И здесь воспоминание о ш ам анах  бы ло  как 
нельзя кстати, в том числе и как напоминание о репрессиях  в отно
шении народов со стороны советской власти. О днако  фигура ш ам а
на б и л а  в этом «возрождении шаманизма» излиш не актуализирова
на. что вскоре осознали и сами инициаторы такого возрождения. 
Н екоторые из них. едва не ставш ие в начале 1 с)90~х годов заправ
скими ш аманами, поняли, чго шаманизм явно -чне дотягивает» до 
того, что мож но было бы считать полноправной религией, и, отрек
шись от причастности к нему, стали разьи рывать карту «'забытой 
религии отцов--», которая, что вполне понятно, изрядно напоминала 
тог самый ш а м а н и зм '1.

П опытки восстановления подзабытых культурных традиций изна
чально выливались в •;о. 4 io  инсценировались традиционные празд
нее i ва. в которы х шаманская составляю щ ая обы чно подчеркивалась, 
поскольку это придавало особый колорит новым постановкам. В т а 
ких действах активно участвовали и женщины, и мужчины; и те, н 
другие брали п руки бу бны, дочищая» с их пом ощ ью  все вокруг от 
злых духов. Но уж е в начате 2000-х годов ситуация выглядела зна
чительно более спокойно. С тихийно «возродивш ееся» жречество  в 
пределах конкретных культурных молификаиий довольно естест
венно стало перерастать п вариант х\ дожсс т венной самодеятельно-



c i и с коммерческим оттенком. Женщин;.! в этом наи:.гт себе вполне 
достойное место.

Э мансипированны е советские ламы, многие -  с высш им образова
нием. становились но глазе шаманских организации или создавали 
собственны е ю ридически оформленные контор bi и начинали разви 
вать их деятельность сообразно своим возможностям. Разумеется, в 
ш аманском  целительетве оставались обладатели признаваемых об 
щ еством супереенситивно-экстрасенсорны х способностей. Это -  
самая сложная, самая «шаманская» сфера деятельности. В случае 
неудачи в ней можно было заняться активной организационной ра
ботой, создавать различные шаманские объединения регионального 
или меж дународного  масштаба. Здесь возникала еще одна возм ож 
ность -  практики за границей с проведением семинаров, созданием 
там своих центров и объединений, участия в различны х фестивалях, 
конгрессах и конференциях. Но можно было найти и более выгод
ную ниш у в бизнес-сфере, которая кое в чем пересекалась с изна
чальной «ш аманской» и целитедьской деятельностью. Например, 
некоторые ж ен щ и ны  ушли в бизнес-пирамиды, зани м аю щ иеся  рас
пространением  биодобавок, лекарственны х средств, косметики 
(иногда не бросая «насиж енны х мест в «религиозн ы х ш аманских 
организациях»). Кое-кто, обучивш ись на престиж ны х курсах раз
личны м целительским системам или освоив новейш ие электронны е 
приборы для диагностики и воздействия на организм, обратился к 
ко м пл е м е нта р н о й м ед и ц и н е .

Культурная ж е составляю щ ая способствовала тому, чтобы ж е н 
щ ина реализовывала себя в рамках «ш аманизма» как руководитель 
своеобразного театрализованного коллектива. Разумеется, эта дея 
тельность такж е бы ла  сопряжена с коммерцией, так как она предпо
лагала. например, демонстрацию  обрядов для приезжих туристов 
или постановку обрядовых действ на выезде -  на различны х теат
ральных олимпиадах, конгрессах н сим позиум ах научно- 
практического характера.
С последним вариантом тесно переплетена тенденция к созданию 
своеобразны х национальных «зттюпарков», где стали делать  не
больш ие музеи традиционной материальной культуры и бы та  и где а 
определенное время проводятся различные обрядовые действа, в 
гом числе ж реческого  характера. Такие очаги «ш ам анской  культу - 
ры» есть в Хакасии. Туве Бурятии и других регионах.



S3 целом роль ж енщ ины -ш ам анки  в системе '.•возрожденного ша
манизма»: мало чем отличается от роли муж чины -ш амана. Они не 
делят Шеферы влияния», а сосущ ествую т в рабочем пространстве. 
Вполне естественную  тенденцию , приведш ую  к нивелированию  
гендерных различий в деятельности шаманов, задала, конечно же. 
прошлая советская реальность, настаивавшая па равенстве полов. 
С оветские ж ен щ и ны , уверовавшие в свое равноправие с мужчинами, 
не могли не привнести л у  особенность в ш ам анские дела. Они ру
ководят созданны м и «религиозными ш аманскими центрами» наряду 
с мужчинами, при этом мужчины-ш аманы часто находятся у них в 
административном подчинении. Вместе с тем, они стремятся вы п о л 
нять различные обрядовые функции, в том числе ф ункции оргаииза- 
торов-реж иссеров  р ш у ал ь н м х  действ, подчиняя себе в этом мужчин. 
Они не менее, а. может быть, даже более -  активны в установле
нии связей с ближ ним и дальним зарубежьем. Порой они берутся за 
проведение таких  ритуальных действ, которые заведомо долж ны  
бы ли осущ ествлять мужчины -  очевидно, по советской привычке, 
вы работанной ещ е в военное и послевоенное врем я.. .

О днако  нельзя сказать, что в сакральной сфере забыты или стерты 
все гендерны е различия. Иное дело, что многие запреты с легкостью  
наруш аются, видимо, и в силу серьезных трансформ аций, произо
ш едш их в советское время в религиозной сфере в целом: естествен
ная десакрализация сознания дает о себе знать. Но при всем том в 
ш аманизме есть нечто, что возвращает человека в круг сакрального 
вполне естественным путем: пережившие «ш ам анскую  болезнь», 
даж е при самом реалистичном восприятии мира не могут объяснить 
себе очень многие вещи, испытанные ими. И если признать, что у 
ж ен щ и н такие проявления более часты и естественны “ , то  придется 
предполож ить, что их приобщ енность к сакральному более ж естка  и 
неизбежна.

Впрочем, волна «возрождения» шаманизма вырвала из привычно-
I о с о ц и а л ь н о !  о кон текста, вероятно, слиш ком многих российских 
женщ ин, превратив их в ш ам ан ок-иелш ельн иц . Для больш ин ства  из 
них эго бы ла  естественная дорога, подсказанная их пси хоф и зиоло
гическим и психоментальным статусом. Но оказавш иеся случайно 
задействованны ми в этом процессе, со временем стали отходить от 
ш аманской практики, занимаясь бизнесом или превращ аясь посте
пенно в организаторов культурного и религиозного движения. Не 
исклю чено, что  в ближ айш ее время трансформации в этой сфере



будут еще более значительны в свете грялущ еге изменения Законо
дательства  в сфере здравоохранения Российской Ф едерации. Вели 
Государственная Дума примет Закон, по которому цедительской 
практикой будет позволено заниматься исклю чительно лицам  с 
вы сш им медицинским образованием, то даж е при .массовой возм ож 
ности приобретения в настоящее время ф альси ф и цированн ы х доку
ментов о подобном образовании, многие ж ен щ и ны  предпочтут об
ратиться к иной деятельности. Эго распространится в первую  оче
редь на ш аманок, особенно в том случае, если будет  проверена ре
альная практика «религиозных ш аманских организаций».

1 См. примеры: Мурашка O.A. Шаманство и традиционное мировоззрение
ительменов / ЭИ... Т. 4. С. 160-182; Харитонова В.Н  Религиозный фактор 
в современной жизин народов Севера и Сибири, М.: ИЭА РАН, 2004 .' 
ИГ1НЭ. Вып. 167. и лр.
‘ См. подробно: Харитонова В. И. Религиозный фактор...
3 Хомутку О.М. Религия в истории культуры т  винцсв. М., 1998.
4 См., ни пр.: Кении-Лопат М. Б. Тувинские шаманы. М., 1999.
’ Статья 57 '.(Право на занятие народной медициной (нелительством)» «Ос
нов законодательства Российской Федерации об охране здоровья граждан» 
(№ 1318 от 22 июня Î99? г.) гласила следующее: «... Правом на занятие 
народной медициной обладают граждане Российской Федерации, полу
чившие диплом целителя, выданный министерствами здравоохранения 
республик в составе Российской Федерации, органами управления здраво
охранения автономной области, автономных округов, краев и областей, 
городов Москвы и Санкт-Петербурга.

Решение о выдаче диплома целителя принимается на основании заявле
ния гражданина и представления профессионально!'! медицинской ассоциа
ции либо заявления гражданина и совместного представления профессио
нальной медицинской ассоциации и учреждения, имеющего лицензию на 
соответствующий вид деятельности. Диплом целителя дает право на заня
тие народной медициной на территории, подведомственной орган}' управ
ления здравоохранением, выдавшему диплом...». Эта статья противоречи
ла по некоторым пунктам «.Основам...», однако данный документ стал ба
зовым для легального пелигельства.

Подробно о термине, напр.: Ревуненкова 8. О некоторых истоках по
этического творчества Индонезии (шаман - певец -  сказитель) •'/ ФиЗ. Л.. 
1984; о шаманском экстазе -  Западе Л/ Шаманизм: архаические техники 
экстаза. Киев, 1998 и др.

См., напр.: Van Dausen, К. The Shamanic gut and the performing arts m 
Siberia / ЭИ.. T. 6. C. 223-242: Kna Van Densen. Singing Story, Healing
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Drum. Montreal & Kingbton-London-lthaca. 2004; Чиркова А.К, Шаман:
Жизнь и бессмертие. Якутск. 2002 и др.
s Ревуненкова Е.В. Судьба несостоявшегсся шамана / ЭИ... Т. 6. С. !87-190.
’ Подробно: Харитонова В //. Заговорио-заклинательное искусство восточ
ных славян: проблемы традиционных интерпретаций и возможности со
временных исследовании. М., 1 9 9 9 /ЭИ... Т. 3, ч. 1-2.
10 См., напр.: Украинцева Ю.В. Результаты нейрофизиологического обсле
дования коренных жителей Агинского БАО и Республики Бурятия, зани
мающихся шаманской практикой / ЭИ... Т. 10, ч. 2. С. 252-262.
' 1 См. об этом: Ткаченко О.С. Жизненное пространство России // Биогеофи
зика. 2004. № 1. С, 14-24.

См., напр.: Цатурян Л.Г. Расширение сознания. Симферополь, 1993 и др. 
Ср. с мировыми религиями, в том числе с православием.

14 См. об этом: Харитонова В.И. «Весна Средневековья» накануне III тыся
челетия (Магико-мистическая практика и народное целительство в москов
ском регионе) // Московский регион: эгноконфессиональная ситуация. М., 
2000. С. 262-282.

См. об этом, напр., ст. в настоящем издании: Горшун oua O.S. Женская 
С) щиость шаманской традиции в Средней Азии.
16 См. об этом ст. в настоящем издании: Бакаева 3.11. Женщина-л/евлг№ в 
современной Калмыкии; Антонян Ю.Ю. Современные армянские цели
тельницы: дар и судьба; Булатов А. О. Современные формы женской ша
манско-магической практики у народов Дагестана.

Позволю себе не согласиться с иными выводами автора статьи в настоя
щем издании, см,: Беляева В. Тункинская долина -  запретная территория 
для шаманок?
10 См. пример с пожаром после камлания H.A. Степановой, приведенный в 
статье В. Беляевой.

Например, в 2001 г. в Хакасии во время международного симпозиума 
иностранные этнологи-женщины по незнанию традиций поднялись вместе 
с мужчинами на священную гору при проведении обряда приветствия 
Солнца, после чего этим мотивировался пожар на месте камланий, где по
просту был оставлен непотушенный костер.
21’ Батьянова Е.П. Женщины-шаманки у народов Сибири // Женщина и 
свобода: пути выбора в мире традиций и перемен. Материалы Междуна
родной конференции 1993 г. М., 1994. С. 416-423,
21 Подробно см.: Харитонова В.И. Феникс из пепла? (Сибирский шаманизм 
на рубеже тысячелетий). М., 2006 (в печати) и др.
"  См., наир.: Спивак Д.Л. Гендерно-специфические измененные состояния 
сознания (постановка проблемы, методика, перспективы) / ЭИ... Т. 5. ч. 3. 
С. 129-144: ср. ст. в настоящем издании: Харитонова В.И. Зов предков или 
призыв духов? (Психофшиолот ичсский и гендерный аспекты шаманизма).
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EXCITISG SEARCH OE YOURSELF 
(introduction)

This paper explores the reasons that iead to so called «shamanism revival» in 
Posl-Soviet states at die beginning of the transformation period. The most impor
tant is die tendency of national cultural revival that resulted in the interest to 
folklore ethnographic knowledge of the ancestors. This resulted in scenarios and 
organization of  traditional holidays which often included ‘‘shaman” participation. 
Law on the freedom of consciousness (1991) and corresponding article of the 
Constitution in 1993 boosted religious life in our country. Magic -- mystic prac
tices, interest to paranormal issues and occultism in Russia were accompanied by 
forming «folk healing» ruled by medical specialists (it was officially confirmed 
by the law m 1993). Thus all elements of the post-soviet society were active in
cluding cultural, religious, medical (healing}, paranormal (fortune telling, night 
dream interpretation, etc.), all aspects associated by researchers with shamanism.

In the beginning of 1990ies traditional shaman regions experienced active "re- 
viva!'’ of shamanism, that in reality was its variant based on shamanism phe
nomenon that focused mainly on healing and performance of everyday family 
and clan rituals by people that united into «shaman centers». Such centers were 
registered as religious because in three republics -  Tyva, Sakha (YakutiaI, Bury
atia «shamanism» was legally declared as «traditional religion» with all rights of 
a confession. Understanding of unnatural transformation of shamanism into con
fession and foolish creation of «shaman centers» boosted the search of «pra re
ligion» (turning to burkhanism and tengrianstvo) by scholars and resulted in 
separation of registered “centers" and establishment of new' organizations by 
experts in «shamanism».

By time the activity of new shamans became more commercial. Some of them 
turned into business related to distribution of biochemicals and cosmetics. Many 
earn their living by traveling to USA, Europe and large Russian cities for train
ing seminars on «shamanism». In Russia their activity focuses mainly on cultural 
and scientific events (demonstrative commercial events), healing and fortunetel- 
ling work in centers, performing everyday family rituals.

Today all types of shaman activity involve both men and women. There is no 
clear di\ision between priest (male) and healing (female) practices that existed 
earlier, though bans for female shamans on performance and even presence at 
some rituals are still remembered in some areas

Women were actively involved in revival processes. The idea of equal rights 
as one of the most significant in soviet idee-logy let them take much organiza
tional work on the restructuring of «shamanism». This process was lead by many 
people with university education (both men and women). There were many of 
such among new shamans. Very often they were not satisfied with the new status 
of regular shamans and began to establish various shaman organizations both 
regional and international.

V.l. Kharitonova
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Sn some regions (first of all in those- where there was more clear division into 
religious activity with prevailing male participation and shaman - healing wilh 
dominating female presence. In Uzbekistan and other Muslim areas mostly 
women became (neo)shamans. It became their profession that was rather profit
able and gave an opportunity to support their families where husbands often be
came assistants and accompanying people.

Domination of women in shaman healing is considered natural because 
women with their gender and social tasks were responsible for birth and care of 
children. But there is one more important issue that provided leading role of 
women in this sphere: thanks to her psycho physiological nature women more 
easily acquire the shaman status. Shaman like any other specialist in magic- 
mystic sphere differs from other people by developed ability to induct altered 
states of consciousness (ASC), by the prevailing activity of the right hemisphere 
and ability to painlessly escape from such states and move into ordinary states of 
consciousness (OSC). Women have extra psycho physiological situations that 
provoke acquisition of such abilities. First of all it is pregnancy, birth giving and 
painful mensis. Psycho emotionally and psycho mentally woman is more in
clined to supersensitive practice and induction into mystical states. All this natu
rally leads to the domination of women in healing including shaman healing.

In contemporary «revived-» shamanism there is no clear domination of women 
because our traditional understanding of «shamanism» implies both priest and 
shaman practice (healing, fortunetelling and forecasting). Artificial form of «re
ligious shaman organizations» unites both of them. In most cases women prefer 
individual work (that is more natural for such intimate services like fortune- 
telHng. forecasting and healing). They even try to escape from «shaman centers« 
leav ing their working performance records and transferring there some of their 
income.

Naturally, contemporary methods of shaman healing has been drastically 
transformed. This was supported by the primary training of many of future fe
male shamans at special healing courses, in schools of hypnoses and magic, etc. 
This shows that contemporary activists are neoshamans but not hereditary sha
mans

Neoshaman practices in contemporary Russia are followed by experiential 
shamanism (cone shamanism of M, 1 lamer and his followers) mainly performed 
by women (popular in Moscow region) and lead by the student of  M. Hamer A. 
Slobodova.

«Shamanism revival« was stimulated by many regional professional shamans 
and lots o f  «shamans without drums» who secretly run the« practice during so
viet years. Many new female and even male shamans prefer to study with them, 
fins type of  female shamanism was also involved in healing and forecasting 
practices. Probably main' of such female shamans survived because it was 
mainly religious male shaman-priest activity that was persecuted during the so
viet years.



Thus the wave of shamanism «revival» brought away many Russian women 
from tiieir usual social environment and made them shamans and heaters, fo r  
many offnem  it was a natural path supported by their psycho physiological and 
psycho mental status. People who were occasionally involved in this process 
gradually left shaman practice turned into business or arrangement of cultural 
and religious movements. It's quite possible that in the nearest future there will 
be more significant transformations in this sphere thanks to the forthcoming 
changes in the medical legislation of Russian Federation. If the State Duma will 
pass the Law stating that only people with university medical education could 
perform healing practice even with the opportunity to acquire fake university 
documents many women would turn to other activities.
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Возрождение практик, порождающее теории
------О *—*0 ~—0 —0 ^

------ -- --------------- ------------ -------- j  В .И ,  Х а р и т о н о в а
З О В  П Р Е Д К О В  И Л И  П Р И З Ы В  Д У Х О В ?  

(П сихофизиологический и ген д ер н ы й  а сп ек т ы  ш а м а н и зм а ) * 
Си н  ация, слож ивш аяся  в г,сил советском пространстве  в период 

перестройки и постперестреечны е годы, оказалась весьма плодо
творной для активизации различных культурно-религиозных, про
цессов, в том  числе • возрождения шаманизма. Этот  процесс стал 
развиваться стрем ительно и в таких вариантах, которы е трудн о  было 
ожидать еще совсем недавно. Появились некие странны е для т р а д и 
ционного  ш аманизма новые формы ei о сущ ествования и ф ун кц и о
нирования: начали возникать одна за другой о р ;ан и зац и и  (нео)ш а- 
манов., создаваем ы е но : i а рт и й н о-профсою з н ому принципу, хорош о 
усвоенном )’ в советско ю зпоху; в некоторы х республиках  ш аманизм 
был оф и ци альн о  ооъявлен полноправной конфессией; стали мно- 
ж и i ься лидеры , стремящ иеся возглавить то всесибирские, то  м еж д у 
народные объединения ш аманов (как правило, существующ ие на 
бумаге); появилась тенденция «глобализации» ш ам анских  знаний: 
городской вариант ш аманизма активно вклю чается в бизнес-проек- 
ты и обслуж ивает  политических лидеров, еще недавно рьяно б оров
ш ихся с суевериям и .. .

Но в неош ам анизм е сохраняю тся и важ нейш ие признаки ш ам а
низма. роднящ ие зтот феномен со всеми другими, им ею щ и м и отно
шение к магико-мнетичеекий стороне человеческого существования. 
Кандидаты  в ш аманы ощ ущ аю т психофизиологическую  лом ку  при 
обретении н еобы чн ы х возможностей (воспринимается  как «.шаман
ская болезнь»), у них начинается психоментальны й кризис и в ы р а 
батывается  новый взгляд на мир (обычно религиозно-мистического  
характера), они стремятся к развитию своих способностей  и исполь
зованию  их на б . ш о  человечес тва.

Эти трансф орм ац ии  во многом зависят o r  особен ностей  психики и 
нейрофизиолог ии человека. Разумеется, они оф орм ляю тся  в ту куль
турно-м ировоззрен ческую  «упаковку», которая доступна кон крет
ному ин ди ви ду . F-сли учесть, что именно ж ен щ и н ы , как правило, 
являются хранительницам и не только  д ом аш него  очага, но и родо- 
вого/нацио нал ьно i о культурного наследия, то становится  понятным.

* Работа выпал nenn при поддержке РФФИ (ЛЬ 03-06-80 / 79а)-.
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почему в больш инстве случаев им прин;:хю.кит первенство в воз
рож дении «ш аманских» традиций, во-первых, а во-вторых, почему 
именно у них процессы ш аманского становления протекают' наибо
лее  ярко и эмоционально, вместе с тем -  болезненно и травматично.

Гендерны й аспект проблемы сохранения н возрождения ш ам ан из
ма проявился отню дь не в последние два десятилетия и связан он, 
судя но всему, совсем не прямолинейно и примитивно с процессом 
национально-культурного возрождения. В истории ш ам анизм а об
р ащ аю т на себя внимание довольно часто встречаю щ иеся сообщ е
ния о том, чго в тех или иных местах не осталось ш аманов-муж чин 
Вот один из примеров, сообщ енный В.П. Васильевым в публикации
о карагасах ещ е в 19Î 0 году: «Ш аманов-муж чин теперь  не осталось 
совсем, взамен их имеются ф и  ш аманки-ж енщ ины , обслуж иваю щ ие 
нужды все)о  п лем ен н ’> , Эти ю ф аларекие  ( карагасские) шаманки 
имели бубны и полное шаманское облачение. Впрочем, иные иссле
дователи, по наблю дениям  И.В. Расса шна, встречали иногда у го- 
фаларов и в более позднее время шаманов-муж чин

Для ученого  важно не просто отметить факты исчезновения ш ам а
нов, которых, к слову, более чем достаточно, но выявить стимулы 
такой трансформ ации. Некоторые специалисты обращ али на >то 
особое внимание. О сокращ ении еще в XLX веке числа мужчин-ш а- 
манов в среднеазиатском  регионе у узбеков и таджиков писал, на 
пример, В.Н. Ьасилов. четко указывая причину происходящ его: 
влияние ислама4. Этот бесспорный вывод автора стоит расш ирить на 
другие м ировые религии, которые в процессе с в о е ю  внедрения в 
культуры различны х народов веч и себя примерно одинаково и вы
зывали схожие трансформации в сущ ествовавш ей .то их появления 
магико-мисч ической практике в конкретной культу ne '.

В целом в ситуации преследования традиц ионн ы х Mai н к о -м п е i и- 
ческих практик, будь то шаманизм или колловство 'знахарство. ген
дерны е трансформ ации выглядят примерно одинаково: с годами 
число мужчин, адептов этих практик, сокращ ается  более быстро, 
чем число женщ ин. О собенно явственно это п аб л ю д аею я  па началь
ных этапах утверждения мировых религий. Интересно, что ж е н щ и 
ны в такой ситуации могут практиковать более открыто, чем м у ж 
чины: при этом немногочисленные мужчины, скры ваю щ и е свою 
практику, порой считаются (но врял ли являются) более сильны ми 
специалистами, им ею щ ими возможность обращ аться  к сильным ду
хам и небесным божествах!. Например, в последней трети XX сголе-
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тпя. что фиксировалось  м н о г о ч и с л е н н ы м и  фольклористами*’, а к т и в 
но п р а к т и к о в а л и  в различных регионах С С С Р  же и i ци ны-знахарки в 
р аз н ы х традициях; во mhoi  их регионах б ы л и  о со б о  известны еди ни
цы мужчин - сильных кол д ун о в  или хорош их шаманов. С п ец иали
сты знаю т их  по и м ен ам ,  и н д и в и д у атьно исследовали их  р аб о ту  .

Т аком у варианту трансформации традиций м ож но предложить, 
как минимум, дополнительно и иные объяснения. Разумеется, ис
ходно они вызваны социальными и религиозны ми изменениями в 
обществе. О днако  в значительной степени они связаны с психоф и
зиологической  природой  магико-мистических практик и их функцио
нальной сущ ност ью  (видимо, независимо от традиционной разно
видности -  в данном случае с уверенностью  можно говорить о ш а
манизме и колдовстве/знахаре i ве'Д.

Начнем со второго. Ш аманизм, как и зпахарство/колдовство, в ис
следовательских интерпретациях обычно выступает в варианте не
кого симбиоза  двух в достаточной степени различаю щ ихся вещей: 
жреческой и лекарско-предсказательской деятельности '.  Т радици- 
онно жреческой  практикой больш е (а иногда исклю чительно) зани
маются мужчины. Поскольку именно ж речество является конкурен
том приходящ ей новой религии, то во все времена в первую очередь 
истребляю тся различными путями, вплоть до физического  уничто
жения. ж рецы , т.е. преимущ ественно мужчины'". Это происходит в 
больш ей степени на начальных стадиях внедрения новых религий, 
на более поздних 'этапах  идет естественный отход м у ж ч и н  в сферу

I !усваиваемом и осваиваемой религии .
Исли вынести за п р е д е л ы  исследуемого явления религиозную  

практику ж рецов ' . то в нем останутся сферы бытового лекарства и
i адательни-предсказательской деятельности, чем вообще чаще за
нимаю тся ж енщ ины, чем му:кчины -  во-первых, по причине биоло
гической: ж ен щ и на порож дает ж изнь и поддерж ивает ее. во-вторых, 
в сил\ своих социальных обязанностей по сохранению  жизни. Все 
•по воспринимается  самими женщинами как естественное проявле
ние ж изни и легко осуществляется, благодаря специфике психофи- 
зиолен и чес кой орпш изап ин  женской н атуры :

Со et) пня ю тая миры
Вернемся к психофизиологическим особенностям и их значимое™  

в развитии и сохранении ма[ ико-мисгических практик. О чевидно -  и 
это отмечали многие исследователи -  природны е свойства и с о ц и 
альные ф ункции ж енщ ины  предрасполагаю т к тому, чтобы она со
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хранила не только  т радиционпу ю духовную  культуру, но и навыки 
постиж ения глубинных знаний человеческой природы. Нели для 
первого важно стремление к консерватизму культуры, то для второ
го -- сохранение способное геи «выхода и инобытием, к чему ж ен щ и 
на предрасположена по природе своей. О братим  внимание, напри
мер, на активизации.' способностей су персенситшзного ' '1 характера у 
берем енн ы х и рожающих, женщин '. Беременность, а особенно  роды 
становятся для некоторы х из них дебю том в их последую щ ей маги- 
ко-мистичеекой деятельн ости '0 или (в наш и дни) в обращ ении к эзо
терическим  практикам равного характера, психологическим трен и н 
гам, способствую щ им  «расш ирению  сознан ия»’ Трансф орм ациям  
психики и сознания Чглрсмюззрення помигаю т горм ональны е пере
с т р о й к и "  в переходны е периоды подростковые и клим актериче
ские (это сопряж ено с изменениями в работе мозга > и ф изиологиче
ские проявления в периоды птепзь, когда м о(ут  такж е возникать 
кратковрем енны е физические состояния, будирую щ ие способности 
супереенеитивного  плана. П овы ш енны е психофизические нагрузки 
в период ухода за грудными детьми тоже провоцируют су переенси- 
тивно-экстраеенеорпое становление ж е н щ и н ’9.

Приведу один us неож иданных примеров того, как русская ж ен 
щина (кандидат наук; соверш енно неож иданно для себя не просто 
ощутила некие трансформации в ее особом психофизиологическом  
состоянии после родов, по и (в ситуации пелительекого бума, акти
визации шаманизма.) почувствовала ел ранную  для неё необходи
мость обратиться  к шаман с к< > - л е каре ко й деятельности:

N7” считает, чго она масло видела провидческие сны. В последние годы 
интерес к предсказаниям и предвидению усилился Обращалась к астроло
гу. которой не единожды составлял для нее кратьосрочные прогнозы, ка
кие, но ее мнению, можно было легко проверят ь - они сбывались. Астролог 
считал, что ей необходимо заниматься целит ельством.

Впервые отметила у себя серьезные трансформации сознания во время 
родов Л после родов неожиданно появились способности к рисованию. 
Причем это была ап п. к />;ь к творчеству : сплела и рисовала, вместо того, 
чтобы заниматься летьми, домом, работой.

Не исключает, что усиление суперсенсигпвно-экстрасенсорных способ
ностей (хотя при этом с удивлением говори'; о г>к.со6иогтя\ по отноше
нию к себе) проитошл'.' после ; равмы головы: однажды была сильно избита 
напавшим на улице бандитом (тяжелый И! о к, потеря сознания, серьезное 
сотрясение мозга). О наличии у нее таках способностей сказала ей и цели
тельница, к которой она обращалась за помощью после травмы.



H me до получения травмы N. видела сон, в котором, как многие будущие 
шаманы в шаманских сновидениях, рассмотрела на каком-то столе как бы 
внизу под собой и со стороны все органы человеческого тела -  грязные, 
окровавленные (предупредила, что к этому моменту начиталась различной 
этнографической литературы). Пё удивление тому, что внутренности чело
века грязны, вызвала появление воды, которая поднялась снизу (все внут
ренности погрузились в нее), а потом отступила, унося с собой всю грязь. 
Во сне слышала голос, сообщившей ей о её предназначении и угрожавший 
болезнями и жизненными неприятностями в случае отказа.

Однако практику не начала. Но были случаи, когда ее просто вынуждали 
работать. Например, приятельница попала в больницу с воспалением во 
внутренней облас ти уха. Назавтра ей угрожала операция. Она позвонила и 
попросила приехать, на месте стала умолять «полечить». N. не могла отка
зать и, предупредив, что лечить не умеет, стала просто водить руками во
круг уха, по голове. На следующий день на перевязке обнаружили, что 
внутренний гнойник вскрылся. Операцию отменили. N. еще несколько раз 
ездила в больницу, работала, чтобы вылечить ухо.

Задавала мне много вопросов о том. что все это значит.
Отмстила, что работать бои гея. так как после этого сама болеет теми же 

болячками (предположила, будш «берет на себя»); «защиту' ставить" не 
умеет, хотя ей уже сказала олна знакомая лекарка, что это необходимо. 
Кстати, она же говорила о необходимости заняться целительсгвом. Не ра
ботать также боится, поскольку полагает, что многие ее несчастья связаны 
именно с отказом от этой деятельности. Однако менять что-то в жизни пока 
не решается.

Интересно, что бабушка N. считалась знающей, лечила.

N. не одинока в своих с траданиях и видениях. Они посещ аю т мно
гих женщ ин, разумеется, не только в периоды соци альн о-полити
ческих кризисов, которые являются не самым важным стимулом в 
обращ ени и  конкретных лиц к мистике и магии. Иное дело -  качест
во и содерж ательное наполнение видений. Вот гут. пожалуй, этно
графический багаж, как и вообще багаж культурный, играю т свою 
клю чевую  роль. П ридет ли в видении святой старец, вроде С ераф и 
ма С аровского, или явится шаманский дух -  в значительной степени 
предопределено информацией, загруженной в сознание и подсозна
ние. Н аличие предш ественников -  практиковавш их бабуш ек  и де
душ ек  -  в данном случае тоже важно: генерализованное знание и 
навыки в б ли ж ай ш и х  поколениях, несомненно, пом огаю т его сп он 
танной активации у блдущ его адепта магико-мистических практик.

Независимо от «знаю щих» бабуш ек (а у кого их не бы ло, если по
вспоминать?). ж ен щ и на по природе своей более склонна к занятиям
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магико-мистичсекой деятельностью : во всяком случае, она отли ча
ется особо тонким восприятием «инобытийиой» стороны жизни. 
Скорее всего, именно это заставляет народную молву и представи
телей церквей с легкостью  причислять ж енщ ин к ведьм ам 21, кол
дуньям. ш аманкам , а исследователей склоняться к точке  зрения, 
обосн овы ваю щ ей  первичность женского  ш ам анизм а22, например, и, 
что более интересно, к обоснованию факта ш аманского  трансве
стизма через идею слияния мужского и ж енского23.

Впрочем, в этой статье мне хочется остановиться на ином чрезвы 
чайно интересном и. кажется, никем еще не проанализированном 
вопросе, которы й сформулирован в названии работы. Эта проблема 
важ на для  трактовки  феноменов м иф ологического  мы ш ления  и ма- 
гико-мистической практики, в том числе вопросов «ш аманской бо 
лезни», ш аманства как мировоззрения и ш аманизма как практики, 
коррелирую щ ей с этим мировоззрением.

П рирода шаманизма сквозь призму м ира духов
Вопрос о том, что леж ит  в основе всего комплекса явлений son 

предков  или призы в духов  - возник неслучайно. За этой, на первый 
взгляд, ту манной ф ормулировкой скрываю тся проблемы не только 
психофизиологического  характера, о которых пойдет речь далее, но 
и, например, вопрос о том, на чем изначально базируется ш ам анст
во: на идеях  культа предков или анимистическом мировоззрении. Он 
появляется с неизбеж ностью  при исследовании не только и не 
столько особенностей мировоззрения ш аманистов, сколько при ана
лизе различны х техник шаманизма. Вместе с тем он теснейш им  об 
разом связан с ролью ж енщ ин в становлении, развитии и п оддерж а
нии магико-мистической линии жизни человечества.

Н аиболее четко и ясно данный вопрос выявляется при сопоставле
нии двух сам ы х популярных ш аманских техник: т ам анского  пут е
ш ест вия  и вселения духа~А. Представления, на основе которы х они 
возникли, естественно, связаны с анимизмом и культом предков, о 
чем написано множ ество работ. В мировоззрении ш аманистов, у 
чьих ш аманов  представлена та или другая техника, естественно, 
имею т место и собственно анимистические воззрения, и элементы 
культа предков. Их взаимодействие и характер осмы сления пока для 
исследования не принципиальны. Здесь для нас важно то, что в од
ной технике ш аман работает с разнотинными духам и, общ аясь с ни
ми в различны х вариантах, а в другой -  контактирует в первую  оче
редь с духам и ш аманов-предков. либо с д \хам и -бож ествам и . кото-



рых осм ы сляет  близко к шаманам-предкам (например, полагает, что 
«хозяева местностей» - это не кто иные, как отдаленны е предки-
шаманы).

В контактах с духами различного рода у шаманов, использую щ их 
технику ш ам анского  пут еш ест вия . а такж е технику очищ ения пу
тем изгнания духа  (вариант зкзорцизма). ярко вы раж ена идея об щ е
ния с чужими. Это может сопровождаться (в том числе) сексуально- 
э р о i ическими ощ ущ ениями, осознанием сексуально-ф изи ологи че
ских контактов  с духами, выступаю щ ими в ролях  лю бовни ков  и му
жей. и наоборот - любовниц, жен"'. Такое восприятие виртуальных 
партнеров обы чно поддерживается всем мировоззрением ш аманист- 
ского сообщ ества, которое обслуж ивает подобный шаман.

В обществе, где шамань; использую т технику вселения духа , пред
полагается виртуальное общ ение с прямыми родственниками-ш ама- 
нами. 'Гам идеи полового общения с духами маловероятны. П одоб
ные проявления долж ны  были бы восприниматься в такой культуре 
как инцест. В технике вселения Оухов вся работа концентрируется 
вокруг предоставления своего гела во временное пользование пред- 
ку-шаману. И это не позволяет возникнуть в мировоззрении адептов 
ш ам анизм а идее сексуального контакта. Интересно, что пси хологи
ческое тестирование показало наличие сексуальных о щ ущ ен и й  в 
рабочем процессе  у ш аманов/шаманок, владею щих различны м и т е х 
никами, в том числе и вселения с)уха.

П опытаемся разобраться более подробно в особенностях этих т а 
манских техник, чего, насколько мне известно, никто специально не 
предпринимал '" . Во-первых, обратим внимание на го. что. видимо, в 
лю бой ш ам анистской  культуре сеть идеи общ ения ш ам ан а  как с ду 
хами ш аманов-предков, так и с духами природы"'.  И ное дело, как 
это общ ени е  организовано в конкретной традиции и каким духам 
отдается приоритет в шаманской практике"'.

В ообще вопрос о том. как и с какими духами общается шаман, ос
тается одним из сам ы х неисследованных в ш амановедении. Вероят
но, это вызвано тем, что учены е всегда больш ую  часть материалов 
получали не от самих ш аманов (посвящ енных), а от представителей 
двух других категорий -  приобщ енных и профанов. К роме того, 
п сихоментальная сторона жизни шамана до недавнего времени мало 
интересовала исследователей. О бращ ение же к этому вопрос} выяв
ляет, что виртуальное поле каждого ш ам ана вклю чает  группу раз
личны х духов. Среди них, как правило, есть один, которого шаман



воспринимает, как свое своеобразное a lter ego. С этим духом  обычно 
связывается идея возможного сожительства или, в другом  варианте, 
идея «родственной реинкарнации)' (вселения).

Явление духов избраннику -  кандидату в ш аманы  -  воспри ним а
ется. видимо, чаще всего как появление духов  ш аманов-предков; 
иногда не только родовых предков, но представителей други х  родов, 
чья ш аманская сила еще не нашла своего пристанища. Это происхо
д ит  не только  в традициях, где распространена техника вселения д у 
ха , но и в традициях с преобладанием техники ш ам анского  пут еш е
ст вия.

Вместе с тем по различным сообщ ениям прослеж ивается  и атака 
на избранников со стороны духов природы, ф ольклорны х персона
жей. Т акой  материал чаще встречается в варианте ф ольклорны х тек
стов, чем  первичных рассказов шаманов; он представлен, например, 
во м ногих  работах  М.Б. Кенин-Лопсана2\  О днако  осм ы слен ие  его в 
плане покровительства конкретного духа определенном у шаману 
несколько затруднено.

Стать ш аманом «от  какого-либо духа» означает, как правило, по
лучить через него психоэнергетическую  инициацию . П оскольку это 
обы чно сопряж ено с конкретным фактом страш нейш его испуга, ш о 
ка, сопровож даем ого  различными вариантами психофизиологиче
ских трансформ аций, то  здесь вполне естественно возникновение 
сексуальны х ощ ущ ен и й 30 и последую щ их фантазий на подобные 
темы. Д ухи , которые в дальнейш ем могут оказаться «сож ителями» 
шамана, обы чно  бы ваю т и главнейш ими помощ никами. О днако  та
кие ш аманы  чащ е всего считаются более слабы ми в сравнении с на
следственными. Н аследственные же ранж ирую тся в зависимости  от 
количества предш ественников-ш аманов и их силы, что может быть 
сопряж ено с числом состоявшихся посвящ ений (если в дан ной  тр а 
диции их несколько).

Такая ситуация мож ет рассматриваться как достаточно странная: 
духи природы, «хозяева» заведомо сильнее духа-человека, даж е если 
он при ж изни был шаманом. Но она может быть сочтена вполне ес
тественной при допуске того, что общ ение с духам и природы не 
имеет отнош ения к реальной ш аманской практике: духам  природы, 
хозяевам мест человек поклоняется, устанавливая с ними свои взаи
моотнош ения посредством жречества. И даж е если они стим улиру
ют инициацию , то  непосредственным духом-п ом ощ н иком , основ
ным сподвиж ником  шамана, долж ен быть ш аман-предок, иногда
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нс прямой предок, а один из известных сильны х ш аманов прошлого. 
Обратим внимание на то. что просто духов-пом ощ ников  у лю бого  
шамана мож ет бы ть  множество, они вы ступаю т в различных ипоста
сях зверей, птиц, фантазийных существ, Некоторые ш аманы пола
гают. что это модификации самого о с н о в н о ю  духа -пом ощ ника31, 
другие воспринимаю т их как духов конкретных природных существ. 
Кто-то считает  их именно сторонними персонаж ами-помощ никами, 
кто д о  использует их как «подручное средство» во время работы или 
своего заместителя, выполняю щего определенные функции, кто-то 
может работать вместе с помощ ником, буквально отож дествляясь с 
ним. почти перевоплощ аясь в него"'.

Ш а м а н  и его alter ego
В дан ном  случае нас больш е интересуют не сторонние помощ ники 

шамана, а непосредственный его помощ ник, своеобразны й alter ego, 
который часто воспринимается шаманом как постоянный спутник, а 
в ситуации работы mi Aei практически сливаться с ним самим, хотя
э го и не считается t и т ем  духа. Скорее всего, при некоторых 
проявлениях з работе подобные ощ ущ ения напоминаю т технику 
о д ср ж т ю ст и  духам , даже не всегда можно гарантировать, что это 
конт ролируем ая одерж им ост ь. Кстати, в такой ситуации ш аман 
может испыты вать сильнейш ие сексуальные проявления и при вос
приятии своего духа существом противополож ного пола, не исклю 
чено ощ ущ ени е  соития. Эго вполне естественно, поскольку центры 
агрессии, сексуальности, страха расположены в мозге очень близко 
и при экстатическом п ерсвоС уж ден и и  (во время ш аманского  путе
шествия и битв е д \  хами, например) может кратковременно о щ у 
щаться практически все сразу со скорым выходом во «временную  
смерть» - переход через исступление в обморочно-коматозное со
стояние.

Гаким образом, призыв духов, проявленный в традиции с преоб
ладаю щ ей  техникой  ш ам анского путешествия., независимо о т т о г о ,  
каким представляется основной дух-покровитель ша.мана'шаманки, 
реализуется в различных вариантах восприятия контактов с ду
хом, 'духам и.

Иное дело  в технике еселения духа, предполагающ ей наличие ко
горты пре дко в-ш а м ан о в ; их представители во время камлания все
ляются по очереди в тело живущего шамана, который предвари 
тельно освобож дает его от присутствия собственного д уха  (души). 
Это тяж елая в • ментальном и психофизиологическом отнош ении
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техника  не допускает  активных, контактов с духами без специ ально
го приглаш ения их самим шаманом. При всей её театральности, во
площ ение ритуала идет в больш ей степени в ментальном  плане, не
ж ели чем в психофизиологическом. В ней есть четкая заданность 
представления о духе как стороннем персонаж е-предке, который 
долж ен использовать тело ныне ж ивущ его  ш ам ана для своего вре
м енного возвращ ения в мир ж ивы х и осущ ествления непосредст
венной ш ам ан ской  работы. Д уш а/дух ж ивущ его ш ам ана на это вре
мя оказывается  за пределами собственного тела  и в лучш ем  случае 
наблю дает  все происходящ ее со стороны (по ощ ущ ени ям  приблизи
тельно как в момент клинической смерти)3’.

Т аким  образом, зов предков  воплощается в попытке временного 
обмена мирами. Очевидно: приходящ ий дух не м ож ет вне чужого 
тела  осущ ествлять свою  деятельность; создается впечатление, что 
именно для этого и нужен человек/ш аман -  т.е. он сам важен не 
столько как шаман, сколько как своеобразный сосуд  для сохранения 
духа-ш ам ана  в мире живых. Техника вселения духа  выглядит как 
осознанное, но не полностью  осознаваемое действо; в ней сильно 
психоментальное начало. Вместе с тем, те кратковрем енны е психо
ф изиологические встряски всех систем, составляю щ их человека, что 
переж ивает  ш аман  в моменты вселения духа и его вы хода из тела, 
провоцирую т самые разные проявления организма. Это осмысляется 
как вы ход/возвращ ение души, а семиотически как временная смерть 
/возрождение.

Ситуация со сменой духа/душ и в одном теле воплощ ает  в каком-то 
смысле идею  реинкарнации, идею круговорота душ  в системе 
«жизнь -  смерть». О дновременно это идея родового  накопления душ 
и некой силы, которая воплощается в каждой из них. С ила при над
леж ит  роду в целом, точнее, существует на благо рода. Через неё 
или посредством  её оценивается ныне ж и вущ и й родовой  шаман. В 
контексте культуры, где имеет место техника вселения духа, идея 
родового и наследуемого ш аманизма представляется соверш енно 
естественной. И м енно поэтому в случаях, когда человек  заявляет о 
своем ш ам ан ском  призыве в связи с притязанием на него и принуж 
дением  к ш ам анской  практике со стороны какого-то иного духа или 
хозяина места, в этой традиции старш ий ш ам ан будет выявлять 
предков-ш аманов, чтобы установить не только их наличие, но и того 
из них, кто конкретно пришел к кандидату -  иногда в трудн оузна
ваемом или неузнанном им самим облике.
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О днако не менее значимы для магико-мистических практик ощ у
щения духов, приходящ их со стороны, появление alter ego через 
внеш нее воздействие. Этот alter ego (у использую щ их технику  ш а
м анского  пут еш ест вия)  обычно тоже связывается с ш аманом- 
предком, хотя момент прямого наследования, прям ы х родовых свя
зей в данном  случае может не акцентироваться34. Вероятно, в вос
приятии адепта это та  ж е «шаманская сила», накопленная в конкрет
ном роду, которая манифестируется в образе приш едш его  предш е
ственника. Грань м еж ду двумя вариантами восприятия « ( п р о я в л е 
ния силы» достаточно зыбка, как, собственно, и все иные грани в 
мире мистики и магии, в мире виртуальном и на границе виртуаль
ного/реального миров.

О чевидно, что техника вселения духа  напрямую связана с идеями 
контактов с миром предков, с культом предков. Ш ам ан  в этой тра
диции -  обы чны й человек до момента вселения духа шамана-предка. 
Именно дух-предок, обладаю щ ий недю ж инн ы ми способностями 
существ, при надлеж ащ их потустороннему миру, проделывает, нахо
дясь в теле  ж и вущ его  шамана, все те гю луфантастические вещи, ко
торые приписываю тся ш аманской практике. Есть свидетельства, что 
в этой практике мож но вселять и чужих духов-предков. Таким обра
зом, ш аман в этом типе технике -  своеобразный медиум. Н о  все ж е в 
первую  очередь он -  некий родовой канал связи двух миров.

Идея контактов ш амана с духами природы в этом типе практики 
вы раж ена  в ж реческом  варианте. Не исклю чено, именно потому т а 
кими контактами традиционно занимались (либо исклю чительно, 
либо преимущ ественно) старейшины, выполнявш ие функции ж р е 
цов, и бы вш ие, с точки зрения Т.Н. Скрынниковой, специфическим 
сакральны м  центром 33 в этой культуре. М ож н о предположить, что 
ш ам ан изм  вырастает в основном из культа предков, а ж речество  -  из 
анимистических  воззрений. Они, естественно, долж ны  тесно пере
плетаться, поскольку все это связано с представлениями о делении 
на реальное/виртуальное, на своё/чужое (человек/не-человек).

В варианте практики с техникой ш ам анского пут еш ест вия  и из
гнания духов  очевидно преобладание анимистических идей. Здесь 
представлены  самые разные виды контактов с различны ми вирту
альными сферами. О бщение построено на взаимопроникновении в 
разные миры (ш ам ан а  -  в миры духов, духов -  в человека, но не ш а
мана, которы й от них умеет защищаться), а такж е на идее воровства 
одной из человеческих душ (точнее, одной из составляю щ их челове
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ка). Интересно, что забирают в мир дуч- .в обы чно ту составляющ ую , 
ко торая после смерти человека ôyvie г сущ ествовать  далее  в вирту
альном мире, i.e. в некотором смысле «берут свое»

Таким образом вопрос о i ом, что имеет место в ш аманизме - зов 
предков или призыв духов, т.е. опора на культ предков или ани- 
м изм/аниматизм  в целом - м о ж е т  решаться с учетом того, что им ен
но исследователь трактует к а к  собственно шаманизм: выделяет ли 
он ж речество  в особую  сферу ■ сферу ш аманства (но не ш аманизма), 
например, или объединяет в ш ам ан изм е ж речество  и цслительетво. а 
заодно и гадателы ш -предсказательскую  практику в единое целое. В 
случае разграничения жречества и це "ипельст ва очевидно, что ш а 
манство (ж речество  как составляющая его) опирается и на анимизм,, 
и на культ предков, вклю чая многие другие представления в сло
ж ивш ую ся систему мировоззрения. Но шаманизм как практика спе- 
циалистов-ш аманов  - людей, наделенных су псрсеиситивны ми и экс
трасенсорны м и способностями. - уходит корнями в куль г предков. 
Это, разумеется, не говорит об отсутствии элементов анимизма и 
даж е а н и м а т ю м а  не только в  мировоззрении шаманов, но и в их ри 
туалах. Но в практике ш аманов по значимости вслед за культом 
предков можно усмотреть некое углубление представлении в с то р о 
ну тотемизма, если иметь в виду д у х о в - п о м о щ н и к о в  ж ивотны х и 

•к.птиц .
Ж е н щ и н а  и  во зн и к н о ве н и е  идей  ш а лш ш и .ч а  

Каким образом могла (формировавься  такая модель с позиции 
психофизиологии  и как она выглядит- к гендерном аспекте'? Реализа
ция идеи контакта с духами, прихода духов и вселения их в тело че
ловека даж е на первый взгляд представляется более как женская м о
дель восприятия, нежели чем мужская. Для ж енщ ины  вполне естест
венно ощ ущ ени е  другого  существа в себе ' . Такое о щ ущ ени е  может 
быть во время беременности настолько сильным, что будущ ая мать 
вполне реалистично для неё сам ой разговаривает с ребенком, ф о р 
м ирую щ им ся  в ее утробе. При наличии в культуре идеи реинкарна
ции. психоментально рождение ребенка (-= привод в мир «души 
предка-)) вполне сопоставимо с временным приходом/вселением  од
ной из душ  предков в шамата.

О бщ ени е  с ду шами из мира предков также для многих ж ен щ и н (не 
исклю чено, что для абсолю тного  больш инства) вполне естественно 
в период беременности , а иногда и во время, предш ествую щ ее ей, а 
такж е следую щ ее за родами, как правило, на протяж ении периода
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лактации. К сожалению, специально сбор и изучение подобны х ма
териалов массово никем не проводились. П опы тка  рассмотреть 
«м иф ологию » таких периодов жизни ж енщ ин бы ла предпринята, 
например, Т.Б. Щепанской"’Л. но в ее работе отраж ены  несколько 
иные аспекты.

На основе собственных материалов могу скачать, что явления 
предков, особенно бли ж айш их по женской линии, достаточно часть! 
в варианте вестников будущ ей беременности, особенно если речь 
идет о беременности долгож данной, при угрозе бесплодия, напри
мер. Не исключено, что в этом сказывается деф и ц и т  общ ения с 
умерш ей м атерью  или горячо лю бим ой  бабуш кой. Явления их обра
зов (душ предков) во снах или в видениях, когда ж ен щ и н а  задремала 
и почувствовала нечто как бы сквозь полусон, обы чно кратки: их 
роль сводится к роли своеобразных вестников, сообщ аю щ их каким- 
либо путем о грядущ ей беременности и рож дении р еб ен к а '9. О б ы ч 
но отмечается  появление образа извне (например, входит в дом с 
улицы): сообщ ение воспринимается различны ми путями: то  в вари
анте «телепатического  контакта» (кажется, не разговаривали, но от 
общего состояния вдруг стало все понятно), то прозвучавш его  «в 
голове» голоса, с сообщ ением  о событии. И ногда видение обретает 
двойственны й характер: пришедший персонаж  трансформ ируется  в 
того, кто долж ен появиться на свет. В любом случае для ж ен щ и н ы  -  
JTO контакт  с предком, ощ ущ ение его прихода как вестника, наде
ленного  знанием потустороннего мира.

Отмечается и еще одно необычное ощ ущ ение, свойственное 
ж енщ инам, но уж е связанное исклю чительно с уходом  прямых 
предков из жизни. Некоторые наиболее восприим чивы е натуры 
рассказы ваю т о том, что после смерти матери ее образ начинает как 
бы «прорастать», «пронизывать насквозь» ж ен щ и ну : ощ ущ ения 
бы ваю т  настолько яркими, что воспринимаю гея иногда как полное 
отож дествление с образом матери на психофизиологическом  и 
психоментальном  уровнях. «О на как будто не уходила  вовсе, а стала 
мною, стала мною  - или я стала ею» ( П М А -Ï 994), пытается 
объяснить информатор столь необычное ощущение.

Такие рассказы удивительно напоминают описания состояния ш а
манов. вселяю щ их духов: и те, и другие чувствую т в себе посторон
ний персонаж  настолько всеобъемлю ще «вписанны м» в них самих, 
что непроизвольно м еняю т пластику, голос, даж е привычки. Разуме
ется. для ш аманов во время камлания с использованием  техники



«вселения духа»  - это норматив; они стремятся усилить свои тран с
ф орм ац ии  для полноты  стороннего впечатления. А вот для ж ен щ и 
ны, «носящ ей в себе» этот образ, её спонтанные трансф орм ац ии  -  
полная неож иданность для окруж аю щ их, чего она, конечно же, пы
тается избежать.

К  этом у м ож но добавить сообщения о краткосрочны х «обм и рани
ях», случаю щ и хся  с беременными. Такие состояния представляю тся 
схож и м и с ш аманскими. Ф изиологически они могут быть близки к 
каталепсии, оцепенению , а психологически -  к «замираниям от 
страха» (в результате их появления, кстати, иногда обретаю тся спе
цифические в основном суперсенситивные способности). Во время 
«обмираний», как и при более простых ф изиологически  видениях на 
стыке сна/бодрствования, обычны контакты с предками.

Берем енность и роды сопровож даю тся различны м и вариантами 
проявлений изм ененны х состояний сознания, вплоть до вы хода из 
тела  - В И Т  (психоментально -  по типу клинической смерти). «С ти
рание границ» меж ду мирами в таких состояниях предполагает 
вполне естественное обращ ение именно ж ен щ и ны  к идеям контак
тов с духам и  предков и в иные времена, не только в период  бере
менности, родов и лактации. Это приводит к соверш енно законо
м ерном у обращ ен и ю  к магико-мистическим практикам, вклю чая 
ш ам анские  сеансы.

Таким образом, именно для ж енщ ины  естественно чувствовать в 
себе и через себя силу своего рода, ощ ущ ать череду образов своих 
предков, их инкарнации. Этот психофизиологический  момент, со 
провож даем ы й серьезными психоментальны ми подвиж кам и, мог 
спровоцировать именно в женской  среде появление идей ш ам аниз
ма, равно как и связать их в первую очередь с культом  предков. Зов 
предков для ж ен щ и н ы  наиболее слы ш им, как и ф орм ирую щ ий ся  в 
ней глас потомков.

«Женское» и «мужское» в основах шаманизма и шаманства
В середине X X  века Ф.Б.Я. Кёйпер40 рассмотрел миф ологические 

представления, свойственные человечеству, через ф изиологию  -  пе
ринатальны й процесс и рождение. М ногие м иф ологем ы  оказалось 
возм ож н ы м  прокомментировать через ощ ущ ения и эмоции ф орм и 
рую щ егося  человека. Это было подтверж дено в практике тран сп ер
сональны х  психологов, причем с обращ ениями не только к перина
тальной стадии существования будущего человека, а и к пренаталь
ной фазе, к  его предзачатию.
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Д оказательность  многих специфических следов в психике челове
ка, оставленны х психофизиологией его внутриутробного сущ ество
вания, давно не вызывает сомнений. О чевидно, что не менее естест
венно и отображ ение психофизиологических впечатлений будущ ей 
мамы в ее психоментальности, как и соответствую щ ие тр ан сф о р м а
ции ее парапсихологического  статуса.

А нализ этих тонки х  переживаний и трансф орм ац ий  мировоспри я
тия в результате перенесенных катаклизмов организм а позволяет, на 
мой взгляд, связать ш аманскую  технику вселения духа  с ж енским  
началом. Вместе с тем, можно увидеть в этой технике прямую  связь 
с культом предков  и, далее, с тотемизмом, как своеобразны м «от
цовским» началом, а такж е обращ ением к филогенетически более 
глубокой стадии существования. Не исклю чено, что при работе в 
ИСС изначальная сопряженность с образностью  в человеческом ва
рианте  (обращ ение к предкам) и стадией ж ивотны х-предков  (вос
приятие тотем истических  начал) связана с активизацией все более 
«глубоких», более древних  слоев головного мозга. Глубокие погру
ж ения в И СС спонтанно вполне вероятны у ж ен щ и н  в период родов, 
а у некоторы х в до- и послеродовой периоды. Таким образом, т ех н и 
ка вселения духа, сопряженная с зовом  предков, охватывает предков 
разного уровня в филогенезе. Еще одной отличительной чертой ее 
является своеобразная инт роверт ност ь, стремление к п си хом ен 
тальном у сам оуглублению  в результате психофизиологических  ка
таклизмов. Это -  женское начало в освоении мира, породивш ее ес 
тественны м  путем  суперсенсит ивност ъ  и неизбеж ную  склонност ь к 
м ист ике. Т акие предпосылки вполне закономерно породили ш ам а
низм. Н еслучайно одной из наиболее распространенны х функций 
его стало предсказание, что связывается с вещанием духов 
(=чревовещ анием , одерж имостью  и пр.).

Н есколько  иное представлено в призы ве духов, порож даю щ ем  эк с 
т раверт ны е  по сути техники ш аманского путешествия, изгнания 
духа, что в этом отнош ении сближается со ж реческим и м о лен и я 
м и/ж ерт вопринош ениям и. Н есомненно, изначальная экстраверт- 
ность самы м непосредственны м образом связана с м агическим , во
левы м  началом  и свойственна более мужчинам. О дновременно ус
тановление такого  типа взаимоотнош ений с Природой ведет к а н и 
м и зм у  и аним ат изм у.

Все сказанное не означает, что ш аманизм долж ен отождествиться  
раз и навсегда с ж енщ иной. Однако ее естественная роль в изобре
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тении собственно шаманской практики, надо полагать, была перво
основной. Впрочем, гендерное деление не абсолю тно. Интересно,, 
что в некоторы х культурах выделяется не два  традиц ионн ы х пола, а, 
например, четыре41. При этом человечество имеет  веерную картину 
преобладания противополож ных качеств в их пропорциональном 
соотнош ении в каждой особи. Еще Отто Вейнингер в своем небес
спорном труде  «Пол и характер» убедительно показал наличие в ка
ждом человеческом существе в разных пропорциях муж ского  и ж ен 
ского. Этот  ю ны й автор в своих интерпретациях настаивал: 
ж и вет  сознательно. “Ж ” -  бессознательно ... “Ж"" получает свое соз
нание от “М ” . Половая функция типичного  м уж чины  по отнош ению  
к типичной ж ен щ и не -  это превращ ать бессознательное в сознатель
ное»4“. П оследн ее  отнюдь не противоречит предлож енны м  в ста i ье 
выводам о важнейш ей роли женщины в возникновении шаманизма, 
первооснова которого и сводится к тому, чтобы превращ ать бессоз
нательно получаемое в сознательно интерпретируемое.

О тто В ейнингеру  принадлеж ит еще одно утверж дение  - бисексу
альности каждого человеческого существа, в котором в разных п ро
порциях представлено мужское и женское. Именно эго и приводит к 
«смазанности» картины становления ш аманизма, хотя есть возм ож 
ности проследить в данном процессе гендерные тенденции: связи 
м уж ского начала со жречеством (с последую щ им  уходом  в религи
озную сферу), а женского - с собственно ш аманизмом (при переходе 
к чистому лекарству/знахаре гву в ситуациях вы нуж денного  под
польного  существования). Вместе с тем, нельзя не учитывать, ч ю  
крайнее вы раж ение гендера редко порождает что-либо интересное в 
такой сфере как магико-мистические практики. Здесь мож но обра
титься к общ им гендерным характеристикам. По дан ны м  сексоло
гов: «Ф ем ин инн ы е женщины и м аскулинные муж чины  хуж е справ
ляются с деятельностью , не совпадающ ей с традиц ионн ы м и норма
ми полоролсвой дифференцировки . Дети, поведение которых более 
всего соответствует требованиям их половой роли, часто отли чаю т
ся более низким интеллектом и меньш ими творческими способно
стями. Напротив, индивиды, относительно свободны е от жесткой 
половой типизации, обладаю т более богатым поведенческим репер
туаром  и психологически более благополучны. А идрогинн ы е м уж 
чины и ж енщ ины  лучш е и свободнее чувствую т себя в сексуальной 
сфере и т.д.»4'. У читывая важность в магико-мистической сфере та
ких показателей как творческое начало, сексуальная развитость.
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психоэмоциональная раскрепощенное';ь  и г.п., естественно п редпо
лож ить , что именно а н д  ро г и н н hie >>4 4 существа более приспособле
ны к такой деятельности, в том числе и в варианте ш ам анизм а (о 
чем, кстати, свидетельствует ш аманский трансвестизм 4").

Здесь и далее написание со скобками используется для обозначения неяс
ной ситуации  в отношении определения конкретных лиц (:иаман/неоша- 
ман) или при указании на обе категории лиц одновременно. Неошаманами 
именуются практикующие специалисты, принадлежащие к народам, у ко
торых ранее была разиша шаманская традиция, однако при ее прерванно- 
сти ш и  по иным причинам конкретные лица изначально раскрыли свои 
суперсенситивные и экстрасенсорные способности в рамках иных техник 
(обычно на курсах магии. п;нно?а. цолктельствак а позже обратились к 
шаманской практике

Васильев В. /■/. Краткий очерк быта карагасов /.' Этнографическое обозре
ние. М., 19)0. .Ns 1-2. С. 75.
J Рассадин IS.В. Хозяйство, быт и культура тофаларов. Улан-Удэ, 2005. С 
90.
т Бастос, В.Н Шаманство у народов Средней Азии и Казахстана. М., JQQ2.
С.55.

Ср. Харитоново В.Н. За говорнп-закл и нательное искусство восточных 
славян: проблемы традиционных исследований и возможности новых ин
терпретаций. М.: ИЭА РАН, 1990. 602 с. / ЭИ .. Т.З. ч. 1-2.
° См., напр., опубликованные материалы записанных заговоров: Русские 
заговоры is заклинания. Материалы фольклорных экспедиций 1953 -  1993 
гг. / Русский фольклор в новых записях. Материалы фольклорных экспеди
ций Московского государственно! о университета. M , 1998 и лр.

См., напр.: Балзер М. Современный сахальаман ; ЭИ.. Т. 4. С. 183-193.
0 5  аналогичной ситуации среди восточных славян прекрасно свидетельст
вуют материалы архива сек гора эт нолингвистики и фольклора НСнБ РАН 
(результаты работ Полесских зт ногшнгвистическич экспедиций, организо
ванных в 1970-е гг. Н.И. Толстым).
8 Подробно см.: Харитонова В.II. Заговорно-заклинательное искусство... 
Она же  Шаманы и шаманисты, некоторые теоретические аспекты изуче
ния шаманизма и иных традиционных веровании и практик ЭО. 2004, № 
2. C.. 99-118 и др. работы автора.

См., напр.: Натъянова Е.П. Женщины-шаманки у народов Сибири /,' 
Женщина и свобода: Пути выбора в мире традиций и перемен. Материалы 
Международной конференции - 1993 г, М., 1994. С. 416-422.
|Ь Ср.: «Репрессиям подвергались в первую очередь шаманы-мужчины. К 
шаманкам власти относились более снисходительно и терпимо» (Катьяно- 
ва Е.П. Женщины-шаманки... С. 420). К сожалению, исходная позиция ав
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тора, включающая в понятие «шаманизм;) собственно шаманизм вместе со 
жречеством приводит к несколько нелогичным интерпретациям и выводам.

Однако сопротивляемость жреческих традиций иногда оказывалась дос
таточно высокой, либо церковь и администрация где-то были более лояль
ными в отношении лидероз-жрецов. Например, по данным H.A. Алексеева 
у тюркских народов даже в начале XX столетия было много мужчин, кото
рых автор причисляет к шаманам, и значительно меньше женщин-шаманок 
(Алексеев Н А. .Шаманизм тюркоязычных народов Сибири. Новосибирск, 
1984).
и  Подробно см.: Харитонова В.И. Шаманы и шаманисты...

Обратим внимание на то, что у некоторых народов Восточной Сибири 
женщины приступали к шаманской деятельности почти без традиционных 
испытаний духами; чукчи, например, считали, что женщина -  сама по себе 
шаманка (Богораз В.Г. К психологии шаманства у народов Северо- 
Восточной Азии <7 3 0 .  1910, Ш 1-2. С. 7), Е.П Батьянова подчеркивает, что 
«в индивидуальном шаманстве (т.е. именно в шаманизме, а не в жреческой 
практике. - В.Х.) первыми мастерами шаманского искусства, по-видимому, 
являлись женщины, и это подтверждает целый ряд обстоятельств» (Батья
нова Е П. Женщины-шаманки... С. 418).
:'f Суперсенснтивносгь -  сверхчувственное восприятие, обретаемое научно 
не объясненными способами, в отличие от экстрасенсорности -  воздейст
вия, оказываемого научно не объясненными до настоящего времени спосо
бами (гипотетические объяснения связываются, например, с теорией тор
сионных полей, физического вакуума и др.),

Спивак Д.Л. Гендерно-специфические изменения состояния сознания / 
ЭИ... Т.5, ч. 3. С, 129-145. В этнографической литературе ср., наир.: [и с 
панская Т.Б. Мир и миф материнства. Санк-Петербург, 1990-е годы (Очер
ки женских традиций и фольклора) // ЭО. 1994, JNl: 5. С. 15-27.
,6 Чрезвычайно любопытно, что в снах-видениях вилюйских шаманов- 
мужчин (Якутия) были представлены два испытания духами: широко из
вестное рассечение тела с ‘/переделкой» его и... роды. «Родивший» мужчи
на сам при этом рождался как шаман (Ксенофонтов Г.В. Шаманизм. Из
бранные труды: Публикации 1928 -  1929 гг. Якутск. 1992. С. 66),
■' Иатурян А.Г  Расширение сознания. Симферополь. 1993.
18 Для мужчин также характерно в моменты полового созревания обнару
живать у себя способности суперсенситивно-экстрасенсорного характера; в 
специальной литературе и ПМА имеются многочисленные сообщения о 
начале «шаманской болезни,» в подростковом периоде.
19 Это наблюдается при сильных психофизических перегрузках и у мужчин, 
но для них подобные вещи менее характерны, возможно, в силу менее эмо
ционального восприятия стрессовых ситуаций, ср.: Сафтуф A.A., Харит о
нова Б.И. Визнонерсйий опьн s "экспериментальном шаманизме" ч личный
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Din,гг колдуна / ЭИ.. Т. 5. ч. ! . С. 215-221 ; Харитонова Ti.il "Шаманская 
болезнь' российских колдунов / ЭИ... Т. 5. ч. 2. C. 185-J97; Оиа же. На
следование “дара" (знания) в колдовской традиции восточных славян 
ЭИ... Т. 5, ч 2. С. 288-298.
;1 Образование -  высшее (к.и.н.), 1955 гф. (зап. февраль, 2001); ПМА.

См., ка пр., Смирнов С . “Бабы богомерзюя" г  Сб. ст.. посвященных В,О. 
Ключевскому. Ч, I. М., 1909; Шервуд Е.А. Ведьмы, оборотни и другие. М.
1996.

К проблеме «женского шаманизма» обратились сравнительно недавно 
исследователи Института Мозга Человека РАН (СПб.), где под руково
дством акад. Fi.fi. Бехтеревой проводились экспериментальные исследова
ния ИСС у беременных и рожавших женщин. Один из ведущих исследова
телей данной гемы Д.Л, Спивак указал в своей работе, что на основе полу
ченных авюрским коллективом данных есть все основания актуализиро
вать вопрос о первичности женского шаманизма, вслед за А.М. Золотаре
вым, Д.К. Зелениным, С.А. Токаревым и др. этнографами. См.. Спивак Д. Л. 
Гендерно-специфические изменения.. С. 13$.

Подробно: hhariromn a F fransvestism in Shamanism /У Shamanism An 
Encyclopedia of World Beliefs, Practices, and Culture ■ Ed. by M anko Narnba 
Walter and E'-a Jane Xeumuiw Fridman. Santa Barbara, California - Denver, 
Colorado -Oxford, England, 2004. Vol. 1. Pp. 259-263.

Специально об этих техниках см.: Харитонова В.И. Тайна шаманской 
мистерии ' Шнрокогоровскнс чтения. Проблемы антропологии и этиоло
гии. Владивосток: изд-во ДГУ. 200 ). С. 27 -  30; Она же. «Ты -  во мие, я -  в 
ie6ev 7 ВК. 200-4. .№ 2 (Î 7). С. 93-103.

См об этом, наир.: ШтернОсре Л Я . i (ервобытная религия в свете этно
графии. Л.. 1036; Буг„\1к<та Т.Д. Шаманство ç традипионной культуре: сис
темный анализ. СПб., 2001; Она же. Брак нанайского шамана с духом / 
ЭИ.. Т. 8 и др.

Из отдельных списаний ем сн, 24,
Кулем пи ЕМ. Некоторые соображения о хантыйском шаманизме // Ша

манизм.. , С. 64-65.
л  Я сознательно оставляю в стороне вопрос о распределении шаманских 
:ехник по принципу разделения культур на скотоводческие и землелельче- 
скне (Бургинъон Э Измененные состояния сознания 7 Личность, хулыура. 
этнос: Современная психологическая антропология / под ред. A.A. Бслика. 
М. 7001, С. 405-461) не только no.ro.vy. что для дачной работы это не имеет 
принципиального значения, ко и в силу сложности подтверждения концеп
ции на сибирских и северных материалах.

См., напр.: Капчи-Льпсан М.Б. Обрядовая практика и фольклор тувин
ского шаманства. Конец XIX - начало XX в. Новосибирск. 1987: Он же. 
Тувинские шаманы. М., 1999.
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j0 Подробно см.: Харитонова 8  i t  Сексуально эротический элемент в ма- 
гико-мистическсй практике (К проблеме ИСС) / ЭИ... 'Г. 1. С. 206-254, а 
также: Chariionova V. Die “Schsmanische Krankheit" der rußländischen koidun 
/7 "Roter Altai, gib dem Echo!" Festsehnti für Erika Taube zum 65. Geburtstag / 
Hrg. Ar.ett C. Qelschlaget. Ingo Nentwig und Jakob Tabe. Leipziger Univer
sitätsverlag GMBH. 2005. S. 51-66.

См., напр.: Харитонова В.Н. Устами шамана глаголет ... дух? К вопросу 
о шаманской психофизиологии и возможностях экспериментального изу
чения личности шамана 7 ПИ... С. 24 - 43.
^  Это предопределяется множественностью проявлений ИСС и конкрет
ными возможностями определенного шамана в гой или иной ситуации вой
ти в какой-то из вариантов ИСС.
х> П о некоторы м  единичны м  сообщ ениям вообще проходит д оп ол
нительное обучение в мире духов иди путешествует в виртуальном 
пространстве. Последние сообщения получены от современных молодых 
шаманов и представляются недостаточно обоснованными.

См,: Харитонова В.Н. Устами шамана глаголет... дух9 К вопросу о ша
манской психофизиологии и возможностяъх 'экспериментального изучения 
личности шамана И П И ... М., 2004. С.24-43.

Скрынникова Т.Д. Традиционное мировоззрение бурят и шаманизм Ме
тодологические и теоретические аспекты изучения духовной культуры 
Востока. Вып. II. Улан-Удэ. С. 3 -  19.

См. подробно: Харитонова В.И. Феникс из пепла? Сибирский шаманизм 
на рубеже тысячелетий. М., 2006 (глава «Пул ь х Богам или дорога к пред
кам? (измененные состояния сознания)»
*' Сошлюсь, кстати, на довольно распространенный вариант навыка демон
страции специфических способностей в виде ложной беременности, при 
котором у женщины надувается живот за кратчайшее время. 
л  ГЦепанская Т.В. Мир и миф материнства..

Эта ситуация обработана в различных мифологиях, ср. хотя бы с видени
ем Девы Марии.
40 Кёнпер Ф.Б.Я. Труды по ведийской мифологии. М., 1986.
41 Tedlock В. Gender in Shamanism // Shamanism... Vol. I. P. 131.

Вейнннгер О Пол и характер. Мужчина и женщина в мире страстей и
эротики. M.. 1991. С. 44.
'f7, Кон И.С. Введение и сексологию. М., 1988. С. 221,
44 Обратим внимание на еще один интересный факт шаманских представ
лений: многие из них считают, что в предшествующих инкарнациях они 
были иногда мужчинам», иногда - женщинами (Ксенофонтов Г.В. Избран
ные труды. С. 65 и дрЛ 
4” Ьогорач В.Г  К психологии шаманства...



V.T. K hariton ova
CALL O F THE ANCESTO RS OR CALL OF THE SP IRITS?

(Psycho physiological and gender aspects o f  shamanism)
Based on the data from different researchers the author explores the problem 

of relation of men and women in shaman practices. The situation is similar in 
different regions: already in XIX century the number of female shamans was 
prevailing over the male, with total absence of male shamans in some areas. Re
searchers explain the real natural reason of this phenomenon: in the areas with 
domination of one of the world religions men changed their activity and turned 
to priests but women remained shaman healers, fortunetellers and forecasters. 
Similar situation was observed in the regions with sorcery practices (see: Khari
tonova V. 1. The art of recitation among eastern Slavs: the problem of traditional 
interpretation and opportunity for contemporary research. Vol. Î-2. M. 1999).

The author links this not only to religious transformation of the society but 
also to psycho physiological nature of magic-mystic practices and their func
tional aims. In traditional shaman societies religious needs (clan rituals, hunting 
rites, etc.) are performed by priests while fortune-telling, healing, everyday fam
ily rituals are performed by shamans. In this situation religious transformation 
was caused by the fact that men in traditional shaman societies performed not 
shaman functions but were priests whose practice has psycho mental basis close 
to shamanism but was different in psychophysiology.

Psychophysiology of shamanism has formed the ground of its technique and 
practice based on ability to induct and work in altered states of consciousness 
(ASC) with further painless move into ordinary states of consciousness (OSCj. 
Such abilities are formed during shaman illness -  state o f  psycho neurophysi- 
ological transformations of brain activity that he ip (often with the assistance of a 
master) to acquire abilities necessary for shaman activity.

Such abilities arise during the period of hormone transformation and break
down (puberty, pregnancy, child delivery, difficult mensis). It is also possible 
during heavy psycho emotional breakdown (unexpected fear, shock, long emo
tional and physical tension with temporary deprivation, inability to sleep). It can 
also occur as a result of physical injury (’especially some head traumas).

Obviously women face natural situations that lead to the development of  ASC 
abilities more often than men. That’s why it is considered that women are 
«closer to nature», she has more developed intuition (supersensitive abilities). 
Man because of his masculinity is more inclined to develop the spirit (that is 
sometimes connected with the development of extrasensory abilities).

During the transformation period in Russia and right after it there were many 
women who claimed to be people with developed supersensitive extrasensory 
abilities and even started practicing including shaman performances. There are a 
lot of unregistered declarations about women experiencing «pre-shaman» states: 
night dream about shaman or healing initiation, personal forecasting, etc. Some-
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tunes such messages come from people who are not involved into traditional 
shaman healing (see example in the article).

Probably women have more chances to contact «other worlds», more situa
tions to induct ASC. Thus they could f . j j id  not only shaman but also different 
magic -  mystic practices They could even develop certain techniques.

Most popular shaman techniques include: exorcism, return of soul, shaman 
journey, controlled obsession, spirit incorporation. None of these techniques ex
cept spirit incorporation contradict the most important psycho physiological is
sue in communication of shamans with spirits -  the idea of sexual choice or pos
sible sexual contacts with spirits. Incorporation of spirits -  shaman’s ancestors 
contradicts this idea because it could be considered as incest (there are only sev
eral not trustworthy testimonies of  incorporation of spirits of the nature). Thus 
this technique is different from others both psychomentally and psychophysi- 
ologically. It correlates the idea of ancestors ' call, but not the spirit call like all 
other techniques.

Shamans that use the technique of  shaman journey, etc. usually have not only 
helping spirits (it could be different creatures), but as rule one mastering spirit - 
alter ego of a certain shaman. Tins spirit often relates to the shaman spuit (not 
always a direct ancestor) who often wants to be associated with shaman body at 
least partially. It almost never happens, at least to the full The sense of correla
tion occurs during occasional obsession breakdowns of such shamans usually 
uncontrolled and finishes by the rage and numbness. This correlates the idea of 
spirit call for the shaman activity.

Call o f  the ancestor  requires deeper communication not only on technical side 
o f  the shaman session when the shaman temporary gives his body to the ances
tors shaman. This communication reminds sort о Г incarnation of ancestors for the 
time of a session like several intcrclan incantations when shaman acts as a clan 
path between two worlds. This technique is connected with the ancestors' cult 
while others are linked with animistic and animate ideas in general.

If the researcher divides priest cult and shamanism itself understanding that 
shaman in distinction to priest is always connected with the spirit of the ancestor- 
shaman he obviouslv sees the connection of shamanism with the ancestors cult 
as a major phenomenon of the «virtual Traverse». 1 otemxsm is less important tor 
a shaman and animism is least important For a priest animism with embodiment 
in celestial creatures is the most significant.

Ancestors’ cult stimulates the spirit call that result in communication with 
other worlds. This call is more accessible for women and probably they have 
formed psychophysioiogical variant of communication with spirits of ancestors- 
shamans, as well as psychomentai perception of contacts with deceased people. 
This happens thanks to purely female psycho physiological peculiarities con
nected with the perception of pregnancy, birth giving, lactation period. During 
such periods women (this is proved by the field data of the author) actively «con
tact» with deceased relativ es who inform them about forthcoming birth of a child
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or other important events. Women easily remember the feeling of presence / ab
sence of another creature in their body with whom they actively talk and act as a 
translator o f  their wishes in the world of leaving people. Moreover during the 
pregnancy and child birth women can experience short-term out-of-bodv states 
and other ASC easily comprehended by some women. Such states are normal for 
shaman activity.

In human mythological consciousness a lot is connected with his perinatal 
memory (F. B. Ya. Caper, St. Grof, etc.). ASC give us an opportunity to «re
vive» it in our memory. But ASC are specific journeys not only to your pre-birth 
but also to more distant area of your genetic memory. Woman who embodies 
formation and birth of a human is more familiar with this phenomenon and un
derstands it better. Her introversion allows to hear the call of not only close rela
tives but of ancestors as well. She has more developed right-hemisphere com
pared to that of man. This provides her leadership in formation of magic-mystic 
including shaman techniques of communication with the world.

O .B . Г о р ш у н о в а  
Ж Е Н С К А Я  С У Щ Н О С Т Ь  Ш А М А Н С К О Й  Т Р А Д И Ц И И  

В  С Р Е Д Н Е Й  А  З И И
В дан ной  статье на примере среднеазиатского  региона  мы рас

смотрим, как и почему в настоящее время возрож дается  и п родол
ж ает  развиваться ш аманская традиция, какую  роль в этом процессе  
играю т ж ен щ и ны . Кроме того, мы попытаемся освети ть  некоторы е 
аспекты , связанны е с ролью гендера в ш ам ан ской  традиции. Каков 
статус ж ен щ и н -ш ам ан о к  в современном среднеазиатском  об щ естве’7 
К акую  роль в ш ам анизм е играет принцип полоролевой  д и ф ф е р е н 
циации, обусловленн ы й нормами дом и нирую щ ей  религии -  ислама, 
и дом усульм анским  правом (адатом)? П очему среди н екоторы х на
родов С редней  А зии  (таджиков, узбеков) к ш ам анской  практике о б 
ращ аю тся преимущ ественно  ж ен щ и ны ? В чем причины  усто й чи во 
сти этого  древн его  культа в ж енской  среде? В от вопросы, которы е 
будут обсуж даться  здесь в той степени, в какой нам позволяю т это 
сделать рамки дан ной  статьи.

Ж ен ский ш аманизм  -  одно из примечательных и в то же время м а
лоизученны х явлений культуры среднеазиатских народов. Хотя уже 
на рубеж е XIX.-XX веков этнографами было собрано довольн о  м но
го и н ф орм аци и  о м естны х ш аманах, сведения о ж ен ском  ш ам ан изм е 
в литературе  этого периода были очень незначительны м и и огр ан и 
чивались в основном  лиш ь констатацией факта  его сущ ествования  у 
отдельны х н ар о д о в1. Д аж е в работах о казахском ш ам анизм е, кото
рый бы л  изучен значительно лучше, чем ш ам анские традиц ии  у д р у 
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гих коренны х народов региона, очень редко встречаю тся сообщ ения 
о ж ен щ инах-ш ам анках ; некоторые авторы предполагали, что их 
просто не сущ ествует '.  М енее всего было известно о ж енском  ш ам а
низме в культуре оседлы х народов, которые в больш ей степени, чем 
кочевые, бы ли исламизированы и ревностно оберегали «женский 
мир» от постороннего глаза, особенно иноверцев, а потому эгог  мир 
исследователям -м уж чинам  был недоступен.

О  сущ ествовании ш аманизма среди ираноязычного земледельче
ского населения региона  (сартов) на рубеже X ÎX -X X  столетий стало 
известно благодаря работе Л. Симоновой (Х охряковой), опублико
ванной в 1894 году. Ей удалось под видом больной  проникнуть в 
среду сам аркандских  сартянок-ша манок и впервые сделать подроб
ное описание их ритуалов гадания и лечения '.

Позднее появился ряд содерж ательны х этнографических работ, ко
торы е не только подтвердили факт наличия ш ам анской  традиции в 
ж ен ской  среде оседлого населения региона, но такж е обнаруж или, 
что в пределах земледельческих культур ж енское ш аманство  разви
то  больш е, чем среди кочевых4. По мере того, как закрытый мир 
ж ен щ и н-м усульм ан ок  становился более доступн ы м  для изучения, 
происходило  накопление знаний об этом уникальном явлении. О с
нову больш ей  части соврем енны х публикаций, посвящ енны х ша
манству у зем ледельческих народов, составляют сведения, получен
ные от ш аманок, либо  описания, сделанные исследователями в ре
зультате их наблю дений ритуальной практики ш аманок.

Тем не менее, собственно ж енский ш ам анизм  не был объектом 
специальны х изысканий, а вся этнографическая информация о ж ен 
щ инах-ш ам ан ках  служ ила эмпирическим материалом  для теорети
ческого осмысления отдельных проблем (в больш ей степени генези
са народов С редней  Азии). О днако исследователи вы явили ряд л ю 
бопы тны х и важ ны х фактов, связанных с этим явлением, которые 
бы ли интерпретированы  и позднее оф орм ились в общ епри няты е ги
потезы.

П рим ени тельн о  к проблеме нашего исследования наибольш ий ин
терес представляет  обнаруж енный некоторыми учен ы м и факт, что у 
земледельческих народов (таджиков и значительной части осевш их 
полукочевы х узбеков) ш аманизмом занимаю тся преимущ ественно 
ж енщ ины , то гд а  как  у  тю ркских  народов в этой сф ере численно  пре
обладаю т м уж чины . Впервые на это обратила внимание O.A. С уха
рева -  известны й и заслуж енный этнограф, которая такж е убеди-

4S



т е л ы io доказала, что среднеазиатский ш аманизм  имеет местные- 
корни. восходящ ие к древнеиранской, земледельческой культуре, а 
не был заимствован у тю ркских  народов, как считали некоторые 
\ ч е н ы е \

О  диспропорциональном  соотношении мужчин и ж ен щ и н в ш ам а
низме в различны х культурных контекстах С редней  Азии с о о б щ а
лось в работах  и других исследователей, которые еди нодуш н о счи 
тали, что ж енский шаманизм характерен именно для земледельче
ского культурного  ареала. Выдвинутая O.A. Сухаревой гипотеза о 
том. что ж енский шаманизм в Средней Азии -  это чявление позд
нее». вызванное «отходом мужчин от активной роли в ш аманстве 
под влиянием ислама»6 получила среди исследователей ш ирокую  
п оддерж ку . Н екоторы е из них высказывались ещ е более оп ределен
но относительно  хронологии  процесса ф еминизации ш аманского  
культа в регионе. В.Н. Ьасилов. в частности, писал, что «у узбеков и 
таджиков уж е в XIX веке шаманство перем ещ алось в ж ен скую  сре
ду» , соглаш аясь с тем. чго это происходило в результате дом и н и ро
вания ислама и утраты  ш аманизмом своего б ы л о ю  зн а ч е н и я '.

Не трудно понять, что i ипотеза о феминизации ш ам ан изм а и 
■/позднем переходе шаманства в ж енские руки» подразумевает  то. 
что ш аманизм в этом регионе изначально был исклю чительно  м у ж 
ской сферой. Эта утвердивш аяся точка зрения, и склю чаю щ ая  уча
стие ж ен щ и н  в становлении и развитии ш аманского  культа в С ред 
ней Азии, практически предопределила исход  дискуссии о роли 
ж енщ ин в ш аманизме и «специфике» женского ш ам анизм а в регио
не, которая закончилась, не успев развернуться. Л  поскольку она 
была озвучена рядом авторитетных ученых, в дальн ейш ем  «специ
фика» ж енского  ш ам ан изм а не вызывала интереса у  исследователей.

Впрочем, гипотеза, выдвинутая этнографами, при более внима
тельном прочтении некоторых письменных источников и р ассм от
рении эмпирических материалов, связанных с ж енской  ш аманской 
деятельностью  в регионе, не выглядит соверш енно непогреш им ой и 
содерж ит больш е вопросов, чем ответов. Например, трудно согла
ситься е тезисом, что женский шаманизм -  это позднее явление. Э т
нографические данные свидетельству юг: в XIX веке ш аманская тра
диция у всех народов региона передавалась по наследству не только 
но мужской, но и по женской линии. По сведениям А.Е. А л екторова, 
например, у казахского ш амана Суюнбая ш аманами были ".дед и 
бабка, отец  и м ать » ’. Традиция наследования ш ам а н с к о ю  знания



б ы ла особенно развита у оседлых народов. У некоторых групп узбе
ков (например, карамуртов) и тадж иков ш аманская традиция  пере
ходила  из одного  поколения в другое преимущ ественно или исклю 
чительно по ж енской  л и н и и 1'. М ногие факты подтверж даю т насле
дование ш аманского  знания по женской линии (в эго время оно б ы 
ло  уж е слож ивш ейся  традицией), а, стадо быть, логично  предполо
жить, что ж ен ский  шаманизм существовал в регионе раньше, чем 
полагали многие ученые.

К огда ж е  ж ен щ и ны  стали заниматься ш аманизмом?
О тветить на этот вопрос довольно слож но (если вообщ е возм ож 

но), учитывая тот  факг. что после завоевания арабами С редней  Азии 
были уничтож ены  практически все письменные источники, которые 
могли бы  пролить хоть какой-то свет на проблему причастности 
ж ен щ и н к ш ам ан изм у  на ранних этапах истории. О днако  некоторые 
свидетельства  такого  рода все-таки сохранились и позволяю т судить 
о том, что ж енский ш аманизм  -  явление раннее; оно  бы ло  распро
странено не только среди ираноязычных обитателей региона, у  ко
торы х  ш ам ан ская  традиция в основном находится в руках женщ ин, 
но и среди тю ркских  народов, у  которых ведущ ую  роль в ш ам аниз
ме играю т мужчины.

Например, прямые указания на причастность ж ен щ и н к ш аманской 
практике в период  раннего средневековья обнаруж иваю тся  в ки тай
ских летописях , где сообщается, что у некого хана ж уж аней  (или 
аваров) - Чеуну, который в VI веке правил сою зом этих кочевых пле
мен, зани м авш их обш ирны е территории Азии, в том числе часть 
С редней Азии, главным советником в гос\ дарственны х делах была 
молодая ш аманка по имени Дэу-хунь д и в а н ь " .  В этом источнике 
говорится о том. что она «лечила и волховала (т.е. ш ам ан ила  силой 
духов), и Чеуну всегда имел веру к ней »1'.  Хан «очень уваж ал и л ю 
бил ее»; он даж е по ее оговору тайно убил своего сына. Д анная ис
тория закончилась трагично - ш ам анка  и сам правитель Чеун были 
убиты приближ енны м и матери хана. Эта  история говорит о том. что 
у  кочевых народов ж енщ ины  еще в средневековы й период  не только 
занимались ш аманством, но и могли достигать на этом поприщ е д о 
вольно вы сокого  положения.

Ч то касается зем ледельческих народов, то здесь такж е есть неко
торы е свидетельства, указы ваю щ ие на то, что ж ен щ и н ы  и практико
вали ш аманство, и могли играть в этом клю чевую  роль. Так, в рас
сказе Д ж увейни, повествую щ ем о восстании М ахм уда  Тараби в Бу-
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каре в 1238 году, автор сообщает, что «М ахм уд .. .  полож ил начало 
новому культу  и притязал на связь с пари, т.с. па то, что духи с ним 
разговариваю т и сообщ аю т ему о тайном. А в М авераннахре и Т ур
кестане есть много людей, в больш инст ве ж енщ ин  (вы делено авто
ром. -  О.Г.), притязаю щих на наличие у них духов-пари»ь . Г. Яр- 
ринг, детально исследовавш ий этот источник, называет М ахм уда  
самозванны м ш аманом, утверждая, что ш аманом бы л  не он сам, а 
его сестра, которая «инструктировала» своего брата во всех «кол
довских аб с у р д н о с тя х '/ ' .

В этом примере скорее мож но усмотреть признаки маскулиниза
ции. а не ф еминизации шаманизма. Однако если допустить, что по 
следнее имело место на каком-либо этане истории С редней  Азии и 
происходило под влиянием доминирую щ ей религии, то возникает 
нравомерный вопрос: разве феминизация ш аманизма у земледельче
ских народов региона не могла произойти еще раньш е, в д о и с л а м 
ские времена, когда в регионе господствовал зороастризм? Такое 
предполож ение тоже можно было бы признать правомерным, уч и 
тывая то, что эта религия не просто доминировала над всеми д руги
ми культами, в том числе шаманским, но и активно боролась с ними. 
Известно, что зороастрийское жречество не менее ожесточенно, чем 
ислам, вы ступало против ш аманов - «служителей дэвов», «поклон
ников д эв о в » ь , ставя их в ряд «отверженных». О днако и это предпо
лож ени е  имеет право на существование лиш ь в качестве гипотезы, 
поскольку нет свидетельств, которые могли бы его подтвердить.

Iаким  образом, ответить на вопрос о том, когда именно возник 
ж енский ш аманизм в регионе не представляется возм ож ны м , но мы 
можем точно сказать, что уже в период раннего средневековья  ж ен 
щины занимались ш аманизмом, и некоторые из них играли в этой 
сфере не последню ю роль. Кроме того, сравнительны й анализ дея
тельности  ш аманов и ш аманок обнаруживаем ряд принципиальны х 
различий, которые позволяю т говорить о том, что ж ен ский  ш ам а
низм более архаичен, чем мужской. Эти отличия проявляю тся и в 
демонологии, и в ритуалах. Например, женские духи обы чно проис
ходят из древнего  традиционного пантеона. К ним относятся такие 
персонаж и как духи пари, чильтаны. дэвы, албасгы, которые зачас
тую  предстаю т в виде животных, чудовищ  или зооантропом орф ны х 
существ. Ш ам ан ам -м уж чин ам  покровительствую т антропоморфны е 
духи, и довольно часто в роли таких покровителей вы ступ аю т свя
тые. В целом мужской шаманизм гораздо более м \  сульманизирован.
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Хотя отсутствие письменных источники» ограничивает  возможно- 
с I и основательно исследовать проблем), ж енского  ш ам ан изм а в ис
торической ретроспективе и делать какие-либо обосн ованны е вы во
ды о природе чтсго явления, мы можем попытаться найти ему объ
яснение, прибегнув к некоторым данным, полеченны м в наш е вре
мя.

На протяж ени и двух последних десятилетий в С редней  Азии, как и 
в других регионах  постсоветского пространства, наблюдается тен
денция возрож дения архаичных форм религ ии и культов, в гом чис
ле ш ам а н и зм а '0. М ногие доисламские реликты, которые, как еще 
недавно казалось, были почти полностью  утрачены, п о л \ч и л и  новое 
звучание в так назы ваемы й «переходный период'». Эта тенденция, 
обозначивш аяся еще во второй половине i980-х годов и достигш ая 
кульминационной точки в середине i 990-х годов, характеризуется 
не только  массовым вовлечением населения в сферу религии и куль
товой деятельности , но и качественными трансф орм ац иям и  самой 
религиозно-культовой сферы практически у всех групп населения - 
ж ен щ и н и мужчин, лю дей с различным уровнем образования, дос
татка. разным мировоззрением и т.д. Эти трансформации проявля
ются, в частности, в том. что культовые практики, особенно ш ам ан 
ские. которые в недавнем прош лом бы ли частным делом  отдельных 
индивидуумов (как самих служителей культов, так и тех. кто прибе
гал к их услугам ) стали превращаться в организованны е институты. 
Они отличаю тся хорош о отлаженной системой обучения и передачи 
знания, своими отработанными техниками, обслуж иванием  кл и ен 
тов на «профессиональном уровне», более четкими мировоззрение- 
с к и м и к о нцепция м Р1

Процесс возрождения обычаев, ритуалов, веровании д о и сл ам ск о ю  
происхождения, в частности шаманистичееких, наблюдался во всех 
группах населения. По материала;-.! полевых исследований, прово
димы х м ною  с i 989 года главным образом в Ф ерганской  долине, 
процесс возрождения ш аманской традиции, как, впрочем, и других 
архаичны х веровании и практик, наиболее м м етен  в женской  среде.
О нем аловаж ной роли ж енщ ин в оживлении ш аманской  традиции 
свидетельствует ряд фактов, которые были выявлены во время поле
вых работ  в указаном регионе:

•  В трех  обследованны х кишлаках Ф ерганской  области (Ярма- 
зар, М индон. Ьеш бола) за период с i 990 по !993 год, т.е. в то время, 
когда '.у;а тенденция была наиболее сильной, в целом численность
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служ ителей ш аманского  культа увеличилась прим ерно в 1,5 раза, а 
среди ж ен щ и н этот показатель вырос, более чем вдвое.

• Бели в «доперестроечное» время ж ен щ и ны  занимались этим 
только  непрофессионально, т.е. шаманская практика не бы ла их ос
новным или единственны м источником сущ ествования и они об 
служ ивали ограниченны й круг посетителей, то позднее появилась 
группа ж енщ ин, которые выступали в роли проф ессиональны х ш а
манок,

• До середины  1980-х годов статус ш ам анок был значительно 
ниже, чем статус шаманов, что. в частности, вы раж алось  в неравной 
оплате их услуг, но уж е в период «перестройки» появились ш ам ан 
ки, которы е значительно превосходили по социально- 
эконом ическом у статусу своих коллег-мужчин. Так, у одной  из ф ер
ганских ш ам анок по имени Муновар, популярность которой в это 
время вы ходила  за пределы Ферганской долины , бы л свой ш таг, со
стоящ ий из секретаря, бухгалтера и шофера; она арендовала  п ом е
щение «Д ома знания» для приема своих посетителей , в числе кото
рых были и вы сокопоставленны е персоны; за услуги ш аманка брала 
с клиентов довольно  высокую плату. Н апример, для того, чтобы по
пасть к ней на коллективный сеанс, посетитель долж ен  бы л запла
тить 10 ру блей (при средней заработной плате обы чного  служ ащ его  
в 120 рублей), а индивидуальны й прием стоил на порядок больше. 
Такого полож ения в то время не занимал ни один из практикую щ их 
м у ж  ч и н - ш а м а н о в .

Чем был вызван столь стремительный рост популярности  этой 
древней  традиции, и почему шаманизм стал ещ е больш е востребо
ван в ж енской  среде?

Анализ сведений, полученных от информаторов по данному во
просу, и ситуации в целом, сложивш ейся в регионе в это время, п о 
казывает', что ож ивление культовой деятельности было связано с 
конкретны ми политическими событиями и соци альн о-экон ом иче
скими изменениями этого периода. П режде всего, повы ш енная сте
пень религиозной активности населения региона, в том числе в об
ласти ш ам ан ского  культа, была вызвана изменением статуса рели
гии и «легализацией» религиозной деятельности. Так, по данным, 
полученны м от управляю щ его по делам религии Ф ерганского  го р 
исполкома, только  за  период с января по май 1991 года в Ф ерган 
ской области к четырем  официально зарегистрированны м мечетям 
добавилось еще двадцать. Десятки других в это время ож идали  с во-



ей регистрации, поскольку отделы, занимаю щ иеся регистрацией ре
лигиозн ы х организаций, не справлялись с объемом работ. Ш аманы , 
как и другие служители культа, не имели такой возможности , но они 
все-таки получили свободу и могли беспрепятственно отправлять 
свой культ и заниматься лекарством и другими видами ш аманской 
практики. Более того, многие из них смогли узаконить свою дея
тельность, став индивидуальны ми предпринимателями. Среди таких 
«предпринимателей» появились и ж енщ ины, однако в целом подоб
ная практика бы ла  характерна для мужчин и распространялась в ос
новном в городах.

Что ж е  касается женщ ин, особенно из сельских районов, то их ак
тивное вклю чение в ш ам анскую  деятельность бы ло  обусловлено, 
главным образом, резким изменением социально-экономической  
ситуации в регионе, колоссальными масштабами муж ской безрабо
тицы  и резким падением доходов семьи, где роль основного  «снаб
ж енца»  по традиции и в силу многодетности всегда выполняли м \ж -  
чины. И если преж де шаманство было для ж енщ ин чем угодно (при
званием или роком), но только не бизнесом, то в последнее время 
оно для м ногих  ж енщ ин стало «работой», которая не просто под
держ ивала  оскудевш ий бю дж ет семьи, но и стала основным источ
ником ее существования. А нализ информации, полученной от жен- 
щ ин-ш ам ан ок  обследованны х кишлаков Ф ерганской долины , пока
зывает. что появление в этот период «профессионалок» бы ло вызва
но в основном не притоком в эту сферу неофиток, а тем, что ж ен щ и 
ны, которы е раньш е занимались «домаш ним ш аманством» и обслу
ж и вали  л и ш ь  своих домочадцев и односельчан, начали со верш ен ст
вовать свои ш ам анские  навыки, обучаясь у опы тны х шаманок. Они 
стали расш ирять поле своей деятельности и обслуж ивать за соответ
ствую щ ее вознаграж дение всех, кто к ним обращ ается  (включая 
иноверцев, что раньш е было редких! явлением).

Хотя отм еченные вы ш е факторы объясняю т причины усиления р о 
ли ж енщ ин в процессе возрождения ш аманизма в т ечение последних 
десятилетий, их значение ограничено лиш ь дан ны м  конкретным 
«переходны м» периодом. Однако, как уже говорилось выше, ж ен 
ский ш ам ан изм  в регионе, особенно в земледельческих районах, и 
рань иге бы л распространенны м н довольно устойчивы м  явлением.

Если обратиться  к советскому периоду, то  следует  сказать, что в 
это время его сохранность и устойчивость в ж ен ской  среде была 
обусловлена други м и  причинами, но. такж е как и на ны неш нем  эта-
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ne истории, «внеш ние» факторы сыграли в этом определенную  роль. 
Известно, что руководство страны уделяло особое внимание «идео
логическом у воспитанию » женщин, особенно женщин-мусулыманок. 
(Для реш ения «женского вопроса» в мусульманских регионах  были 
разработаны специальны е программы, которые учиты вали  «местную 
специфику».)  Тем не менее, борьба с «предрассудками» здесь была 
особенно трудной в силу того, что в среднеазиатском  регионе ж е н 
щины бы ли значительно меньше заняты в производстве и о бщ ест
венно-политической жизни, и такой рычаг давления, как, например, 
взыскания «по месту работы», не оказывали действенного  влияния 
на их «сознательность». Правда, в некоторых случаях  за незаконную  
религиозную  деятельность ж енщ ин приходилось отвечать их м уж ь
ям. Если муж  был членом партии, например, то мера наказания для 
него за ш ам ан скую  деятельность его жены могла бы ть  довольно 
серьезной, вплоть до исклю чения из партийных рядов с дальн ейш им  
пониж ением  по службе. Однако, как правило, такие меры наказания 
применялись не часто. Кроме того, политическое руководство  стра
ны стрем илось заручиться поддерж кой ж енщ ин в этом непокорном 
и опасном  регионе и потому более лояльно относилось к их религи
озным «заблуждениям». Очевидно, именно этим м ож но объяснить 
тог  факт, что репрессии, которым подвергались м уж чины  за религи
озную  деятельность, не коснулись женщин.

Во время бесед  с информаторами, как с ш аманами, так и с «обы ч
ными» лю дьм и, я не раз пыталась выяснить, чго они думаю т о жен- 
щ инах-ш аманках , и часто в ответ слышала, что ж ен щ и ны  обладаю т 
больш им и ш ам анским и способностями, чем мужчины. Об этом го
ворили как представители  тех  этнических групп, где среди ш аманов 
преобладаю т ж енщ ины  (узбеки, таджики), так и информаторы - 
киргизы  из О ш ской  области, где ш аманы -муж чины  имею т числен
ное преимущ ество. Примечательно, что представления о более 
сильны х ш ам анских способностях ж ен щ и н бы тую т  не только в 
среднеазиатском  регионе, но и у некоторых сибирских народов' . 
Чем ж е  объясняется существование и ш ирокое распространение та
кого стереотипа?

Некоторы е ин ф орм аторы  высказывали мнение о том, что ж ен щ и ны  
«по самой природе» наделены особым даром «видеть» то. что не мо
гут видеть м уж чины , предугадывать события, находить пропавш ие 
вещи или лю дей, а главное -  лечить без лекарств такие болезни, ко 
торы е «не могут вылечить даж е врачи». Однако чаще всего пред

55



ставление о предрасполож енности ж ен щ и н к занятию  ш аманизмом 
обосновы вается  тем, что духи питаю т особую  слабость к женской 
красоте, и поэтому их избранницами чащ е становятся ж ен щ и ны . Как 
говорят м естные ж ители, духи крайне опасны для красивых девуш ек 
и м олоды х ж енщ ин. Это связано с ш ироко бы тую щ и м и  представле
ниями о сексуальном  избранничестве. Б ольш инство  духов, высту
п аю щ и х  в роли  покровителей ш аманов в данном регионе, диффе- 
ренциирую тся по половому признаку. Согласно этим представлени
ям, они избираю т на  роль ш аманов и ш ам анок лю дей  противопо
лож н ого  пола, к которым испыты ваю т симпатию . Во время встреч с 
некоторы м и ш ам анкам и я обращ ала внимание на их подчеркнуто 
нарядное одеяние и макияж; как пояснила одна из них, это не связа
но с ж елани ем  понравиться клиентам, а вызвано стрем лением  уго 
дить своим духам , «чтобы они больш е помогали». Х отя сексуальное 
избранничество распространяется и на мужчин, оно более  характер
но для женщ ин. П одобная мотивировка начала ш ам анской  практ ики 
особенно часто встречается в ш аманизме земледельческой традиции 
(среди тадж и ков  и части узбеков), где этой практикой заняты в ос
новном женщины.  Избраничество не всегда обосновано сексуальной 
связью, но даж е  в тех  случаях, когда эта связь не сущ ествует  (на
пример, когда дух  и его избранник одного пола), вы бор духа, как 
правило, объясняется внешней привлекательностью  его избранни
ка/избранницы. А налогичное представление о том, что духи вы би
раю т будущ их шаманов, основываясь на своих симпатиях, распро
страняется и на детей. По словам информаторов, духи «лю бят ш -  
рать», поэтом у  их избранниками иногда становятся дети, но эта при
вязанность объясняется  такж е и детским  очарованием.

В отличие от других регионов, где по сей ден ь  существует  аутен
тичный ш аманизм , в С редней Азии отнош ение к ш ам анской  тради
ции не однозначно. В больш инстве случаев лю ди, особенно ж ен щ и 
ны, не только  не стремятрся становиться ш аманами, но и всячески 
этого избегают. В целом, это объясняется осуж дением  ш аманизма и 
лю дей , п ракти кую щ и х его, официальны м исламом, а такж е страхом, 
который вы зы вает  у многих деятельность шаманов, как и сами ш а
маны, и более всего, духи и их деяния. У ж ен щ и н перспектива стать 
ш ам ан кой вы зы вает  особы е опасения: как правило, семейная ж изнь 
ш ам анок не устроена. Отчасти это объясняется опасениям и мужчин 
связывать судьбу с ж енщ инам и-шаманками, основанны м и на пред
ставлениях о сексульной связи духов с их избранницами, о «ревни-
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вон» натуре духов-покровителей шаманов, которые могут исп ы ты 
вать неприязнь и вредить мужу или дегям  шаманки.

Чтобы избежать привязанности духов, использую т обш и рны й 
комплекс ритуалов. К таким защитным мерам относится, в частно
сти, обычай ч и н я . вклю чаю щ ий комплекс обрядов, вы полняем ы х на 
протяжении сорока дней после родов и свадьбы. Ц елью  этих д ей ст
вий является сакральная защ ита  невесты, рож ен ицы  и новорож ден
ного как от вреда (зиен), исходящего от лю дей, так и от посяга
тельств со стороны духов.

С ущ ествует  и другое представление, обьясн яю щ се  предрасполо
ж енность  ж ен щ и н к ш аманской  практике, согласно которому ж ен 
щ ины -  более  слабы е существа, чем мужчины, и поэтому они не мо
гут сопротивляться  воле духов, посягаю щ их на них, требую щ и х  их 
располож ения  или просто вредящ их им. По словам некоторы х ин
ф орматоров. ж ен щ и н ы  по своей натуре более греховны е существа, 
чем м уж чины , поэтому Аллах наказывает их л и ш ен и ем  рассудка. 
П римечательно, что когда по всей Средней Азии в период  «пере
стройки» прокатилась волна самосож ж ений женщ ин, среди местных 
ж и телей  активно муссировались слухи о том. что эти ж ен щ и н ы  бы 
ли сум асш едш и м и. Т аки х  ж енщ ин называли дж инни, т.е. «одерж и
мые духами».

Д ействительно ли ж енщ ины  обладаю т особы м ш ам анским  даром, 
и связано ли это с их ф изиологическими особенностями? Ответить 
на этот вопрос довольно  трудно, тем  более с пом ощ ью  инструм ента
рия. используемого для антропологического исследования. Т ем  не 
менее, его необходим о обсудить, поскольку он является клю чевы м в 
понимании процесса становления шамана.

В ы яснение причин становления шамана, тех  форм., в которы х про
является «ш аманская болезнь» или ш аманский призыв, имеет  значе
ние для выяснения вопроса, почему человек становится ш аманом.

Среди сведений, полученных мною от информаторов, а такж е со 
держ ащ ихся в соответствую щ ей литературе, привлекает внимание 
тот  факт, что у ж ен щ и н признаки «одерж имости» духами или так 
называемой «ш аманской болезни», которая проявляется в форме 
психических и физических ненормальностей, а такж е «ш аманский 
призыв» в виде галлю цинаторны х видений и/или знаковы х сновиде
ний. появляются обы чно б более раннем возрасте, чем у  мужчин. 
М ин им альны й возраст обнаружения шаманского «дара», заф икси
рованный м ною  среди ж ен щ и н в исследованном регионе -  6 лет, но
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чаще всего это происходит в возрасте Ч- i ! лет. С реди мужчин зги 
показатели соответственно составляют it), ï 3-14 лег.

С оврем енная  наука располагает несколькими теориями, объяс
н яю щ и м и различия ß способностях  муж чин и ж ен щ и н различной 
скоростью  созревания полов. Д.П. Вэйбер. например, объясняет  раз
личной скоростью  созревания разницу в вербальны х и пространст
венных способностях  мужчин и ж е н щ и н ib. Другая исследовательни
ца, Дж. Леви, считает, что половые различия, связанны е с ф ун кц и о
нальной асим м етрией  мозга, являются iф оду  ктом эволю ции. Заня
тия м уж чин охотой и вы полнение ими др \  гих <'муже к их» функций, 
по ее м нени ю , способствовали развитию у них хорош их  зрительно
пространственны х способностей. У женщ ин, занятых воспитанием 
детей, лучш е проявляются речевые навыки, а такж е социальная чув
ствительн ость1'. Согласно гипотезе Гешвннда, эти половые различия 
обусловлены  влиянием тестостерона, который ответственен за ско
рость роста полуш арий мозга в период внутриутробного развития" ’. 
И ны ми словами, современная наука признает наличие определенны х 
различий в способностях  мужчин и ж енщ ин и связы вает  эго с не
одинаковы м развитием у них полуш арий головного мозга. Каким 
образом эти различия и скорость физического  созревания могут вли
ять на ш ам анские способности представителей различных полов?

О пределен ную  связь между началом ш аманской деятельное ги и 
п си хофизиологическим и особенностями можно усмотреть и в том. 
что часто (хотя и не всегда) момент обнаруж ения ш ам ан ских  сп о
собностей, или ш аманская болезнь, совпадает с возрастны ми рубе
ж ам и  и сменой этапов жизненного цикла, когда, как известно, про
и сходят  зам етны е психофизиологические изменения Такие совпа
дения наблю даю тся, как у  мужчин, так и у ж енщ ин О днако  у ж ен 
щ ин этих переходны х стадий три: период полового созревания, 
пред- и послеродовой период и период менопаузы, а у муж чин то л ь 
ко две: подростковы й период и пожилой возраст (примерно 60 лет). 
Но мож но ли допустить, что физические, психологические и эмо
циональные возрастные изменения, которые у ж ен щ и н происходят 
более интенсивно и сопровож даю тся болезн енны м и сим птом ам и и 
психическим и расстройствами (в частности депрессией), играю т ка
кую -то роль в том. что ж ен щ и ны  больше, чем мужчины, предраспо
лож ены  к ш аманской деятельности и «ш аманской болезни»?

Ф актор  возрастных изменений в определенной степени влияет на 
то, как ш ам анская болезнь проявляется у мужчин и женщ ин. Н апри
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мер. <.'дии из характерных <<женских» симптомов у ж ен щ и н  пре
клонных лет', часто ассоциируемый с действием духов, проявляется 
в сильны х болезн енны х ощ ущ ениях в конечностях и даж е утрате 
двигательной  способности, и гипотетически можно предположить, 
что это мож ет быть вызвано возрастными д еф орм аци ям и  в организ
ме иди ины ми ж енским и недугами. Д ругой характерны й симптом 
который связан как с возрастными изменениями, так  и с «ш аманской 
болезнью » ж ен щ и н - это сильная депрессия, делаю щ ая некоторых 
ж ен щ и н практически н ед ееаю со би ы м и ; она не поддается лечению  
и, в конечном итоге, приводит их на путь шаманства. С писок таких 
примеров, когда симптомы  ш аманской болезни могут вы глядеть как 
естественны е изменения, связанные с определенны м и возрастными 
рубеж ами, м ож но бы ло бы продолжить. Однако, очевидно, что эти 
различия не могу! служить аргументом в пользу особы х ш аманских 
способностей ж ен щ и н и тем более не могут объяснить причину д и с
пропорционального  представительства мужчин и ж енщ ин в ш ам а
низме, поскольку в "'том случае количественное превосходство 
ж е и щи н - ш ам а н о к мож но было бы наблюдать повсеместно, а не в 
отдельных регионах.

П очему ж е  у одних  народов ш аманизм что преимущ ественно 
женское занятие, у д р у и х  -  мужское? К лю ч к реш ению  этой про
блемы  кроется, очевидно, не в естественных различиях полов, а в 
различиях социальны х, и в том, что в одних культурах принцип по
лоролевой  д иф ф еренц иации  выражен больше, а в други х  -  меньше. 
Для выяснения этого вопроса резонно обратиться к двум различным 
культурным субстратам региона, в обоих из которы х сущ ествует  
ш аманская традиция, но вклю ченность ж енщ ин в ш ам анскую  дея
тельность в них не одинаков^.

Как уж е упоминалось выше, в среднеазиатском регионе ш ам ан
ский культ генетически восходит к двум корням -  древнеиранской  
(земледельческой) культуре, преемниками которой являю тся совре
менны е тадж ики  и часть узбеков, и тю ркской  (скотоводческой) 
культуре, адептами которой является подавляю щ ая часть тю ркских  
народов региона (киргизы, казахи, туркмены и некоторые м алочис
ленны е этнические группы ):!. В результате длительного сосущ ест
вования и взаимовлияния этих культур и смеш ения их элементов, 
многие исконны е черты аутентичны х ш ам ан ских  традиций у этих 
народов бы ли безвозвратно утеряны. О днако анализ им ею щ ихся в 
наш ем распоряж ении материалов позволяет выделить некоторые



особенности  двух ш аманских комплексов, им ею щ их отнош ение к 
обсуж даем ой проблеме. В частности, факты, полученны е в ходе ис
следования в Ф ерганской  долине среди различны х этнических 
групп, говорят  о том. что среди тадж иков и узбеков намного  чаще, 
чем среди  киргизов, в качестве признака одерж им ости  ж ен щ и ны  
духам и называю тся проблемы, связанные с наруш ением  репродук
тивной  функции.

Бездетность, осложнения в период беременности, трудн ы е роды, 
смерть детей, их  частые болезни все это рассматривается  как зло
вредное влияние духов и обы чно служит сигналом к необходимости 
принятия соответствую щ их мер. Эти сигуации не всегда приводят  к 
началу ш ам ан ской  деятельности, но если врачи, традиционны е л ек а 
ри и ш аманы  не могут помочь женщ ине решить её проблему, она, 
как правило, рано или поздно идет на крайню ю  меру: становится 
ш аманкой. О днако  это отню дь не говорит о том, что у представи
тельн иц  названных народов проблемы бесплодия и детских болез
ней возни каю т чаще, чем у других. Суть этого явления заклю чается 
в устойчивости  некоторы х гендерных стереотипов, зародивш ихся 
ещ е в недрах  древнеиранской  культуры, и закрепленны х религиями, 
которые д ом и нировали  здесь на разных этапах истории - сначала 
зороастризм , затем -  ислам.

С емья с м ногочисленны м  потомством у земледельческих  народов 
до сих  пор считается наивысш ей ценностью и непрем енны м  услови
ем для самореализации индивидуума, преж де всего, ж енщ ины . 
И м енно  способность  ж ен щ и ны  к деторож дени ю  и вы полнен ию  ма
теринской  функции определяет ее полож ение не только в семье, но и 
в обществе. О тсугствйе детей в семье, как правило, приводит к ее 
распаду или появлению  у мужа второй жены. Б есплодны е ж ен щ и ны  
по сущ еству  приравниваю тся к классу отверженных: считается, что 
они могут передать свой недуг другой женщ ине, особенно невесте 
или роженице, поэтому их не приглаш аю т на торж ества  по случаю 
бракосочетания или рождения ребенка. С ущ ествует  ш ироко  распро
страненное представление о том, что дух  (’или духи), избравш ий 
женщ ину, м ож ет  мстить ей за отказ принять посвящ ение в ш аманки 
бесплодием , болезнью  и смертью  детей'".

Последствия проблем, связанных с деторож дением  и здоровьем 
детей, иногда тяж ело  сказываются не только  на ф изическом, но и на 
психическом  здоровье самих женщ ин, что приводит к появлению 
симптомов, рассм атриваем ы х ими как признаки «ш ам анской  болез
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ни». О днако даж е в этих случаях реш аю щ им и факторами, способст
вую щ им и обращ ени ю  ж енщ ины  к ш аманской деятельности, являю т
ся гендерные стереотипы и нормы, определяю щ ие репродуктивную  
ф ункц ию  ж ен щ и н в качестве ее основного предназначения и непре
менного условия для самореализации в семье и обществе.

Ещ е один мотив, который часто служ ит отправны м  моментом  на
чала ш ам ан ской  деятельности ж енщ ин в ранний период жизни, свя
зан с институтом брака. У тех народов, которые в силу исторических 
причин подверглись более сильному влиянию  ислама, брак, как и 
наличие потомства, является обязательной нормой, и несоблю дение 
ее вы зы вает  неодобрение в обществе и осуж дение наруш ителя этой 
нормы. И м енно поэтому у народов земледельческой культуры  (уз
беки, тадж ики) отмечены самые высокие показатели брачности, м и
нимальные показатели разводимости; среди них больш е р аспростра
нена традиция ранних браков, чем среди преверженцев кочевой 
культуры. О дна из узбекских ш аманок из кишлака Я рмазар  расска
зала, что накануне ее свадьбы в результате несчастного случая погиб 
жених. П о кишлаку распространились слухи, будто в нее «влю бил
ся» дух-пари, который из ревности погубил ее жениха. С такой ре
путацией она не смогла выйти замуж  и даж е собиралась уехать из 
родны х мест. О днако  со временем она смирилась со своим полож е
нием и даже уверовала в то, что причиной ее бед  стали именно пари; 
в конце концов, она стала шаманкой,

В многочисленны х работах о ш аманизме в данном регионе  сооб
щается, будто начало ш аманской деятельности ж ен щ и н  связано с 
у худш ени ем  отнош ений между супругами, разруш ением  семьи. Са
ми ш ам ан ки объясняю т это вмешательством духов, которы е вредят 
различны ми путями. Часто это вмешательство выражается в побоях 
мужем ж ены  и других неадекватных действиях с его стороны  по от
н ош ению  к супруге, Это нередко приводит к появлению  у  ж енщ ин 
депрессии  и психосоматических расстройств, особенно если ж ен 
щ ина ж и вет  в семье мужа и не имеет поддерж ки со стороны  родст
венников.

В традиц иях  народов кочевой культуры, в отличие от народов, свя
занны х с земледельческой культурой, гендер не играет больш ой  ро
ли в приобщ ении человека к ш аманской практике, поскольку здесь 
нет столь непроницаемы х границ, разделяю щ их мир ж ен щ и н и м уж 
чин, и отнош ения м еж ду  ними носят более эгалитарны й характер. 
Эго связано и с особенностями кочевого образа жизни, и с тем, что
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исламская идеология, четко диф ференцирую щ ая мир ж енщ ин и 
муж чин, налож и ла  меньш ий отпечаток на характер взаим оотнош е
ний м еж ду м уж чинам и и ж ен щ и нам и  в культуре этих народов. И 
хотя представления о том, что духи могут вредить ж ен щ и нам  и 
вторгаться в жизнь семей среди них такж е распространены, пробле
мы, связанные с деторож дением, взаимоотнош ениями супругов и 
т.д. не им ею т столь драматических последствий и не так сильно от
раж аю тся на полож ении ж енщ ин в семье и обществе.

Различная степень вклю ченности ж ен щ и н в ш ам ан скую  религию  у 
народов зем ледельческой  и скотоводческой культур объясняется во 
многом разны м  статусом их в семье и общине. Ж ен щ и н ам  кочевн и 
ков не был знаком обычай затворничества, они не скры вались под 
ритуальны м покрывалом. О бособленность двух миров в зем ледель
ческой культуре, которая связана с ограниченным участием ж енщ ин 
в исламской религии" ' сегодня и в зороастрийской религии в про
шлом, способствовала ф ормированию  своеобразной «ж енской рели
гии», которая представляет собой обш и рны й комплекс верований и 
ритуалов, в том числе шаманских. Эта обособленность нашла отра
ж ение в различны х традициях, бы тую щ их по сей день: в ж енских 
собраниях, сочетаю щ их  хозяйственно-бытовые занятия (например, 
шитье одеж ды  для приданого) и религиозно-обрядовые действия, 
главны м образом, магического и ш ам анистического  характера, а 
такж е в традиц ионн ы х ж енских паломничествах к святым местам.

С охранение ш аманского  культа в женской среде у земледельче
ских народов бы ло обусловлено и тем, что идеологическая  и м иро
воззренческая  модели, на которых основы вались ин ституциональ
ные религии (зороастризм и ислам), с явно выраженной идеей пре
восходства м уж ского как в высшей сфере, так и в мирской, не впол
не отвечали религиозной ментальности ж енщ ин и ограничивали воз
мож ность реализации их духовности. Поэтому альтернативны е 
формы духовной реализации, такие, в частности, как ш аманизм, ока
зались более предпочтительными для ж енщ ин вообще, и особенно 
для представительниц земледельческой культуры.
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равнивается к статусу муллы, стоящего на самой нижней ступени данной 
иерархической лестницы. Кстати, в земледельческих районах женщины, 
как правило, не допускаются в мечети,

O.V. G orshunova 
F E M A LE  ESSEN C E OF THE SH A M A N IC  TRAD ITIO N  

IN  CENTRAL ASIA
Women play a high-priority’ role in the process o f restoration of traditional 

spiritual practices and archaic cults, which have started about two decades ago. 
Many pre-Isiamic relicts, including shamanism, as recently it seemed have al
most disappeared, today received a new sounding.

This article focused on female shamanism - a noteworthy and widespread oc
currence in the Central Asia -  pursues the purpose to illuminate the role of 
women in shamanism, and in which, way gender influence on spiritual and heal
ing practices, and social status of female shamans.



in sp i te  or the tac t  *'siг r the  (...entra! Asinii shamanism has b e e n  s tu d ie d  by  m a n y  
r e sea rc h e r -  (itie ma;or contiibut;o:is to re sea rc h  of shamanism hi th is  re g io n  are 
investigations c o n d u c te d  by S o v ie t  e th n o lo g is t s  - V .N .  BasiSov, G .P .  Snesarev, 
O. A S n k h a rc v a  among others', there are  lew , i f  any, works d e d ic a t e d  to female 
sh a m a n ism .  The in fo rm a t io n  tha t  is a 'euHahle in p u b l ic a t io n s  ;s fragmented.

Meanwhile, studying o f  thjs su b je c t  can  a d v an c e  the u n d e r s t a n d in g  o f  s h a m a n 
ism  ;:is n a tu re ,  h is to ry  an d  evolution I and to m a k e  c le a r  s o m e  d i s p u t a b l e  t h e o 
re t ica l  p r o b l e m s  e o n e e m i n e  s h a m a n is m  as one  of the universal a n c ie n t  forms o f  
rehglore to a g re a te r  o r  lessen d eg ree  ex is t in g  in the  spiritual c u l tu re  o f  people in 
ali p a r u  of the World.

T h e  tit le  o f  the  a r t ic le  fi rs t o f  all p o s e s  the q u es t io n :  W h e t h e r  th e re  a re  an}' d i f 
fé ren ces  b e tw e e n  male a n d  female shamanism? D u r in g  my fieldwork m  Uzbeki
stan, Tajikistan, a n d  K y r g y z s t a n  c o n d u c te d  since the 1 990-ths. significant e v i 
d e n ce  o f  e ssen t ia !  d i f fe re n ce s  in m aie  and  femaie sh a m a m c  p ra c t ic e s  w a s  re
vealed, These differences arc d isp la y e d  m demonology, the s t ru c tu re s  a n d  sub
stance of rituals, forms o f  "shaman i l ln e ss , ' ’ and w a y s  of initiation mto shaman- 
hoo d ,  a m o n g  o th e rs

B e s id e s  th e s e  qualitative differences, there are  a lso  s o m e  q u a n t i t a t iv e  d i s c r e p 
anc ies ,  Although in Centrai A sia  both men and w o m e n  can perform as sh a m a n s  
(bakhshi, juibin, park'non, etc.), s h a m a n h o o d  is primarily a woman’s occupation 
in particular among the  long-sedentary Tajiks, T u r k o m a n s ,  Uzbeks and U y g o u rs .

Ali these fac t  lea d s  us to c o n s id e r  fe m a le  s h a m a n i s m  a unique su b se t ,  p o s s e s s 
ing peculiar futures.

W h y  s h a m a n i s m  is so  wide 1\ sp re a d  among w o m e n '  A n d  when for the first  
t im e  female shamanism a p p e a re d :  at pre-historical times or rather recently as 
some scholars have surmised?

A c c o r d in g  to  one v e rs io n ,  ir. C e n tr a l  Asia s h a m a n i s m  was initially a n  exclu
sively m ale  p h e n o m e n o n .  It was not until the late 19'" and e a r ly  2 0 Ul c en tu r ie s  
th a t  it was t r a n s f e r r e d  into the  feminine sphere of influence. Several facts, how
ever, su g g e s t  that woman's p a r t i c ip a t io n  in early shamanism was p e r h a p s  more 
significant t h a n  previously thought. Spec if ica l ly ,  this is indicated b y  in s tan c es  of 
the in h e r i tan c e  of the  sh a m an ie  o.gif'r-> (or sh a m a n ie  k n o w le d g e )  through bo th  
p a te rn a l  and m ate rn a l  Ь псаде.  Furthermore, the women’s shamanie r ima! in 
c lu d e s  many archaic elements, w h ich  lead  us to s u p p o s e  that th e y  were formed 
long  b e f o re  Islam h a d  appeared in the region.
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ТЭНГРИАНСТВО:
СОВРЕМЕННОЕ ПОНИ MA НИЕ 
ДРЕВНЕЙШЕЙ ТРАДИЦИИ*

Среди древн ей ш и х религиозно-м ировоззренческих систем , каж дая 
из которы х по-своем у пы тается объяснить порядок вещ ей и понять, 
в чем тарм ония человека и мира, преж де всего назы ваю тся анимизм , 
тотем изм , ш ам анизм , йога, д ао си зм ... П одобны й перечень, возм ож 
но, никогда нельзя будет считать исчерпы ваю щ им , но н еобоснован
но редко в нем упом инается т энгрианст во , о котором пойдет речь в 
данной работе. Д о сих пор тэнгрианство было известно сравн и тель
но узком у  кругу исследователей  -  тю ркологов и м онголоведов и 
долгое врем я не вы делялось в «отдельную главу.» при описании д у 
ховной культуры  народов, связанны х с i ie нтра л ь i ю -аз иагс к им р е 
гионом. О дна из первых попы ток преодолеть равнодуш ие научно!о  
м ира и привлечь живой интерес к тэнгрианству бы ла сделана в кни
ге казахского  писателя и публициста О лж аса С улсйм енова ;<-Vj и Я » : 

Тэнгрианство, как и все древнейш ие систем ы  м иропоним ания, 
уходи т своим и корнями в глубину ты сячелетий . Их истоки просм ат
риваю тся уж е где-то в верхнем палеолите. В то ж е время вместе с 
м ировы м и религиям и и достиж ениям и соврем енной науки эти арха
ичны е конструкции натурфилософии переш агнули п орог XXI века.

В последние годы ряд исследователей и о бщ ественны х деятелей 
связы ваю т тем у  тэнгриан ства с возрож дением  традиц ионн ой  куль
туры . с восстан овлен ием  преданны х забвен ию  тайны х знаний и 
культов. Это обращ ени е к древнейш ей религии обретает  см ы сл еще 
одной попы тки противостоять бурны м перем енам , сотрясаю щ им  
весь мир. постсоветское пространство -  и том числе, и противодей
ствовать обезли чи ваю щ ем у народы и культуры  влиянию  глобали за
ц и и '. Тэнгрианство  видится важным моментом сам оиден ти ф и каци и, 
в частности , бурят и м онголов, и даж е «тем сам ы м » религиозны м , 
ф илософским , тгическим  «корнем», из которого прорастает  вся сис
тема тради ц и он н ого  м ировоззрен ия ..,

Б урятское понятие т энгэри  или тю ркское т внгри  м ногозначно и. 
преж де всего, соотносится с поним анием  неба. У древн и х  тю рок оно 
означает небесное бож ество .У бурят-м онголов название главного бо~

* Статья подготовлена в рам ках программы '^Этнокультурное влаимо- 
действие в Еир a muj , проект %< Религия а истории и культ уре монголоя
зычных народов РоссииX,

М.В. Тендрякова
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ж естьа М онхе-тенгрн  (или Х ухэ-М унхге) переводится как  Венное 
Синее Н ебо '. М онхе-тенгри -  эго неперсониф ицированное мужское 
божесд венное начало, распоряж аю щ ееся судьбам и лю дей и народов. 
И менем «тэнгрпч> такж е назы ваю т целы й класс н ебесны х богов. 
Верховны е тэнгрии мыслится как дем иурги , «создатели всего», на 
них завязы ваю тся все нити серьезны х собы тий , п рои сходящ их в 
земном мире. 'Гак. у бурят эхиритов, аборигенов Прибайкалья, на
счи ты вается  275 тэнгриев: 77 северных, 99 ю ж ны х, 55 западны х, 44 
восточны х4.

Сам терм ин т энгрианепт о  был введен О лж асом  С улейм еновы м  в 
его книге «Аз и Я» как обобщ аю щ ее понятие для того сп ец и ф и че
ского  м ировоззрения, которое стоит за всем м ногообразием  вари ан 
тов поклонения Н е б у ’.

О сновой  гэн гри ан ства  вы ступает вера в силы  Неба. Н ебо здесь не 
просто пространство  над головой, но иная реальность, м ир за п р е 
дельного, мир Божеств,, противостоящий обыденном}', проф анном у, 
земному. Небо -  что источник энергии ж изни. Энергия Неба, во
площ ением которой выступают тэнгрии -  это главная сила, проти
востоящ ая небы тию , это вечно возрож даю щ аяся жизнь. Тэнгрии же 
следят за тем. чтобы жизнь на земле не была наруш ена ни вм еш а
тельством  злы х духов, ни лю дскими конфликтами: следят за тем, 
чтобы зем ля приносила плоды, а в охотничьих угодьях  не переводи
лось зверье: они одаривают лю дей удачен и берегут от преж девре
менной смерти.

В озм ож но, древнейш ий пласт представлений в тэнгриан стве свя
зан не столько  с идеей Тэнгри как верховного божества, сколько с 
неким ам орфны м  началом, с безличной универсальной силой. П ер
сонификация изначально чераечлененного единства и появление 
м нож ества тэнгри  видится более поздним этапом в развитии тэнгри
анства''’,

Реконстр} кции тэнгриан ских представлений о мире показывают, 
что в них нет идеи изначального хаоса, первичен им енно порядок и 
закон , котором у долж на следовать ж и зн ь '. Небо вы ступает как ос
нова сущ ествую щ его  м иропорядка. Законы  ж изни - это законы  Н е
ба. Человек видится связующ им звеном меж ду миром  небесны м  и 
миром зем ны м . При веем том. что судьба человеческая предопреде
ляется Н ебом и среди тэнгри есть Тзнгырин-дзая -- бож ество  судьбы , 
человек способен  наруш ить заданный ход событий, повлиять на 
судьбу. Д обрая судьба в тэнгрнанской традиции • не что иное, как
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ж изнь в c o iласии  с законами Вечно С инего Неба. Если человек 
своими глупы м и безответственными п о сы п к ам и  наруш ает угу гар
монию, он делает себя несчастны м. Mo главное - и в этом  особая 
цельность тэнгриан ского  м иропоним ания ■ разруш ая с вок? жизнь, 
человек ставит под угрозу асе мироздание. К аж дый человек, бу дучи 
частицей слож ного  косм ического целого, несег ответственность за 
весь мир, сохраняя или наруш ая гарм онию  Зем ли и Неб;»4.

П олучается, что все основны е мировоззренческие категории наро
дов центрально-азиатского региона, такие как: судьба, счастье, со 
весть, ответегвенность, доля, поступок восходят к идее В ечно С и 
него Н еба и, в конечном счете, оказываю тся онтологическим и кате
гориями.

В ероятно, раннее тэнгрианство  не предполагало м елочной опеки и 
постоянного  вм еш ательства небож ителей в дела  зем ны е. В тю ркской  
и м онгольской  м ифологии ‘/верхние» боги представляю тся д обр о 
ж елательны м и, но пассивны м и по сравнению с духам и м естности 
или духами нижнего мира. Последние часто связаны  с лю дьм и ро
довы м и узам и, они пристрастны, мстительны, без их участия не о б 
ходится ни одно собы тие -  будь то болезнь, о хота  или св ад ьб а '. К 
«верхним» ж е бож ествам  обращ аются только к особы х случаях, ко
гда местные духи бессильны .

В наиболее архаичны х системах м иропоним ания отсутствует чет
кая оппозиция «добра» и «зла», картина мира рисуется вне этих о ц е
ночны х понятий . Д ухи и божества предстаю т не добры м и и не злы 
ми сами по себе, их характер  ситуативен: они м огут пом очь челове
ку. а м огут на что-нибудь разгневаться и начать вредить. Поэтому 
отнош ения с ними надо четко о т с л е ж и в а в ,  им надо посвящ ать об 
ряды , приносить ж ертвы , но можно и выразить недовольство , даже 
обратиться за  пом ощ ью  к другом у покровителю.

Тэнгрианству, как и другим архаичны м  системам миропонимания, 
вероятно, бы ло  изначально чуж до противопоставление «добры х» и 
«злы х» сил. Д елен и е тэнгри  на враждующ ие группировки , на доб
ры х, « (небо) доброй стороны » и злых, «(небо) дурной стороны », 
представляется  более поздним, чем вы ш еупом янутое вы деление 
классов тэн гри  по сторонам света10. Об этом же свидетельствую т 
м иф ы  о тэнгри, восставш их против Неба, О дин из тэнгри , Эрлик- 
хан, сы н Н еба, взбунтовался против воли Творца и бы л сослан на 
землю. Но на равны х с другими дем иургам и он продолж ил участво
вать в актах  созидания ж и зн и ” . Все это дает  основание предпола
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гать, что  изначально в тэнгризнскои  картине мира опп озици я доб
ро/зло не выделялась как основополагающ ая. Т энгри  -  Вечное С и
нее Н ебо, вечное бы тие и закон, который правит ж и знью , а это  су 
щ ествует вне категорий доброе/злое, хорош ее/плохое.

В представлени и  об исторических корнях гэн гри ан ства  на сего
дняш н ий  день сущ ествую т весьма противоречивы е точки  зрения. 
О дна из них: тэнгрианство  находится в глубочайш ем  родстве с 
древн ей ш и м и  религиям и  А ф разии. а идеи 'гэнгрианства расп ростра
нены  россы пью  по всему свету, и их м ож но встретить д аж е в тех  
культурах, где терм ин тэнгри/тэнгэри отсу т с т в у е т С овсем  иной 
взгляд: тэнгриан ство  .. это автохтонная религия аборигенов  Ц ен
тральной А зи и 13,

О. С улейм енов в «Аз и Я» вдохновенно, но спорно показы вает ме
сто -гэнгрианства среди древнейш их культур мира. Т эн гри ан ство  -  
это ни как не локальная вера в небесны е силы , которая стой г за м но
гим и тю рко-м он гольским и  культами. Это древнейш ая ф илософ и я, 
ставш ая м атерью  сем итских и индоарийских религий, а такж е за
метно повлиявш ая на древнеегипетские культы 14.

Главное, что, по О, Сулейменову, отли чает  тэнгрианство  от дру
гих религий  - это обращ ение к небу и вера в буквальное воскреш е
ние, в продолж ени е ж изни в том же образе человеческом . О дним из 
знаков этой веры считается изображение небесного купола, усы п ан 
ного звездами. «Земным» аналогом  звезд  могут быть блестящ ий би
сер. бусины  или мелкие металлические украш ения, которыми о б сы 
пали ум ерш его  или ж е наш ивали их на погребальны е одеж ды . Д ру
гой сим вол тэнгриан ства  -  м еталлическая ч аш а15. О. С улейм енов 
протягивает нить из Алтая в Шумер: и в ш умерских, и в древн е
тю р к ски х  захоронениях рядом  с ум ерш им  находят м еталлическую  
чаш у. О дин и то т  ж е атрибут -  чаш у -  держ ат  в руках  м есопотам 
ские боги ни  и кам енны е степны е истуканы . Ш ум ерская  богиня 
И нанна -  одноврем енно астральное бож ество , «звезда утреннего  
восхода», и представи тельни ца царства мертвы х; она устан авли вает 
порядок см ерти  и возрож дени я16. Черты  образа И нанны  переходят к 
ее вавилонской преемнице, богине плодородия, богине войны Иш- 
тар, которая  такж е является астральны м  бож еством . И ш тар ж е часто 
изображ ается с сосудом /чаш ей в руках. В степ ях  М онголии, Ю ж ной 
С ибири  и А лтая возвы ш аю тся кам енны е бабы  с чаш ам и в руках, ко
торы м  п оклонялись древн ие тю рки. Д ух  тэнгриан ства  преодолевает 
«ты сячи килом етров по горизонтали и ты сячи  лет  по вертикали» ' .
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Знаки  тэигриан ства О. С улейм енов находит и у древн и х  славян. В 
«С лове о полку И гореве» в описании вещ его сна князя С вятослава 
В севолодовича ф игурирую т образы  чаш и с огненны м  вином, купола 
ночи («черной паполом ы ») и звезд-ж ем чуга, которы й осы пается на
гр у д ь18.

П редельно ш ирокое поним ание тэигрианства захваты ваю щ е инте
ресно. Но в основе лю бой религиозно-ф илософ ской  систем ы  леж ит 
идея инобы тия и ж изни после ж изни. М ногие религии , в том  числе и 
традиц ионн ы е религии  А фрики и О кеании, устрем ляю т свои взгля
ды и упования к  небу и верят в небесны х героев. Н ебосвод, звезды , 
чаш а, купель и соответствую щ ие им сим волические воплощ ения -  
атрибуты  культов м ногих народов. «П антэгрианский» ж е подход 
небезопасен , преж де всего, для сам ого тэигрианства. Расш ирение 
тэигриан ства до архетипических конструктов язы ческого  м ироп о
нимания м ож ет вообщ е растворить его в религиях древности .

Н еодн ократно вы сказы вались предполож ения о связи тэнгриан ст- 
ва с бли ж невосточн ы м и религиями. В востоковедении принято свя
зы вать главное тю рко-м онгольское бож ество Х орм уеа-К орбустан- 
Тэнгри с древн еперсидским  бож еством  А хура-М аздой . воплощ ени
ем небесной м удрости, которая управляет всеми дей стви ям и  богов и 
л ю д ей 10. Герой бурятского эпоса Гесер т енгерии-ху, п осланец  неба, 
связы вается с тибетской  и иранской традициям и. Имя «Гесер», воз
мож но. в основе своей им еет ирано-согдийскую  ф орм у титула «ке
саря». А одна из стран, правителем  которой объявляется Гесер, -  это 
стран а К ром . Н азвание ж е последней м огло произойти  от Рум, иран
ского наименования В и зан ти и '0. Здесь пересечения цен тральноази
атской  традиц ии  с ближ невосточной представляю тся как более 
поздние влияния того же зороастризм а, например, на тэнгрианство.

С оврем енная исследовательница И.С. У рбанаева, как и О. С у
лейм енов 1970-е годы , стрем ясь отстоять идею  «первородства» гэн- 
грианства, делает это по-своему. О на обращ ает вним ание на пред
лож енн ую  ещ е Г.Н . Потаниных! версию  того, что имя Х орм уса- 
К орбустан-Т энгри  или К ан-К урбустан мог ло произойти от алтай ско
го кдрм ос о. что означает «невидимы й дух»21. П араллели  хри сти ан 
ства и тэигриан ства  И .С. У рбанаева объясняет, обращ аясь к уни вер
сальности  м иф ологических сю ж етов. Н екоторы е черты  образа Гесе- 
ра совпадаю т с чертами И исуса; сосланны й на зем лю  восставш ий 
против Т ворц а Э рлик (Э рлен-хан) сближ ается с падш им  ангелом; 
налицо сходство  в наказании, котором у подвергаю тся посланцы  Не-



оа ■- распятие в христианстве и центральноазиатское распяливание
между четы рьм я столбам и; наконец, сущ ествует цен тральноази ат
ский миф о сы не Н еба, убитом  на Земле. И .С. У рбанаева склонна 
видеть в этом не результат позднего влияния христианства на мест
ную традиц ию , а законом ерности развития общ ей идеи акт ивного  
влияния Н еба на ж изнь Зем ли  Д анная идея в различны х традициях 
порож дает сходны е мифы  и предания о небесны х героях  и их про- 
креативной деятельн ости ’".

На сегодн яш ни й  день больш инство исследователей  достаточн о  ос
торож но, но все же приним аю т идею ш ирокого распространения 
тэнгриан ства. Н ебо вы ступает как базовы й сим вол и как верховное 
бож ество  у м ногих  народов, отдаленны х друг от друга в п ростран ст
ве и времени, Г.Р. Г алданова вы сказала предполож ение, что в своей 
истории тэнгриан ство  изначально было древн ейш ей натурф и лосо
ф ией, основанн ой  на целостном монистическом  образе м и роустрой 
ства; в дальн ей ш ем  эта систем а м иропоним ания тр ан сф о р м и р о ва
лась в культ родовы х бож еств и в религии ранних государств тю рко
м онгольского  мира. О на стала религиозны м обоснованием  небесно
го прои схож ден ия и сакральной природы власти хана, кагана, им пе
ратора на просторах от М онголии и Китая до Д уная и К авказа '".

В тэн гри ан ски х  мифах, дош едш их до наш их дней, прослеж и ваю т
ся следы  взаим одействия с христианством , буддизм ом  и д аоси з
м о м '4. П росм атриваю тся связи между гэнгрианством  и кон ф уц иан
ством.

Т эн гри ан ство  теснейш им  образом  переплетается с ш ам анизм ом , и
в реальной ж изни их порою  невозм ож но отделить друг от друга. 
О днако стави ть знак тож дества меж ду ними бы ло бы если и не гру
бой ош ибкой, то  упрощ ением .

Н а тэнгриан ские м олебны , посвящ енны е верховны м  бож ествам  и 
их сы новьям , обязательно съезж ались представители  м ногих родов и 
улусов. Эти м олебны  проводились очень редко, в основном  тогда, 
когда под угрозой  оказы валась ж изнь всего сообщ ества. Ш ам анские 
обряды , даж е если они обращ ены  к небесны м  духам , а эго  бы вает  не 
часто, обы чно им ею т более кам ерны й характер. Ш ам ан проводит 
обряд  в м асш табах  одной семьи, рода или деревни, и он призван ре
ш ить более частны е задачи, а именно: вы лечить больного, ум и ло
стивить некоторы х духов, обеспечить успех  в пром ы сле, проводить 
в страну теней  душ у у м ер ш его ...



С ообщ ения о великих т а кш га п и у  в Бурятии в конце XIX в. бы ли 
записаны со слов стариков: главным в этих последних запомнив
шихся о брядах  было стрем ление местных ж и телей  сохранить свои 
исконны е зем ли. П риезж ие купцы захваты вали  пастбищ а, разруш а
ли  свящ ен ны е места, устраивали  кам енолом ни, вели разработку  ж е
лезной  руды , угля. К аж ды й раз. когда натиск предпринимательства  
стан овился невы носим , устраивали  о т ш а га н  м естны м  хат ам - 
покровителям  и просили их скры ть свои богатства поглубж е в недра 
«за рукава и пазухи». По преданиям , до XX в. эти  обряды  помога
л и . , .ь

И сполни телям и  подобны х обрядов были родовы е старейш ины , ко
торы х и н огда назы ваю т ж р ец ам и '5. С ведения о них чрезвы чайно 
скупы , к их числу относятся рассказы  о знам ени том  О льхонском  
Б арнаш ке, ум ерш ем  в 1924 г., и его леген дарн ом  отце Бутухане. Л ю 
дей , подобн ы х им, нельзя безоговорочно причислить к ш ам анам , их 
чаш е назы ваю т пророкам и, ясновидящ им и. О ни рож даю тся с даром  
предсказы вать будущ ее, улавливать тайны е закон ом ерности  ж изни. 
О ни не болею т ш ам ан ской  болезнью , но всю  ж и знь считаю тся 
странными, неадекватными, особыми; не проходят посвящ ения у 
старых шаманов, но видят духов и общ аю тся с ними; они не кам ла
ют. не вп адаю т в транс, но «знаю т», что прои сходит в ины х мирах. 
И х д ар  заклю чается  в том , чтобы находиться в нескольких и зм ере
ниях одноврем енно. У  них такж е нет традиционны х бубнов, костю 
мов, зе р к а л ... В бурятской культуре сохранилась память о таких л ю 
дях знания: это  сравнинский М олон-oai ши, бродячи й  мудрец Г \ р- 
сэб-с?сэн, осин ский  пророк М алаани Т эр гээсэ ... 2

П охож ие л ю д и  знания есть не только у бурят. В связи  с этим инте
ресно упом януть о тудинах. ТуОины отм ечены  среди  народов Н иж 
него А м ура (у нанайцев, орочей, м анчж уров), это не ш ам аны , но 
лю ди знания особого  толка. 'Гудины встречаю тся гораздо реж е, чем 
ш ам аны ; они  не проходят посвящ ений, у них нет ни ш ам ан ски х  д у
хов-помощ ников. ни ш ам ан ских атрибутов, да и вообщ е нет никаких 
обязательны х атрибутов, которы е бы  указы вали  на их особы й ста
тус. К ак и бурятски е ж рецы , они не кам лаю т, не одерж им ы  духам и, 
но они м огут предсказывать м ногие собы тия, зн аю т о п ри чи нах бо
лезней  лучш е ш ам анов, но сами лечат  редко. Н екоторы м  тудинам  
п ри писы вается  способность управлять бурей. И ногда туди на при
глаш аю т на кам лание. Не впадая в транс, тудины  видят путь ш ам а
на, м огут д аж е подсказать, как бы ть с тем или ины м встретивш им ся
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духом. О ни смотрят, например, чтобы душа ум ерш его  не упала с 
небесны х нарт касат ы-ш ш & наГ*!, и не леж ат ли на д ороге  душ и, 
оброненны е в преды дущ ем  путеш ествии, или следят за ходом  п о
чинки небесны х нарт:

- К акого цвета я сейчас забил гвоздь? -  спраш ивает  шаман.
- Т ы забил, а потом вы гаш ил этот черны й гвоздь, отвечает тудин.
Рассказы ваю т, что однажды шаман перепутал д \ш у  больного, а

гудин заметил это и заставил вес исправить.
У нанайцев считается, что тудины  связаны  с верхним миром и 

верхн и м и духа ми"'.
Н ельзя сказать, что в представлении бурят-м онголов и народов 

Н иж него А мура лю ди с пророческим и способностям и  и тудины  все
гда связаны исклю чительно с небесны м и бож ествам и . М атери алов 
для подобны х обобщ ений недостаточно. М ож н о только  п редполо
ж ить. что липа, подобны е Барнаш ке, в бурят-м онгольской  традиц ии  
становились хранителям и тайны х гзнгрианских знаний и жрецами 
небеснь i х куль го в ,

П ротивопоставление ж рец, призы ваю щ ий небесных духов, и ш а 
м а н  бы ло отмечено у многих народов, в том  числе у якутов и у ту- 
руханских тунгусов"''. О бы чны е ш аманы , в отличие от тэнгрианских 
ж рецов, гораздо чащ е обращаются к духам местности, чем  к небо
ж и телям : у них есть духи-пом ощ ники, которы е сообщ аю т ш аману 
необходи м ы е знания или овладеваю т его гелом во время камлания: 
ш ам ан обязательно  должен пройти посвящ ение. Но в принципе все 
лю ди знания назы ваю тся посвящ енны м и" П о с в я щ е в и е  при этом по
ним ается не столько как обрядовое действо, сколько  как  сопри част
ность вы сш ем у таинств)', как обретение вы сш их эзотерических не
бесны х знаний. У буря т ..»то связы вается с обретением  удха . то  есть с 
подклю чением  к лини и преем ственности эзотерических знаний.

В бурят-монгольской традиции тэнгрианский ж рец  обы чно не 
противопоставляется  шаману, а миф о первом ш амане рассказы вает, 
чго он бы л С ы ном  Неба. Ступени инициации, которы е проходил 
шаман, с одной стороны , отличали его от ж реца, а с другой стороны, 
давали  ему возможность приблизиться к наиболее сокровенны м  не
бесным знаниям. Ш аманов, достигш их вы сш их степеней посвящ е
ния. -  девятой  ступени, или по некоторы м  данным, тринадцатой  -  
уж е называли п р и з ы в а м л к м и  неба, т эигери  дууоаш и, их  молебны  
становились слы ш ны  тэнгри. Такие ш аманы  получали звание Тэн
гри - Бею ил и 3 аарн н - Б оо
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'Гэнгрианская систем а миропонимания дает  возм ож ность по- 
новом у расстави ть акценты  в распространенном делен ии  ш ам анов 
на «белы х» и « ч ер н ы х » '1. «Белые» ш аманы  -  это не просто добры е 
ш ам аны , а «черны е» вовсе не обязательно злы е похитители  душ . В 
бурятской  традиц ии  «белы е» ш аманы  связаны с богам и , а «черны е»
- с духами'' , За  различны м и покровителям и, в свете вы ш есказанно
го. проступаю т различны е сферы ответственности и сакральные 
функции «белы х» и «черны х» ш аманов. «Белы е» ш ам аны , ш анир- 
maü-боо, ближ е к призывагелям неба, к жрецам, их обряды  сп о со б 
ствую т сохранению  сущ ествую щ его миропорядка и защ ите народа в 
целом. Б урятская  целительница Н аёхаи подчеркивает, что только  
они, «белы е» ш ам аны , им ею т право делать ж ертвопринош ения 
больш им  Богам. «Черные» же шаманы, хщ га-боо, вовсе не злодеи, 
просто они им ею т дело с человеческими болезнями, неурядицам и, 
порокам и, и  пом огаю т им в этом духи более низкого порядка. «Ч то
бы победи ть невеж ество  людей, они изощ ряю тся в м аги и ... Э го осо
бы й дар  ’’п р о св етл ен и я" ... убирать грязь с физического  г ела л ю 
дей»35.

С ем антика же «белого» и «.черного» цветов не исчерпываемся про
тивопоставлением  хорош его/плохого , доброго/злого . Белый цвет в 
традиц ии  м онгольски х  народов несет сакральную  нагрузку, он -  
«мать цветов», от него произошли все остальные цвета. Этот цвет 
присутствует во всех ритуалах в виде молока, «белой водки», куска 
белого войлока; он •- символ соци альн ы х связей, единства социума. 
С им волика  ж е черного цвета более профанна, у черного множ ество 
отрицательны х коннотаций: бедность, тьма, разруш ен ие .. .  Но, воз
можно, одно из наиболее архаичны х значений черного цвета связано 
с м удростью 36.

Ш ам ан изм  и тэнгринство  вы ступаю т как грани единой эзотериче
ской системы.

Тэнгрианство  вбирает в себя эзотерические оккультн ы е знания, 
откры ваю щ иеся посвящ енным, они связаны с тайнами противостоя
ния космоса -  хаосу, смерти -  возрождению  и вечному бы тию , тай 
нам миров, сущ ествую щ их за пределами повседневности.

Ш ам анизм  ж е вбирает в себя тот аспект эзотерических  знаний, ко
торы й в больш ей степени «обращен липом » к лю дям  с их повсе
дневны ми заботами: как вылечить больного и как наказать о би дчи 
ка, как вернуть душ у или как ее похитить, как договориться  с мест
ными духам и  и какую  жертву им принести, как уберечься от злых
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духов и как проводить уш едш его из ж изни в страну п р е д к о в ... При 
л  ом ш ам анские уо ха . по бурятской и м онгольской мифологии, вос
ходят на Н ебо к Т энгэри  или к группам т.энгри.

Культ небесны х бож еств Тэнгэри -  хранителей м ира и посвящ ен
ные им обряды  в бурятской среде бы ли забы ты  уж е к началу  X X  ве
ка. В XX в. таки х  грандиозны х молебнов н ж ертвопри нош ен ий , о 
которы х гласят предания, вообще не проводилось. Л иния преем ст
венности тайны х знаний бы ла прервана или почти прервана, и не 
только  в тэнгриан стве. Сейчас на волне общ его интереса к прош ло
му, к своим истокам , масштаб утраты  только  начинает осознаваться. 
Забы ты е знан ия восстановить чрезвы чайно сложно, особен но, когда 
они относятся к устной традиции, и когда см енилось не одно поко
ление. В архивах  ещ е могут обнаружиться тексты, им ею щ ие о тн о 
ш ение к тэнгрианетву. а из мозаики имен, слов, ритуалов и этногра
фических параллелей может быть восстановлен какой-то ф рагм ент 
картины.

По каж ется, что у эзотерических оккультны х знаний есть свои «ка
налы;? трансляции из прошлого. Этот способ передачи знаний, а 
точнее, дара  проникновения в тонкие миры, только-только  начинает 
преодолевать скепсис современной науки и попадает в ф окус иссле
д овательски х  интересов антропологов, психологов, психофизиоло
гов. ф изиков'1 . Эзотерические оккультные знания способны «про
раст ат ь»  в людях, открывая неофитам то. что неведомо рациональ- 
i io му миро пони м ан и ю .

Так. бурятская целительница Н. во время одной из встреч с ней, 
рассказала,, что у нее есть тайны е учителя из тонкого мира, что, ви
дим о. от предков ей досталось «сложное ухо», то  есть ум ение их 
слы ш ать, задавать им вопросы , вести с ними диалог. П олученны е от 
У чителей  откровения приобщ аю т сам \ Н„ как она считает, к древ
ней тэн 1 рианской  традиции и делаю т ее храни тельни цей  знания в 
соврем енном  мире. Во время беседы Н, неоднократно подчеркивала., 
ч го она не ш ам анка, а хранительница знания, и что именно тэн гри 
анство она считает исконной для бурят системой м иропоним ания.

По тзнгрпанской  традиции (со слов И.), есть четы ре мира, в кото
рых проходит свои ж изненны е циклы и перерождения всё, что толь
ко есть на свете: это грубейш ий м ир. грубы й м ир, т опкий м и р  и тон
чайший мир.

Грубейш ий м и р  сущесч вовал до человека. Это мир кам ней , воды, 
песка, деревьев , трав, насеком ы х, ж ивотны х .. К аж дая сущ ность



долж на пройти в этом мире ряд перерож дений, постепенно превра
щ аясь в более слож ную  форм у ж изни. Заверш ив этот цикл, сущ 
ность переходит на новы й уровень - в грубы й м ир, мир людей, -  и 
здесь следую т ещ е три цикла перерождений. Тонкий м и р  - мир за 
пределам и повседневной реальности. И Тончайш ий м и р  -  мир Богов.

Ч еловек ж и вет  в трех состояниях. П ервое -  это тело , которое ж и
вет 100 .лет. В iо р о е ..душ а, которая ж ивет 10ОО лег. После см ерти
душ а, кхун-г  ’>•, покидает тело  и в течение 49 дней  обходит все те 
места, где человек  жил, а после обязательно д олж н а покинуть мир. 
Д уш а уходи т на седьмое небо -  этот мир называется м иром  предков 
или ж е  м иром  синего дерева  (это одна из областей  тонкого мира'). В 
м и р е  синего  дерева  душ а живет 1000 лет, пом огает своим потомкам , 
а потом  исчезает. Если душ а задерж ивается среди  ж ивы х дольш е 
срока (это  следствие каких-то грубы х ош ибок, допущ ен ны х при 
жизни), го она мучается, и тогда  ей пом огаю т отправиться на седь
мое небо.

И третье состоян ие это дух; это то. что в человеке от  м ира Богов. 
К огда человек умирает, дух уходит за М лечны й путь, Ш ухурт е  
М олве  это назы вается. М лечны й п у т ь '“ (Тэигэриин уухЪ н) или «не
бесны й зонтик» М а лг 'е  Ш апх  ~ это ворота в тончайш ий мир, мир 
Богов. «И он, дух  человеческий , ж и вет в мире Б о ю в . Э то мы не м о
жем осознать, что за мир. Наш мозг не м ож ет охватить этого ... з е м 
ля для ж ивы х, а за М лечны м  путем ж ивет та истина, к кот орой стре
м ится земной человек». Н екоторое время дух проводит в м ире Бо
гов. а потом  опять в образе человека возвращается на зем лю  и снова 
р о ж д ается .

С ущ ности , населяю щ ие тончайш ий мир. сперва прож иваю т на 
зем ле м нож ество  ж изней; соверш енство свое они получаю т, пребы 
вая зем лей , водой, горой, д еревьям и ... О ни приближ аю тся к грани, 
отделяю щ ей мир лю дей, сначала насекомыми, потом разными ж и 
вотными. и переходят в грубый мир уж е в качестве человека. К а ж 
дая сущ н ость из мира за  М лечны м путем (то есть, божественная 
сущ ность!? -- М . Т.) приходит на землю, чтобы  пройти путь совер 
ш енствования. «Да. Так нас учат. И говорят, что эта вот сущ ность, 
та, которая здесь ж ивет, в тончайш ем вы сш ем мире, вы зревает как 
личность, пройдя через мир, который называется Земля».

В грубом мире человек проживает свои ж изни в трех  категориях: 
«простолю дины », «белокостны е» и «личности». В какой категории 
родится человек, не зависи т от того, к какой категории относятся его
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родители , но зависи т от его места в цикле перерож дений. Э ти кате
гории по сути своей соответствую т уровням соверш енства человека. 
В каждой категории человек долж ен пройти !2 перерож дений, каж 
дое перерож дение соответствует одному из знаков 12-тилетнего 
цикла восточного календаря.

В мир лю дей человек приходит, рождаясь в категории прост олю 
динов. Н езависимо от национальности, он рождается на земле 12 раз, 
прож ивает  12 жизней. То есть он начинает свой цикл, рож даясь в 
i од мы ш и, прож ивает  свои ж изни каж ды й раз под новы м знаком , и 
заверш ает  цикл рож дением  в год свиньи. О бретенны й опы т позволя
ет ему подняться на следую щ ую  ступень соверш енства, и в следую 
щ ий раз он рож дается  уже в категории белокост ны х. И в белокост 
ны х  он опять рож дается 12 раз. П рож ив 1200 л ет  в категории бело- 
ко ст ны х , он переходит в категорию личност ей.

У п рост олю динов  -  м олоды е душ и. «Чем м олож е душ а, тем  б о ль
ш е ей в ж и зни  мож но. М ож но украсть, у бить .. .  Это даж е не очень 
н ак азы вается ... То есть человек долж ен это прож ить, но сделать вы 
во д ... К аж ды й из нас уж е бы л во всех этих  ролях, он прож ил это 
все».

Б елокост ны м  так  ж и ть нельзя; они долж ны  соблю дать долг, честь, 
долж ны  осознан но  соверш ать свои п оступ ки ... Эти перерож дения 
как круги ада. «Л ю ди, которы е заканчиваю т свою  ж изнь сам оуби й
ством, они исчезаю т как сущ ности , это самая страш ная карм а. Д уш а 
ж и вет ещ е 1000 лет, хотя и очень тяж ело, а дух  исчезает. С ам оуби й 
ство -  это  сам ая больш ая кар м а ... О чень м ного сам оубийств  в ми
ре.. . Идет отсев .. .  Личностей в ж изни очень мало»,

«К атегория ’’ли чн остей ’' -  это как бы сам ая последняя ж изнь (точ 
нее - ж и зни . - М .Т .) ч ел о век а... Родивш ийся в категории личн ост ей  
в основном  прож ивает сам ы е страш ны е м о м ен ты ... Э го бом ж и, лю 
ди  пью щ ие, сироты , те, кто отвергаю тся, просят п о д ая н и е ... О чень 
много личностей  в больницах для душ евнобольны х, потому что они 
становятся сверх  человеческого  тела и видят нечто больш ее. Но мо
гут бы ть и поэты , х у д о ж н и ки ...»  Это лю ди, которы е не могут ж ить 
по законам  общества.

И  когда ч еловек правильно прож ивает свою  п оследню ю  ж изнь, он 
переходит в т онкий м и р  -  становится небож ителем  и там долж ен 
пройти все круги тонкого  мира.

В тонком  м ире до М лечного пути 9 ступеней. Д ве нижних -  насе
лены  духам и . Э то  те духи, с которы м и вступаю т в контакт ш аманы .



На следую щ и х  пяти ступенях обитаю т небожители. Две последние 
ступени до М лечного  пути -  это божества.

С небож ителям и общ аю тся Боб. Боб, в понимании Н. -  это не ш а
маны, они не камлают. «Камлание -  это когда в ш ам ана вселяется 
дух  в основном  из первы х двух уровней. Л небож ители  не могут 
вселиться в человека». Ш аманы  получают посвящ ение, а Боб свой 
дар получает с самого начала, с рождения, и в течение жлпни дар 
долж ен  раскрыться. «Людей, связанных с М лечны м  путем, очень 
мало. И всю жизнь человек, обладаю щ ий светлостью  М лечного  п у 
ти, в основном страдалец. Ему много чего нельзя. Он долж ен рас
крывать свой дар, иначе станет больны м , душ евн о б о л ьн ы м .. .»

Т акова в общ и х чертах картина мира, поведанная нам бурятской 
ж ен щ и н ой -Böö. Для нее эта картина мира и есть суть тэигрианства. 
Она вбирает в себя древнейш ие универсалии, характерны е для эзо
терических учений Востока, - представления о множ естве миров, о 
цепи перерож дений, соединяю щ ей низш ие и высшие сущ ности , о 
небесной энергии, противостоящ ей хаосу, о М лечном пути как гра
нице между м ирам и, а такж е своеобразны е, по-своем у уникальны е 
интерпретации этих универсалий, вроде описания категорий, на ко
торы е делится все человечество.

И злож енны й материал вполне мож ет вызвать вопросы со стороны 
этнограф ов -  многое из рассказанного не уклады вается в привычное 
описание традиционного  мировоззрения бурят и в п редставления о 
бурятском  ш ам анизм е. В озраж ения moi yt  бы ть и со стороны  других 
лю д ей  знания.

Но м ож но ли вообщ е говорить об объективности  и достоверности  
знаний, когда речь идет о знаниях, полученных путем откровения? 
О пы т запредельного  очень индивидуален, наша речь не п ри способ
лена для передачи инф орм ации такого  рода.

В озм ож но, то. что в научной литературе называется п п н гр и а н ст -  
зо.w, в реальной ж изни бы ло представлено м нож еством  локальны х 
вариантов - у каж дого пророка, ясновидящ его, Böö бы ла своя остро 
переж иваем ая версия понимания Н ебесной  реальност и, ж и зненн ого  
пути человека и тех закономерностей, которы е правят миром. О б 
щая же традиц ия склады вается как некий «сум м ирую щ ий вектор». 
Р а з н о ч т е н и я ..это явный признак живой, а в данном случае -  при
знак возрож даю щ ейся традиции.

На сегодняш ний день лю бы е попытки восстановить утраченны е 
знания и реконструировать  нату рфилософию  древних  представляю т



не только  исторический интерес. Д ля нас сегодн яш ни х - это  один из 
возм ож ны х путей сам опознания и обретения новы х или. м ож ет 
бы ть, просто забы ты х духовны х ориентиров.
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TENGGERI:
M O D ERN U NDERSTANDING  

OF THE A N C IE N T  TRAD ITIO N  
The concept “tenggri” was very important for the early Turkic and Mongol 

people. In 13-14 centuries in the Mongol Empire it had expressed the plot of 
their religion life. Khan had been represented as Ter.ggri-god’ son and his power 
had had divine origin. But Tenggri religion sources are very ancient, it didn't 
disappear with the Mongol State destroying and comes to nowadays, deeply 
connected with shamanism. Last vears on the wave of the tradition culture re



burning. Tenggn leligion comes in the center of the scientific and ethno-politic 
interests.

There are two parts in the present paper. The first one is devoted to the prob
lems of the Tenggri religion and its relationship with the shamanism; the second 
part is the story of the bunat Boo-woman about her understanding o f the Tenggn 
cosmic picture, the different worlds and different levels of human live cycle.

Turkic and Mongo! word “tenggri” has a lot of meanings, but all of them deal 
with the лАV as a god (or gods) and as a Heaven. The name of the upper Buriat 
god is Monhe-Tenggri -■ Eternal Blue Sky. Another meaning o f the “tenggri” 
covers the group of the sky gods of different functions and status in the sky hier
archy. There arc a lot o f  Tenggri gods, among different ethnic groups their 
number can be 12, 33, 99 or even more than two hundred. Tenggri gods can be 
conesponded with the north, south, east and west; they can take care of the earth 
world and the people or, m opposite, they can be evil and dangerous; they can 
live in peace or in the war with each other.

The majority personified Tenggri gods appear us the relative!}.’ late stage of 
Tenggry idea development. Concerning the early Tenggry religion, we can make 
only some hj'pothesis: originally Tenggn was Eternal Sky out space rather than 
an anthropomorphic god (or gods), and the sky was presented as the source of 
the creative power, and as the source of the vital order and low at the same time. 
Lows of live are lows of Sky. Following the Sky low the human beings ensure 
the harmony of Sky and everyday world. But the human being is the one who 
can destroy the harmony by means of his foolish irresponsible behaviour. Thus 
from view point of Centrai Asia people, such concepts as fortune, way of live, 
gladness, responsibility are closely connected with the Eternal Sky power.

Concerning the relationship between Tenggri religion and shamanism, it is not 
easy to separate them m the real life. But the inhabitants of Central Asia make 
the distinction between Tenggri rites and Shamanistic ones.

Tenggri rites addressed to the upper world and sky gods only. They took place 
once a year or under the threat of any invasions, destroyed their life order. For 
example, in Buryatia at the end of 19h centaury the strongest Tenggri rites took 
place when the Russian employers tried to occupied primordial Buryatian lands. 
Tenggri rite has to solve any outstanding problems, that’s why all clans came 
together to take part in the ccrcmonies.

In spite of that the shaman s “kamlanie” has much more local character and 
aims io solve the questions of another order: to heal an rl! man; to return a lost 
soul, to follow a sou! of dead man in its way to the country of ghosts and so on. 
The most of shamans deal with the local or family ghosts and negotiate with 
(hem about an object of sacrificing. Very few shamans can address to the 
sky/upper ghosts or gods, in Buryat tradition they are named Boo or Culler o f  the 
Sky.

The shamans didn't take part in the Tenggri rites. The chiefs of the clans were 
key figure of the rites, but the memories and legends have said that in past the
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role was played by men of knowledge: priests or clairv oyants, who hadn’t had an 
initiation, been in trance, wear special costume (m spite of shaman), but they 
obtained the essential vision of reality.

The last part of the paper is the story of Buryat Boo-woman. She said that she 
got “involved ear” from her ancestors, and owing to the fact she can hear her 
Teachers from another world. The Boo-woman believes that the Teacher’s reve
lations initiate her in Tenggrian early tradition. She shared with us the revela
tions about Tenggrian world picture and thus presented us a sophisticated con
cept of the cosmic spaces and live cycles of all beings.

According the Boo-woman understanding of the Tenggri cosmic approach 
there are four woilds:

A roughest world is the world of stones, water, trees, animals; each being have 
to pass through the world, living many times, coming upstairs from one system 
of live organisation to another more complicated one;

A rough world is the world of people; here the man passes three cycles of 
lives; 12 lives he lives as common people, common people have young souls, so 
they have right to make mistakes, they can even steal and kill missing the under
standing the sense of their behaviour; 12 lives he lives as weight-hone people -  
they have to be men of honour and duty, it is demanded much of them, and they 
understand a lot and store some experience; next 12 lives the human being lives 
as personalities, the lasts are out of the social norms, they can't follow ordinary- 
human life way, among the category of ‘personalities’ there are a lot of mad 
men, paupers, poets and artists;

The next two words are delicate and fine  worlds, where live, appropriately, sky 
spirits and sky gods. After the death the man’s soul leaves the rough world for 
the delicate one through the Tenggrm Uden=Mi!ky Way.

That is summary of Buryat Boo-woman version of Tenggeri cosmic concep
tion and the life cycle of human beings. The description includes in itself some 
well-known east ideas, like as the concept of the world’s plurality and the chain 
of rebirths, connecting the creatures of the lowest and the highest levels, and 
dividing of the mankind on categories. But it is very original interpretation of 
these plots in the light o f an old tradition, correlated with the Tenggri gods.

B .A . Б е л я е в а
Т У Ш И Н С К А Я  Д О Л И Н А  -  

З А П Р Е Т Н А Я  Т Е Р Р И Т О Р И Я  Д Л Я  Ш А М А Н О К ? *
Во время моей первой поездки в 1унку я обратила  вни м ан ие  на то, 

что здесь кет  ш ам анок, хотя ш аманы  и xqôqhu 1 xadctiuu (т.е, «горны е 
старцы» - пож и лы е  мужчины, у которых нет ш ам ан ского  корня, но 
они им ею т право молиться Хозяевам гор) есть почти в каж дом  селе. 
П очем у ж е  Тункинская  доли на  является запретной  зоной для п ояв 
ления, а может, и деятельности ш ам анок?  Ч тобы ответить на этот 
вопрос, нам придется рассмотреть несколько теорий и фактов.



П режде всего, интересен ф акт, что в научной литературе, посвя
щ енной ш ам анизм у бурятов, нет данных, что на терри тори и  Т ун
кинской долины запрещ ена деятельность шаманок. Эго мож но объ
яснить несколькими причинами -  во-первы х, возможно, что на д ан 
ное явление учены е попросту не обратили внимание или отнесли его 
в разряд локальны х  и неважных. Во-вторых, часть интеллигенции 
Тунки. которая особен но радеет за возрождение «традиционного» 
ш ам анизм а -  без примеси буддизм а, утверждает, что запрет д ея 
тельности  ш ам ан ок это предрассудок, чго в настоящем ш аманизме 
тунки нски х  бурят имеет место полное равноправие полов. И, нако
нец. в-третьих, миф о том, что в Тунке не может быть ж енщ ин- 
ш ам анок. развеиваю т приезды  ш ам анок из други х районов, которы е 
проводят обряды  в различных культовых местах долины.

Я  не собираю сь здесь оспаривать правоту ученых, ш ам анов или 
м естной интеллигенции, так  как, не являясь этнически  буряткой , я 
не им ею  права вм еш иваться и влиять на исследуем ую  мной культу
ру. К тому ж е позиция «интеллектуалистов» оф ициально представ
ляет дан ную  культуру, именно они организую т народные праздники 
и религиозн ы е обряды , показывая колорит и культурную  специф ику 
тункинцев. О днако меня интересует «низш ий» уровень культуры, 
т.е. сами лю ди , составляю щ ие этнос, лю ди, которы е «снизу» созда
ют соврем енную  бурятскую  культуру. И именно среди «обычных», 
«рядовы х» ж и телей  Тунки господствует м нение, что ш ам ан ок в д о 
лине нет и не может бы ть, а их религиозная деятельность  не только 
не помогает м естны м  ж ителям , но, наоборот, вредит.

Такое м нение свя за но с уверенное гью тункинских. бурят, будто 
м естны е боги не будут слуш ать ж енщ ину, которая обращ ается  к ним 
во время обряда я, скорее всего, рассердятся и накаж ут как ш ам ан
ку. так  и м естны х ж ителей, которы е позволили ей соверш и ть обряд. 
Ниж е я постараю сь представить анализ этого явления.

Для больш ин ства тункинпев проблема запрета деятельности ш а
м анок в долине связана с ее географ ическим  полож ением . Тункин- 
ская доли на окруж ена вы соким и горами -  Х ам ар-Д абан  и Саяны 
(В осточны й и Больш ой Саян). Тункинские буряты  верят, что хозяи
ном горы  м ож ет бы ть только муж чина, т.е. м уж ское бож ество. О со
бенно важ ное м есто в верованиях тункинцев зани м аю т горы  Саяны . 
Ведь здесь, по разным поверьям, на вершине горы Алтан М ундарга  
обитаю т все 99 тенгриев или только 55 добры х западны х. В С аянах  
охотился и сраж ался Гэсер, здесь тридцать три его б атора остались
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па зем ле, превративш ись в горные верш ины Т ункинских  Гольцов, 
чтобы  вечно защ ищ ать лю дей от зла. С аяны  вы брал своей «ш таб- 
квартирой» Хан Ш аргай-ноен. которы й является, по поверьям  тун- 
кинцев, хозяином  всего мира, а такж е здесь спит, превративш ись в 
скалу, м иф ический пращ ур булагатов и эхиритов (по другой  версии, 
всех бурятов) -  Буха-нойон. Из этого следует, что на территории 
Т унки правят бож ества  м уж ского пола (ж енские бож ества  тож е есть 
в долине, но больш ин ство  из них является ж енам и хозяев гор или 
тайги), к  которы м  м огут обращ аться только  м уж чины , так  как на 
просьбы  ж ен щ и ны -ш ам анки  такое бож ество не обратит вним ания, а 
наоборот м ож ет рассердиться.

О бы чно такой  гнев проявляется в виде природны х катаклизм ов 
разного  типа. Я рким  примером  наказания богов за действия ш ам ан
ки для абсолю тн ого  больш инства моих собеседников является п о
ж ар деревн и  У дбутай , которая почти целиком сгорела, после прове
дения там  обряда известной бурятской ш ам анкой Н адеж дой А н ан ь
евной С тепановой . И хотя работники Т упкинского национального 
парка утверж даю т, что эти два собы тия произош ли в разное время, 
«рядовы е» ж и тели  уверены : пож ар был наказанием  за наруш ение 
запрета. Н адо сказать, что сю ж ет о трагедии в У лбугае как о наказа
нии богов очень популярен среди ж ителей  долины ; он заним ает 
важ н ей ш ее место среди рассказов о ш аманизме.

И сходя из вы ш еизлож енного , молено дей стви тельно  объяснить 
ф акт, почем у в Т унке «не рож даю тся ш аманки», а если какая-нибудь 
ш ам ан ка из другой  местности захочет поселиться в долине, то  ей 
придется броси ть свою  деятельность. В ообщ е «чуж ом у» ш аману 
слож но проводить обряды  в Тунке: бож ества здесь очень сильны е, к 
том у ж е гневны е, вспы льчивы е -  им м ож ет очень не понравиться, 
если к ним  обратится чужак.

М ногие мои инф орм аторы  (тункинские буряты ) сообщ али мне. 
что в Тунке «прож иваю т» одни из сам ы х воинственны х и сильны х 
бож еств Бурятии -  преж де всего это Буха-нойон и Х ан Ш аргай- 
нойон. По м нению  м естны х именно эти боги «не лю бят» ж енщ ин, 
поэтом у сердятся, когда к ним обращ ается ш ам анка. К ак следует из 
тункинских леген д  о Буха-нойоне. этот хат  (бож ество , которое яв
ляется сы ном или внуком  т енгри  - наивы сш их небесны х богов) д ей 
ствительно имел основание не лю бить ж енщ ин. Рассказы ваю т, что, 
когда он после изнурительного побега и битвы с Т айгы н Эреэн Буха 
в конце концов реш ил отдохнуть, то вы брал место в Т ункинской  до-
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липе, около К ойм орских озер, которое теперь назы вается Бухын 
Х эбтэш э (К унтенский арш ан). Только Буха-нойон лег на о сты ваю 
щ ий вулкан, как вдруг сю да стали приходить м естны е ж енщ ины , 
которы е всячески загрязняли леж бищ е С изого Бы ка -  вы брасы вали  
в его сторону мусор и удовлетворяли свои ф изиологические потреб
ности. Все эти действия очень рассердили Буха-нойона.. которы й 
уш ел оттуда и, пройдя некоторое расстояние, лег на одной из гор 
Т унки н ски х  Г ольцов на север от соврем енного села Торы , где ока
менел. П о м нению  больш инства тункинцев. им енно с м ом ента ос
корбления Буха-нойона на Бухы н Х эбтэш э он не лю би т ж енщ ин.

К стати, на его Белую  гору запрещ ен вход не только  ш ам анкам , но 
всем ж енщ инам . С читается, что наказанием  за наруш ение этого за 
прета будет буря с ливнем  в долине, а для виновницы  -  бесплодие, 
т.е. отнятие у ж енщ ины  главной для традиц ионн ой  культуры  черты, 
отли чаю щ ей ее от м уж чины  -  рож дение детей, продолж ение ж изни.

Х ан Ш аргай -н ойон является самы м важ ны м  богом  для тункинских 
бурят. Это один из западны х хат ов, сош едш ий на гору Х айрхан, ко
торая находится м еж ду соврем енны м и селами Н иловка и Х ойто-Гол, 
чтобы  защ ищ ать лю дей. Д о сегодняш него дня главной  ф ункцией 
этого бож ества  остается покровительство военны м . П оэтом у долгое 
время Ш аргай -н ойону молились преж де всего м уж чины . О дин из 
моих инф орм аторов -  знаток обы чаев и верований тунки нски х  бурят 
Б.-Ж . А рбалокинов из села Х арбяты  -  говорил, что, когда он был 
ребенком , ж ен щ и ны  не могли не только подним аться на гору Буха- 
нойона., но и приходить на свящ енное место Ш аргай -н ойона у  под
ножия горы  Х айрхан. П равда, здесь имели право появляться «чис
ты е» ж ен щ и ны , т.е. после менопаузы , вы полнивш ие свою  репродук
тивную  ф ункцию . Б.-Ж . А рбалокинов сож алел, что врем ена м еняю т
ся и никто уж е не следует правилам , установленны м  предкам и; воз
м ож но когда-то ж енщ ины  станут ходить и на гору Буха-нойона, а 
это ведь грех.

По данны м  некоторы х учены х -  например, Г.-Д. Н ацова и K.M. 
Герасим овой — ещ е в начале X X  в. тункинские ш ам анки бы ли явле
нием соверш ен но норм альны м . Д оказательством  этого являю тся за
ф икси рованны е K.M . Герасим овой во второй половине X X  в. п очи 
таем ы е м еста захоронения ш аманок, ж ивш их в Т ункинской  долине: 
в районе Ж ем чуга есть захоронение ш ам анки Заян тээби, около Да- 
лахая -- м огила больш ой ш ам анки Х атан ш улуун тээби, м огила ш а
манки Булун Н арЬанай Тээби недалеко села Т агар х ай 1.
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Так как ж е пропали ш аманки из Тунки и когда это случи лось? О т
вет на этот вопрос пом ож ет нам найти следую щ ий ф рагм ент расска
за о появлении буддизм а в Тунке: «Был разож ж ен больш ой  костер, в 
которы й бросили все ш ам анские атрибуты , отобранны е у служ ите
лей  религии . Говорят, что в то время в Х ойтоголе бы ло три ш амана 
и одна шаманка (одигон) (вы делено мной, - В.Б.) -  Х улэрэй теэбей , 
которая оказала яростное сопротивление, но все-таки бы ла слом ле
на. Т ак насаж далась ж елтая вера в Х ойтоголе»2. Это отры вок из из
вестной в Т унке истории о победе буддизм а над ш ам анизм ом . С чи
тается, что почти все боги Ту нкинской долины  «приняли» буддизм  и 
стали грозны м и защ итникам и веры. Л амы  устраивали  гонения на 
ш ам анов, а такж е уничтож али ш ам анские атрибуты  -  сж и гали  их на 
м огилах  известны х ш ам анов и ставили на этих м естах буддийские 
обо. О днако сам ой больш ой победой буддизм а бы ло обращ ение Х ан 
Ш аргай -н ойона в «ж елтую  веру».

Ц итированны й мною  ф рагм ент рассказы вает о том , как в 1918 г. 
Л харам ба-багш а Д орм а-Л очин из Т ибета приехал в Тунку, чтобы 
реш ить некоторы е религиозны е вопросы веру ю щ их. Во время сво
его визита Л харам ба-багш а «общ ался» с Хан Ш аргай-нойоном  или 
Бурхан-Б аабаем  (его  буддийское имя), которы й передал  лам е, что в 
связи е его переходом  в буддизм  не следует искать нового культово
го места. Б ог разреш ил проводить буддийские обряды , ему посвя
щ енны е, на его старом  ш ам анистском  культовом  м есте -  у  подно
ж ия горы  Х айрхан. Хан Ш аргай-нойон такж е «запретил» ш аманизм: 
начиная от села Туран до сам ого конца Т ункинской долины , т.е. до 
села М онды , с того времени перестали появляться ш аманы . По сло
вам и н ф орм аторов, бож ество «не пускает» в свои владения ш ам ан
ский корень (ут ха). На этой территории проводить обряды  им ею т 
право лам ы  и ха д а чи  -  «старики гор», которы е м олятся только  богам 
гор, без обязательного  генетического наследования дара.

На основе вы ш еизлож енного, мы мож ем убедиться, что заире! 
деятельности  ш ам анок в Тунке бы л связан с распространением  здесь 
буддизм а и сим волическим  переводом  долины  в «зону» новой рели
гии. Д о 30-х  годов XX в., когда начались м ассовы е гонения на все 
религии в С С С Р, буддизм  эф ф ективно боролся против ш ам анов. 
О днако позж е, в связи с м ассовы ми репрессиям и всех духовны х лиц. 
на территории  Т унки все-таки опять начинаю т властвовать ш аманы . 
С лучилось так  из-за больш ей скры тности  ш ам анизм а по сравнению  
с другим и религиям и и отсутствия организованного духовенства в
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ш ам анизм е, поэтом у ш ам анов бы ло труднее вы явить и реп ресси ро
вать; таким  образом , ш ам анов вы ж ило больш е, чем лам.

Ш ам аны  стали «зам естителям и» лам, каким-то новым типом  буд
дийских  духовн ы х лиц. Это явление представлено повсем естно до 
сегодн яш него  дня; многие лю ди настроены  негативно в отнош ении 
ш ам анистов и говорят, что это дикая религия, ее у  бурятов нет, а 
есть она. наприм ер, у якутов. О казы вается, больш ин ство  бурят Тун- 
ки считаю т, что они -  буддисты , однако в дац аны  они ходят редко  и 
такж е редко при глаш аю т лам к себе домой. Н а вопрос о том , в чем 
ж е тогда заклю чается  их буддийская религиозная практика, боль
ш инство тункинцев отвечаю т: «Я часто хож у к ш ам ану, чтобь: он 
мне побры згал. И  тогда все идет хорош о. Зачем  мне ходить в дацан, 
когда у нас в деревн е есть ш аман?» О чевидно, м естны е ж и тели  не 
видят больш ой  разницы  м еж ду буддизм ом  и ш ам анизм ом  и, соеди
няя эти две религии , создаю т новую , основанную  на сим биозе.

Д анны й процесс начался около 150 лет назад и продолж ается  сей
час. И м енно в этой новой религии нет м еста для ж ен щ и н-ш ам анок , 
что объясн яется  преж де всего отсутствием  в м онгольско-тибетском  
буддизм е ж енщ ин, исполняю щ их сакральны е ф ункции. П оэтом у по 
поверьям  тун ки н ски х  бурят, на соврем енную  рели ги ю  которы х ока
зал колоссальнейш ее влияние буддизм , ш ам ан ка не м ож ет вести в 
доли не никакой  религиозной деятельности. Эту уверенность такж е 
подкреп ляет вера в то, что ш ам анские боги Т ун ки н ской  доли ны  -  
это в больш ин стве муж чины , которы е лю бят, когда к ним обращ а
ю тся м уж чины  ш аманы  или хадачи. Не следует, однако , забы вать, 
что соврем енны е культуры  стали гибкими, не столь кон сервативн ы 
ми, как традиц ионн ы е, поэтому религиозны е понятия тункинцрв 
такж е м огли изм ениться. А изм енения эти м огут зависеть от мнения 
местной интеллигенции, учены х, даж е случая или моды . О днако, 
преж де всего, это долж но зависеть от сам их тунки нски х  бурят, ко
торы е «снизу» строят свою  соврем енную  культуру.

*Статъя написана на основе материалов, собранных автором во вре
м я полевы х исследований 2001-2004 гг.

1 Герасимова М. К. Культ обо как дополнительный материал для изучения 
этнических процессов в Бурятии //' Этнографический сборник. Выи. 5. 
Улан-Удэ, 1969.
" Галсанова А. Бурхан-Баабай -  одно из культовых мест национального 
парка «Тункинский» ,// Национальному парку «Тункинский» 10 лет / Отв. 
ред. А.Л. Ангархаев. Улан-Удэ, 2001, С. 140.
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THE TUNKA VALLEY -  
THE FORBIDDEN PLACE FOR UDAGANS?

D uring  m y  first  v isit  to Tunka, I no t iced  that  there  a re  n o  udagans, w o m e n  sh a 
m an s .  T h o u g h  in a lm os t  every v i llage there  w ere  sh am an s  and  chadaci ( that  is so 
ca l led  th e  g ra n d fa th e rs  o f  m o u n ta in s  - th e  o lder  m en. w h o  w e re  n o t  o f  sh am an ic  o r i 
gin, but can p ra y  to lords o f  m ounta ins) .  W h y  is the T u n k a  V a l ley  c lo sed  terra in  for 
udagans and  their  a c t iv i ty 0 in o rd e r  to a n sw er  this qu es t io n  w e  have to c o n s id e r  se v 
eral th eo r ies  a n d  facts. First  o f  all the sc ientif ic  l iterature  on B u r y a t s ’ sh a m an ism  has 
n o t  m e n t io n ed  that  on T u n k a  terra in the act iv ity  o f  udagans is p roh ib i ted .  J su p p o se  
there  co u ld  be  3 w ays  o f  exp lana t ion  o f  this fact. Firstly, re sea rc h es  co u ld  sim ply  
take  no  n o t ic e  on th is  p h e n o m e n o n  o r  c o n s id e r  it as local and un im por tan t .  Second ly ,  
n o w a d a y s  th a t  p a r t  o f  Tunka’s high in te l ligent  p e o p le  w h o  w an t  to revive " t rad i
t io n a l” , " p u r e ” , free  o f  Buddhism sham an ism ,  c la ims, th a t  p ro h ib i t io n  o f  the uda
gan 's ac t iv ity  is only a t em p o ra l  illusion,  b e cau se  a m o n g  the sh a m an s  from  the 
Tunkas V al ley  there  a re  equal  rights fo r  m en  and  woman. A n d  th ird ly ,  the conv ic t ion  
that  in the  T u n k a  Valley  there  cou ld  be no  p lace  for w o m en  -  sh a m an s  are disproved 
by the a rriva ls  o f  udangas from  d ifferen t  reg ions  o f  B urya tia ,  w h o se  c e re m o n ie s  take  
p lac e  in d if fe ren t  sh r ines  in the valley.

T h e  contentment to udagans activity is “politically correct” in Buryat culture, and 
is su p p o r te d  by e thn ic  elite. They o rg an ize  re lig ious ce re m o n ie s  and  ho l id ay s  in o r 
d e r  to e m p h a s iz e  their  cu ltu ral  d is t inc t ion .  O n  the  o n e  h and  it  sh o w s the e thn ic  and 
cultural  d i f fe ren ce  b e tw ee n  B u ry a t  and  Russ ians,  but on the  o th e r  h and  it unif ies  the 
B u ry a t  culture, because it lefts n o t  e n ough  place  to  stress reg ional  d i f fe rences ,  l o  
u n d e rs tan d  udagans problem in the T u n k a  Valley  one  has  to beg in  resea rch  from 
" low est '  leve l  o f culture tha t  is the ordinary people who crea te  the B uryat  e thnos  as 
well as a p re se n t  B u ry a t  culture.  They be lieve  that  in T u n k a  Valley there  are no uda
gan s, t h e i r  p re sen c e  is not possible and m o reo v e r  their activity could b ring  no  use 
a n d  even  co u ld  be  harm ful .  Such  op in ion  is c o n n ec te d  with the con v ic t io n  o f  
Tunkas' Buryats t h a t  the  local gods  will n o t  listen to a w o m a n  w h o  ad d re sse s  th em  
dur ing  ce rem o n ie s .  They think that gods  w o u ld  be  angry a n d  w o u ld  pun ish  a udanga 
as well as the re s id en ts  w ho  a l lo w ed  her' to p e r fo rm  the cerem ony .

A c c o rd in g  to m ajo r i ty  o f  T unka  p eo p le  p roh ib it ion  o f  fem ale  sh a m an s  act iv ity  on 
the terra in o f  the T u n k a  Valley is c o n n ec ted  with its g e o g rap h ic  location.  High 
m o u n ta in s  su r ro u n d  the  T u n k a  Valley  -  the  Khamar-Daban and the Sa j ans ( the  E as t
ern and  the  G re a t  Sa tan) .  Buryats in this area believe th a t  only a m an  -  a m ale g o d  
co u ld  be  a lo rd  o f  a m oun ta in .  Sajans M o u n ta in s  are e spec ia l ly  im p o r ta n t  fo r  T u n k a  
p eople .  Y e t  here ,  a c c o rd in g  to d iffe ren t  conv ic t ions ,  on  the  Altan  - Mundarga p eak  
55 good w estern  t en g r i jo w  live (that is higher heavenly aodsi or e ven  all 99 tengri-
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jô w .  Merc a lso,  in the Sajatis,  G e se r  hunted  and fough t  with fo rces  of evii .  H ere  33 
G e s e r 's  b a a to is  s tay ed  or; the  earth and t ran s fo rm ed  into niountaintops in o rd e r  to 
p ro tec t  the  w or ld  from the  evil. E\en Khan - Shargaj nojon  who is the lord  o f  the 
who ie world ,  chose Sa] ans as a base. Here, at last, rests Buch a -  nojon. the ancestor 
o f all Buryat p eop le ,  w ho was transfo rm ed  into a mountain o f  a bull shape. The con
clusion is that  on the Tunka V aiiey  terrain on ly  the  m ale  shamanistic go d s  rule. In 
xhc va lley  there are  a lso  so m e  female  g o d d e ss  but they  are usua l ly  w ives  o f  the lords 
o f  mountains and taiga. Only men can address m ale  gods.  On the  con tra ry ,  gods  
could be angry at them. Shaman go d s  an g er  usually manifests i t s e l f  in d i ffe ren t  natu
ral disasters .  A c c o rd in g  to my informants, the m ost  g la r in g  e x am p le  of the g o d s ’ p u n 
ishm ent for a ce re m o n y  p e rfo rm ed  by udaguns, was the fire as in the  vi l lage  Ulbugaj. 
It b u rn t  a lm o s t  everything r ight after  a c e rem o n y  p e r fo rm e d  by  a w e l l-k n o w n  B uryat  
inlagan, N a d ez h d a  Annaievna S tepanova .  A nd  a lthough ,  a c c o rd in g  to the rep o rt  o f  
T u n k a 's  N a t iona l  Pa rk  w orkers ,  these two events  did not take  p lace  at the sam e  time, 
for o rd in a ry  residen ts ,  the fire and the ce re m o n y  w ere  c o n n ec te d  with each  other. 
And the fire was considered as a punishment for breaking the g o d s  will.

T h e s e  da ta  sh o w  that local gods  do  n o t  allow' the udangas to be b o m  in the  Valley 
at all, A n d  i f  ud an g an  c o m e s  to the  Tunkas Valley, she is e x p e c te d  to quit her activ
ity. Anyway it is d an g e ro u s  for every  sham an from  the o u ts ide  o f  the te r r i to ry  o f  the 
V a l iev  to p e r fo rm  ce re m o n ie s  here. Local gods  are very  s trong, an g ry  a n d  hot- 
tem p ered .  T h e y  might not accep t  when  the  s t ranger  is p ray ing  to them.

On the  terra in  o f  the T u n k a  Valiev there  live one  o f  the s t ro n g es t  an d  w arl ike  sha
man isti с gods of B u ry a t ia  -  K nan-Shargaj  noion and Bukha noion. According to 
T u n k a 's  p e o p le  these  two go d s  hate  women and b e c o m e  angry when  ud ag an s  try to 
c o n tac t  them . When analyzing  Tunkas myllis ab o u t  the B u kha -no in ,  one m igh t  un
derstand w h \  he  does not like women. M y th  says that Bukha-noin af te r  a tiring e s 
c ap e  and a  fight with T aigyn  Lreen Bukha dec id ed  to rest a n d  he ch o se  a n ice  p lace  
in the Tunka Valley, by the K o im o r  Lakes,  n e a r  A rshan  K unte iski  (n o w  k n o w n  as 
Bukhyn K h e b te sh e  - the lying b u l l ’s place).  H ere ,  on the vo lcan o ,  he w a n ted  to sleep, 
but su d d en ly  w o m e n  cam e  • they  th rew  out so m e  litters there and defeca ted .  All that 
m a d e  B u k h a  - noion very angry, he left this p lace  after  a  short  walk  lie laid  d o w n  and 
petrified on the  to p  o f one o f  the mountains in the Tunka Golce M o u n ta in s  in the  
north  o f  the Milage Tory. A cco rd in g  to the m ajo r i ty  o f  T u n k a 's  p e o p le  it is s ince  that 
m o m e n t  when Bukha - noiona  has  been insulted .  To his p re sen t  seat -  the White 
M o u n ta in  •• ne i the r  udagnns nor ail w o m en  can climb. As a p u n ish m en t  for b reak ing  
this p r inc ip le  a sio rm  co u ld  be  sent  and guilty  w o m en  w o u ld  b e co m e  inferti le . T h is  is 
h o w  the sham an is t ic  god will take aw ay  the m ain  gift,  which  in this t rad i t iona l  cu l
ture  d is t ingu ishes  w o m e n  from  men -- the abili ty  to give birth to a child.



Khan Shargai  n o io n  is the m o st  im portan t  sharnanistic  god for T u n k a ' s  Buryat.  He 
is one  of western khatx and he went d o w n  the Khairkhan Mountain (s i tuated  be tw een  
se t t lem en ts  N i lo v k a  and Choito-Gol) to p ro tec t  people .  Up to n o w a d ay s  his m ain  
function  is to p ro tec t  so ld iers .  T h a t  is why, it is men w ho first  o f  all p ray  to Khan 
Sharga i  noion. О л е  o f  my in fo rm an ts  - B a d m a zh a b  Arbalokinov f rom  a v illage 
K harb ia ty .  the e x p e n  in a i s to in s  and beliefs o f f u n k a ' s  Buryats - to ld  me that when 
he was a child ,  the w o m en  were  no t  a llow ed  to c l im b  B ukha  no io iT s  mountain. 
Burkhan-Baabai which  is the Khan  Shargai  noion shr ine  at the foot o f  the m oun ta in  
K ha irkhan .  O n  Buikhan - B aaba i  on ly  "p u re ” w o m a n  cou ld  co m e ,  the  ones  after 
m en o p au se .  A c c o rd in g  to th is  belief old er  people, who fulfilled their  du t ies  and lost 
their sexual  ab il i t ies  b e c o m e  people without  sex d if fe rence  and they are a lready  
c loser  to the  world o f  ancestors  and  gods.  My in form ant,  de spa ired ,  that  t im e  has 
c h an g e d  and  n o b o d y  w an ts  to follow principles set  by  ances to rs .  And if no w a d ay s  
w o m a n  can go to the ho ly  place  o f  Khan  Shargai  no ion ,  it is p o ss ib le  tha t  in the fu
ture  th ey  w ou ld  climb the Bukha-noion M ounta in .  He co n s id e rs  this  a g rea t  sin.

A c c o rd in g  to works o f some resea rch es  w ho  w ro te  ab o u t  T u n k a  (Genin - D a rm a  
N aco v  and K. Gerasimova), at the  beginning o f XX century ,  u d ag an s  m the Tunka 
Valley w ere  c o m m o n ly  observed. K. G e ras im o v a  reg is te red  that  in the m id d le  o f XX 
cen tu ry  there  w h e re  w ere  several w orsh ip ed  burial p laces  o f udangas prev io u s ly  l iv
ing in the Tunka V alley .  N e a rb y  a  \ iilage R h e m e h u g th e re  w as  a gra v e  o f  udanga 
Zaian teebi, n e a r  the vi l lage  Dalachaj - the  g re a t  u d a g a n ’s K ha tan  shu luun  teebi grave  
and in the vicinity o f Tagarkhai a grav e  o f Bylun N arhana i  Teebi Tagarkhai'. Taking 
it into c o n s id e ra t io n  one  shou ld  ask  when  and w hat d id  h a p p e n  th a t  u d an g as  d is a p 
p ear  f rom  this reg ion?  T h e  quotation will help us to answ er  th is  quest ion :  " T h e  g i
gantic  fire was burning and all sham an accessories which had been co n f isca ted  н е ге  
th row n  into it. P e o p le  tell that in Khoito-Gol, at that  time, there  w e ie  th ree  sham ans  
and  one womae-shaman (odigon) (h igh ligh ted  by  V.B .)  - Khulerei teebej.  She  d e 
fended  h e r se l f  but was de fea ted  at last. T ins  is h o w  the “yellow b e l i e v e ” was im 
p o se d  on p e o p le  in K h o n o -G o l  It is the f ragm en t  o f  a  history- o f  victory o f Bud
dhism over sh am an ism ,  which is w e l l-know n in the Tunka Valley . It is believed that  
since that t im e  all g o d s  o f  the T u n k a  Valle) '  have co n v e r ted  to B u d d h ism  and  h ave  
become the severe  g u a rd s  o f  n e w  faith. Lam as persecuted shamans, they d es tro y ed  
shamanic: accessories, which w ere  b u rn t  on the great  sham ans '  g raves .  L a te r  on this 
p laces  Buddhist oboo w ere  put up. However, according to T u n k a  p e o p le  convictions, 
the b igges t  success  o f  B u d d h ism ,  b e ca m e  the  convers ion  o f  Khan Sharga i  noiona on 
"yellow b e l i e f ” . T h e  q u o ted  f ragm en t  tells how- in 1918. Lharamba-bagsha Dorma - 
Locin arrived f rom  T ib e t  to the T u n k a  to take over  some re l ig ious  m atters .  During 
his \ i s i t  lam a " sp o k e  ” with Khan Shargai n o io n  a n d  he said to Dorma - Locin. that 
in spite o f  his c o n v ers io n  it is no t  necessa ry  to look for a new place  for his cult.  Khan
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Slvargai noion permitted to p e r fo rm  B u d d h is t  c e rem o n ie s  on h is  old sh a m an  holy  
place  at the to o t  o f  K ha irkhan  M ounta in ,  G o d  also " fo rb ad e  ”  shamanists pract ices  
beginning from a village Turjn at the end o f  the I'unka Valley ,  up  to se t t lem ent 
M o n d y ,  F ro m  th a t  time on th is  terra in  sh am an s  are not p resen t .  A c c o rd in g  to the 
i'nnkas’ B uryats .  Khan  Shargai noion ” does not let in" the sh a m an s  root  - "utkha"- 
on these lands.  O n h  iatnas and  khadach;  (" the  g randfa the rs  o f  m o u n ta in s  ” , who 
only pray to  mountain g o d s  and  n o t  necessar i ly  inheri t  their  gift) are allowed to per
form the ceremonies there.

On the b as is  o f  this we car, c la im  that the p roh ib it ion  of activity o f  u d a g an s  in the 
Tunka Valley was combined with popularization o f  Buddhism and  a sym bolic  p a s
sage  o f this valley to a "zone ” o f Buddhism. Until 30-ties o f XX century, when mass 
persecutions of all religions began in the U SSR , Buddhism fought against shaman
ism effectively. However iaier. when in B uyatia  rep re ss ion  o f all kinds of ministers 
took  p lace ,  on the terrain o f the Tunka Valley, sham ans  began  to regain their influ
ence. It happened so because in shamanism there  is no o rg a n iz ed  c le rgy, and the 
shamans do not distinguish themselves f rom  the other Buryats. That is why it was 
much h a u le r  to eliminate sham ans .  Shamans replaced lamas and  b e co m e  n e w  minis
ters o f  B u d d h ism .  This p h en o m e n o n  is visible  up to nowadays. Generally the attitude 
to sh a m an s  is negative and sh a m an ism  is seen  as a savage religion which d o e s  not 
ex is t  a m o n g  the  Buryats, but it does  at Yakutya.  The majority o f  Timkas' people 
considet  th em se lv es  as B uddh is ts ,  b u t  they  se ldom  walk  to dacan  ( tem p le )  an d  rarely 
im ate lam as to their houses.  When asked  w hat  is the g ro u n d  for their  sp ir i tua l  p ra c 
tice and belief. Buryats o f  T u n k a  '. 'a l ley  answer: "i often walk to shamans to sprinkle  
m e  fit m ea n s  the offering o f vodka or milk). A n d  then ev e ry th in g  goes jus t  fine. 
W h at  for  should 1 go to the dacan. if  the shaman lives m the village?" It tu rns  out, 
tii.'r local people c a n ' t  see  the d if ference  between B u d d h ism  and p resen t  sham an ism . 
They sp o n ta n eo u s ly  c o m b in e  these  tw o  re lig ions and create a new o n e  -  syncretic .

This  n e w  p ro cess  has been ex is t ing  for 150 years  and lasts up to a p re sen t  day. 
H o w ev e r  m this n e w  relig ion  there  is no place for women - shamans. It hap p en s  so 
becau se  the  prescrit  r e i ig icu s  sys tem  o f  Buryats from the Tunka Valley  is still under 
s t rong  in f luence  o f .Vlongolian-Tibetan Buddhism, in w h ich  w on ien  are  n o t  a l low ed  
to hold .  And th is  is why udagan can not run re lig ious activity  on the tenain o f  the 
valley. This conviction is supportée; by  the fact thaï Tunka's sh am an ic  g o d s  are men 
in majority who like when  sh am an s  and chi/dud  p ray  to them. However the present 
B uryat  cu ltu re  is f lex ib le  and no one  can p rec lu d e  that one  d ay  the T u n k a  V a l ley  
udancias will c o m e  back, P robab ly  it d ep en d s  on the act iv ity  o f  the local in te l l ig en t
sia, who w ants  to rev iv e  the p i n e ” sham an ism , no t  c o n ta m in a te d  by B u d d h ism  and 
on th is  whether T u n k a s '  Bury ats were convinced  that udagan 's ac t iv ity  is not h a rm 
ful an d  even  that  it co u ld  he Ip.



ЭЛТ, Б а к а е в а
Ж Е Н Щ И Н А -М Е Д Л Г Ч И  В СОВРЕМЕННОЙ КАЛМЫКИИ
О дним  из следствий  процесса дем ократизации российского  о б щ е 

ства в К алм ы кии  стала «легализация» и бурны й количественны й 
рост особы х деятелей , не им ею ш их статуса буддийских свящ ен но
служ ителей. назы ваем ы х меолгчи (знаток, знаю щ ий), белгчи (гада
тель), бё  (устар. ш аман), удгст (устар. ш аманка), от чи  (костоправ), 
аалдачи  (предсказатель), далчи (гадаю щ ий по бараньей лопатке), ку  
хачадг  («см отрящ ий лю дей») или просто сакуст а  (им ею щ ие покро
вителя), которы х м ож но условно обозначить общ им  терм ином  мед- 
лгчи  («знаю щ ие»). Значительную  часть соврем енны х «знаю щ их» 
составляю т ж енщ ины . П рактика м едлгчи  показы вает, что, несмотря 
на кон ф ессион альную  идентичность (все они счи таю т себя будди
стам и), среди них вы деляю тся две основны е категории сп ец и али 
стов, различаю щ ихся по способу общ ения с бож ествам и  (духами). 
Л ица, практи ка которы х наиболее приближ ена к буддийской , обра
щаются к бож ествам . Более традиционная часть «знаю щ их» обива
ет ся  с бож еством -п окровигелем , и их чащ е им еную т бё и удган\ 
этими терм и нам и  раньш е обозначали ш амана и ш ам анку, но теперь 
они утрати ли  свое значение вследствие запрета на их деятельность.

В настоящ ее время различие двух категорий специ али стов отм е
чено в терм инах: бурхта -  те, кто «им еет бож ество» (т.е. изображ е
ние бож ества, которое считается родовы м), могут обращ аться к не
му; и cäKpcmä -- им ею щ ие духа-покровителя, осущ ествляю щ ие связь 
с ним (покровителем  м ож ет бы ть как дух  предков или хозяин м ест
ности, так и буддийское бож ество).

Н а протяж ени и  трех веков у калм ы ков активно велась борьба с 
ш ам анами. Н а государственном  уровне эго бы ло отраж ено в своде 
законов, при няты х на всем онгольском  съезде князей и духовен ства 
1640 г. Зам етим , что у монголов действие этого законодательства 
прекратилось после завоевания их маньчж урам и. Запрет на деятель
ность ш ам анов бы л весьм а действенны м , так как бы ла объявлена 
круговая порука через налож ение ш траф ов на пригласивш его  ш ам а
на; на человека, видевш его это, но не долож ивш его , и т.д.

Благ одаря этому появилась тенденция к стиранию  различий м еж ду 
представителям и разны х категорий и сф орм и ровалось особое отно
ш ение к  лицам , практика которы х бы ла близка ш ам анской: назы ва
ясь бё  (ш ам ан) иди уд гаи (ш ам анка), они постепенно утрати ли  атри 
буты. запрещ енны е В еликим и законам и (Ики Цааджин б  ичиг) 1640



года и стали считаться буддистами. Н аличие известны х буддийских 
свящ ен нослуж ителей  в роду продолж ает и сейчас восприним аться 
равны м  наличию  сильны х ш ам анов или м вдлгчи .

П рактика «знаю щ их» направлена, в основном , на осущ ествление 
ф ункций охраны  благополучия рода, лечение и гадание, нахож дение 
пропавш их вещей.

Если следовать древней  общ ем онгольской традиции, то  соврем ен 
ные «знаю щ ие» - ж енщ ины , практика которы х восходи т к ш ам ан
ской, долж ны  назы ваться уд га н  (ш ам анка). О днако налицо забвение 
изначального  содерж ания терминов. С реди населения северны х рай
онов республики  (в основном, калмыков-де/?бе>я0 в) словом  бё  им е
ную т всех «знаю щ их»: и муж чин, и ж енщ ин. А среди  ж и телей  вос
точн ы х районов (представляю щ их в своей м ассе калм ы ков- 
т оргут ов ), такж е в ю ж ны х районах (относящ ихся к  бы вш ем у М а- 
ны чском у улусу, или ю ж ной части М алодербетовского  ул у са  с соот
ветствую щ им  составом  населения) «знаю щ их» обоего пола чаще 
назы ваю т у д га н , не употребляя терм ин бё. П одобное см еш ен ие по
нятий объясн яется как длительной борьбой с ш ам анами, так  и раз
ны ми традиц иям и  этнических групп. Э тнограф  И .А. Ж итецкий в 
конце X IX  в. заф иксировал нетрадиционное значение д ву х  терм и 
нов: «’’у д гу н ” - м уж чины  и “б ё” или “б абга” - ж ен щ и ны  ... "‘б ё ” или 
“бабга илгин”» 1. Т аким  образом , изм енение содерж ания общ ем он
гольских терм инов со значением  «ш аман», «ш ам анка», видим о, и м е
ет дли тельн ую  историю  и связано с различны м и субэтн ическим и 
традиц иям и калмы ков.

В лю бом  случае ш аманская традиция признавала наличие жен- 
щ ин-ш ам анок, в ф ункции которы х входило осущ ествление взаим о
связи общ ественной  группы и духов. В калм ы цком  буддизм е же, 
заним авш ем  на протяж ении трех  веков лидирую щ ее полож ение в 
конф ессиональном  поле, роль ж енщ ины  ограничивалась строгим и 
правилам и. П ока сущ ествовали кочевы е храмы , т.е. войлочны е ки
битки, в которы х располагались буддийские святы ни и которы е счи
тались местом  сбора избранны х (м онаш ества), ж ен щ и ны  не имели 
права входить в подобны й храм"; с появлением  стац ионарн ы х хра
мов (с нач. X IX  в.) эта традиция утрати ла свою  актуальность. Ж ен
щ ина м огла принять первоначальны е обеты  и стать уба са и ц а  (вн еш 
ним отличием  ее считалась ритуальная накидка оркымдлси, которая 
бы ла уж е и короче, чем  у монахов). П ож илая ж ен щ и на м огла стать 
одной из ш абаганца3, которы е прож ивали при храм е, вы полняя про
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стую работу' и соблю дая обеты 4, В конце X IX  в. подобн ы е шабаган- 
ца уж е не ж или в одном  месте, однако по м атериалам  м иссионера Л. 
К ры лова, они долж ны  бы ли соблю дать целибат, брить голову, н о
сить красную  или ж елтую  одеж ду, соверш ать молитву и п ри держ и 
ваться поста3. В настоящ ее время ф ункционирую т общ ины  ж енщ ин- 
мирянок, практикую щ их молитвы  и дни поста -м ацг, сохраняю щ их 
традиц ионн ы й набор калм ы цких обрядов и молитв.

В неш ним  отличием  духовного  лица в буддийской  К алм ы кии явля
лась одеж да. М онахи-м уж чины  не носили ш таны  (т алер), см енив их 
на ю бку, а такж е всегда им ели орким дж и  (ш ирокие накидки ж елто
го или красного цвета) и четки6. Т радиция нош ения костю м а, со
держ ащ его  ю бку, восходит к индийском у буддизм у. Но сем ан ти че
ски см ена ш танов на ю бку подчеркивает «бесполость» духовного  
лица. С огласно другой традиции, появление ж ен щ и н в храм е одеты 
ми в брю ки  расценивается как неполны й костю м  и до настоящ его 
врем ени порицается, несм отря на активное прон икн овение общ еев
ропейской  культуры  одеж ды  в культуру калм ы ков. К стати, отдель
ные «знаю щ ие» не допускаю т на прием одеты х в брю ки ж енщ ин. 
Д ля сам их ж ен щ и н -медлгми  общ им правилом является и гнори рова
ние брю к в одеж де; при этом другие знаковы е предм еты  свящ ен н о
служ ителей  -  орким дж и  и четки -  являю тся непрем енны м  сим волом  
«знаю щ их».

Н епри ли чн ы м  является появление в храме ж енщ ины  без пояса. 
С ем антика дан ного  предм ета ясно прослеж ивается в следую щ ем  
старинном  обычае; считалось, что если м уж чина изловчился, не
см отря на сопротивление, и смог развязать пояс на ж ен ски х  ш танах, 
то  вступление с ним в половой контакт не считалось изменой мужу.
О такой  «легальн ой» измене свидетельствовал И. Б ен тковски й '.

О б особом  статусе ж енщ ины  в традиционном  калм ы цком  общ ест
ве говорят следую щ ие обы чаи. С ущ ествовало м нение, что ж енщ ина, 
рож аю щ ая только  дочерей, м ож ет считаться за девственн ицу  и м о
ж ет бы ть отослана к своему отцу; ее назы вали «назад  приш едш ая 
девушка»*'. С едлание коня ж енщ иной считалось очень неприлич
ным. М уж чина даж е более вы сокого сословия всегда пом огал ж ен 
щ ине соскочить с седла. В традиционном  общ естве ж ен щ и не запре
щ алось переш агивать через ноги м уж чины , его ногайку, задевать 
подолом  посуду с пищ ей. Ж енщ ины  репродуктивного  возраста счи 
тались связанны м и с иным, потусторонним  миром; родовсп ом ож е
ние бы ло исклю чительно ж енским  делом . И нтересно, что при рож 
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дении м альчика повивальной бабке вручали отваренную  баранью  
газовую  кость с мясом (тазовая кость у ойратов счи талась возм ож 
ными воротам и для нечистой силы 9). М уж чины , несм отря на гаран
тированное сводом  законов «И ки Ц аадж ин б и чи г10» вознаграж дение 
в виде коня за  пом ощ ь при трудны х р о д ах 11, редко  оказы вали  ее, так 
как полагали , что из-за этого ими м ож ет бы ть утрачена м уж ская си
ла. В идим о, с этим и представлениям и связаны  запрет на появление 
ж ен щ и ны  около свящ ен ны х предм етов без обуви и носков и бы то
вание среди  м ед лгчи  традиции обязательного надевания носков во 
время ритуалов.

И дея м агической  взаим освязи меж ду частями тела и м ирам и В се
ленной , сопоставлен ия ее частей с человеческим  организм ом  харак
терна для традиц ионн ой  культуры калм ы ков. Н из человека, его но
ги, счи таю тся связанны м и с ниж ним миром. В традиц ионн ом  бы ту 
запрещ ается  соеди нять стопы , так как это означает пож елание себе 
см ерти; один из способов продления ж изни заклю чается в вы брасы 
вании или закапы вании на перекрестке дорог обувны х стелек: дру
гим способом  охраны  ж изни человека в перелом ны е периоды  явля
лось нош ение белы х носков (чащ е вязаны х) с черны м и мы ском  и 
пяткой. П ри м астите результативны м  считается м агическое лечение 
ж енщ иной, им ею щ ей двойню , заклю чаю щ ееся в произнесении м о
литв и при косновен ии  пальцами ног или ступням и (другой вариант -  
стелькам и) к уплотнени ю  в груди, которое необходим о уничтож ить.

Ж енщ инам  возбранялось в традиционном  калм ы цком  общ естве 
вы ходить из д ом а без головного убора. С читалось, что наруш ение 
запрета м огло повлечь сильны й дож дь. У калм ы ков головной убор 
являлся неп рем ен ны м  предм етом  одеж ды , которы й сни м али при м о
лении; до настоящ его  времени, сняв перед м олитвой, его кладут пе
ред алтарем , что сем антически  означает готовность к контакту м еж 
ду мирами. Но наличие специального белого головного убора в ри 
туальном  костю м е «знаю щ их», им ею щ их покровителем  бож ество  
Ц аган аав  (Б елы й старец), свидетельствует о сущ ествовании особы х 
ситуаций, в которы х необходим о отделение тем ени, головы  (сем ан 
тически связанной с верхним м иром) от бож ества/духа, с которы м  
осущ ествляется  связь. П одобное покры тие головы  особы м  головны м  
убором , изготовленны м  из связанны х м еж ду собой накидок ор- 
ки м д ж и '2 мы н аблю дали  у «знаю щ ей» представи тельни цы  ханского 
рода (согласн о традиционны м  представлениям , им ею щ ей небесны й 
корень -  т енгрии  йозурт а).
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С реди «знаю щ их» распространено поверье о том, что ж енщ ине, 
вы полняю щ ей  ф ункции м едлгчи , нельзя приним ать покровительство  
определен ны х бож еств. Так, считается, что гневное буддийское бо
ж еств о -и д ам '3 Я м анд ага  - покровитель муж чин, и наруш ение канона 
м ож ет повлечь за  собой  «бееполость» согласивш ейся на его п окро
вительство ж ен щ и ны  (т.е. вы нуж денную  утрату ж ен ски х  органов в 
результате болезни  с хирургическим  вм еш ательством ).

В целом принятие покровительства духов (бож еств) означает за 
прет на супруж ескую  ж изнь, и потому исполнение ф ункц ий м ед лгчи  
долж но сопровож даться раздельны м  прож иванием  супругов, а в д о 
ме - отделением  кровати от алтарной части. В традиц ионн ом  общ е
стве статус ж енщ ины  в пож илом  возрасте повы ш ался: в связи с 
окончанием  репродуктивного  периода она счи талась достигш ей 
«ритуальной  чистоты ». С этими представлениям и связаны  обы чаи 
ухода пож илы х ж ен щ и н в ш абаганца  (до начала X X  в.), а такж е 
принятия покровительства духа/бож ества (т.е. обретения дара из
бранничества).

Для соврем енны х «знаю щ их» по-преж нем у важ ной остается родо
вая принадлеж ность: в ф ункции м едлгчи  входят охрана и защ ита ро
дового  коллектива, осущ ествляем ая посредством  устан овлен ия кон
такта с духам и  п р ед ко в14.

Родовы е традиц ии  и в соврем енном  калм ы цком  общ естве сохра
няю т актуальность: м ногоуровневая этническая сам оиден ти ф и каци я 
вклю чает не только  указание этнической  при надлеж ности , но и оп 
ределени е территориально-адм инистративной общ ности , рода, 
больш ой  сем ьи. У калм ы ков традиция счета родства опиралась на 
отцовский род. С читалось, что появление «знаю щ их» избранников
-  связано с м уж ской частью  рода, а такж е с пож илы м и ж енщ инам и, 
статус которы х изм енялся и практически приравнивался к м уж ско
му; си м воли чески  такие ж енщ ины  могли считаться ритуально чис
ты ми лю дьм и. Ш ирокое распространение среди калм ы ков буддизм а 
и его глубокое влияние в духовной сф ере определило бы тование 
традиции направления в монахи одного из сы новей  от каж дой се
мьи, что, во-первы х, являлось самым действенны м  способом  борьбы  
с ш ам анством , во-вторы х, суж ало круг возм ож ны х претендентов на 
роль и збранн ика духов. О бращ ение членов рода к сакральной  д ея 
тельн ости  способствовало  появлению  в общ естве представлени я о 
равнозн ачности  наличия в роду «сильны х» м онахов и практиков 
ш ам анизм а. У величение числа м онаш ествую щ их и активная борьба



с ш аманами вели к ф орм ированию  специфики базы, на основе кото
рой сохран ялась  до начала XX в. трансф орм и рованная ш ам анская 
традиция. Д о настоящ его  врем ени м едлгчи  считаю т, что если  в роду 
бы ло м ного сыновей, то  много и известных м онахоъ-гелю нгов1 \  а 
если м альчи ков среди детей бы ло нем ного, то  их не отдавали  в мо
нахи, и в роду было больш е ж енщ ин-«знаю ш их» (бё  или у д г а н ) '6.

П роявление дара  избранничества долж но быть связано с родовым 
корнем, родовы м и духами и бож ествам и-покровителям и. и, разум е
ется, муж ской линией  наследования. Так, бытует до настоящего 
врем ени легенда об одном  из известны х «бё»17, остави вш ем  потом 
кам прекрасны е магические белые четки, через которы е его дар 
долж ен был передаться по наследству. Но, как гласит легенда, пред
ставители ж енской линии потомков (зеенр  - т.е. либо  дети, либо 
внуки дочери , плем янницы  или внучки) присвоили четки. П оэтом у 
д овольн о  долго  не появлялись в роду деятели , подобн ы е «бё», и 
только  через сем ь поколений его дар вновь проявился.

Т аким  образом, традиц ионн ы е представления о родовы х духах/бо- 
ж ествах-покрови телях  и даре избранничества определили , во-пер- 
вых. состав коллектива, в котором долж ен  проявиться последователь 
традиции; во-вторы х, равнозначность для представи телей  данной 
(ш ам ан ской  по происхож дению ) традиции наличия буддийских  м о
нахов или бё., удган .

В соврем енной  К алм ы кии ж енщ ины  составляю т значительную  
часть «знаю щ их». А нализ способов получения дара, отнош ения к 
бож ес твам, ф ункций и атрибутики показы вает взаим освязь их прак
тики с ш ам ан ской  традицией . О сновной сф ерой  их деятельности ос
тается гадание и лечение. Больш инство ж енщ ин-д/гдлгто не испол
няет обряды  продления дет, «отрезания» «черного» (п рокли н аю щ е
го) язы ка, «вы купа ж изни». Ж енщ инам  н еж елательно соверш ать 
ж ертвопри нош ен ие  огню , гак как это родовой обряд, им ею щ ий ж ре
ческий характер; он долж ен исполняться м уж чинам и. Т аким  о б р а
зом, вне ж ен ского  поля деятельности  остаю тся наиболее значим ы е 
обряды , сем антика которы х связана с продолж ением  рода. В се эти 
обряды  в свое врем я бы ли вклю чены  из добудди йекой  обрядности  в 
культ калм ы цкого  буддизма и исполнялись свящ еннослуж ителям и -  
м уж чинам и, представителями рода в буддийском  м онасты ре.

К ром е м ед лгчи , в традиционном  общ естве лечением  занимались и 
обы чны е ж енщ ины , достигш ие пож илого возраста. И х практика ог
раничивалась семьей или кругом бли ж айш их родственн иков (лече
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ние других лю дей  приравнивалось к ритуальной нечистоте - С т рж  
одх) и сам ы м и просты м и способам и лечения. К последним  следует 
отнести  лечен и е с использованием  народны х натуропатических и 
ф итотерапевтических рецептов (смесью в определен ны х пропорциях 
молока и воды , кислом олочны м и продуктами, маслом , травам и). 
О ни осущ ествляли  и простейш ие виды i здания (по трехгранной п а 
лочке, по четкам, по свинцовой отливке). Как женщины-л/ед./г 'ш, так 
и отдельны е пож илы е ж ен щ и ны  в сем ье в настоящ ее время проводят 
лечени е в следую щ и х случаях: при сотрясении м озга («вправление 
черепных ш вов»; путем измерения пропорций головы  и последую 
щего м ассаж а); при вы вихах суставов (с вправлением  и п оследую 
щей ф иксац ией  при помощ и бинтов, вы м оченны х в насы щ енном  
соляном растворе); при испуге (через магическое «вы ливание свин
ца», которое д олж но определить уничтож аем ую  ггозже причину).

О дним из п оп улярн ы х видов лечения, осущ ествляемого  до на
стоящ его времени ж енщ инам и, является м агическое лечен и е детей 
при общ ем слабом состоянии, называемое «шавдлЬн» (букв, «хле
стать, щ елкать»). Л ечение предваряется «измерением» пропорций 
тела, при котором веревкой (обы чно специ альной, используемой 
только  для этой цели) отм еряется расстояние от больш ого  пальца 
левой  руки  до  больш ого пальца правой ноги и от правой  руки до ле
вой ноги («накрест»). При определении различий в разм ерах  произ
водится лечен и е буддийской  м олитвой и «м ассаж ем » всего тела  с 
использованием  «серебряной» м онеты  (чащ е всего монеты  С С С Р 
достоинством  20 ко п еек '8).

Тради цион ное  м агическое лечение серебряной монетой начи н а
лось с головы  ребенка: «очерчивались» м акуш ка, глаза, уш и, рот. 
затем  соверш ались движ ения вокруг ушеП:°. от м акуш ки вниз, вдоль 
головы , вокруг ш еи. П остепенно «массаж" переносили на руку, во
круг которой, а затем  вдоль её лечащ ая ж ен щ и на проводила м оне
той. К руговы е движ ения повторялись вокруг' тела, груди, пупка, по
том -- в области ниж них  конечностей. Д анны й лечебн ы й  обряд  мог 
заверш и ться  трем я хлопкам и пятки о пятку ребенка (что  возбран яет
ся в ж и зни), сим волизирую щ им и изгнание болезни из тела. Завер
ш ив магическое лечение, которое сем антически  бли зко  установке 
круговой защ иты , лекарь долж ен вновь изм ерить веревкой  части те 
ла, которы е после такого  «массажа», нап ом и наю щ его  ритуал изгна
ния из тела  инородны х субстанций, долж ны  стать вновь п роп орц и о
нальны м и.



В обы денн ой  практике до настоящ его врем ени использую тся м о
неты  (при гадании и лечении), материнские волосы  (при детском  
стом атите-''), баран ья лоды ж ка (альчик, luaha) и др. П опулярностью  
пользую тся до настоящ его времени остры е предм еты , п ередаю щ и е
ся по наследству  внутри рода, которы м приписы вается способность 
м агического  воздействия: «рож ки» змеи, клы ки различны х ж и вот
ных. «когти чёткурсС' » и др. Рож ки змеи, клы к м орж а или другого  
ж ивотного , «ногти чёт кура». «когти дракона», рог сайгака -  все это 
предм еты , сем антика которы х связана со значением  крайнего  орга
на, того, что м ож ет бы ть отторгнуто, изъято, а потом вы растает 
вновь. П оэтом у лечени е всех опухолей, которы е необходи м о уда
лить. происходи! при помощ и перечисленны х остры х предм етов 
«ж ивотного» происхож дения или при помощ и ступни (равноценной 
зам еной которой считается старая стелька от обуви) ж енщ ины , 
им ею щ ей двойню . Среди соврем енны х «знаю щ их» сохраняется па
м ять о Танг бё. имя которого происходит от сп особа лечения, кото
ры й он часто использовал: лекарь лечил при пом ощ и своей пятки, 
при клады вая ее к больном у месту- или вращ аясь на ней.

Т аким  образом , кроме различной специализации «знаю щ их» и де
ления на основн ы е две категории по принципу обращ ения либо  об
щ ения с бож еством -п окровителем  -  бурхт а  и сакуст й  2‘ , сущ ествует 
условное разделение сфер воздействия. Ж енщ ины-.м едлгчи  в боль
ш ей степени заним аю тся лечением, воздействием  на больны х с ис
пользованием  рук. хотя воздействую т и психологически , чтением 
молитв. М уж чины  в больш ей мере вы полняю т обряды , связанны е с 
охраной ж изни: выкуп ж изни, продление ж изни, преодоление воз
действия злого (черного) языка. Эти обряды  входили в обрядность 
калм ы цкого  буддизм а, исполнялись ранее м онахам и. В настоящ ее 
время в еж едневны е богослуж ения в буддийских храм ах вклю чены  
м олитвы , направленны е на продление ж изни, преодоление прокли
наю щ его язы ка, негативного сновидения, а такж е обращ ени е к бо
ж ествам  с просьбой об охране здоровья. Тем не менее, сущ ествует и 
практика мужчин-«знающих>>, направленная на эти же цели. Чем 
крупнее поселение и больш е общ ина м онахов, тем м еньш е муж чин- 
м едлгчи:  сф ера их деятельности частично совпадает. П росты е же 
обряды , связанны е с гаданием , лечением  остаю тся сф ерой  деятель
ности, где значительная роль принадлеж ит ж енщ янам -м едлгчи, О с
новны м м отивом  их деятельности  является ж ертвенность, следова
ние указаниям  избравш его их духа/бож ества-покровителя во имя
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спокойствия семьи и рода. С огласно традиции, женщины-л/едлгчг/ 
долж ны  вы йти из репродуктивного возраста, однако в соврем енной 
ситуации дан ное условие все чащ е игнорируется.

П редставители  «знаю щ их» ж енщ ин считаю т, что если в роду им е
лось больш е м онахов, то на буддийском  алтаре слева будет пом е
щ аться изображ ение основателя тибетской  ш колы  Г елугп а  Ц зонхавы  
(1357-1419). Если же в роду им елось мало сы новей, значит, их не 
отдавали в м онахи, и ф ункцию  сакральной защ иты  рода вы полняли, 
в основном , пож илы е ж енщ ины  - бё (удган). В этом  случае в начале 
алтарной ком п озици и  (слева) пом ещ аю т изображ ение Будды  Ш акь- 
ям уни (калм . Б урхн Багш и). О бщ им  отличием  буддийского  алтаря 
сем ьи, в которой сильны  традиции, восходящ ие к добудди йски м , 
является разм ещ ен ие выш е всех буддийских бож еств иконы или 
скульптуры  Белого старц а -  Ц аган аав - хозяина зем ли-воды , по
кровителя всех калм ы ков, главного бож ества для представителей  
этноса.

В период отсутствия буддийских общ ин и храм ов (1930-е гг, -  
1988 г.) религиозн ы е потребности общ ества удовлетворялись как 
буддийским и м онахам и, оф ици альн о слож ивш им и сан во времена 
борьбы  с религией , так  и «знаю щ ими». П остепенно происходило 
сбли ж ени е этих  двух традиций: линии посвящ ения сам ы х известны х 
м ед лгчи  восходят к традиции м онаш ества, т.е. бы ли освящ ены  из
вестны м и буддийским и  свящ еннослуж ителям и . В советское время, 
после возвращ ения калм ы ков из депортации (1943-1957 гг.), лю дям  
бы ли известны  несколько религиозны х центров (м ест прож ивания 
бы вш их м онахов). Кроме того, в селах практиковали и м ед лгчи . сре
ди которы х наибольш ей популярностью  пользовались Д а льч  аак  (в 
м иру Д ерм ен а  Ц аган. прож ивала в пос. Буруны  А страхан ской  обл., 
ум. в 1964 r.). haha H chan  (Н .К. Бочкаева. прож ивала в пос. Х омут- 
ни кова К алм ы цкой А С С Р, ум. в 1992 г.. в родном  поселке ее назы 
вали такж е НоЬан Д а р ьк и н  у д га н , т.е. уд ган  бож ества Зеленая Тара). 
О ли a  haha  из пос. Я ш куль (У .Д. О чирова, 1923-2000 гг.). Заслуж и
ваю т вним ания титулы , которы ми они им еновались в народе. Д альч
-  гадатель по лопаточной кости, в традиционном  общ естве им мог 
быть только  м уж чина, так  как ж енщ ине не полож ено бы ло при тра
гиваться к  бараньей  лопатке; аак  -  обращ ение к  старш ей  родствен- 
ниие, у  торгутов  -  к отцу и л и  старш ем у брату, у дербетов  -  к мате
ри. Т аким  образом , сам о имя подчеркивало вы сокий статус Д а льч  
аак, приравненны й к старш им  муж чинам . F.e учителем , согласн о



традиц ии, счи тался м онах Б арт  багш и. С лово haha  о значает «сестра 
отца»; олна  -  «всенародная». В постперестроечное время из наи бо
лее известны х женщин-дг<?(3лг1ш  осталась только  О лна ha h a , полу
чивш ая в свое время посвящ ение от м онаха М анж ин Б адм а-Х ачги . В 
годы  отсутствия буддийских храмов ею исполнялись обряды  «вы ку
па ж изни» ( ä.MHä долиг), продления лет (насн ут т улх), рубеж а семи 
и девяти  лет (долан насна  дю ю цнг, проводится м альчикам  в 7, 17 и 
т.д. лет; йисн насна  дю ю цнг, проводится девочкам  в 9, 19, 29 и т.д. 
лет), «отрезания черного языка» (хар кел у т лх ), преодоления по
следствий  плохих сновидений (зуудна xä p v  ум ш у лх ) и м ногие д р у 
гие. П осле разреш ения на откры тие буддийского храм а в пос. Я ш - 
куль часть обрядов haha  по-преж нем у соверш ала лично, но для осу
щ ествления м ногих други х посы лала в храм. Так, в определен ны х 
случаях  ею  проводился обряд призы вания бож ества-п окровителя 
(равнозн ачны й посвящ ению  в м ед лгчи ), после которого адресат об 
ряда сам  м ог заним аться лечением  с пом ощ ью  своего бож ества- 
п окровителя. Из числа последователей О лна haha  постепенн о сф ор
м ировалась общ ина м едлгчи . П осле ее см ерти  О бъедин ение будди 
стов К алм ы кии в соболезновании, опубликованном  в республикан
ской газете, назвало ее лам ой-йогиней.

За последнее пятнадцатилетие в К алм ы кии возросло количество 
буддийских храм ов; до 1988 г. не бы ло ни одного буддийского  м о
литвенного  дом а, сейчас их число превы ш ает тридцать. Только в г. 
Э листа им еется м олитвенны й дом, м онасты рь с храм ом  покровителя 
(С йкусн сум е) и Больш ой Золотой хурул, откры ты й в 2005 г. Р азви 
тие оф ици альн ы х религиозны х институтов, казалось бы , долж но  
препятствовать деятельности  м едлгчи. Но и в соврем енной К алм ы 
кии весьм а больш ой популярностью  пользую тся «знаю щ ие», поток 
ж аж дущ и х излечения к ним не иссякает.

В настоящ ее время г. Э листа является центром  притяж ения пото
ков внутренн ей  м играции. В столицу республики п ереезж ает сел ь
ское н аселение как из районов республики, гак и из район ов со сед 
них областей , в которы х калм ы ки составляю т малы й проц ент н асе
ления -  в основном , из А страханской  области. В городе имеется 
м ного последователей  яш кульской haha, при знаю щ их своим  л и д е 
ром одного  из м ед лгчи , в молитвенном дом е которого  собираю тся 
триж ды  в лунном  м есяце для проведения молитв, С другой  линией , 
идущ ей от буддийского  м онаха З.Л. Н аты рова, связана традиц ия, 
развиваем ая м едлгчи  Г.Б. М укаевой, очень популярной ясновидящ ей



и целительницей. Среди населения популярностью  пользуется м е д 
лгчи , н азы вавш аяся ранее уд га н , З.Г. Д ж евакова, ведущ ая практику в 
пос. А рш ан  недалеко от Э листинского хурула. У н икальн ость этой 
«знаю щ ей» состоит как в том, что передача дара, которы й она д о лж 
на б ы ла обрести в 16 лет, по ее словам , «бы ла отсрочена»  стариком - 
татарином , от которого  она приняла дар гадания по картам , так  и в 
том , что она практи чески  основала небольш ую  поликлинику, в ко 
торой заним ается лечением , м ассаж ем  и т.п. О разм ерах ее практики 
свидетельствует пом ещ ение для приема посетителей , которое впол
не соответствует нормам  сельского храма. О бретение дара связы ва
ется м ед лгчи  с наличием  в роду известны х буддийских гелю нгов. 
К роме этих  м ед лгчи , в Э листе постоянно ведут прием  други е «знаю 
щие».

В Ю стинском  районе до 1980 г. прож ивал сам ы й известны й буд
дийский м онах -  О .М . Д ордж иев (Тугм ед гавдж и). Н аличие вы соко
образован ного  буддийского монаха, а такж е и д руги х  буддийских 
свящ ен нослуж ителей  не способствовало  развитию  лини й преем ст
венности м ед лгчи , видим о, поэтом у в пос. Ц аган А м ан до последн е
го врем ени бы ла известна лиш ь одна м ед лгчи  -  А .Э. Б атхараева. В 
настоящ ее время верую щ ие обращ аю тся к отдельны м  лицам , попу
лярность которы х несравним а с той, которой обладала А.Э. Батха
раева.

В пос. Т атал  практиковала до недавнего врем ени Н.П. О бгенова (в 
настоящ ее время прож ивает в г. Элиста), к которой обращ алась 
больш ая часть населения района, а такж е ж ители  други х мест. О на 
заним ается предсказанием  (используя «белую » м онету и иголку), 
лечением  разли чн ы х болезней, изготовлением  ам улетов на удачу, на 
благополучие.

О собен ность Ю стинекого  района, не им евш его развитой  традиции 
«знаю щ их», состои т в том , что в пос. У тта и М олодеж н ы й  (расп о
лож ен н ы х на трассе, что нем аловаж но) ведут прием ж енщ ины - 
м усульм анки , к которы м ходит гадать м нож ество лю дей.

Не м енее популярны м  среди верую щ их считается «дед из П олы н 
ного», к котором у обращ аю тся как с просьбам и об исполнении об 
рядов, так и за  лечением . О дни считаю т его удган, други е -  будди й 
ским гелю нгом ;  он не получил оф ициального буддийского  образова
ния, но обучался у  известного буддийского учителя. П ос. П олы нны й 
удален  от благоустроенной  трассы , к нему путь леж ит либо по пес
чаны м барханам , либо по давно заросш ей «грейдерной» дороге, ко 



торую  м ож но осилить лиш ь на грузовике или автом обиле вездеход
ного типа. Но верую щ ие из разны х поселков продолж аю т приезж ать 
к М .Б. Т ю кш и нову с просьбам и об отправлении буддийских  обрядов 
и за лечени ем . К нему постоянно обращ алась и м ед лгчи  из пос. Ца- 
ган-А м ан А.Э. Батхараева.

По признанию  настоятеля Ц аган-А м анского хурула , им ели место 
ф акты  передачи  культовы х предм етов в хурул  лицам и , принявш им и 
п окровительство  бож ества и не осущ ествлявш им и обязанности , свя
занны е с принятием  дара. Таким образом, реальное количество 
«принявш их покровительство» несколько отличается от чи слен н о
сти «знаю щ их», ведущ их прием. П одобное полож ение характерно  и 
для д руги х  районов республики.

В Ч ернозем ельском  районе в целом традиция м ед лгчи  достаточн о 
развита. В недалеком  прош лом  население обращ алось к стари кам - 
м ед лгчи  в пос. У лан Хол. В настоящ ее время в районе наиболее из
вестны , как и ранее. мужчины-.ж-г)лгч», в том числе популярны й сре
ди населения К алм ы кии и соседних селений Д агестана лекарь- 
костоправ И .У. Н амруев. практикую щ ий такж е приж игание. С реди 
населения район а имею тся последователи У .Д . О чировой , не прак
тикую щ ие лечение. Более известны  несколько человек, активно за
ним аю щ иеся лечением  и гаданием , проведением  обрядов. О т линии 
стары х м уж чин -м едлгчи  из пос. У лан Х ол ведет прои схож ден ие сво 
его дара  А .Б. Болды рев, отец которого в молодости бы л монахом . 
П рактика заклю чается как в работе с опорн о-двигательны м  апп ара
том, гак и в обрядовом  лечении различны х болезней, проведении 
обрядов «продления лет», предотвращ ения негативного воздействия 
снов, обрядов против проклятья, а такж е обрядов сопровож дени я 
душ и ум ерш его  и т.д. По мнению  А.Б. Болды рева, ф ункции жен- 
пщ н-м ед лгчи  долж ны  ограничиваться лечением  детей  и гаданием , 
т.е. сем ейной  сф ерой.

В соседнем  Л аганском  районе буддийская традиция стала  активно 
развиваться после 1990-х гг. Пос. Д ж алы ково является родиной  ге- 
лю нга М инж ин Б адм а-Х аалги, учителя У .Д  О чировой. П отом у по
следователи  данной линии проводят еж егодны е ритуалы  поклонения 
зем ле-воде около своего поселка. В г. Л агань в период отсутствия 
буддийских  общ ин и храм ов прож ивали другие известны е гелю нги, 
не остави вш и е подобной линии преем ственности: наличие квалиф и
цированного буддийского  свящ еннослуж ителя обы чно не способст
вовало ф орм ированию  института ссгкуста (и м ею щ и х бож ество-
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покровителя), и лиш ь в отдельны х слу чаях образовы валась цепь по
следователей . В целом это бы ло связано с наличием  в начале X X  в. 
двух  традиц ий  в калм ы цком  буддизм е - консервативной и обн овлен 
ческой. П ервая бы ла связана с народны м буддизм ом , вторая р ато в а 
ла за возвращ ение к «чистому» буддизм у, боролась с проявлениям и 
ранних верований , прим етам и, суевериям и и т.д.

В г. Л аган и  в настоящ ее время практикую т несколько  м едлгчи , ка
ж ды й из которы х является уникальны м  специалистом . Н аиболее и з
вестны  Н.Б, Н астаева  и М .Л. Э рпоева.

У Н астаевой  Н ины  Б алды ровны  (все ее зовут «дом аш ним » именем  
Н ю ра, которы м  её стали назы вать с м ом ента зам уж ества) в роду бы 
ли известны е деятели , назы вавш иеся уд кн \  старш ий брат и плем ян
ник отца. С ебя она считает хар  узги н  у д га н , т.е. им ею щ ей покрови
теля черной стороны , заним аю щ ейся лечением  всех болезней, «ко
торы е заби раю т руки» уд ган , т.е. не брезгую щ ей никакой  работой , а 
лечение проводящ ей рукам и, не держ ащ ей  обетов, в отличие от ге- 
лю нгов. В лечении использует, пом имо рук, м олитвы , а такж е пред
меты; «белую » монету (1 руб. 1780 г. вы пуска), «ногти черта» чёт- 
крин хум сн, «рог оленя» буИин м арлы н со я , рога сайгака, змеи, четки 
и предм еты  буддийского  культа -  колокольчик, вадж ру.

В лечени и , практикуем ом  другой м ед лгчи  -  М .Л. Э ргю евой, не ис
пользуется такое количество атрибутов. Главное в ее м етоде - дон е
сти до больн ого  силу ды хания, духа. Ее назы ваю т ки кургог. т.е, 
«доставляю щ ая ки». Значение последнего терм и на -  не только  д ы 
хание, воздух, но и душ а, дух, а такж е; «лю ди одной общ ины ». Т а
ким образом , изначально лечение долж но предназначаться  кругу ее 
родственников, которы х она способна поддерж ать собственн ы м  д у 
хом. Н о на прием  к этой весьм а известной  м ед лгчи  п ри ходят  очень 
разны е лю ди , наслы ш анны е о «лечении со свистом».

В И ки-Бурульском  районе ком пактно прож иваю т несколько этни
ческих групп калм ы ков, что способствовало  сохранени ю  традиций. 
Н есм отря на то, что в районе до 1992 г. жила haha  H ohan  Н .К. Боч- 
каева. соврем енны е м ед лгчи  связы ваю т свою  традиц ию  с яш куль- 
ской  haha, которая после начавш ихся процессов дем ократи зации в 
общ естве осущ ествляла обряды  посвящ ения и призы вания бож ества- 
покровителя. а такж е с буддийским  монахом 3.JI. Н аты ровы м , в со
ветское время прож ивавш им  неподалеку и заним авш им ся лечением . 
П оследовательницей  haha H ohan  является ее дочь, Б очкаева С.А ., 
ведущ ая в настоящ ее время практику . Но по характеру  получения
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дара она отличается o r  своей матери, которой дар  был дан самим 
■божеством: дочь получила «посвяшение» от буддийских  тибетских, 
монахов.

В пос. И ки-Бурул, кром е двух пож илы х ж енщ ин, а основном , за
ним аю щ ихся лечением  детских болезней, м едлгчи  представляю т 
средний возрастной  состав. С реди наиболее популярны х -  З.Н. Бе- 
кеева и Т.Д . А нтонова, «подучивш ие» бож ество-п окровителя от На- 
ты рова З.Л . и О чировой У .Д., Э.Н. М анджиева. С. Э нкеева. С.Н , 
А вяткова и другие.

Н екоторые из «знаю щ их» состоят в родстве, что вполне соответ
ствует представлениям  о практике передачи дара,

В М алодербетовском  районе перед началом перестройки  прож и
вал известны й гелю нг  Б,П. Павлов, с именем которого  связывается 
теперь традии ия появления «знаю щ их». О т него ведут свою  тр ади 
цию его п оследователи  как в М алодербетовском . так и в О ктябрь
ском  районах. С реди  наиболее известны х «знатоков» ранее слави
лись М . Д ундуев из пос. Х аната, о котором  ходят до настоящ его 
врем ени леген ды , а такж е Б. Эрендженова и В. Овъянов из пос. Ца- 
ган Нур. П оследователя  цаган-нурской традиции есть и в других 
селах О ктябрьского  и М алодербетовского районов, Н аиболее из
вестны й от чи  (костоправ) в настоящ ее время -  И .Б. М андж иев, по
том ок знаменитого  Тавг бе. В пос. Ц аган Н ур О ктябрьского  район а в 
советское время зани м алась лечением  Б. Э рендж енова, которую  на
зы вали бё  и которой были подвластны, по мнению односельчан, все 
болезни, В соседнем с гг им поселком пос. Э вды к К етченеровского  
района известна даром  лечения и предсказания Т .Х . Бю рчиева. Н о в 
целом  в последнем районе традиция в советское время бы ла  связана 
с буддийским м онахом  H.H. К ичиковы м. осущ ествлявш им тайно 
обряды  буддийского  характера, занимавш имся лечением  и предска
занием.

В районах, где калм ы цкое население не составляет больш инства, 
традиц ия м ед лгчи  менее развита, но яркие личности  имеются и там.

Д аж е в г. Э листа известна М .Ц . Эрдниева, последовательни ца 
Далъч аак, прож иваю щ ая в пос. Буруны  А страхан ской  области, где 
односельчанам и для нее построен «буддийский храм » - небольш ой 
м олитвенны й д о м ,

Все соврем енны е медлгчи  считают себя буддистами., использую т 
буддийскую  атрибутику, молитвы . Н овы е ф орм ы  сущ ествования 
избранн ичества связаны  с традициям и, идущ им и от известных в



прош лом  монахов. Последние пятнадцать лет показали , что сфера 
д еятельности  женщин-л/^гА/лто расширилась: многие из них не огра
ничиваю тся узким  кругом своих  родственников., ведут прием  всех 
ж елаю щ их, хотя основная мотивация принятия дара заклю чалась в 
охране сем ьи  и рода. П роцессы  возрож дения буддизм а акти ви зи ро
вали и процессы  реви талш ац и и  традиции, основы  которой связаны  с 
ш ам ан ским и  истокам и, но им ею т иные, специ ф и чески е формы.

1 Жшпецкий И. А. Очерки оыга астраханских калмыков. М., 1893. С. 28; 
здесь бабга= калм. баавга - просторен. Баба 

Нефедьев Н. Подробные сведения о волжских калмыках, собранные на 
месте. СПб, 1834.
’ При этом надо обязательно сбривать волосы на : олове.
4 Рптшский И. Хозяйственное описание Астрахннскои и Кавказской губер
нии. СПб., 1809 С .!82.
5 Крылов А. О буддизме /V Донские епархиальные домоети. 1875. Ns 14. С. 
447.
0 Ж нтещий И.А. Указ. соч. С. 49.

Бгнтковскпй if, Женщина-калмычка Боль ш е - Дербетс ког о улуса в физио
логическом, религиозном и социальном отношении Сборник статистиче
ских сведений о Ставропольской губернии. Вып. И. Ставрополь, 1869. С.
141-167; 1870. Вып. III. С. 95-119.
% Там же. С. 99. Однако И. Бентковекнй сомневался, что положение о жен
щине. имеющей только дочерей, могло реализовываться на практике.
9 Жуковская Н.Л. Судьба кочевой культуры. М.. 1990. С. 44.
10 Свод законов принят в 1640 г. на всемонгольском съезде князей и духо
венства, но в конце XVJÎ в. для монголов были изданы новые, маньчжур
ские, законы. В Калмыцком ханстве вплоть до сто ликвидации в ! 77 ' г 
жизнь общества регулировалась этими юридическими актами, но н в XIX 
в. обычное право включаю многие положения древнего свода законов, в 
том числе и обычай одаривания конем за помощь рожешше.
!: Их цааз (<<Великое уложение»). Памятник монгольского феодального 
права XVII в. Ойратсккн текст. М., 1981. С. 26. (Статья 146 свода законов): 
Житецкки H.A. Указ. соч. С. 101.
“  При этом цвет ьакдои накидки оркимджи соответствует определенному 
божеству-покровителю (из числа буддийских богов). ОркимОжп - риту
альная одежда «знающих»; при обращении к божеству положено облачать
ся в накидку c o q  iветству ю шего цвета. Орки.м'1жи может быть заменено 
распашным халатом. 
ь Идам - личный покровитель.
и «Знающие» считают своих покровителей - духов предков - более значи
тельными, чем буддийские божества, лля верующих буддистов же покро



вители предков находя : с ч в иерархии божеств рангом ниже, чем все буд
дийские божества,

Гелюнг - менах высшей ел ад*ui посвящения (принявший 253 обета) в ти
бетском буддизме,
1С Информация Санджиевой Т.А.. 1955 г.р.
1 ' Именование бё не отменяет преставления о нем как о буддийском дея
теле, Среди его священных ритуальных предметов перечисляются четки и 
буддийское божество из ранга идачов.
18 2 0  копеек калмыки в соответствии с денежной реформой называли 
«семьдесят денег» (дат  оеншг). Число 70 означало жизнь длиннее челове
ческого века, который, по представлениям калмыков, составлял 60 лет -  
большой цикл в лунно-солнечном восточном календаре,
^ Круговые движения около ушей имитируют «ковыряние», извлечение 
чего-либо.

Использовались только материнские волосы, не подвергнутые краше
нию, взятые с затылка Волос наматывали на палец и снимали белый налет 
во рту ребенка, после чего присыпали сахаром,

Четкур - один из видов нечистой силы, преимущественно мужского по
ла, в отличие от шул му сов. которых, как правило, видят в женском облике. 
Когтн чёткура могут иметь самый различный вид, чаще -  это минералы 
особой формы.

Другое деление: люди, живущие по закону Будды и бё. удган

E.P.Bakayeva
W o m a n -m ed lg ch i in the  m o d ern  K a lm yk ia

The ar t ic le  is devoted to the analysis o f  the s ta tus  o f women in traditional kal- 
rtiyk so c ie ty  a n d  o f  the  modern sta tus o f  women are known as medlegchi (“ those ,  
w h o  k n o w ’').

The w o m e n ' s  l ife  w a s  r e g u la te d  b y  the  system o f  prohibitions, a n d  som e o f  
th e m  were magic.

If the k in  h a d  m a n y  sons, it was m e n t  that there will be  more m o n k s  from this 
fa m i ly  in the  n e a re s t  b u d d h i s t  monastery. If the  k m  h a d  m o r e  d a u g h te r s ,  the  o ld  
women h a d  to conduct the ri tuals  were devoted to the protecting o f  the  kin. Some 
o f  this rituals h a d  shamams'ac character.

A t  the  p r e s e n t  l im e  there  are many p e o p le ,  s o -c a l l e d  "medlegchi” (" th o se ,  who 
know”), and so-called “'sy a k u s ta "  ( “ those ,  who h a v e  their  own deities- 
protectors”). It is in te re s t in g  tha t  th e y  h a v e  no t  the s ta tus  of the  b u d d h i s t  m o n k s .  
T h e  m o s t  part o f  th e m  are  w o m e n .  T h e  r i tua ls  th ey  are  c o n d u c t in g  a re  the  s im ila r  
w i th  the  r i tua ls  o f  o ld  w o m e n  o f  the t rad i t io n a l  society.



Современная (нео)ш аманка
в зер ка ле  эт н о ло ги и

'4i;J= ^ -= ^ 3ss^  Е.П. Батьянова
Ж Е Н Щ И Н Ы  С Е В Е Р А  В Р О Л И  Р Е Л И Г И О З Н Ы Х  Л И Д Е Р О В  

(по  мат ериалам п о л е в ы х  и с с ле д о в а н и и  
на К а м ч а т к е  и Ч укот ке)

Ж ен ское религиозн ое лидерство  для северо-востока С ибири тра
диционно, Еще В.Г. Богораз отмена;!, что ш ам анизм  в этом регионе 
преимущ ественно  сем ейны й, ж енский , но встречаю тся и проф есси о
нальны е ш ам аны  - как муж чины , так и ж ен щ и н ы 1.

В советский пери од  проф ессиональное ш ам ан ство  на северо- 
востоке почти полностью  исчезло, однако  женский сем ейны й ш ам а
низм  п родолж ал сохраняться. Во м ногих сем ьях имелись бубны , 
причем  они и сп ользовали сь не только  как м узы кальн ы е ин струм ен
ты: игра на бубне являлась и средством  для введения себя в особое 
состояние, позволяю щ ее соверш ать путеш ествия во врем ени и п ро
странстве, и способом  самоксцеления или лечения других лю дей  

Р усскоязы чны й терм и н  «шаман» у коренных ж и телей  Чукотки и 
К ам чатки  в советский период стал ассоциироваться  с понятием 
«враг народа.» •- его боялись произносить, как и вообщ е говорить о 
шаманах: «Когда я м аму спраш ивала про ш аманов, мама не р азр е 
ш ала об этом говорить, потом у что их ж е из-за этого м ногих забира 
ли. А вдруг опять: раз. и заберут кого-нибудь!» - рассказы вала мне 
40-летняя ж ительни ца  корякского поселка С едан ка (П М А , 1995).

Д о середи ны  1980-х годов нем ногие из чукчей и коряков, п ри вер
ж енцев тради ц и он н ы х  верований, находили в себе м уж ество  обн а
ружить свою  причастность к ш ам анизм у. Но в конце 1980-х и в 
1990-х годах, когда по всему российском у Северу развернулось 
движ ени е  по возрож дени ю  национальны х традиц ий  корен ны х наро
дов. его волна затронула и ш аманизм . Как и в други х  регионах  С и 
бири. на северо-востоке изм енился общ ественны й статус ш ам ан и з
ма: его стали воспринимать не как вредны й досадны й переж и ток , с 
которы м  необходим о бороться, а как важную  составляю щ ую  д у х о в
ной культуры северны х народов.

И зм енилось  и общ ественное полож ение духовн ы х  ли деров  ш ам а
низма. И х признание в больш инстве случаев уж е не ограничивается

* Р а бот а  в ы п о л н е н а  п р и  п о д д ер ж к е Р Ф Ф И  (М> 0 3 -0 6 -8 0 1 79а)
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сем ейной религиозно-обрядовой  сферой. Н аиболее активны е из них 
начали откры то проповедовать свою  идеологию , конкурируя в этом 
с ли дерам и  д руги х  вероучений, в частности протестан тского , полу
чивш его  в начале 1990-х годов ш ирокое распространение в регионе.

Во время экспедиций на К ам чатку и Ч укотку в конце 1980-х -
1990-х гг. мне удалось встретить нескольких ж енщ ин -  религиозны х
лидеров, которы е, с одной стороны , имели глубинную  духовную
связь с ш ам анской традицией , а с другой -  являлись вы разителям и
новы х общ ественны х настроений и новых религиозн ы х ориентаций,
характерны х для коренного населения региона в этот период.

•к 'к  -к

С одной из них - Т. - я познаком илась летом  1987 г. в пос. П алана 
(К орякский АО). М не пореком ендовали ее как знатока корякских 
традиц ий, и я заш ла к ней, чтобы  побеседовать о ж и тье-бы тье. Т. 
ж и ла в небольш ой двухком натной квартире -  «хрущ ёвке». Ее 
скром ное ж и лье мало чем отличалось от м ногих паланских квартир, 
где мне довелось побы вать. П равда, особое почетное м есто  в нем 
заним али национальная одеж да, бубен, предм еты  сем ейного  и ли ч 
ного религиозн ого  культа. Бы ло видно, что хозяйка квартиры  стара
ется подчеркнуть свою  приверж енность национальны м  традиц иям . 
Уже тогда во время нескольких наш их встреч м не удалось получить 
от Т. интересную  этнограф ическую  инф орм ацию  о коряках, эвенах, 
ительм енах. О на обнаруж ила знания в сам ы х разнообразны х об лас
тях  традиц ионн ой  культуры  этих народов: язык, обы чаи , ф ольклор, 
прои схож ден ие этноним ов, геноним ов, топоним ов, национальная 
пищ а, танцы , орнам ент и, конечно, традиционны е верования.

Н аш и этн ограф и чески е беседы  бы ли продолж ены  через несколько  
лет в моей м осковской  квартире, где Т. остан авли валась во время 
трех  приездов в М оскву в 1989-1992 годах. Я постоянно общ алась с 
ней и во врем я моей трехм есячной  экспедиции на К ам чатку  в 1995 г.

Б иограф ия Т. до начала «перес тройки» достаточн о типи чн а для се 
верянок ее поколения. О на родилась в П алане в 1939 г. Е ё отец  - 
эвен «из рода У ягы нкы н». М ать -  «чавчувенка  (чавчувены  - оленны е 
коряки-кочевники , -  Е .Б .) из рода богаты ря Я ялилкэва». О тец  Т., 
человек суровы й, со  слож ны м  характером , бы л м олож е м атери  поч
ти на 30 л ет  и очень скоро, оставив её, завел другую  сем ью . Д евочку 
воспиты вали  мать и бабуш ка. И менно от них Т. получила прекрас
ное знание язы ка и традиц ий  коряков. «М ам а бы ла м астерица. О на 
меня учила лечить, успокаивать лю дей», - вспом ин ала Т.
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Л ю дей сильны х, реш ительны х среди родни Г. бы ло много. Она 
рассказы вала, что один из ее родственников, не ж елая вступать в 
колхоз, покончил ж изнь сам оубийством , предварительно застрелив 
ж ену и детей.

Т. училась в техникум е в М агадане. Н екоторое время работала в 
геологи ческой  партии , после чего - в «красной яранге», затем  - кор
респондентом  корякского радио: вела передачи  на корякском  и 
эвенском  язы ках, О чень гордилась, что знание родны х язы ков пере
дала своей дочери: «Она единственная из ее поколения, кто владеет 
и корякским , и эвенским  язы ком ... У ж  как меня ругали учителя!» 
Л ю би ла повторять: «Л иш ь ворон владеет одним единственны м  язы 
ком, а мы ж е - лю ди!»

О на с детства писала стихи, но печататься начала поздно. Ее стихи, 
п реи м ущ ествен но о природе (обы чно авторизованны й перевод  на 
русский язы к с корякского), а такж е рассказы , зам етки  публикова
лись в ж урн але «К орякский коммунист», «К ам чатская правда», «К о
рякский ком сом олец». В известном  библи ограф ическом  сп равочн и 
ке В. О гры зко «П исатели и литераторы  м алочисленны х народов С е
вера и Д альн его  В остока» Т. значится как писательница. В 1983 г. 
она при сутствовала на 3-ем В сероссийском  сем инаре м олоды х пи са
телей  народов С евера. П риним ала участие в проходивш их в П алане 
чтениях пам яти известного исследователя язы ка и культуры  коряков
С.Н. С тебницкого .

Э тн ическое сам осознание Т. бы ло весьм а неустойчиво, Она пери о
дически  относила себя то к эвенам, то к корякам -чавчувенам  и н аро
чито презри тельно отзы валась о береговы х коряках-ны м ы ланах: 
«М ы их дразнили ' ‘ры бья чеш уя”». «Я по-эвенски воспитана. В ооб
ще мы их за  лю дей  не считаем  -  ительм енов, ны м ы ланов. М ы всегда 
счи тали  себя главны м и». В ! 990-х годах Т., побуж даем ая вспы х
нувш им  интересом, к культуре своих предков-эвенов. соверш и ла по
ездку по эвенским  селам  Я кутии и М агаданской  области.

Чуж ая культура нередко вы зы вала у нее чувство неприятия: «М еня 
хотела чукчан ка по-своем у переделать, но у каж дого  свое». «Я не 
могу слуш ать русские песни, мне скучно». У знав, что я собираю сь 
ехать в пос. Л есная к береговы м  корякам, она меня предостерегала: 
«О сторож но - к ны м ы ланам  едеш ь!» Резко негативное отнош ение 
вы зы вало у Т. православие.

Ее сам осознани е бы ло м иф ологизировано. О на с гордостью  заяв
ляла, что при надлеж ит к роду «огнепоклонников»: «М ы из рода
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вулкана - огнепоклонники. По легенде, чаучу И пиней ~ наш  праро
дитель. пож елает нас видеть, всех кочевников, сколько нас стало. Он 
ж арко топит свою  ю рту, (дым) начинает куриться, (он) раскры вает 
полог, и мы, ж ивущ ие, идем к нему. Блики -  это мы, в пологе мы 
огненны й праздни к устраиваем . Когда я родовую  песню  вулкана 
пою , другим  бы вает не по себе. К огда праздник кончается, каж дом у 
гостю  (он) дает  по камню  - подобие ж ен щ и н ы ... У меня есть и аня- 
пелъ  (кам ень-ам улет, сем ейны й охранитель у коряков, -  Е .Б .), и у го 
лек от вулкана» (П М А , 1987).

Н екоторы е из паланских ж ителей  ещ е в 1980-ые годы  назы вали  Т. 
ш ам анкой. О на это восприним ала как долж ное и даж е гордилась 
этим, но сам а до начала 1990-х годов избегала так себя назы вать, 
хотя говорила, что владеет особой способностью  -  гипнозом: «Ум- 
кавэн (?) -  гипноз. И ногда я хулиганю  -  человек немеет. Н о лю ди 
слабы , нельзя этим пользоваться. М не иногда говорят: ‘'Бросай свои 
ш ам ан ские п ри вы чки ”» (П М А , 1987).

Т. часто говорила о своей потребности общ аться с бубном: «И граю  
в бубен чисто по-эвенски. И граю , когда распирает от эмоций, от 
обиды , от несправедливой  ж изни -  туда не ходи, там  не харкни... 
И граю  четы ре-ш есть ч асо в ... В прош лом  году в первы й раз была в 
М оскве. Бубен вы ручал. К огда мне плохо, играю » (П М А , 1987). 
В есьм а образно она рассказы вала об ощ ущ ениях, которы е испы ты 
вала при игре на бубне: «К огда по-настоящ ем у играеш ь -  где-то там 
в тем н оте (находишься). В омут, в черноту впадаеш ь. К огда возвра
щ аеш ься -  как будто  в перевернуты й бинокль см отриш ь». «К ак буд- 
го в обм ороке. В се (тело) твердеет. К огда дои граеш ься  -  отпустит. 
С ш ести  до восьм и играеш ь, а с восьми вечера до д есяти  часов -  
недвиж им ая (леж у)»  (П М А , 1987).

К игре на бубне Т. относилась как к сакральном у дей стви ю , а к 
личной песне - как к важ ной духовной субстанции человека: «Л ич
ную песню  нельзя петь чуж ому человеку. У нас (есть) н 'aim 'ып- 
камак (вероятн о, дух-хозяин тундры , - Е.Б). Он ж и вет  м еж ду кочек. 
У  него есть  личная песня. И з рода в род  стараю тся сохранить его 
песню . И ногда или м ерещ ится, или галлю цинация -  вдруг услы 
ш иш ь (свою) личную  песню . Вся тундра поет личную  песню  -  зна
чит, и 'aim 'ын-качаку понравилась личная песня, он украт  -  и меня 
больш е не будет...»  (П М А , 1995).

С пом ощ ью  бубна Т. могла осущ ествлять гадания, предсказания, 
общ ени е с ум ерш им и. В есьма показателен в этой связи следую щ ий
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ее рассказ: «К ак-то днем  сиж у, и вдруг, как во сне, сам а потянулась 
к бубну, и заиграла, и запела ны м ы ланскую  м елодию . П очем у ны- 
м ы ланскую ? Где я её слы ш ала9 А -а-а, это ж е «кит» - Г ригори й Гри
горьевич Я ганов. Я  догадалась, что с ним что-то случи лось. П риш ла 
к Ш м агину: “С луш ай, ры бий м уж  (ирон ическое прозвище мужчин 
из береговы х коряков, бы тую щ ее у оленеводов, -  Е.Б.). Ты  знаеш ь, я 
ж ен щ и н а  не простая. Григорий Григорьевич ум ер  и бубен свой про- 
сиг. Наверное, бубен его остался, и теперь кто-то из его родственни
ков м ож ет ум ер еть” . “Д а уж е -  сестра е г о . . .” “В се равно бубен от
править надо. М ож н о  просто обод сделать специально, нен астоя
щ ий” . Т ак  и сделали . Т ак он ко мне во сне приходил, веселы й, сча
стли вы й и на бубне играет» (П М А , 1995).

О тнош ен ие  к сновидениям, как к сакральной информации, посы 
лаемой человеку  из д руги х миров, бы ло воспитано у Т . с детства. 
И нформация, полученная во сне. не только являлась поводом для 
разм ы ш лени й , она часто требовала нем едленного ответн ого  д ей ст 
вия. Р азгады ван и ю  снов Т. училась у матери: «М ама мне всегда го
ворила: “ Чтобы  ничего  плохого не случилось, надо сны  по утрам  за 
чаем рассказы вать” . Сны - это обереги. Они предупреж даю т, что 
будет. М не м ертвы е во сне являю тся. П риснилась кахтанинская 
ж ен щ и на, говорит: “М ой дом и к разваливается, на меня глина сы 
п лется” . М ам а точн о  определила, что это какой-то  неп орядок на 
кладбище. Так и оказалось» (ПМ А, 1995).

Т ягу к игре на бубне, способность с его пом ощ ью  воздействовать 
на ж и вы х лю дей  и общ аться с ум ерш им и Т. объясняла тем . что в 
роду у нее бы ли ш аманы : «На други х плохо дей ствует бубен, когда я 
в азарт  вхож у. М еня не пускаю т на сцену. У  меня в роду по отцу 
ш ам аны  были». П о уверению  Т., ее бабуш ка «тайгоносская чавчу- 
венка В увна Я нлилкэвна» во время игры на бубне приобретала сп о 
собн ость ходить по «оде. не зам очив при этом ступни: «С ейчас б уб 
нит, и, глядь - уж е на том  берегу реки в сухоньких торбазах. В та
почках ходила -  подош ву не замочит». Д ругой  ее предок-ш ам ан , 
играя на бубне, общ ался с птицами: «На состязан иях ш ам анов, когда 
начинал играть, зим ой  птички в ярангу залетали. Н а левой  руке {ру
каве?)  солнце бы ло изображено». Иногда она говорила, что и ей 
предназначалось стать ш аманкой: «Меня готовили как хам ан».

Я запи сала от нее около десятка «ш ам анских» терм и нов на эвен
ском и корякском языках: названия различны х категорий ш ам анов, 
обозначения состояний ш амана во время его игры на бубне и пр.



О круж аю щ ие восприним али Т. как авторитетного зн атока коряк
ских религиозны х традиций. С ней советовались при проведении 
традиц ионн ы х церемоний. В различных критических ситуациях об 
ращ ались к ней за психологической пом ощ ью  Т ипичны й пример 
такой пом ощ и заф иксирован  мной в полевом  дневнике 1995 г.: «В. 
допился до белой горячки .,, Сделал два ф акела и ночью  гонял ним- 
витов (злы х  духов. - Е .Б.) но квартире.. .  П ринял ж ену за тш аита. 
Спраш ивал: “Т ы  к го? Это т т вш п  прикиды вается тобой?"" В ы звали 
скорую . Н о он ругался и попросил позвать Т. О на его успокоила. 
О бъяснила, что он давно не корм ил своих к а за к у  (сем ейны е о храни
тели в виде антропом орф ны х деревянны х ф игурок. - Е.Б,), которы х 
оставил в О ссоре: “ Вот они и сердятся. Есть п р о с я т '»  (П.VIА, 1995).

Т. счи тала себя целительницей. Д ля лечения она и сп ользовала бу
бен или травы: «У нас, \  эвенов, лечение гипнозом и травам и . Нам 
легко вы лечивать: ь роду всех знаешь, поэтому ориентируеш ься. 
О дного  врача я научила, как лечить парализованную  ж енщ ину -  на
до гравки знать» (Н М Д . 1987), О на подолгу проводила время на 
природе, в тундре. П риносила оттуда коренья,, ягоды , травы . Х вали
лась, что  не боится м едведей, так как чувствует с ними родство. Т а
инственная сакральная связь Т  с природой, по м нени ю  многих, бы 
л а  п редопределен а случаем, произош едш им  с ней в детстве: она по
терялась в тундре и провела там долгое время. Как рассказы вала Т., 
ее хотели  загипн оти зировать и увести с собой волки, но он а  не под
далась их гипнозу. Через месян Т. нашли, но «знаю щие лю ди» пред
сказали, что «после »того природа ее уже не отпусти i». Показа телен 
д и алог Т. с ш ам анкой N., при котором мне довелось присутствовать: 
«N : "Т ы  природой прихвачена (отмечена) -  ум реш ь в тундре" . Т.: 
“ Я :>то зн аю ”» (ПМА., 1995).

П ерестройка повлияла на самосознание и общ ественны й статус Т. 
Еще в годы «застоя» она прослыла защ итницей прав коренного н а 
селения. а с провозглаш ением  дем ократизации и гласности активно 
продолж ила правозащ итную  деятельность и вклю чилась в движ ени е 
за возрож дение традиций северян. М не неоднократно приходилось 
слы ш ать от Т. резкие, осуж даю щ ие опенки национальной политики 
советского  государства но отнош ению  к северны м  народам: «Роди
тели  раньш е сами сем ейную  жизнь своих детей налаж ивали . А п о
том пош ли интернаты  Вроде бы и наш и личики, а совсем не говорят 
по-наш ем у». «Д евчонки не ум ею т в руках иглу держ ать, а мы ни то. 
ни се (?)». «У лас все украли, даж е имена. М ам а как-то меня сп роси 
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ла: "Д оченька, а ты не помнишь, как меня по-лисаному (но паспор
т у) зовут?”» «М ы себя считаем  пленны ми. Ры бу пойм ать -  бумага 
нуж на, на охоту сходить - бумага. Л учш е резервация, чем советская 
власть». «Сейчас, чтоб оленину съесть, диабетиком  надо бы ть -  сво
бодно не продается оленина. На забой пойдеш ь, обступят »тот не
счастны й кораль  (загон для оленей, -  Е .Б.) и м илиция, и КГБ». «М ы 
не слуш аем ся русских законов. Н адо оленей -  идем ь ближ айш ее 
стадо , заб и в аем ... М ы, кочевники - свободные лю ди. М ы в тундре -  
сам закон  (сам и уст анавливаем  за кон ы ). но пож алейте ры боедов: от 
У сть-В оям полки  до Рекинников все забронировано Ры бнадзором . 
Ры балки (м ест а рью ного  промысла)  родовы е все отняли, ж дут ры 
баки, пока госпром хоз наловит» (П М А . 1987, 1995). О на с восхищ е
нием рассказы вала о богачах-оленеводах, отказавш ихся в свое вре
мя подчи ниться советской власти: «Ты лмаи. 70 км пы ль бы ла, когда 
он свое стадо  прогонял. О строш апкие красноарм ейцы  реш или его 
арестовать. О н вы ш ел к ним в белы х см ертны х одеж дах. С праш ива
ют: “П ризн аеш ь ли ты  советскую  власть?’- - ' Н ет '"»  (П М А , 1995).

В 1990 годы  Т. несколько л ет  вела в ш коле-интернате  ф акульта
тивны е занятия, она называла их «уроки шаманизма»: учи ла детей 
основам традиц ионн ой  корякской к \ льтуры, показы вала, как надо 
обращ аться с бубном , «разогревать» et о, двигаться с ним во время 
танца (обязательно  слева направо, а не наоборот), угощ ала нац ио
нальны м и блю дам и, объясняла сим волику национального  орнам ента 
и пр. Занятия часто проходили дом а у Т., на них обы чно  присутство
вало пять-восем ь человек. К ром е того, она вела в ш коле круж ок ко
рякского  нац ионального  тайца, вы ступала со своим и воспи танн ика
ми на праздниках.

Н аруш ение традиций всегда вы зы вало ее осуж дение. Т ак, в 1995 г, 
я бы ла свидетельницей тому, как она отчиты вала за наруш ение 
брачны х обы чаев свою  родственницу, используя при этом этногра
ф ическую  терминологию : «Почему ты зам уж  за м уж нина брата  не 
вы ш ла?! П о закону левирата ты долж на бы ла это сделать!» . Е е отча
янны е усилия по возрож дению  традиций часто встречали  непоним а
ние у  ж и телей  П аланы . Я наблю дала, как ее появление на празднике 
в нац иональной  одеж де вызвало у детей смех: «С м отри, чукча!»

Д еятельн ость Т. по возрож дению  и утверж ден ию  общ ественной 
значимости этни чески х культур северны х народов не ограничилась 
К орякским  автоном ны м  округом , она стрем илась дон ести  до насе
ления всей страны  духовную  и эстетическую  ценность этих культу р.
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П риезж ая ко мне в Москву. П. обязательно .привозила с собой на
циональную  одеж ду, бубен, запасы  традиц ионн ой  пищи: юколу, су
ш еную  оленину и пр. По М оскве ходила в бисерном наголовном ук
рашении. Н азы вала себя ш ам анкой, но вкладывала в это  слово более 
ш ирокий смысл -  «хранительница традиций». В моей ком м унальной 
квартире принимала пациентов, которых лечила игрой на бубне 
В ы ступала в клубах, на конф еренциях, в Институте этнологии  и ан
тропологии  РА Н . рассказывая о культуре коряков, дем онстрируя 
нац иональную  одеж ду и «ш ам анские» танцы .

«П ом огала»  игрой на бубне северянам  ~ деп утатам  В ерховного  
С овета С С С Р. Появление 'Г. с бубном в гостинице, где ж и ли  народ
ные избранники, и камлание (по определению  Т. «звукотерапия») ее 
б одном  из номеров гостииииы  не прошли незамеченны ми ж урн али 
стам и. В прессе появились сообщ ения о том , что ш ам аны  приезж аю т
i i о м о г ать де тту тата м .

В 1991 г. в С очи на М еж дународном  форум е «За духовное еди н е
ние человечества», посвящ енном  памяти. Fi.П. Б лаватекой , "Г. д ем о н 
стрировала ш ам анское камлание.

В эти годы  о Т. как о ярком религиозном лидере узнали и за рубе
ж ом. В 1996 г. в м еждународном ж урнале «S ham an’s Drum»* бы ла 
опу бликована статья, где Т. оказалась одной из цен тральны х ф игур, 
недаром  на облож ке номера был пом ещ ен ее портрет. С татья бы ла 
п одготовлена ам ериканским и микологами, участни кам и экспедиции 
на К ам чатку в 1994 г. к !995 гг. Ц елью  экспедиции (в 1994 г. в ней 
> чествовало !5 ч ел о век ' бы ло получение инф орм ации об и сп ользо
вании му хомора коренным населением  полуострова. По м оей реко
м ендации м икологи обратились за пом ощ ью  к Т. Н екоторы е сведе
ния о ней, при веденн ы е в статье, явно ош ибочны , а порой  и абсурд 
ны, но нее ж е впечатления американцев о встречах с 1’. добавляю т 
ш трихи к ее портрету, раскры ваю т отдельные черты  ее слож ного  и 
п ротиворечивого  характера 

Привож у отры вки из этой статьи (ее перевод был лю безно  п редос
тавлен мне гидам и, сопровож давш им и ам ериканцев в их поездке): 
«Ц елью  наш его возвращ ения в П алану бы ла встреча с ... 72-летней 
ш аманкой из рода эвенов...  (Т. в 1994 г. исполнилось 55 лет, -  Е.Ь.). 
О на утверж дала, что говорит на 25-и местных ди алектах  (в коряк
ском  язы ке не более 9 диалектов и говоров, - Е .Б .)... Б ы ла ш аманкой 
в седьм ом  поколении и, возм ож но, последней ш ам анкой в своем  ро
гу ... Она отнеслась очень подозрительно к наш им  мотивам и огка-



залась от встречи с нами. И только  после того, как наш и изобрета
тельны е гиды добровольно занялись уборкой ее м аленькой  кварти
ры. собрали дров и вы полнили еще несколько ее поручений. ГГ.] на
конец согласилась встретиться с нашей j руппой.

Ранним  утром  следую щ его дня [Т.] встретила нас на краю  П аланы. 
К огда она удостоверилась, что мы не бы ли ш айкой наркоманов, она 
повела нас по чавкаю щ ей тропе на холм, возвы ш аю щ ийся над П ала
ной. Там , на месте, где она разбросала прах своей матери. ПГ'| гово
рила с небольш им и переры вам и в течение двух  часов, о стан авли ва
ясь время от врем ени, чтобы собрать и съесть голубику.

В какой-то  м ом ент она объявила, что будет играть роль ш ам анки. 
О на начала свой танец., быстро перем ещ аясь вверх и вниз по сочн о
му зелен ом у склону. Затем, натянув поверх своей ш ам анской  о д еж 
ды  охотничий  ком бинезон, она стала исполнять роль охотника. С 
луком  в руках, он а  бегала  туда-сюда по холм у, остан авли ваясь, вы 
гибаясь назад, и натягивала тетиву, как если бы она пускала стрелу  в 
небо. Затем , сняв ком бинезон, она низко при села и начата  перем е
щ аться зигзагами по склону, резко вскрикивая, эти каркаю щ ие звуки 
нап оми нали  крик ворона.

В сам ом  конце к наш ем у удовольствию  [Т.] объяви ла, что испол
нит тан ец  м у х о м о р а . ,.

П осле ганца мы спросили [Г.], использует ли она мухомор в своем 
ш ам анстве. [Т. ] строго ответила, что она не ест м ухом оров, так как у 
нее хватает собственн ой  энергии и силы . П отом, как бы извиняясь, 
[Т.] объясн ила, что ей удалось избежать сталинской чистки ш ам анов 
(Т. в 1953 г. -  году см ерти С талина -  бы ло не более 14 лет. - Е .Б .) 
только  потом у, что она пряталась и вела себя предельно благора
зумно. О днако она выдала еще кусочек лю бопы тной  инф орм ации - 
если кто-то съел мухомор, она может кон троли ровать этого челове
ка, общ аясь со съеденны м грибом».

П осле ухода  Т. участники экспедиции стали дели ться  впечатле
ниям и от ее выступления; «Джо Норрис, доктор-физиолог, п р ед п о 
лож ила. что [Т.] ш аманила, а не просто исполняла танцы . Д ж о ска
зала. что она почувствовала, что [Т.] - настоящая ш аманка, которая в 
состоянии транса  входила в контакт с духами охотника, ворона и 
м ухом ора. М ы все согласились, что, учиты вая ... возраст [Т.], ее вы 
разительны е танцы, игра на бубне и предс тавление были, по крайней 
мере, впечатляю щ ей дем онстрацией  ее энергии».
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П ри следую щ ей встрече 'Г. прочитала ам ериканцам  «лекцию  о м у
хом оре»: «О на утверж дала, что нуж но собирать только  отдельно 
растущ ие м ухом оры , а не растущ ие группами, и что грибы  нуж но 
сры вать пальцам и. М аленькие грибы им ею т более сильное действие. 
Потом объяснила, как суш ить грибы в тени ш ляпкой вверх, и п осо
ветовала нам есть нечетное количество сухих грибов (три, пять или 
кусочки от трех  или пяти грибов), запивая их водой. Она предосте
регала  нас от употребления слиш ком  больш ого коли чества м ухом о
ров. что м огло вы звать летаргическое состояние, длящ ееся  часы , дни 
или даж е г о д ...

[Т.] бы ла настолько  полна восторга и знаний о м ухом оре, что нам 
бы ло трудн о поверить, что она никогда не употребляла этот гриб. 
М ы. конечно, не давили на нее, добиваясь ответа. Е стественно, мы 
поним али, что годы  преследований отбили у нее охоту признаваться 
в употреблен ии  мухом ора... Н екоторы е из нас независим о друг от 
друга приш ли к заклю чению , что ее румянец, повы ш енная акти в
ность, раздраж ительность и бы страя речь в то  утро бы ли следствием  
употреблен ия м ухом ора»".

О сенью  1996 г. Т. пропала в тундре при невы ясненн ы х обстоятель
ствах. Н ачали  искать через месяц. Рассказы вали , что кто-то из чи
новников, узнав, что Т. пропала, спросил: «Это кто'? Та старуха, ко
торая у м агазина антисоветские лозунги вы крикивала?»

Ее гибель остается загадкой. В озмож но, она стала добы чей  дикого 
зверя, а м ож ет бы ть, ее уход  из ж изни был добровольны м  и соответ
ствовал традиц ии , по которой ж енщ ины , не им евш ие сы новей  и, 
следовательно, лиш енны е возм ож ности бы ть похороненны м и строго 
по обы чаю , предпочитали , не дож идаясь естественной см ерти , «сами 
себя спрятать в тундре». Т. сетовала, что у нее нет сы новей, и часто 
поговаривала: «Если что, я сама себя спрячу. Я дочку к этом у готов
лю ». Т ак что, возм ож но, и перед лицом см ерти  Т. не изменила тра
диции. О на остави ла о себе память, как о незаурядной личности, 
храни тельни це духовны х традиций и бесстраш ном  правозащ итнике 
северны х народов,

* * *

С 1990-ые годы  на северо-востоке С ибири среди приверж енцев 
ш ам анской  идеологии стала весьма популярна письм енная фиксация 
собствен н ы х религиозны х представлений, состояний, ощ ущ ений. 
Знатоки  рели ги озн ы х традиций стрем ились описать свое видение 
мира, раскры ть сущ ность ш ам анских ритуалов, рассказать о себе и



своих предках. П одобны е записи, своеобразны е образцы  «наивного 
письмах»4, письм енны е «ш ам анские м ем ораты » - являлись, с одной 
стороны , способом  сам овы раж ения, а с другой  -  средством  передачи 
рели ги озн ы х знаний и опы та детям  и внукам (чтение таки х  записей 
обы чно ограничивалось кругом  близких родственников автора).

Н адо отм етить, что создание в 1930-х гг. письм енности  для н аро
дов северо-востока С ибири и распространение среди них гр ам о тн о 
сти предопредели ли  их особы й интерес к письму как к новом ) с р е д 
ству общ ения, ф иксации различного рода инф орм ации. О тсю да 
больш ая популярность в 1930-1950-с годы  в среде народов С евера 
писем , дневников и пр .5. Но информ ация, связанная с тради ц и он н ы 
ми верованиям и, находивш им ися до начала перестройки  под не
гласны м  запретом , никогда не ф иксировалась их приверж енцам и 
письм енно. С начала. 1990-х годов ситуация изменилась.

В 1995 году во время экспедиции на Камчатку я заф икси ровала не
сколько  образцов письм енны х «ш ам анских м ем оратов». А втором  
одного  из них бы ла 68-летняя ж ительница пос. П аланы  М. уни
кальная хран и тельн и ц а религиозны х традиций оленны х коряков.

М . родилась и вы росла в тундре в сем ье оленеводов, где строго  со 
блю дали сь традиц ии. О ба ее деда считались ш ам анами. О на закон 
чила несколько  классов начальной ш колы. Работала в олен еводче
ской бригаде, потом - техничкой в ш коле.

N4. не назы вала себя ш ам анкой, но ощ ущ ала себя человеком  о со 
бенны м , котором у дано видеть и чувствовать то , что недоступно 
други м  лю дям : успеш но заним аться лечением  лю дей, предвидеть и 
п редсказы вать будущ ее, поним ать язык ж ивотны х и растений и раз
говаривать с ним и, соверш ать путеш ествия в ины е миры.

О на рассказы вала, что видит, как в воздухе летаю т добро  и зло. и 
старалась «см ягчать зло», разбрасы вая по улице заячий пух. Все эти 
способности , по се убеж ден ию , бы ли даны  ей вы сш им и силам и  в 
качестве награды  за перенесенны е испытания в виде непонятной 
му ч ительно й бо л ез н и .

В ее квартире пом им о бубна хранились многие свящ ен ны е для нее 
предм еты , связанны е с ш ам анским и обрядам и и представлениям  и. 
Б ольш ин ство  этих  предм етов считались се личны м и или сем ейны м и 
охрани телям и . Р итуальное общ ение М. с ними прои сходило посто
янно. С опри кос новение с чуж им и обы чаям и и верованиям и, с чуж им 
м иром  сакрального  (наприм ер, береговы х коряков) она счи тала для 
себя н ед оп усти м ы м .



О бщ аясь с ней в течение двух месяцев почти каж ды й день, я запи
сала с ее слов подробную  историю  ее ж изни , десятки  корякских и 
чукотских леген д , преданий, сказок, песен и, наконец, детальны е 
рассказы  о всевозм ож ны х ш ам анских ритуалах, о сп особах  религи
озного общ ения с природой, с добры м и и злы м и силам и и пр. М еня 
пораж али и восхищ али в ней ф илософ ский склад  её ума, ум ение 
тонко чувствовать, постоянное нахож дение в состоянии духовного  
поиска.

Через м есяц  после наш его знаком ства она показала мне две тетр а
ди, где ею  бы ли сделаны  записи мифов, легенд, сказок, загадок. Н а
чало запи сей  относилось к 1993 г. Значительную  их часть представ
ляли религиозн ы е откровения: разм ы ш ления о роли ш ам ана в общ е
стве, о необходи м ости  проведения ш ам анских обрядов, описания 
религиозн ы х ощ ущ ений, видений, воспом инания о предках- 
ш аманах. П рим ечательно, что в этих коротких текстах , нап исанны х 
детски м  почерком  на плохом русском язы ке при игнорировании 
правил грам м атики , встречались неож иданны е в таком  контексте 
понятия и терм и ны : «ритуал» («ритуальчик»), «первобы тн ы е («пер- 
вобидны е») лю ди», «земной шар» («зем ного ш ар»),

С разреш ен ия М. я ксерокопировала для себя ее записи  (П М А , 
1995). П ередавая мне копии, М, сказала: «С мотри, осторож но с ни
ми. Если ты  что-нибудь сделаеш ь не так, то тебе будет плохо или 
будет плохо мне». О тм ечу, что подобное отнош ен ие к слову (устн о
му или пи сьм ен ном у) как к сакральном у знаку, ж ивом у организм у, 
способном у м агически  воздействовать на всех тех, кто с ним сопри
касается, весьм а характерно для традиц ионн ы х представлени й  м но
гих (не только  северны х) народов.

О стан овлю сь подробнее на содерж ании записей.
На облож ке одной из тетрадей  бы ло написано: «Л егенды ! Т а сказ

ки древн ы е и загадки. О т Богине благодворны е!» (Здесь и далее  со 
хранена орф ограф ия подлинника, -  Е .Б.) Н адпись на облож ке дру
гой тетради  такж е гласила, что это - «легенды  и сказки благодвор
ные». У казание на благотворность соответствует ф ольклорной  тр а
диции м ногих народов: сказитель обязательно подчеркивал, что он 
рассказы вает не во вред, а во благо слуш ателям .

С обрание записей откры вается пространны м  предисловием . В нем 
перечисляю тся им ена главны х богов, среди которы х Ы гы н и ж ена 
его Ы га. С олнце Ц ар и ж ена его М ы чгы нэ, п ервоп редок коряков 
К уйкинеху (К уткин яку) и др. Здесь же излагаю тся известны е м иф о
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логические сю ж еты , рассказы ваю щ ие о возникновении Зем ли и все
го, что есть на Земле. П ересказы вается популярны й миф о том, как 
гагара достала зем лю  со дна моря. О собо подчеркивается  сози да
тельная роль К уйкинеху, которы й, создав горы , реки , моря, от у с т а 
лости  вздохнул, «и на зем ле ветра заиграли. С тех  пор ветра на зем 
ле». К уйкинеху ж е сделал оленей и лю дей: «оленеводы  из хвои, б е 
реговы е из глин», раздал табуны  лю дям , и так на зем ле началась 
ж изнь. В рассказах  М. мож но обнаруж ить в том  числе известны е 
исследователям  палеоазиатской  м иф ологии сю ж еты .

И нтересны  приведенны е М. легенда о происхож дении смерти 
(«П ервоби дн ы е лю ди») и варианты  легенды  о прои схож ден ии м ен
струации («В от м инуистрации, у ж енщ ин» и «Л унны й девуш ка и 
пространствой  (? )  парень»), характеризую щ ие весьм а редкий культ 
м енструации , сущ ествовавш ий у коряков6. М ною  бы ли записаны  на 
м агнитоф он подробны е варианты  этих легенд, рассказанн ы е М.

С реди  записей  довольн о много коротких, но очень ем ких сказок. 
Н екоторы е из них объясняю т происхож дение отдельны х корякских 
обы чаев  и традиций. С реди героев сказок встречаю тся м и ф ологи че
ские персонаж и: К уйкинеху. его ж ена М итты , его сын Э мемкут.

В есьм а поэтичны й текст посвящ ен чествованию  ш ам анов. М. стра
стно доказы вает, что им енно ш аманы , хранители  «ясны х и светлы х 
знаний», полученны х от П рироды , от общ ения с представителям и 
ины х м иров, м огут указать «м алы м  народам» путь к свету, помочь 
постигнуть сущ ность ж изни: «Ш аман. М алы х народа свет дорога. 
Это все от  ш ам ана, ж изнь узнали , ш аман. О н все знает, как грамота 
учен ного  {как у ч е н ы й ), человек. Ш аман с покойником  разговари ва
ет, и с и н опланета (с инопланет янам и), и с чертиком , и с болотны м  
человеком  (добры й дух, -  Ь .Б .),.. О т природа ш аман получает зн а 
ний, очень ясны й светлая как оно С олнце. С лух и видение. В се от 
ш амана, ж и знь узнали от ш амана».

С толь ж е восторж енно М. рассказы вает о своих предках-ш ам анах: 
«М ои д едуш ки  двое бы ли ш ам аном  {ш ам анам и). Больш ие бы ли ш а
маны . Так ш ам ан деда (дедуш ка) Ы львят. Он ф окусник, книгой ш а
ман {ш ам анит ). У него деревянны й больш ой сунтук {сундук), с кни 
гой. Он и оттуда все узнает (про) ж и зн ь ... И ещ е мой дедуш ка он 
вы лечи вает больны е. Д еда совут {зовут ) Х орявье. Он как ды хание 
из оленей». «Я с м алы х лет верю  Богю  (в Бога): по бабки  прим ер {но 
прим еру бабки). Р.сли бы ни (не) они, наверное, все равно бы верим



(верила) бы , потом у что деды  ш аманы  -  Ыльвят. Х оравье. М ои деды
-  древн ы е (древние) лю ди. С ильны ми были».

Н есколько коротких рассказов: «Ребенок с начало лет» («Р ебенок в 
р а н н ем  детстве»), «Моя с детство воспоминанием («Воспоминание 
о м о ем  детстве») и «Раньш е мы идем с бабкой», - посвящ ены  д ет 
ским впечатлени ям  М. О на вспоминает, как общ ение с бабкой, де- 
дам и -ш ам анам и . окруж аю щ ей природой стало для нее первой ш ко
лой сакральны х знаний и как дед  предсказал ее ш ам ан ское будущ ее: 
«Ты будет (будешь) тож е как я .. .  И сам а увы деш ь (увидишь), и меня
(б')СП О М Н И Ш Ь т ы » .

О пи сан ию  «корм лений» духов М. уделяет особое внимание. В есь
ма эм оци онально, экспрессивно она старается убедить всех в необ
ходим ости  проведения «ритуалов» - ж ертвопри нош ен ий  П рироде, 
чтобы «детиш ки спокойно ды ш али» и чтобы ж и знь обновлялась и 
бы ла «чистой  и норм альной»: «Поймите, пож алуйста. Я очен ь п ро
шу, ум аляю  перед  вами (умоляю в а с .) ...»  «Я хочу, чтобы  все и все 
лю ди  веровали, за ж изнь (для ж изни)... Ч тобы  всем норм ал(ь)но . и 
чтобы д етиш к и  были все и все ж изненные. Это ж е  не трудно ритуа
лы делат(ь) свеж ивать (освеж ат ь, т.е. обновлят ь) жизнь, как новая 
чиста сделат(ь) м иловат все на природе. Ы нэлвэт (жертвоприноше
ние) сделат(ь) свеж еский. Человек чистой становится. И спокойно 
ды ш ет, и детиш ки, спится и куш ает и ы грает гоже все, потому что 
(т ак) наша, м алы х народа (мы, м алы е народы )  ран(ь)ш е ж или и мы 
все знаем , это ынэлвэт  это молитва Богто (Богу). Ынэлвэт  через в 
огню  верование (Ы нэлвэт  т о  вера  в о го н ь)... Я (хочу), чтобы вы 
соглаш ались. Э го  очень важно. Всем ваш им детиш кам  и сам ой в се 
бя, чистый нормальны й жизнь».

Производя свои записи, М. руководствовалась ж еланием  передать 
свои религиозн ы е знания и опыт молодому поколению . Ее «пись
менные м ем ораты » по сути дела те ж е «уроки ш ам анизм а», которы е 
проводила для корякских детей  Т.

П ервоначальн о  записи М , по-видим ом у. предназначались лиш ь 
для се близких. П ередав их копии мне, она хотела лиш ний раз при
влечь внимание как  м ож но б о л ьш ею  круга лю дей  к  корякском у 
ф ольклору, традиц ионн ы м  обычаям, а такж е к истории ее рода. В 
этом она видела свой долг, предопределенный ее статусом неф ор
м ального религиозного  лидера.

П озднее М. стала активной участницей многих ф ольклорны х ф ес
тивалей . проводимы х в России и за рубежом. Несколько раз бы ла в
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И талии, где дем он стри ровала корякские танцы я обряды, исполняла 
родовы е и ли чн ы е песни, рассказы вала легенды , характеризовала 
обычаи.

* * *

О дной из особен ностей  религиозной ситуации па крайнем  северо- 
востоке Сибири в конце X X  века с тало распространение здесь про
тестантизм а. В результате активной деятельности  м иссионеров к 
середи не !990-х  годов во м ногих населенны х пунктах Ч укотки  и 
Камчатки функционировал  и различные протестантские общины, 
членам и которы х в подавляю щ ем  больш инстве  являлись представи
тели корен ного  населения.

Во время экспедиций в 1997 г. на Камчатку к корякам и в 1999 г. 
на Ч укотку  к чувашлам и члкчам я познаком илась с деятельностью  
общ ин церкви «Л евое  поколение» в г. А нады ре и поселках  Палана и 
М аркове. Я ходила на и \  собрания, беседовала с членами этих об 
щин, взяла у  них более 10 интервью  (П М А . 1999). Для м ногих из 
них при общ ение к п ротестантизм у бы ло средством  спасения от 
пьянства, наркотиков, болезней, для некоторых бегством от каких- 
то ж и зненн ы х невзгод, безы сходной бедности, одиночества.

Н аибольш и й интерес представляло интервью, взятое у  С. - 42- 
летн ей  чукчанки , ж ительницы  г. А нады ря, явно претендовавш ей на 
роль религиозн ого  лидера (ПМА, 1999).

Родилась С. в одном из поселков береговых чукчей в семье м ор
ского  охотника. Её бабуш ка, приверж енка религиозн ы х традиц ий, 
видела в ней свою  преемницу: «В любом деле есть учителя и учен и 
ки - так  и в ш аманстве тож е. О бязательно он {ш ам ан) вы бирает себе 
ученика по духу. Бабуш ка ум ирала, и просила, чтобы меня позвали. 
Повадки, сила ее во мне. М ож ет быть, во мне она видела ученицу. 
Внутри ее бы ла больш ая сила».

С. воспи ты валась в интернате. Закончи ла А нады рское п едагоги че
ское училищ е. Работала в детском  саду. В конце ! 980-х  - начале 
1990-х годов увлеклась  идеями «возрож дения» тради ц и он н ы х куль
тур  С евера. С отрудн ичала с Ч укотской окруж ной А ссоциац ией  ко
ренны х народов, преподавала в детском саду корякские танцы, меч
тала выучить чукотский язык.

Э кон ом ические трудности  1990-х годов, семенны е неурядицы , раз
вод с мужем, увольнение с работы  («попала под сокращ ение»), т я 
ж елы е переживания, связанны е с круш ением  ком м унистических 
идеалов и довери я к власти, чуть не привели С, к  сам оуби йству . О на



рассказы вала об этом с болью  и горечью : «Нас воспиты вали  в духе 
и н тернационализм а. И я верила в это, верила в ком сом ол, в ком м у
низм, в светлое будущ ее. В [ 994 году меня охватили горечь и обида 
за прож итую  ж изнь. Я не увидела того, что нам обещ али. Чем боль
ше читала '‘О гон ек", смотрела "С оверш енно секретно", тем больш е 
разочаровы валась в политике, экономике. Тем более, что я не наш ла 
себя, не наш ла своего предназначения на Земле. Х орош ий воспита
тель - ведь этого мало,..» «Нас воспитывали в интернате, и мы бы ли 
оторваны  от своего  культурного наследия. Нам ничего не бы ло ос
тавлено: ни язык, ии шитье, ни кухня. Мы ж или вне яранги, мы ж и 
ли в русской  среде. У  меня была очень больш ая обида и горечь, ко
торую я получила с детства. И тогда уж е бы ла у меня м ы сль покон
чить ж изнь сам оубийством ». «А лкоголь все разрушил, (О т нял)  се 
мью . детей . Я потеряла смы сл ж ить дальше,-/. «В 1994 году я плани
ровала уйти из ж изни , потому что поняла, что жить так больш е 
нельзя».

Вступление н общ ину церкви «Н овое поколение» С. расценила как 
спасение, посланное ей свы ш е: «С лава Богу, появились м иссионеры  
из Н ори льска . . .  Бог меня с п ас ... Я наш ла в церкви «Н овое поколе
нием покой, радость, поддержку душевную».

Для С. началась новая жизнь. Церковь направила ее у читься в М о 
скву, в Б иблейскую  школу. Столица произвела на нее отрадное, 
светлое впечатление: «Всю жизнь хотела попасть в М оскву, И толь
ко в сорок лет Бог осущ ествил мою  мечту». «М осква - гам мир и по
кой. Это полностью  христианский го р о д  М не очень понравилась 
Москва)'.

У чение в Библейской школе резко изм енило религиозное сознание
С., она п орвала с ш ам анским и традициям и своих предков, расцени
вая их как «поклонение бесам»: «В детстве меня брали на охоту на 
н ер п ... П ом ню  ... мы вернулись с одной нерпой, обряд соверш и ли  - 
водичкой  [её] поили - бесам поклонялись, но тогда я не знала, что 
мы бесам поклонялись». «Н екоторы е из интеллигенции хотели бы 
возродить ш ам ан и зм ... А я забыла за эти пять лет. как  приш ла в 
церковь, что такое колдовство, что такое шаманство. Я не знаю  это
го и не хочу туда смотреть. Ведь Бог говорит: "Н е пропускай себя 
через огонь, через ворожея, через колдуна, через вопрош ателя духа 
см ерти” . Я уш ла от этого и благодарна за это  Богу».

Надо отм етить, что такой реш ительны й разры в с ш ам анским и 
представлениям и и обычаями характерен далеко не для всех чукчей
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и коряков, приобщ ивш ихся к церкви «Новое поколение». М ногие из 
них не забы ваю т обы чаев своих отцов и дедов.

П равда и С., отвергая традиционны е религиозны е обы чаи, не от
казы валась от родного язы ка, от своей традиц ионн ой  культуры , как 
это иногда происходило у представителей северны х народов в со
ветское время. Н аоборот, с протестантизм ом  С. связы вала надеж ды  
на возрож дени е чукотской культуры: «Н овы е знания, которы е я по
лучила от Б ога, не отдаляю т меня от своей национальности , а наобо
рот п ри ближ аю т к ней»: «Т радиции надо со х р ан ять ... Т еперь я пою 
на чукотском  язы ке. Б лагодаря церкви я знаю  свой язы к, хотя бы на 
уровне песен. Н о я верю, что и разговорная речь ко мне вернется».

В общ и не «Н овое поколение» и в Библейской  ш коле С. приобрела 
не только  новы е религиозны е знания, здесь сф орм и ровалось ее соз
нание религиозн ого  лидера. О на стала считать своим  долгом  и см ы с
лом  ж изни распространение христианского учения на Ч укотке, а за
тем и по всем у  миру: «У меня появилась радость. Я  увидела см ы сл 
ж изни. Я  пон яла свое предназначение». «Я хочу поездить по всей 
Ч укотке». «Я учу  английский. Х очу поехать в А ф ганистан , И ндию  и 
на А ляску. И  ж ить хочется, и радуеш ься, и эти трудности  внеш ние 
меня соверш ен но  не путают». «Россия -  это такой поток 
пробуж дения. С вои российские будут подниматься проповедники: 
сильны е, м ощ ны е. Русские м иссионеры  пойдут по всем у миру. В 
содруж естве с другим и м иссионерам и мы спасем  м и р ...»  (П М А . 
1999).

Н екоторы е члены  обш ин церкви «Н овое поколение» бы ли при вле
чены к работе по переводу христианской литературы  на чу котский и 
корякский язы ки. П риобщ ение к этому занятию  обы чно сп особство
вало их соци альн ом у сам оутверж дению .

О своих ощ ущ ениях, связанны х с переводческой  деятельностью , 
53-летняя чукчан ка Е. рассказала следую щ ее: «К огда мне дали рас
печатку Е вангелия от Луки доработать., я почувствовала такую  от
ветственность. ... Я даж е не думала, что Библию  м ож но перево
д и ть ... М еня окры лило это ... С тала работать и что-то новое откры 
вала. К огда делала вторую  работу - “Д еяния апостолов" - тут я уже 
п р о с т о ... укреп илась в вере. Д о того  это бы ло и захваты ваю щ е, и 
н ео б ы чн о ... О казы вается, на чукотском эти ж е слова тож е звучат и 
значение огром ное и м ею т... И  главное, что у меня работа теперь - 
это на всю  ж изнь, до конца моей ж изни работа. Т ак что я дум аю , что 
очень больш ое им еет значение» (ПМ  А. 1999).
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Т аким  образом , активное приобщ ение чукчей и коряков к протес
тантизм у бы ло ознам еновано социальной и нравственной реаби ли
тацией  м ногих из них, а такж е появлением  в их среде религиозн ы х 
лидеров нового толка.

* * *

П риведенны е в статье материалы  иллю стрирую т некоторы е осо
бенности религиозн ой  ситуации на северо-востоке С ибири в конце 
XX  века. Главная из этих особенностей  заклю чалась в том , что «воз
рож даю щ ий ся» ш ам анизм  не приобрел здесь гипертроф ированны е, 
весьм а далекие от традиций ф ормы, как это прои сходило  у некото
ры х народов Ю ж ной Сибири.

Религиозн ы е лидеры  коряков и чукчей не превратили  ш ам анизм  в 
орудие ком м ерции. Н аиболее активны е из них с провозглаш ен ием  в 
стране дем ократи зации  и гласности смело и искренне вы ступили в 
роли п равозащ итников и страстны х пропагандистов духовной  куль
туры  своих народов.

П рерогати ва религиозного  лидерства в регионе в рассм атриваем ы й 
период по-преж нем у принадлеж ала ж енщ инам , что распространя
лось не только  на ш ам анские практики, но и на возникш ие в этот 
период протестан тские общ ины  коренны х народов северо-востока 
С ибири.

1 Богораз В.Г. К психологии шаманства у народов Северо-восточной Азии 
" ЭО. 1910. № 1. С. 1-36; см. также: Батьянова Е.П. Женщины-шаманки у 
народов Сибири // Женщина и свобода: Пути выбора в мире традиций и 
перемен. Мат. межд. конференции 1993. М., 1994. С. 416-422.
'  Emanuel Salzman, Iason Salzman, loanne Salzmau, and Gary Lincoff. In 
Search of Mukhotnor, The Mushroom of Immortality '/ Shaman”s Dram. Spring 
1996. № 41. Pp. 36-47.
J Emanuel Salzman, Iason Salzman, loanne Salzman, and Gaiy Lincoff'. In 
Search of Mukhomor, The Mushroom of Immortality // Shaman”s Drum. Spring 
1996. № 41. Pp. 41-43.
4 Козлова H.H., Сандомирская И.И. «Я так хочу назвать кино». «Наивное 
письмо»: Опыт лингво-социологического чтения. М.. 1996.
: Сергеев М.А. Некапиталистический путь развития народов Севера. M.-JL 
1955.

6 Батьянова Е.П. Коряки рассказывают о себе (по материалам полевых 
исследований на Камчатке в 1995) /7 Социально-экономическое и культу р
ное развитие народов Севера и Сибири. Традиции и современность. М., 
1995. С.203-222.
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North Women as Religions Leaders 
(Based on fie ld  data collected at Kamchatka and Choukotka)

In this article based on field data collected during the late 1986- 1990 among 
the native population in Kamchatka and Choukotka, the author explores social 
types of women as religions leaders, who had deep spirit connection with sha
man traditions on the one hand and expressed new public dispositions and mod
ern religious orientations on the other hand.

The women’s religious leadership is traditional for the northern Siberia. Even 
V.G.Bogoras noted that shamanism in this region has mainly women's or family 
nature. During the soviet period professional shamanism in the North-Eastern 
regions have almost disappeared, but female family shamanism preserved. Many 
families had drums but they were used not only as musical instruments. More
over playing drum made people feel a special spirit transition that helped them to 
travel in time and space, and it was a good method for self-healing and curing il! 
people.

The word “shaman” in the soviet period was rarely used because the native 
people of Choukotka and Kamchatka were afraid to pronounce this word.

But in 1980- 1990 when national traditions experienced revival native peoples 
began to develop, that also influenced shamanism. In the North-East, and in 
other regions o f  Siberia too public status of shamanism has changed: it was more 
and more perceived as an important constituent part of the spirit culture, but not 
as a harmfull superfluous habit, that must be erased.

The public status of shaman leaders has been changed. Often they headed not 
only the ritual religious family rites. The most active began to propagate their 
ideology in spite of ideology of other leaders. Moreover this “regenerated” form 
of shamanism didn’t become hypertrophied from real traditions like in Tuva, 
Buriatia, and some areas of Southern Siberia. The national religious leaders of 
Koriaki and Choukchi didn’t transform shamanism into instrument of commerce. 
When “Glastnost”  was declared in our country the most active among the lead
ers stood up safely and sincerely as active protectors and propagandists of their 
national spiritual culture.

Democratization. During this period it became popular among the followers of 
the shaman ideology in the North-East of Siberia to keep in a written form their 
peisonal religious notions, states and emotions. The connoisseurs of the religious 
traditions wanted to describe their personal perception o f the world, they wanted 
to open the essence of the shaman rituals and also retell about their life and about 
the life o f their ancestors. Similar registrations (samples o f  the “primitive letter”) 
were on the one hand, the way of the personal expression and on the other hand it 
was the method to make transmissions of the religious knowledge and experi
ence to their children and grandchildren. This article contains some fragments of 
that kind o f registrations which author discovered during the expeditions.

E.I*. Batyanova
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The sp irit transfo rm ations in the postsov ie t period  m ade C hukchi and 
K onak i m ore and m ore active when they w anted to  change the ir relig ion  
into P ro testan tism  and to d iscover new  leaders o f  m odem  standart.

In the m iddle o f  1990 as a resu lt o f  active actions o f  w estern  re lig ious 
m issions d ifferen t p ro testan t societies began actively  develop  in m any 
settlem ents o f  C houkotka and K am chatka. M em bers o f  these social 
groups w ere m ain ly  aborig inals. The au thor o f  this artic le  exp lo red  the 
activ ity  o f  the group boundaries under the church “T he N ew  G enera
tio n ” in A nadyr and in the settlem ents Palana (K am chatka) and M arkovo 
(C houkotka). h i this article the author analyses the reasons and  cases 
w hen C hukchi, K oriaki and C huvanzy accepted  the p ro testan t re lig ion . 
W e have p resen ted  the segm ents o f  in terview s w ith  rep resen ta tiv es  o f  
native popu la tion  o f  C houkotka including som e w om en w ho p referred  
P ro testan tism  and w ho w an t to becom e re lig ions leaders.

The m ateria ls used in this article indicate the specific  and com plex  re 
lig ions situation  in the South-E astern  S iberia at the end o f  the X X  cen 
tury'.

Н .Л . Ж у к о в с к а я
Б У Р Я Т С К И Е  Ш А М А Н К И  

Н А М Е Ж Д У Н А Р О Д Н О Й  К О Н Ф Е Р Е Н Ц И И  
(т ункинский опыт, июль 2004 г.) *

Зимой 2004 г. правление национального парка «Т ункинский» , ка
ф едра этнологии  и ф ольклора В осточно-С ибирской  государственной  
А кадем ии культуры  и искусств и О бщ ество  ш ам анов Бурятии 
«Бе©  мургэл» объявили в И нтернете о проведении в ию ле 2004 г. 
научной кон ф ерен ции на тем у «К ультурны е связи Д ревней  С ибири 
и А м ерики: проблем ы , исследования, гипотезы ». В циркулярном  
письм е говорилось, что планируется участие российских учены х, их 
коллег из С Ш А  и К анады , а такж е ш ам анов из Бурятии, М онголии и, 
возм ож но, ш ам ан ов-индейцев из С еверной А м ерики.

С ам о по себе содруж ество  учены х и ш ам анов при проведении н а 
учны х кон ф ерен ций  уж е давно и не сенсация, и не нон сен с, к нему 
привы кли в центре и на периферии, об этом уж е не раз писали и в 
научны х публикациях, и в С М И ; хотя оцен ка такого  явления вы ска
зы валась разная (полож и тельн ая, отрицательная, ней тральная), тем 
не м енее, оно стало  в наш ей ж изни достаточн о регулярн ы м  и отно
ситься к нему надо как к определенном у показателю  эпохи.

* Работа вы полнена при поддержке гранта РФ Ф И  № 03-06-80179-а
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В связи с нам ечен ной конф еренцией лично у меня возник ряд в о 
просов: 1) почем у местом  ее проведения вы брана Т ункинская доли 
на (видим о, не зря: в числе учредителей  значится Т ункинский  парк); 
2) каков вклад ш ам анов в реш ение научной проблем ы , обозначенной 
в названии конф еренции; 3) наконец, кто из ш ам анов будет участво 
вать и насколько  это участие будет соответствовать ф ункциям  и на
значению  ш ам ан а в социум е, по крайней мере, в ны неш нем .

О твет на первы й вопрос был достаточно ясен: Т ункинский  нац ио
нальны й парк (далее Т Н П ), сущ ествую щ ий с 1991 г., плохо вписы 
вается в те  сам ы е новы е эконом ические условия, в которы е, как в 
клещ и, заж аты  м ногие общ ественно-полезны е, культурно и этни че
ски окраш енны е региональны е институты  и у чреж дения российской  
провинции. Н аряду с другим и нац иональны м и парками, заказн и ка
ми и заповедникам и , а их в Бурятии на 1992 г. значилось 3 2 1, ТНП 
находится на сам ообеспечении  и обязан «содерж ать» и «кормить» 
себя и своих  сотрудников сам. Все необходим ое для этого, казалось 
бы, в район е им еется: прекрасная природа, целебны е источники, д о 
ма отды ха и курорты  возле них, археологические и этнограф ические 
историко-культурны е памятники, несколько десятков  свящ енны х 
мест (буддийских, ш ам анских и связанны х с культом  гор) -  все, что 
надо для привлечения туристов, т.к. им енно туристический  бизнес 
является основны м  источником  дохода м ногих нац иональны х пар
ков. О днако, ТН П  об этом только мечтает: отсутствие соответст
вую щ ей этой цели инф раструктуры , неразвиты й гостиничны й биз
нес, м алочисленн ость грам отны х гидов, отсутствие красочны х и по
пулярно-доступны х публикаций о достоин ствах  Т ункинской  долины  
и н аходящ егося  в ней ТН П  -  все это вместе взятое не очень содей ст
вует тури зм у  и процветанию  ТНП и района одноврем енно.

Идея провести  конф еренцию  с приглаш ением  учен ы х и ш ам анов с 
тем , чтобы  первы е теоретически  обосновали значим ость достоп ри 
м ечательностей  района, а вторы е на практике показали , как следует 
почитать свящ ен ны е места, принадлеж ала сотрудникам  ТН П . С легка 
притянутой «за уш и» оказалась тематика, связанная с индейцам и 
С еверной А м ерики -  при чем тут она, если речь идет о Т ункинской 
долине? О днако  и этом у имеется объяснение. Н есколько  лет назад 
ТН П  устан овил контакты  с А ссоциацией индейцев А м ерики. О каза
лось. что у ни х  есть общ ие проблемы  (защ ита экологи ческой  чисто
ты своих территорий, приобщ ение к ней м олодеж и, которой пред
стоит ее охранять и защ ищ ать в будущ ем ), а такж е обою дное ж ела
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ние посы лать дегей  на ■.ггдых в другую  страну: тунки нски х  ребят  -  в 
А м ерику, в резервацию  индейцев навахо, детей ин дейц ев -  в Тунку, 
в район вы сокогорны х озер в Восточных Саянах. П ервый опы т тако
го «обмена» уж е состоялся, сейчас захотелось его повторить, закре
пить и, по возможности , сделать регулярны м , а заодно посм отреть 
на индейских ш ам анов, ее пи они приедут.

К сож алени ю , «индейская» часть задуманного не состоялась, как 
бы ло сказано, «по визовы м причинам». В конечном  счете, отсутст
вие представителей индейцев бы ло ком п енсировано двум я д о кл ад а
ми российских  граж дан - Б.С. Д угарова, сотрудника И М БиТ  СО 
РА Н  (У лан-У дэ), на тем у «О близости м иф ологических сю ж етов 
бурят и индейцев Америки» и А.Л. Бернштейн, аспирантки Нью - 
Й оркского университета (С Ш А ), на тему «Из опы та общ ения с ин
дейцам и плем ени навахо». На этом тем а индейцев б ы ла закры та.

О днако  все-таки не доклады  учены х долж ны  бы ли стать и, д ей ст 
вительно, стали гвоздем надуманной конференции, а участие в ней 
ш ам анов разны х регионов Ю жной Сибири и М онголии. Их, в свою 
очередь, привлекла возм ож ность увидеть своими глазам и один из 
сам ы х «ш ам анских» районов Бурятии, поучаствовать в обрядах, ко
торые будут соверш ать возле местных свящ ен ны х мест тункинские 
ш ам аны , а главное (о чем мы узнали только  во врем я сам ой кон ф е
ренции и что оказалось сам ы м  важ ны м) -  увидеть уни кальное д ей 
ство: все съехавш иеся шаманы пож елали  провести совм естн ы й об 
ряд в честь «хозяина» Байкала на м ы се Ш ам анский , традиц ионн о  
счи таю щ и м ся наилучш нм  местом для соверш ения обрядов такого  
масштаба.

П режде чем перейти к описанию  своих впечатлений от кон ф ерен
ции и участия в ней ш ам анов, хо телось бы сказать несколько  слов о 
религиозно-культурной специф ике Тункинской долины .

Тункипстя д о ли н а  и ее достопримечательности
Т ункинская доли на в истории, культуре и религии  Бурятии зани

мает особое место. С глубокой древности на ее зем ле ж или люди, 
оставив в память о себе стоянки разных исторических эпох • палео
лита. неолита, ж елезного  и бронзового веков, раннего  и позднего 
средневековья". К XVII в. здесь сф орм ировался тот  этни чески й со 
став населения, которы й относительно стабильно сохраняется до 
сегодн яш н его  дня -  булат аты, хош  одоры . сойоты , которы е (одни 
раньш е, другие позж е) вшили как субэтносы  в состав бурят. Впро
чем, в конце X X  в. - период, которы й в общ ественны х науках им е
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нуется постперестроечны м  временем, хонгодоры и сойоты  (н еболь
шая часть которы х прож ивает в Т ункинсксм  районе, а остальн ы е -  
на сопредельны х территориях) вспомнили о своей этнической сам о
бытности и образовали национальные ассоциации и культурные 
центры , которые весьм а активно ведут себя в последние 10 лет.

П осле строительства Тонкинского острога (1676 г.) и подписания 
Бури некого и К яхтинского  договоров о размеж евании границ  между 
Россией и К итаем  (1727 г.) в Тунке появились первые русские: это 
бы ли казаки, сначала покорявш ие В осточную  С ибирь, впоследствии  
охранявш ие русско-китайскую  границу. Больш инство их остались 
здесь навсегда, ж енивш ись  на местных ж енщ инах, потомки которых 
здесь в Тунке назы ваю т себя соверш енно замечательно: “ Не бурят, 
не русский, только  цагаанурский” , - представляя прекрасн ы й пример 
народной этнон им ической  этим ологии .

Р азнородны й этнический состав жителей 'Гункинской доли ны  пре
допределил и религиозно-культурное разнообразие региона. Самые 
ранние упом инания о верованиях мест ного населения, относящиеся 
к X V IU в., сообщ аю т  только  о шаманизме. Н акопление м атериала и 
п оследовавш ее вслед за этим изучение специфической  локальной  
формы тунки нского  ш аманизма шло в течение всего XIX и XX вв. 
Здесь, преж де всего, следует назвать работы  признанных сп ец и али 
стов по ш ам ан изм ) бурят М.Н. Хангалова, Т.М. М ихайлова, Г.Р. 
Галдановой, ] ’.-Д. Н ацова (архивные материалы по ш аманизму кото
рого, относящ иеся  к первой трети XX в., опубликовала та же Г.Р. 
Г а л д ан о в а)’, а такж е работы H.JT. Ж уковской4 и трех ее аспирантов 
Е А. Строгановой  (М осква), Е.В. Павлова (Улан-Удэ), O.A. Ш агла- 
новой (Улан-У дэ), основанные на изучении местной религиозной 
традиции и ее трансформ ации а разные исторические эпохи, в т .ч. в 
постперестроечное время. П оследние трое защ итили кандидатские 
диссертации, одна из которых уже опубликована в виде книги, д р у 
гим это тож е вскоре предстоит3.

П риблизительно одновременно на рубеже XVIII и XIX вв. в Тун- 
кинской  д оли не  появились буддизм и православие, сы гравш ие и 
продолж аю щ ие играть до сего дня важную роль в форм ировании 
м естной  религиозно-культурной традиции.

В заим одействие трех вы ш еперечисленны х религий привело к воз
никновению  в Гункинской долине весьма специфической  кон ф ес
сиональной модели, которую можно считать своего рода эталоном, 
когда  речь идет о сосуществовании, а точнее о синкретическом
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единстве, слож ивш емся естественным образом . В свое время (вторая 
п оловин а X iX -начало XX вв.) эта ситуация очень заи н тересовала 
православны х м иссионеров, работавш их в И ркутской епархии. Т ун
кинской православной  миссии и Т орском  м иссионерском  стане -  И. 
К осы гина, К. С тукова, М. К ореткоручко-Рудченко, И. Д роздова, ко
торы е посвятили ей ряд публикаций в И ркутских епархиальн ы х ве
до м о стях 6. Во второй половине XX в. эту тем атику на м атериале 
Тункинской доли ны  и смежные тем ы  на м атериале других районов 
Бурятии исследовали ученые, заним аю щ иеся данны м  регионом".

Чащ е всего в поле зрения исследователей  попадает  село Т оры  -  
одно из сам ы х больш их в Т ункинской долине (более 1100 жителей). 
О днако привлекает оно учены х не столько своим и разм ерам и и не 
только ж и вописн остью  Торс кой степи, в самом центре которой на
ходятся , сколько  своей религиозно-культурной специф икой . Х арак
терная черта религиозной ж изни села Торы  - удивительное и одно
временно органическое соединение ш ам анизм а, буддизм а и право
славия. С интез ш ам анизм а и буддизма для Бурятии - обы чное явле
ние. ф икси руем ое почти повсеместно на ее территории. А вот синтез 
трек религий , хотя и встречается кое-где. но все ж е эго явление д ос
таточно редкое.

К аж ды й ж и тель Тор - преж де всего ш ам анист, В то  ж е время на 
вопрос, кто он по своей вере, почти каж ды й ответит:, что буддист, а 
попросиш ь рассказать, какие праздники отм ечает, обряды  соверш а
ет, в каких богов верует тут же поймешь, что никакой он не буд
дист, а обе эти традиции слиты  для него воедино. Д ля него важно не 
то, как  он себя называет, а то. чтобы  жизнь бы ла благополучной, 
чтобы  дети бы ли ж ивы -здоровы , чтобы скот плодился-разм нож ался

для этого  он готов исполнять обряды  всех религий сразу.
Х отя буряты  знаком ы  с буддизм ом  почти четы ре столетия, тем не 

м енее первы й буддийский  м онасты рь в Тункинской долине - К ы рен- 
ский дацан - был построен лиш ь в 1817 г.. второй - Х ойм орский (или 
Х андагай тский) - незадолго до революции 1917 г. О ба они бы ли до 
вольно далеко  от Гор. поэ тому бы ла попы тка пос троить дацан в Т о 
рах, но она успехом  не увенчалась. В конце 1930-х годов не стало ни 
их, ни лам . разъезж авш их по селам  и аилам  для соверш ен ия буддий
ских обрядов.

К огда-то сущ ествовал  в Торах православный м иссион ерский  стан 
и действовала церковь С вятителя Иннокентия. О днако православие 
в м естной бурятской  среде не см огло пустить глубоких корней, а уж
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после того, как в 30-е годы XX века закрыли, а потом снесли до ос
нования церковь, православие и православны е в Торах, казалось бы. 
исчезли совсем . В прочем , несколько русских семей с солидной д о 
лей бурятской  крови в генах  иногда назы ваю т себя православны м и, 
но, поговорив с ними пообстоятельнее, убеж даеш ься: не православ
ные они , а те ж е ш ам анисты , и им присущ е не славян ское язы чество, 
которое, казалось бы . естественно для русского населения, а им енно 
классический  сибирский ш ам анизм  в его бурятской  разновидности .

Н и буддизм , ни  православие не сы грали  больш ой  роли в истории 
Тор; мир ш ам ан ства его ж ителям  всегда был ближ е, роднее и понят
нее. О дна из основн ы х черт этого м ира -  единство природы  и куль
туры , а такж е отсутствие непреодолим ой грани м еж ду м иром  ж ивы х 
и ум ерш их. У м ерш ий человек, особенно если это ш ам ан и к том у  же 
сильны й, не исчезает из ж изни своих соплем енников. Он всегда где- 
то  тут, рядом , видит все, что происходит вокруг, способен вм еш ать
ся в какие-то собы тия, а уж  если к нему обратятся с просьбой и при
несут полагаю щ ую ся при этом ж ертв}-, то даст совет, и его неп ре
менно выполнят.

Д ухи ум ерш и х  ш ам анов, как правило, не терп ят  неп очтительного  
обращ ения с местами их захоронения и принадлеж авш им и им когда- 
то в другой  ж изни вещ ами. Все вокруг -  горы, холм ы , реки , ручьи, 
перевалы, перекрестки  дорог -  населено духам и когда-то ж и вш и х на 
зем ле лю дей, или мифических ж ивотны х, либо даж е спустивш ихся с 
неба бож еств. А поговорив с м естны м и ж ителям и, услы ш и ш ь рас
сказы  о д авн о  и недавно умерш их людях, которы е продолж аю т по
являться среди  ж ивых, стучат в дома, загляды ваю т в окна, преду
преж даю т о грозящей беде. Когда они появляю тся, следует "пош а- 
манить", чтобы  задобрить и успокоить их. М естны е русские ш ам а
нят ничуть не хуж е бурят и помнят, что '"хозяев" (соби рательны й 
терм ин, объедин яю щ ий собою  всех ш ам анских духов - как  м и ф о л о 
гических, так  и «духов» реально сущ ествовавш их лю д ей ) надо чтить 
и уважать, приходить на их свящ енны е места, соверш агь в их честь 
обряды  и оставлять им полагаю щ иеся ж ертвы .

В окрестны х горах немало свящ енны х мес г, почитаем ы х предста
вителям и отдельны х родов. Конечно, род - это понятие, уж е уш ед
ш ее ß прош лое. Н о м ногие сем ьи знаю т и сейчас, к каком у роду от
носились обладатели их ф амилии в прош лом  - т эрт э. хурхут , ш о- 
ш олок, ш оно улаан . хонгойор. П оследние -  это даж е не род, а целый 
народ, переселивш ийся в эти края из М онголии в XVII в. У чены е до



сих пор спорят о том , кем они были -  тю ркам и , м онголам и или од
ним из бурятски х плем ен8. П отомки их ж ивут почти по всей Тун- 
кинской доли не, а такж е в соседних районах Бурятии -- О кинском , 
Закам ен ском  -  и в А ларском  районе И ркутской области. Все районы  
граничат с М онголией , так  что, наверное, м онгольская версия имеет 
под собой основания. И менно с вы ходцам и из М онголии народны е 
легенды  связы ваю т происхож дение названия Торы .

Сын одного  из баторов Х алха-М онголии носил имя Турэ. П осле 
убийства своего  брата и ряда весьма сом нительны х приклю чений , 
Турэ с н ескольким и  соплем енникам и беж ал в Т ункинскую  доли ну и 
поселился в м естности , которую  с тех  пор стали назы вать его им е
нем 9. Э го, конечно, легенда, но есть и научная версия: название 
села прои сходит от общ его для тю ркских и эвенкий ского  язы ков 
слова т уо р а , что означает "поселение, находящ ееся в стороне, 
стоящ ее особняком , отдельно от других". Т оры , ныне оказавш иеся 
на ож и влен ном  Т ункинском  тракте, когда-то бы ли глухим и трудн о
доступны м  краем  долины ; эвенкийские наим енования в м естной то 
поним ике встречаю тся довольно часто (считается, что их до 80 %).

Родовы е святы ни Тор соседствую т с общ етункинским и. Э ксп еди
ция Бурятского  института общ ественных, наук (ны не И нститут мон
головедения, буддологии , тибетологии  СО РАН), работавш ая в Т ун
кинском  районе в начале 60-х годов, составила достаточн о обстоя
тельн ы й их перечень. Т ут и "хозяин" горного хребта  В осточны й С а
ян, "хозяева" отдельны х его верш ин и перевалов, "хозяин" реки И р
кут - У н дур С агаан-нойон , "хозяин" озера Байкал, "хозяин" реки А н
гары - А нгары н А ман хан, спустивш иеся с небес прародители  тун 
кинских бурят Ш аргай-нойон (он ж е Бурхан баабай) и Буха-нойон 
(он ж е Ринчин-хан), "хозяин" Торской степи - Б у р гэ '0.

Есть и новы е культы , возникш ие уже в X X  в.: Х ойто тэеби  (С е
верная бабуш ка) и Ц агаан заарин (Белы й ш ам ан, он ж е дедуш ка 
С ам буев). К ром е того, лю бой поворот дороги , лю бой источник, а 
особенно целебны й арш ан, каж ды й холм, вы сокое дерево, лю бая 
прим етная деталь ландш аф та - все это места обитания духов, каж 
ды й из которы х требует внимания и хотя бы м аленькой ж ертвы .

У частн ики  проекта по изучению  историко-культурны х пам ятни
ков Р еспублики Бурятия (руководитель С .-Х .С ы рты пова). поддер
ж ан ного  Российским  гум анитарны м  научны м ф ондом , заф и кси рова
ли в Т ункинском  районе 25 таких пам ятников, вклю чаю щ и х архео
логические стоянки, целебны е источники*арш акы , почитаем ы е го



ры, дац ан ы , субурганы , придорож ны е деревья и т .д .п O .A . Ш агла- 
нова в защ ищ енной ею  диссертации приводит список, состоящ ий из 
26 известны х м ест поклонения в долине, которы е она подразделяет 
на территориальны е, узколокальны е и сем ей н ы е12. О ба спи ска сов
падаю т лиш ь частично, так что мож но говорить о наличии в Тун- 
кинском  районе прим ерно 30-35 свящ енны х мест, являю щ ихся объ
ектам и поклонения м естны х ж ителей. В оба списка входят три  свя
щ енны х м еста, значим ы х практически для всей западной  территории 
этнической  Бурятии, вклю чая населенны е бурятам и районы  И рку т
ской области , а таюке Х убсугульский айм ак М онголии, где ж ивут 
родственн ы е бурятам  по родовому составу м онголы . Это: Бурин-хан
- «хозяин» горного хребта М унку-С арды к на границ е Бурятии и 
М онголии; хан Ш аргай-иойон (он лее Б урхан -баабай ) -  «хозяин» го
ры в 7 км от с. Х ойтогол; Буха-нойон-баабай (он ж е Ринчин-хан) -  
«хозяин» горы  в 3 км ог с. Д алахай. С последним , которы й в этом 
списке сам ы й значим ы й персонаж , связаны  несколько культово
м иф ологических точек, находящ ихся в Т ункинском , Закам енском  
районах Бурятии и даж е в М онголии, но главная среди них -  та, что 
находится на склоне горы па Белом камне, которы й виден каж дом ) , 
кто едет  по Т ункинском у тракту. Эго место считается постоянны м  
обиталищ ем  Буха-нойон-баабая, главного героя тотем н о-ген еало
гического м ифа булагатов. И м енно он стал объектом  тройного  по
клонения : его почитаю т и ш ам анисты , и буддисты , и православны е 
Т ункинской  долины . П оэтому у него три разны х имени: ш ам анисты  
назы ваю т его  - Буха-нойон-баабай, буддисты  - Ринчин-хан . право
славны е - святой  П лрфений (в чесгь христианского  снятого П арфе- 
ния Л ам ж акийского).

Все, что связано с мифом о Буха-нойоне и основанном  на нем 
культе, бы ло неоднократно описано исследователям и , в том числе и 
автором  этой  статьи. О днако нельзя сказать, что это вчераш ний 
день. Э тот культ ж ив и сегодня. Т т аган ы , адресованн ы е ем у, возоб
новились в Т орах  и Д алахае в августе 1993 г. по ин ици ати ве А ссо
циации ш ам анов Бурятии. Н о возобновились не только они.

Религиозная ж изнь села Торы , образно вы раж аясь, "бьет клю чом". 
В 1992-1996 гг. в селе работала экспедиция И нститута востоковеде
ния РАН, в которой принимал участие И нститут этнологии  и антро
пологии РА Н , в частности, я и аспирантка Е .А .С троганова. Нами 
был составлен перечень обрядов, соверш авш ихся в эти годы  ж и те
лям и Тор - общ есельских, сем ейны х, индивидуальны х, регулярны х и
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окказион альн ы х (то есть проводим ы х по каком у-либо конкретном у 
случаю ). На первом  месте в этом списке стоят когда-то родовы е, а 
теперь общ есельские ж ертвопринош ения т стлганы, адресованн ы е 
Буха-нойону. На втором  - обряд лусут , адресованн ы й "хозяину" 
Б айкала, его соверш аю т на берегу Байкала недалеко от села К ултук, 
куда совм естно отправляется часть торских ж и телей ' Д алее - обряд 
hem т абиха , проводим ы й на окруж аю щ их Т оры  горах  (С окто-хада, 
Х оренова гора, Бургэд), в м естностях Галуты , Ш адара, Х аабхай , Зу- 
гулуй, на речке Т оёо  и др., особенно там , где находятся ф ерм ы  с 
летн им и пастбищ ам и. Ц ель этих обрядов - обеспечение б лаго п о л у ч 
ного вы паса и плодородия скота.

С ледую щ ая группа обрядов {албап, алба хэхэ, ю ум э у р гэ х э) прово
дится сем ьям и (для кого-либо из членов сем ьи персонально или для 
всей сем ьи в целом ) в случаях, когда плохие приметы  или дурны е 
предчувствия предвещ аю т отрицательны й виток судьбы  (наприм ер, 
призы в м олодого  человека в арм ию , что в наш е изобилую щ ее воен
ны м и кон ф ли ктам и время чревато сам ы м и непредсказуем ы м и п о
следстви ям и )11. Все эти обряды  соверш али и в советское время, но 
тайно и не в таком  количестве, как сейчас. Без особой  натяж ки м ож 
но предполож и ть, что этот же набор обрядов соверш аю т во всех се
лах  Т ункинской  долины . Больш инство из них проводят ш аманы  и 
близкая к ним категория не им ею щ их посвящ ения «знаю щ их» ста
риков. О днако, некоторы е обряды  проводят п ри езж аю щ ие из дац а
нов лам ы ; все эти обряды  считаю тся буддийским и, но по сути дела, 
если проан али зировать составляю щ ие их детали , то  м ож но прийти к 
вы воду, что они восходят к ценгрально-азиатском у ш ам анизм у. Эго 
лиш ний  раз подтверж дает тезис о едином историко-культурном  и 
культурно-экологическом  пространстве, в рам ках которого  сф орм и 
ровалась бурятская культурная традиция.

Х отелось бы отм етить, что во м ногих местах Т ункинской  долины , 
оставш ейся в стороне от  крупного пром ы ш ленного  строительства в 
XX веке, сохранилась нетронутой прекрасная природа. Л ю ди, ж и в
ш ие здесь, издавна соблю дали неписаны е экологи чески е законы : не 
наруш ать без надобности покров зем ли; не рубить ж и вы е деревья, 
особен но ель, пихту, кедр -  основную  ценность м естн ы х лесов; не 
убивать некоторы х ж ивотны х, особенно тех, кого м естная м иф оло
гическая традиц ия считает предками и родственн икам и лю дей; по
читать свящ ен ны е горы , рощ и, источники, деревья, могилы  предков, 
захоронения ш ам анов и т.д. П ока эти законы  соблю даю тся и запре



ты не наруш аю тся, малая родина во всей ее природной и культурно
религиозной  совокупности оберегает ж изнь и здоровье ж ивущ их на 
ее зем ле лю дей.

С 1991 г. сущ ествует Т ункинский национальны й парк, задача ко
торого  -  пом очь сохранить и эф ф ективно использовать местны й 
зкокультурны й и экоприродны й б ал ан с15, что в ны неш них условиях 
непросто. В ы полнению  этой важ ной задачи м еш аю т нищ енский 
бю дж ет, ж естки е ф орм ы  соврем енной эконом ики, потребительское 
отнош ение к богатствам  края со стороны  приезж их чиновников и, к 
сож алени ю , безразли чн ы х к судьбе своего края м естны х ж ителей. 
Им, забы вш им  законы  предков, надо бы помнить, что за гибелью  
м алой родины  м ож ет последовать и их собственная ги б ель  сначала 
нравственная, а потом, кто знает, м ож ет бы ть, и ф изическая, либо, 
ещ е хуж е, ответственность за бездействие или сознательную  д ея 
тельн ость по разруш ению  природы  придется нести их потом кам .

И  ещ е один сю ж ет из относительно недавней истории Т'унки не 
стоит обходить м олчанием , т.к. он стал объектом  соврем енного  ми
ф отворчества. изучать которое будут, вероятно, этнограф ы  и ф ольк
лористы  будущ его. Его м ож но озаглавить следую щ им  образом:

Б о ги  и  д ухи  Т у н к и н с к о й  д о ли н ы  п р о т и в  Ю К О С а
Н ачиная с 2001 года, Тункинский район (как, впрочем , и ещ е ряд 

регионов Республики Бурятия) лихорадило по поводу п редстоявш е
го на правительственном  уровне утверж дения проекта ком пании 
Ю К О С  о строительстве неф тепровода по трассе А нгарск-Д ацин, ко
торы й д олж ен  бы л пройти по пяти районам  Р еспублики Бурятия, а 
такж е И ркутской  и Ч итинской областям . Эта м асш табная стройка 
нанесла бы сокруш ительны й удар по местной экологи ческой  си сте 
ме, восстан овлен ие которой потом бы ло бы невозм ож но вообщ е, 
либо на это потребовалась не одна сотня лет. В Т ункинской  долине 
ж ертвам и дан ного  проекта долж на бы ла  пасть Т орс кая степь и че
ты ре села, находящ иеся на ее территории -  Т оры , Д алахай , Зун- 
М урино, Ш улуты .

О сновной накал страстей приш елся на лето 2002 года, когда груп
па экспертов Ю К О С а стрем илась лю бой ценой получить согласие 
ж и телей  этих  сел практически на ликвидац ию  их хозяйств, ж илы х 
дом ов, пастби щ н ы х угодий, а такж е свящ енны х мест, р асп олож ен 
ных на подпадаю щ ем  под строительство участке земли. Я бы ла сви
детелем  тех  собы тий , так  как находилась в районе в составе группы  
экологов  Б урятского  регионального  отделения по Бай калу, участво
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вала во встречах  с м естной ин теллигенцией вы ш еназванны х сел, 
слы ш ала, чго говорили люди по поводу того, как с ними собираю тся 
поступить Я наблю дала их протестные выступления не только  на 
собран иях в своем  селе, ни и на встрече с ком андой Ю К О С а в Кы- 
рене, где на них давили , ш антаж ировали возмож ным увольнени ем  с 
работы , если они не скаж ут "д а” трубе. К то-то не сдался, а кто-то не 
выдерж ал. М аленького  человека, во всем зависящ его  от больш их, 
пусть всего лиш ь в масштабах района, начальников, запугать не 
трудно. Я читала протокол этого собрания и с горечью  видела, что 
почти к каждому вы ступлению  против трубы  бы ло прилож ено 
письм енное заявлен ие от вы ступавш его, будто на сам ом  деле он <<не 
против, если будут соблю дены  законы  к не будет разруш ена эколо
гия». Это бы ли 18 одинаковы х слово в слово заявлений, явно  п р о 
диктован н ы х кем-то из представителей администрации, М ожно 
представить, ценой каких угроз они бы ли получены  от лю дей , со 
вершенно убеж ден ны х, что иефтетруоа -  гибель их м алой родины .

Не сплоховали  только  ламы, ш аманы  и хаба и ш  (доел , «почитаю 
щие духов гор»). Ч иновники ни правительственного, ни районного 
уровня их запутать не м огут, т.к. у них есть свое “ начальство" -  боги  
и духи свящ енны х мест Бурятии. Я читала их коллективное обращ е
ние, адресованн ое непонятно ком у  -  то ли П резиденту  В,В. Путину, 
то ли тогдаш н ем у  главе Правительства М .В . К асьянову, то ли вооб
ще в вирту альное пространство Космоса. Они написали о том , что 
свящ енны е места нельзя трогать, нельзя ковы рять и проклады вать 
сквозь них никакие трубы , но, не очень веря в силу писанного слова, 
провели ряд м олебнов возле сам ы х важ ны х свящ ен ны х м ест .

Д альнейш ее более-м енее известно всем. Глава компании Ю КО С 
М, Х одорковский и кое-кто еще из его б ли ж него  окруж ения  нахо
дятся под следствием , их ож идает суд. ком пания обвиняется в раз
ных ф инансовы х м ахинациях (сокры тии доходов и уклонении от 
налогов на многие миллионы, если не миллиарды  долларов), акции 
ком пании постоянно надают в цене, ес зарубеж ны е счета арестованы 
и т.д . М ож но говорить о '‘высокой политике" по отнош ен ию  к ол и 
гархам  типа Х одорковского  и компаниям вроде Ю К О С а со стороны  
П резидента и П равительства России, о попы тках анн ули ровать ито
ги приватизации и затеять новы й передел собственн ости , о зависти 
тех. кто ещ е не наворовал государственны х богатств России , к тем, 
кто уже преуспел в этом деле и т.д. На сегодняш ний день ясно, что 
ком панию  разорили и по частям продали с аукциона, но конец  не



приятностям  для ее бы вш их владельцев даже и не просматривается. 
Причин политического  порядка случивш ем уся м ож но найти много. 
Н о мне почем у-то каж ется, что дело не в них, а в том . что боги  и ду 
хи Т ункинской  долины  защ итили свою зем лю  и се лю дей  от гро
зивш ей им беды. Я надеюсь, что они будут это делать  и впредь.

Шаманки и конференция
В озвращ аю сь к тункинской конф еренции и ее участникам. Все мы 

приехали из У лан-У дэ в Тупку одним автобусом  и двумя м аш инам и, 
и всех  за небольш им  исклю чением  поселили на курорте «Нилова 
пусты нь». О т места заседаний -  поселка Кырен, столицы  Тункин- 
ского района, это было далековато ~ ок. 40 км, но зато проблема пи
тания в курортной зоне реш алась просто, а по вечерам и по утрам 
ж елаю щ и е  могли принять лечебные ванны.

П рим ерно  две трети участников -  ученые, оставш аяся треть - ш а
маны. Использу ю э тот терм ин в собирательном  плане, ибо среди них 
бы ли как. настоящ ие ш аманы, прош едш ие не одно посвящ ение, так и 
начинаю щие; достаточно известны е не только  в республике Буря
тия, но и за ее пределам и, и известные только в своем  небольшом 
поселке: бы ли ш ам аны  -  граждане России и ш аманы -  граждане 
М онголии; те, кто приехал просто так из лю бопытства и те. кто был 
готов в лю бой м ом ент приступить к исполнению  «ш ам ан ских  обя
занностей», если это потребуется; те, кто привез с собой полное ш а
манское облачение и все полагающ иеся аксессуары , необходимы е 
для проведения главного камлания на Байкале, и те. кто считал , что 
в этом  вообщ е нет никакой необходимост и. О дним  еловом , это был 
абсолю тн о разный по своим установкам народ, и что очень интерес
но -  муж чин ш ам анов s приехавшей ком пании бы ло всего двое (оба 
м онголы ), а остальн ы е -  ж енщ ины , в возрасте от 30 до 60 лет.

Среди  этих ж ен щ и н оказалось несколько моих стары х знаком ы х 
по преж ним  поездкам в Бурятию. Я бывала в их домах, им ела воз
м ож ность наблю дать их. <-.на работ е», т.е. присутствовала на сеансах  
лечения, предсказания, предотвращ ения возможной беды и иных, 
исп олн яем ы х по просьбе заказчиков, ритуалах. С некоторыми я 
встречалась в М оскве, куда они изредка приезж аю т: кто проездом  за 
границу, а кто просто на заработки в с ш лицу. которая славится сво
ей лю бовью  и интересом к нетрадиционны м  способам  лечени я и 
больш ей платеж еспособностью  по сравнению  с основной частью 
ш ам ан ских клиентов в Бурятии. В печатления от встреч с ними пре
ж де и на этой конф еренции мне бы хотелось здесь излож ить.



С амая известная из них - С тепанова Н адеж да А наньевна, бурятка, 
родом из К иж инги нского  района, куда ее предки после зем летрясе
ния 1862 г. переселились из К абанского района Бурятии. Г.й около 
60 лет. Не зн аю т не только  в Бурятии, но и за ее пределам и . О на - 
создательн и ц а и первая П резидент О бщ ества ш ам анов Бурятии *Ъ00 
м ургэл ' («Ш ам ан ская вера«), В 2000 г. H .A . С тепанова стала 
П резидентом  О бщ ества i хентрал ьно-азиатс кого ш ам анизм а, передав 
в 2004 г. бразды  правления в «Б00 мургэл» своей преем нице В.П. 
Т агласовой . О дноврем енно она член М еж религи озного  
М еж дународного  ком итета при Ю Н ЕС К О . К ак и многие 
соврем енны е ш ам аны . H .A . Степанова имеет вы сш ее образование: 
окон чи ла библиотечны й ф акультет Института культуры  в У лан-У дэ 
(ны н е В осточно-С ибирская государственная академ ия культуры  и 
искусства - В С ГА К И ). Н екоторое время работала в школе, У ж е став 
ш ам анкой, работала во В С ГА К И , преподавала на каф едре этнологии 
и ф ольклора  «О сновы  ш ам анской  практики». О  том , как осознала 
себя обладателем  особого ш ам анского дара, рассказы вает охотно. С 
детства она обладала способностью  «видетьх» (то, что не видят 
другие) и «слы ш ать» (какие-то голоса, которы е не слы ш ат другие), 
хотя то гд а  не осознавала, что это какое-то особое свойство, думала, 
что все так  ум ею т. Однако это понимала ее мать, знавш ая 
ш ам ан скую  генеалоги ю  их рода, и, пы таясь ее ог  этого избавить, 
водила к ш аманам  Тем ) давалось ненадолго  освободить ее от 
« голосов)^ и «видений;-., но через некоторое время они вновь 
возвращ ались. Ее судьба ш аманки определилась уже в достаточно 
зрелом  возрасте. Она плохо себя чувствовала, её одолевали голоса и 
видения, неож идан но без всяких видимых причин скоропостиж но 
ум ер муж , начали болеть л е ти ... О на по-преж нем \ не сдавалась и не 
ж елала брать на себя бремя шаманского служ ения. Все реш илось в 
одни мом ент, когда некий виртуальный голос возвестил ей, что па 
другой день ее насмерть собьет г рузовик. В гст же день она приняла 
реш ение взвалить на себя .-»тот груз. Не учителем  стал Борбоев 
Л еонтий А бзаевич (заарнн 600, имею щ ий 9 посвящ ений), от  него 
она получила первое и последую щ ие посвящ ения. Практически ей 
доступен  весь (и зи  почти весь) спектр ш ам анских обрядов. Обладает 
способностям и  телепатии, ясновидения, хилерства.

H.A. С тепановой  принадлеж ит инициатива создания в 1993 г. О б
щ ества шаманов Бурятии «Х эсэ Х энгэрэг» - дословн о  «грохочущ ий 
бч'бен)) (с 1999 г. оно назы вается «KÖ6 мургэл>Л. В слож ное пере-
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строечнос время, когда Республика Бурятия, как и больш ин ство  ре
гионов России, бурлила, политически и деградировала эконом иче
ски, она предлож ила ш аманам Бурятии провест и серию  тайлаган ов  в 
честь 5 главны х бож еств-покровителей  бурятского  народа (за не
сколько  лет  это бы ло сделано), а потом стала активны м  п роп аган ди
стом и защ итником  (от ярых атеистов и чересчур активны х будди
стов) ш аманского  м ировоззрения и практики. Резко  вы ступ ает про
тив неош ам анов-ш арлатанов. О днаж ды  попала в ноле зрения италь
янского кинодокум енталиста  К. А леоне, снявш его о ней ф ильм , ко
торы й произвел больш ое впечатление в Италии. Ее при гласили  туда 
приехать. С тех  пор она побы вала во м ногих странах  Европы , в 
С Ш А . В Италии и Ф ранции сн а создала ш колы  обучени я ш ам анской  
практике. Л ояльн а ко всем религиям , не раз бы вала делегатом  м еж 
дународн ы х съездов представителей разны х конфессий. У частвует в 
научны х конф еренциях, конгрессах  в России и за рубежом, публи
кует с т ат ь и '6. О  ней написана книга -  точнее, он а  надиктовала рас
сказы  о своей ж изни, их перевели и издали к И тали и 1 О  ней пиш ут 
бурятские газеты , она охотно вы ступает но м естном у ТВ. участвуем 
в разны х презентациях, ф естивалях, праздниках, где наряду с Хам- 
бо-ламой Б урятии и Благочинны м  Забайкальского округа Ч итинской 
епархии б лагословляет  участников очередного  м ероприятия. Как 
практикую щ ая ш ам ан ка H.A. С тепанова активно откликается на 
просьбы  всех нуж даю щ ихся в ее помощ и, вы езж ает на обряды  и в 
черте города, и в районы.

М не уж е приходилось писать о н ей 1'' и даж е давать  совм естн ое ин
тервью  в защ иту о. О льхой •- сакрального центра бурятского  народа. 
П риходилось встречаться на конференциях: хотя наука -  не главное 
в ее деятельности, каж ды й раз это бы ло по-своем у интересно.

В ию ле 2000 i . в У лан-У дэ проходила м еж дународная кон ф ерен
ция «П роблемы истории и культуры кочевы х цивилизаций Ц ен
тральн ой Азии>\ С овм естно с Т .М . М ихайловы м  я вела секцию  
«Т радиционная культура народов Ю ж ной Сибири». Э го бы ла м ир
ная этнографическая  секция, ничто не предвещ ало каких-то  ослож 
нений. Н еож иданно после доклада х акасско ю  ш амана, к.пех.н. В.Т.. 
после дем он страци и  им способов лечения, исп ользуем ы х в практике 
хакасских целителей, с м еста буквально подскочил бурятский ш а
ман С .Б ., обозвал В.Т. ш арлатаном , заявил, что его  лечение неп ра
вильное и вообщ е это «не лечение-)... Он предложил свои  способы , 
пытаясь поднять k os о -либо из сидящ их в зале и продемонстрировать
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свои талан ты  на их примере. Н ад залом  нависло некое серое облако 
страха, лю ди старались не см отреть друг на друга  и на разъяренного  
С .Б. в особенности . С итуация бы ла не из приятны х. Я как ведущ ая 
заседание растерялась и не очень представляла, каким  образом  м ож 
но урезони ть разгневанн ого  ш амана.

П ом ощ ь, на которую  я не рассчиты вала, приш ла неож иданно от 
H.A. С тепановой , тихо  сидевш ей до этого в дальнем  углу зала. О на 
попросила слова и за несколько минут сняла напряж ение, сказав 
прим ерно следую щ ее: ш аманизм  у народов С ибири, конечно, общ ее 
явление, им еет одни и те же истоки в древних обы чаях, но все ж е у 
каж дого  народа он чем-то отличается, а потому и практика лечения 
и проведения обрядов разная. Это не означает, что у кого-то она 
плохая, а у кого-то хорош ая, просто она разная.

Все успокоились, лица у присутствую щ их посветлели , к тому ж е 
прозвенел звонок на обед и все, ож ивленно переговариваясь и об су 
ж дая случивш ееся, двинулись в столовую , в том числе вы звавш ий 
эту ситуацию  ш ам ан С.Б. Конечно, я оценила протянутую  мне руку 
пом ощ и и м иротворческую  акцию  H.A. С тепановой. П ериодически  
при наш их встречах  я вспом инаю  этот эпизод, однако она оценивает 
его иначе: «Я ником у не помогала, - говорит она, - я просто сказала, 
что есть на сам ом  деле». С учетом  достигн утого  эф ф екта это осо
бенно ценно.

Н а кон ф ерен ции  в Т унке мы снова оказались вместе. Н а сей раз в 
програм м е конф еренции был заявлен доклад  H.A. С тепановой  «О 
единстве природы  ш ам анской силы  (из опы та общ ения с ш ам анам и 
разны х народов мира)». О на говорила, в общ ем -то, о том  ж е самом, 
что и четы ре года назад, только расш ирив географнгческие рамки 
своего вы ступления от Ю ж ной Сибири до м асш табов всего осталь
ного мира, которы й сум ела основательно объезди ть за последние 10 
лет. О на позн аком илась с ш аманами м ногих стран, где ш ам анизм  
под ины м названием  и с иным обрядовы м набором , но с той же 
ф ункц иональн ой ролью  в систем е культуры  сущ ествует и поны не, 
нисколько не противореча ни политическим, ни идеологическим  у с 
тан овкам  этих  стран . H .A . С тепанова говорила об этом  легко , сво
бодно. переходя с русского  язы ка на бурятский и обратно, не поль
зуясь ни каки м и записям и, и чувствовалось, что вы ступ ления на тр и 
буне уж е стали  такой  ж е естественной гранью  ее личности , как и 
нрофессион& аьны е ш ам анские обязанности, которы е по-преж нем у 
остаю тся основны м  делом  ее жизни.



Вторая представительница ш ам анского мира Бурятии, с которой я 
с больш им  удовольствием  встретилась в Тунке, эго  Ц ы бикж апова 
Е ш ин-Х орло Д аш ибальбаровна. Я познаком илась с нею  в 1998 с. в 
.Москве, куда она при ехала в ком андировку по делам  Б И П К РО  (Б у
рятского  ин сти тута повы ш ения квалиф икации работников образова
ния), где она в тог м ом ент работала, и одноврем енно по п ри глаш е
нию  одной сем ьи, ж ивущ ей в М оскве, где бы л тяж елы й больной, 
котором у она взялась оказать помощ ь. За эф ф ективностью  ее лечеб 
ной деятельности  в тот период наблю дала корресп онден т газеты 
«Российская м едицина», врач по основной специ альности  Г.П . К н я
зева, которая впоследствии  опубликовала о Е.-Х. Ц ы бикж аповой  в 
этой газете больш ой материал.

К огда мы познаком ились с Е ш ин-Х орло поближ е, она рассказана о 
себе следую щ ее. Родилась в 1952 г. в К иж ингинском  районе Б уря
тии. В ее сем ье ш ам анский дар «разделился» м еж ду тремя родны м и 
сестрам и, у каж дой из которы х он проявил себя по-своем у: одна из 
сестер владеет даром  мануальной терапии, вторая лечи т энергетикой 
своего биополя, сам а Еш ин-Х орло обладает даром  пения, им ею щ его 
терап евти чески й  характер. Д ар этот пробудился в ней в конце 1980- 
X годов. В 1987 году она получила первое посвящ ение. Как многие 
соврем енны е ш ам аны , она имеет вы сш ее образование: окон чи ла пе
дагоги чески й  ф акультет И нститута культуры  (В С Г Л К И ). Работала 
лектором  районо, затем  сотрудником  БИ П К РО . С 1999 г. она прак
тикую щ ая ш ам анка.

В 2000 г. ей предлож или работу в ш коле-интернаге для дегей  с 
психическим и отклонениям и (Н овосибирск). О на приняла это пред 
лож ение, но через пару лет откры ла собственны е курсы  по сам оусо
верш ен ствован и ю  ф изической  и психической природы  человеческой 
личности  -  им енно так  она определила характер своей ны неш ней 
деятельности .

Ж и вет  Е ш ин-Х орло теперь в г. Бердске Н овосибирской  области 
О сновн ы е ее клиенты  -  м олоды е и средних л ет  ж енщ ины , которы м  
необходи м о восстановить веру в свои силы и возм ож ности . Цикл 
пси хоф и зи чески х  упраж нений для них она разработала сама. В ы 
полняя эти упраж нения, человек долж ен избавиться от находящ ихся 
в нем «отрицательны х сущ ностей» (их много и они по-разном у вы 
глядят) и добиться  того, чтобы им на смену приш ли «полож итель
ные сущ ности». Т огда внутренняя природа человека очищ ается, он 
освобож дается от всего ненуж ного ему. его лицо и тело  разглаж и



ваю тся, душ а успокаивается, он молодеет, а главное -  становится 
свободны м . И м енно в этом основная цель ее методики.

Л учш ая реклам а этой м етодики -  сам а Е ш ин-Х орло. Ей 52 года, а 
вы глядит она на 35. Эти изм енения произош ли с ней уж е после того, 
как мы позн аком ились в 1998 г. Все свои м етодики она отш ли ф ова
ла на сам ой себе и теперь говорит о себе: «Я свободна, мне все д о с 
тупно. я все могу, мне никто не нужен, я ни от кого не завиш у; ( . . . )  я 
хочу пом очь всем, кто ж елает достичь этого состояния». Т ак она 
рассказы вала мне о своей ны неш ней деятельности , пока мы общ а
лись во время конференции.

Л ю бопы тно  добавить следую щ ее: если в м ом ент наш его  зн аком 
ства она представилась как ш аманка, то сейчас это слово по отн о
ш ению  к себе она не употребляет, считая, что теперь оно не соответ
ствует ее сущ ности . «Ну, а какое -  соответствует?» - спраш иваю  я, 
Н екоторое время она разм ы ш ляет, потом говорит: «П сихолог». Это 
для нее уж е более вы сокая степень оценки собственной личности . К 
том у ж е она учится на заочном отделении п си хологи ческого  ф а
культета Н овосибирского  университета. Д иплом  п си холога ей в 
этом виде деятельности  не повредит, а м ож ет быть, даж е и пом ож ет.

О днако для меня главны м  ее талантом  остается тог, которы м  она 
сразила меня в год первого знакомства -  это дар терап евти ческого  
пения. Е ш ин-Х орло каж дого человека восприним ает в виде м ело
дии, часто сопровож даю щ ейся словами несущ ествую щ его язы ка; 
ф онетически  это напом инает один из реатьны х язы ков (м он голь
ский, японский, русский, итальянский): мелодия ж е соотн оси м а с 
определен ной  культурой. П очему конкретного человека она «пропе- 
вает» в виде той  или иной мелодии, объяснить не м ож ет, говорит, 
что эта м елодия приходит сама. Чго за слова она прои зносит -  тож е 
не объясняет: она их содерж ание не поним ает, они тож е приходят 
извне. В ходе такого  пения происходит лечение человека. П ри необ 
ходим ости  через некоторое время сеанс пения повторяется, в неко
торы х случаях, наверное, не раз. Л ю бопы тно, что хотя тип м елоди я, 
связанны й с конкретны м  человеком, сохраняется при повторном  се
ансе, сам а м елодия все-таки им еет отличия. Е ш ин-Х орло объясняет 
это тем , что в человеке постоянно происходят какие-то изм енения и 
сегодня он не такой , как вчера, а завтра будет не таким , как сегодня.

П еред  началом  сеанса пения Е ш ин-Х орло ин тересуется некоторы м  
набором  дан н ы х о человеке (национальность, м есто рож дения, воз
раст), но более всего -  его вероисповеданием . П о ее словам , ей не
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важ но, является ли ее клиент буддистом , м усульм анином , христиа
нином или кем-либо еще; ей важ но знать, в какой культурной тр а
диции он  вы рос, какие боги  или аухи являю тся его  покровителям и . 
О ни становятся ее духам и-пом ош никам и , к ним  она обращ ается за 
пом ощ ью , когда начинает петь (-л е ч и т ь ) человека. П о окончании 
сеанса он а  в изнем ож ении опускается на стул или стол, с ее лица 
струится пот О на долго  приходит в себя -  это вы ход из состояния 
транса. Е ш ии-Х орло м ож ет петь (=лечить) кли ен та в его отсутствие, 
пользуясь услугами м едиатора (человека, бли зкого  заболевш ем у).

С ам ы м  ин тересны м  и загадочны м  в подобном  сеансе лечени я, как 
мне каж ется, является тип мелодии: почем у он а  именно такая, а не 
другая. В прочем , иногда оказы валось, что объясн ение найти м ож но 
с пом ощ ью  самого клиента (--больного). О днаж ды  Еш ин-Х орло 
приш лось лечи ть от пневмонии человека, которого  она ни когда не 
видела, ничего о нем не знала и имени его тож е. С еанс лечения п ро
ходил в квартире заболевш его , которы й в это врем я леж ал в б ольн и 
це; в качестве посредника меж ду отсутствую щ им  больны м  и Еш ин- 
Х орло вы ступ ала ж ен а  больного. Получив от ж ен ы  необходим ую  ей 
обойму сведений о больном  (национальность -  армянин, вероиспо
ведание -  арм янская апостольская церковь, и весьм а условное опи
сание того, как вы глядит храм  приверж енцев этой религии , в кото
ром  больного  крестили), она «запела» отню дь не арм янскую , а пегко 
опозн аваем ую  итальянскую  м елодию  со словам и, очень похож им и 
на итальянские. К ак вы яснилось впоследствии , прабабка клиента 
бы ла итальянкой , а. значит, в нем им елась «осьм уш ка» (1 /8) италь
янской крови. И м енно она с точки зрения того «виртуального  тера
певта». которы й через душ у, тело и голос Е ш ин-Х орло вы ступает в 
качестве лечащ его  начала, стала отправной точкой  сеанса лечения.

В мою  личную  ж изнь Еш ин-Х орло внесла один пикантны й мо
мент. Н есколько  раз по разны м  поводам (лечебным и просто так) 
она «пела» меня и каж ды й раз нем ного по-разном у, но всякий раз 
это б ы ла  протяж ная м онгольская песня ( у рт ы  и ф>- -  особы й л и р и 
ческий песенн ы й жанр), я не раз слы ш ала образцы  л о г о  ж ан ра в 
М онголии . С лов, как всегда, было не разобрать, но ни малейш его 
сом нени я, что это им енно урт ы н  о у г  у меня не бы ло. Не скрою , 
приятно бы ло  сознавать, что тебя восприним аю т в виде такой  краси 
вой м елоди и, но все же это вы зы вало недоум ение: почем у меня, рус
скую  ж енщ ину, Е ш ин-Х орло восприним ает в виде м онгольской  п ро
тяж ной песни. Я задала ей этот воп рос. С некоторы м  недоум ением
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она ответила: «Н о Вы же в прош лом перерождении бы ли м онгол
кой')» Этот ответ м гновенно разъяснил все «непонятности» моей 
жизни. Д о этого  я никогда коротко и ясно не м огла объясн ить, по
чему посвятила свою  жизнь изучению культуры  м онгольского  коче
вого мира. И вот теперь у меня есть ответ -  короткий и ясны й. К не
му добавляю , что я не сам а это придум ала, а мне сказала одна бурят
ская ш ам анка. Э ф ф ект бесподобны й.

Заверш ая портрет Ешин-Хорло. добавлю  еще некоторые доп олн и 
тельн ы е детали: общительна, активна, лю бит в м еру вы пить; если 
«поет» при исполнении ш ам анских обязанностей , голос потрясаю 
щ ий, диапазон  и сила огромные (низкий, вы сокий, глубокий -  все 
зависи т от м узы кального  портрета клиента). Когда поет просто так, 
во время д руж еского  застолья, нет ни голоса, ни слуха. «П одм ос
ковные вечера», которы е она пела однаж ды  ь обы чной ком пании у 
меня в квартире, невозм ож но бы ло слуш ать. Впрочем, допускаю , 
что это бы ла «игра», желание показать «а вот я и так  могу». К огда- 
то  Е ш ин-Х орло  бы ла замужем (м уж  умер более 20 лет назад), у нее 
есть две дочери  и сын; у каж дого из них своя сем ья, свои сложности, 
своя жизнь. О на старается в их дела не вм еш иваться, но если попро
сят о пом ощ и, то п ом огает . С клонность к ф илософ ском у осм ы сле
нию природы , человека, культуры вы звала потребность как-то сам о
вы разиться и написать кн и гу ... И нап исала!1 '

Н а кон ф ерен ции  в Т уике Еш ин-Х орло не вы ступала ни с до кл ада
ми, ни с сообщ ениями, ни с какими-либо комментариями по поводу 
того , что говорили учены е. О на наш ла себе другое занятие. Н а кон
ф ерен цию  съехались ш аманы  из разны х районов, многие преж де не 
знати друг друга. Н ачались знакомства, взаим ное «прощ упы вание» 
возм ож ностей  каж дого, образовались своего рол,а биоэнергетиче
ские тан дем ы  по оказан ию  услуг как участникам  конференции, так и 
местным ж и телям , которы е быстро среагировали на появление у них 
в районе с  голь значительного  контингента лечащ их шаманов, В од 
ном таком  деле мне пришлось вы ступи гь не только посредником , но 
и инициатором.

М оя давн яя подруга J1.1.IL заслуженный учит ель Республики Б у 
рятия. -живущая в пос. К ы рен, м ного лет жаловалась на алкогольное 
увлечени е сы на, которое сделало ж изнь его сем ьи (у  него ж ена и 
дочь) и ж и знь родителей совершенно невы носим ой. Я спросила 
Еш ин-Х орло. не возьмется ли помочь. О на ответила: при одном  ус
ловии -  сын сад) долж ен :ж>го желать и доброво льно согласиться на



обряд. Н о именно :ного добиться не удалось: сын, русский по на
циональности , атеист по убеж дениям , наотрез отказался совершать 
над собой какой-либо ш аманский обряд, тем  более, что считал себя 
не алкоголиком , а просто ежедневно вы пиваю щ им  по причине раз
ного рода тягот  в ж изни. Еш ин-Х орло заявила, что ничего не п о у 
чится. Н о некоторое время спустя она посоветовалась с Туя ной Л а
п т е в о й  (ясновидящ ая из пос. Петровский Ч итинской области , гоже 
участни ца нашей конф еренции), с которой у нее сложился тот  са
мый би оэнергетический  тандем , и они реш или провести  обряд  со 
общ а в отсутствие упрям ого сына. П роводили его на улице, на мосту 
через реку К ы рснка, не обращ ая вним ание на лю бопы тствую щ и х 
прохожих. Е ш ин-Х орло «пела», стоя лицом к лицу с Л .ILL и ее пе
ние бы ло более всего похож е на рев раненого зверя, а ясновидящ ая 
Туя на стояла, приж авш ись к спине Л.Ш ., объясняя свою  позу тем. 
что так  она лучш е «видит» результаты проводим ого  обряда. Но 
окончании они сказали, что полож ительного исхода не гарантиру ют , 
т.к. душ а сына окруж ена прочной броней нежелания м енять что- 
либо в своей ж изни, нуж ен прямой контакт с ним. Н о есть один мо
мент, которы й м ож ет изм енить ситуацию  -  это  сердце м атери; то л ь 
ко через него возм ож ны  какие-то сдвиги в сознании детей. Э тот ка
нал начнет дей ствовать только тогда, когда сы н триж ды  прикоснется 
к сердцу матери.

В то т  ж е  вечер сы н (он живет отдельно) заш ел в гости к матери. 
Он бы л трезвы м , что в последние годы случалось редко. «С ы ночка, - 
попросила  Л.III., - положи мне руку вот сюда», - и она указала на 
сердце. С начала такое предложение вы звало у него явное отторж е
ние, но, увидев ум оляю щ ий взгляд матери, он подош ел к ней. она 
обняла его, и первый контакт его руки с сердцем матери состоялся. 
Однако, увидев повеселевшее лицо матери, сын что-то заподозрил и 
сразу ж е  отошел.

В ечером  мы обсуж дали  с Л .Ш ., как «спровоцировать» сы на сде
лать то  ж е сам ое ещ е дважды. В торой раз он на ту  ж е прим анку уж е 
не клю нет. Т ак  ничего и не придумали. Ч ерез 3 дня я вернулась из 
К ы рена в У лан-У дэ. а ещ е через 10 дней  я уж е бы ла в Москве. Из 
М осквы позвонила узнать, как дела у сына. У слы ш ала, что уж е две 
недели не пьет и никто вокруг не может поверить в такое  счастье. А 
позвонив через 3 месяца, узнала, что пьет по-преж нем у, и его жена, 
забрав дочку, в очередной раз уш ла к родителям. М ож ет бы ть, два 
других прикосновения к сердцу матери так и не состоялись, но, ско
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рее всего, надо очень захспеть самому избавиться от своего недуга, 
приносящ его  несчастье близким . Тогда не столько  ш ам ан тебе по
мож ет, сколько ты сам пом ож еш ь себе. К стати, кодирование точек 
мозга, регулирую щ их потребление алкоголя, не такая уж  трудная 
для ш ам ана задача. Вот только редко кто обращ ается к ним с такой 
просьбой.

Третья ш аманка из числа моих, старых знаком ы х, п ри ехавш их на 
кон ференцию  -  Тагласова Вера Петровна. О на не была участницей 
конференции: докладов  не делала, в обрядах не участвовала и вооб
ще приехала как част ное лицо. На конференцию ее никто не пригла
сил, хотя с ф евраля 2004 года она является председателем О бщ ества 
ш ам анов Б урятии « Б ©9 мургэл», см енив на этом посту H .A . С тепа
нову. Вера Петровна бы ла обижена таким невниманием к ней, хотя, 
скорее всего, в этом не было злого умысла: обычная организацион
ная неразбериха, неясность, кто за что отвечает и кто кого при гла
ш ает. И так как «Бв<3 мургэл» входила в число устроителей  конфе- 
рениии, то. в конце концов, В.П. Т агласова как ее председатель при
гласила себя сама, сама приехала и поселилась у собственной до че
ри, которая уж е год ж ивет  в Кырене (после окончания Бурятского 
госуниверситела) и работает в Т ункинском  районном  О В Д . О на 
знакомилась с м естны м и и приезжими ш аманами, ей как 
председателю  О бщ ества  это бы ло важно. Так получилось, что с 
Е ш ин-Х орло ее познакомила я, и они очень понравились друг другу. 
Мне это тож е бы ло приятно.

Биограф ия Т агласовой  очень интересная: в чем -то типи чн ая для 
становления ш амана, в чем-то весьма нестандартная. Родилась в 
1959 г. в И ркутской  области. Мать -  русская, отец -  бурят из рода 

хогой, входящ его  в состав Оулагатоа. И м еет ш ам анских предков по 
линии отца. О тец уш ел от матери, когда Вере бы ло всего 3 года; она 
росла в русской сем ье и соверш енно не знала бурятского  языка. Б а
буш ка по линии матери бы ла народной целительницей и часто гово
рила Вере, когда та еще бы ла девочкой: смотри, как я лечу, какие 
травы использую , запом инай, какие заговоры  я произнош у. Та отне
кивалась. говорила, что если заболеет, то врачи вы лечат; теперь, 
став ш ам анкой-врачевательннцей , очень об этом жалеет. В ! 8 лет 
вы ш ла зам уж , родила дочь. Л ет в 20 -  21 год у нее началась ш ам ан
ская болезнь, хотя ни она, ни ее окруж ение этого не поним али. Бо
лезнь бы ла непонятная: ничто не болело, но она теряла силы, вскоре 
уж е не могла ходить. В таком состоянии пробы ла 6 лет, муж от нее
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уш ел, ж и ла со своей матерью . О ткровение о том , что она и збранн и
ца духов, приш ло от двух стариков бурят, } видевш их одноврем енно 
п ракти чески  одинаковы й сон на эту тему и сообщ ивш их  об этом  ее 
м атери. Та  им сначала не поверила, но т.к. Вере стало  совсем  плохо, 
см ирилась и отвезла дочь к родственникам  отца. Там ее уж е ждали. 
С тановление ее как ш ам анки стало происходить довольно бы стро. 
С ам а собой прош ла болезнь. Бурятский язы к она бы стро  вы учила на 
бы товом  уровне, а в м ом ент первого посвящ ения обрела сакральны й 
язы к общ ени я с духам и. Обладает сильны м  даром  ясновидения; как 
целительниц а особен но сильна в ж ен ских и детски х  болезнях, пато
логиях беременности и родов. П рош ла 3 посвящ ения. С ам а  вы бира
ет дерево  и ж ивотное, из кож и которого ей после очередного  посвя
щения делаю т новы й бубен.

Ж и вет  постоянно в У лан-У дэ, часто вы езж ает на обряды  в районы , 
особен но в И ркутскую  область, откуда она родом. П ациентов при
ним ает не в своей городской квартире, а в специ ально купленной 
для этих  целей квартире в пригороде. С читает своей норм ой работы  
с клиентам и - 6-7 человек в день, предпочитас г первую  половину 
дня. Д ля проведения обряда просит приносить с собой чай, м олоко, 
печенье, конф еты . В одку не использует. Вторично зам уж ем , от пер
вого брака имеет дочь.

В .П. Тагласова в i.996 г. окончила тот ж е сам ы й вуз, что и H.A. 
С тепанова и Е.-Х, Ц ы бикж апова -- В осточно-С ибирскую  государст
венную  академ ию  культуры  и искусств в У лан-У дэ, спец и али зи ро
валась при кафедре этнологии и ф ольклора. П исала ди п лом н ую  ра
боту о ш ам ан изм е на основе архивны х м атериалов, хранящ ихся в 
О тделе письменных памятников И М БиТ  СО РАН. У чивш иеся с пей 
в одной группе Б.Ц. Г'омбоев и С.Б. Болхосоев стали учен ы м и-ш ам а- 
новедам и, оба уж е защ итили кандидатские диссертаци и , она под
держ ивает с ними личны е контакты, они обращ аю тся к ней как к 
ш ам анке за п ом ощ ью  в равных критических ситуациях в своей ж и з
ни (поступление в аспирантуру, защ ита диссертаци и и т.н .).

Х отелось бы сказать несколько слов о трех м онгольских ш ам ан 
ках, которы е приехали на тункинскую  конф еренцию  из М онголии 
отню дь не для зачитывания или прослуш ивания докладов , а для уча
стия в одном-едштетвенном обряде, о котором  я уж е уп ом и н ала вы
ше -  ж ертвопри нош ен ии  духу-хозяину Байкала. Их звали С увд, За- 
гдаа и М б нх. Они привезти с собой полную  ш ам ан скую  эки п и 
ровку: ш ам анский костю м, головной убор, сапоги и огром ны е рос-
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кош ны е бубны . Всех участников конф еренции в последний день 
привезли на мыс Ш ам анский, что на ю ж ном  берегу  Байкала, где ка
ж дая из ш ам ан ок по очереди соверш ила свой собственны й обряд в 
честь Байкала, сопровож дая его попутно очищ ением  и лечением  тех, 
кто в этом нуж дался, и ум иротворением  всех окрестны х духов. С де
лать  коллективн ы й обряд, как планировалось ранее, не удалось, т.к. 
верш ина холм а, на котором  все происходило, не п озволяла по своим 
разм ерам  «работать» одноврем енно более чем одном у ш ам ану, осо
бенно когда у того  начиналась заклю чительная ф аза камлания.

Все бы ло бы прекрасно, если бы не туристы . Н акануне по всем 
турбазам  ю ж ного  и ю го-западного побереж ья Б ай кала бы ло объяв
лено о том , что состоится ш аманский обряд. С кучаю щ ие российские 
и иностранны е (корейские, китайские и западноевропей ские) тури 
сты, вооруж енны е до зубов всякой фото- и ки ноапп аратурой , обле
пили мыс Ш ам ан ский и, несмотря на все запреты , норовили влезть в 
тот сам ы й у зки й  круг, где бились в экстазе ш ам ан ки , обязательно 
сф отограф ироваться  рядом  с ними и даж е прикосну ться к ним. Все 
попы тки урезони ть их успеха не имели, так  как у туристов  своя м ен
тальн ость, голосу разума и сакральны м предостереж ен иям  не под
властная. Д лилось все эго около 5 часов. И м енно о таком  привлече
нии ту ристов и о таком  использовании ш ам анов для поднятия своих 
доходов  м ечтает адм инистрация национального парка «Т ункин
ский» (Т Н П ). У них уж е в этом есть пом ощ ники -  ж урн ал  «О ткры 
тый М ир A sia», полностью  ориентированны й на туристов в Б ай 
кальском  реги он е20, Ц ентр путеш ествий и при клю чений «В мире 
ф ан тази й » :1, разм естивш ийся на курорте А рш ан в Т ункинской  до 
лине и неплохо эксплуатирую щ ий ш ам анскую  тем атику, правда, в 
основном  для себя, а не для ТНП.

У вы! Но ш ам анизм  в наш и дни все более становится частью  шоу- 
бизнеса, особен но в регионах развиваю щ егося туризм а. С ами ш ам а
ны относятся к этом у но разному: одни не зам ечаю т этого  и делаю т 
то, что счи таю т своим  долгом , другие все видят и стараю тся укло
ниться о т  ненуж ной публичности и показухи, третьи  считаю т, что 
это норм ально -  ш ам ан вполне мож ет развлекать туристов, тем  бо 
лее, что это хорош о оплачивается, а кому не нуж ны деньги  в наш ей 
весьм а непростой  ж изни. К сож алению , последняя категория растет 
очень бы стро, пополняя свои ряды не только  за счет псевдош ам анов, 
чую щ их легкую  наж иву, но и настоящ их ш аманов. П оследние не 
очень ориентирую тся в тенденциях ны неш него времени и м огут по
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пасть в ловуш ку, которую  оно расставляет хранителям  виртуальны х
традиций (если, конечно, производить слово виртуальны й от virtue -  
м оральная заслуга, достоинство, практика д олга)“2.

1 Иметхенов Л.Б., Тулохонов А. К. Особо охраняемые природные террито
рии Бурятии. Улан-Удэ, 1992.С  48-57.
“ По следам древних культур Забайкалья. Новосибирск, 1983. С. 138-149: 
Тунка: история и современность. Улан-Удэ, 1998. С. 9-10.
' Ханг алое Б.Н. Собрание сочинений. Т. 1. 11. III. Улан-Удэ, 1959-1961. Ми
хаилов Т. М. Из истории бурятского шаманизма с древнейших времен по 
XVIII в. Новосибирск, 1980; Михаилов Т.М. Бурятский шаманизм: история, 
структура, социальные функции. Новосибирск. 1987; Галданова Г.Р. Дола- 
маистские верования бурят. Новосибирск. 1987; Нацов Г.-Д. Материалы но 
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N.L. Zhukovskaya
i l l  R A M  SH A M A N S  

A T  TH E IN TER N A TIO N A L CO NFERENCE  
(Tunkin experience, July 2004)

In July 2004 the administration of the national park «Tunkinsky», East Sibe
rian State Academy of Culture and Arts and Society o f Burayt shamans «BCO 
murgel» jointly organized scientific -  practical conference «Cultural Ties of 
Ancient Siberia and America: Research Problems and Hypothesis». More than 
30 people participated in the conference including researches from Russia (cities 
Ulan-Ude, Moscow, Chita). USA, Italy and shamans who came from different 
areas and districts o f  ethnic Buryatia and Mongolia.

Shamans constituted approximately half of all participants, and though two of 
them made presentations still they had another purpose of  participation at this 
meeting. The conference took place at Tunkin national park territory that is lo
cated close to Baikal Lake which is considered the sacral centre of Baikal area 
where shamans were going to conduct a ritual in honor of the host «Baikabv For 
this purpose many of them had brought all shaman accessories (suit, hat, boots, 
drum with the rattle, etc.).

Among shamans, extrasensory people and healers who had come for the con
ference the majority were women who initiated the most events that followed the 
conference. First of all we are speaking about the ritual to honor of Baikal «host') 
in which three shaman ladies from Mongolia participated and three shaman la
dies from Buryatia assisted them. But it’s not only about this ritual. When local 
people found that so many shamans are corning to their region a lot of them 
came even from far away villages to the district center Kiren where the scientific 
part of the conference was held. They came in order to ask shamans to manage 
their problems and shamans eagerly helped them if they could.

Among shamans the author of this paper distinguishes the activity of three la
dies whom she knows already for several years and met them both in Buryatia 
and M o s c o w .  It is N.A. Stepanova, the initiator of the Association of Buryat



held. T hey  cam e in order to ask shamans to m anage the ir problem s and 
sham ans eagerly helped them  i f  they couid.

A m ong sham ans the au thor o f  th is paper d istingu ishes the activ ity  o f  
th ree ladies w hom  she know s already  for several years and m et them  both 
in B uryatia  and  M oscow , It is N.A. Stepanova, the in itia to r o f  the A sso 
c iation  o f  Buryat shamans in 1993 (since 1994 this A ssocia tion  is called 
«BqO  m u rg e l» ) , w ho was the head o f  this Association up  to 2004,

N ow  she is the C hairm an o f  the Association o f  sham ans o f  Central 
A sia, o ften  goes abroad, partic ipates in in ternational forum s o f  rep resen 
ta tives o f  d ifferen t confessions, she is very attractive for m ass m edia. A 
book was w ritten  about her that was published  in ftaiy and film s were 
made. She is a public person, easy communicator, to some extend she 
creates the image o f  a contem porary shaman.

V .-H .D . T z ib ik z h a p o v a .. is a second representative o f  female shaman
w orld  o f  B uryatia . She obtained unique healing ab ilities - therapeutic 
singing, very rare now adays. Except her shaman activity , she launched 
the courses on self-improvement o f  hum an physical and psychological 
nature. She developed the methodic and applied this methodic first to 
herself. She thinks her aim  is to release people from harassing «negative 
entities».

This therapy will lead to the personal spiritual freedom and physical re
juvenation . W hile  looking at her, methodic seems to w ork fine. Now-' she 
distantly studies psychology at N ovosibirsk  U niversity  ( it 's  her second 
education) and wants to becom e a psychologist bu t not a shaman,

Y .P. Taglasova -  since February' 2004 is the C hairm an o f  the A ssocia
tion o f  B uryat shamans, successor o f  N.A. Stepanova; half-Russian -  ha lf
-  B uryat, born in Irkutsk region. She had a very in teresting  path  o f  b e 
com ing a shaman from being a girl who was bom  in a Russian family and 
d id n ’t speak B uryat language ai all up to a significant person in m odern 
sham an world o f  Buryatia.

One o f  the conference aim s was to attract the attention o f  scien tists and 
shamans to the problem s o f  Tunkin national park. A lready for several 
years the park  is facing the hazard o f  bu ild ing a p ipeline over its territory  
via w hich Russian oil will be transported to China. I f  this p ipeline is built 
(now the idea has changed to the gas p ipeline) the m ajor part o f  the n a 
tional reserve will be destroyed. Ecologists struggle to prevent this. Sha
mans also worry  about it while conducting their rituals near the sacral 
sites o f  the park.



С П .  Тюхгенева
Ж Е Н  Щ !Ш Ы -Ш А М Л  НК ft У Л/1 Т А Й Ц Е В  

Статус ж ен щ и ны -ш ам анки в культуре алтайцев бы л достаточн о  
высок. О б этом м ож но судить по им ею щ имся в ф ольклоре сю ж етам
о д ев у ш к ах /ж ен щ и н а^ стар у х ах  ш ам анках, вы ступаю щ их героинями 
или пом ощ ницам и главного полож ительного  героя, наприм ер, в ге
роическом  эпосе. Впрочем , таковы е есть и у отрицательного  героя. 
Д аж е если некоторы е женские персонаж и напрям ую  не назы ваю тся 
ш ам ан кам и, то  ф ункции такие они все ж е вы п о л н яю т1, О  ж енщ инах, 
наделенны х необы чны м и способностям и, повествуется в историче
ских легендах и р ассказах '.

С оврем енны е алтайцы  полагаю т, что ж ен щ и на-ш ам анка  заведом о 
слабее муж чины -ш амана, поскольку она обременена реп родукти в
ной ф ункцией, В традиционной культуре считается, что ж ен щ и на, 
пока не вы расти т детей , не может полноценно исполнять ш ам анские 
обязанности. С тав «бесполой'--, она м ож ет посещ ать сакральны е м ес
та, ранее ей  недоступны е, соверш ать некоторые ритуалы.

Бы ваю т и исклю чения, когда ш ам анская болезнь проявляется v д е 
вочек. девуш ек. Этих девуш ек «направляю т» ош ипш нды рар '--  о п ы т
ные, уваж аем ы е ш ам аны , определяю щ ие дальнейш ую  стезю  «боль
ного». М олодая шаманка, к примеру, может после этого лечи ть д е 
тей  или взрослы х, т.е. определенную  возрастную категорию . Но. 
вместе с. тем , новопосвящ енны м  молоды м ш ам анкам  реком ендуется 
«специализироваться»  на детях в силу их сакральной  чистоты . П о
скольку  самой молодой ш аманке предстоит стать матерью , она 
долж на, таким  образом , оберегать себя от «нечистоты », которой она 
не см ож ет противостоягь . если будет заниматься проблем ам и взрос
лы х лю дей . В случае раннего посвящ ения (в подростковом  возрасте, 
например), как правило, м олодая ш ам ан ка обречена на одиночество , 
бездетность и краткий срок жизни,

А лтай ские ж ен щ и ны -ш ам анки в наш и дни заним аю тся в основном 
лечением, предсказаниями, коррекцией судьбы  человека. Главная 
цель ш ам ан ского  лечения -  усиление «защ итного пояса» курчуу. ос 
лабление которого  приводит к тому, что человек заболевает. Таким 
образом, в общ их чертах они продолж аю т традиц ию , объем ля крут 
повседневны х обязанностей лю бой ж енщ ины , назы ваем ой ÿ ù  киж и  
«человек дома» или «домаш ний человек».

*Работа выполнена при поддержке гранта РФ Ф И  .Л» 03-06-80179-а



Н есмотря на больш ую  популярность «знаю щ их» ж енщ ин, многие 
предпочитаю т обращ аться к «знаю щ им» м уж чинам , так  как п ослед
ние счи таю тся более сильны м и в своем  ремесле в силу их сакраль
ной чистоты . Л ю ди считают, что м уж чины  духовно сильнее, они 
могут п ротивостоять искуш ению  различны х сущ ностей . Ф изически 
слабый, хилы й мужчина сильнее крепкой, здоровой ж енщ ины , по
скольку он крепче, тверж е духом.

Ш ам анские способности  -  это дар, аналогичный лю бом у другому 
дару, таланту: красноречию , пению , ум ению  ш игь, объезж ать  лош а
дей  и т.п . И нтересно, что воровство -  такой же дар. как и вы ш еп ере
численны е способности. Н ормой считается, когда д ар  проявляется к 
40 годам . В этом возрасте человек набирается ж и зненн ого  опы та, 
«ум а-разум а» синаа-уксии  достигает определенного  социального 
статуса, его дети  уж е достаточно сам остоятельны .

Ш ам анский дар, как и лю бой другой талант, достается  человеку от 
предков, родственников. Он наследуется по прям ой и боковой ветви 
роде гва. В случае унаследования человеком  этого дара и по м ате
ринской. и по отцовской линии, он получает силу, удвоенную  двумя 
ген еалоги ческим и  традициям и. Таковы , очевидно, те. которы х в на
роде счи таю т настоящ им и ш ам анами укт у  кам. И спользуя терм ины , 
п редлож енн ы е В .И . Х аритоновой , ук т у  кам  м ож но назвать посвя
щ енны м и, л тех, кого в народе назы ваю т «знаю щ им и» - нем е б ш е р  
киж и -  отнести к приобщ енны м “1.

Ш ам ан долж ен четко исполнять свои обязанности. П ри «направ
лении.»' молодого ш амана на путь \к т у  кам  определяет, чьи именно 
и какого рода способности унаследовал неофит. Различают тех, кто 
о б щ а е т с я  с духам и-предкам и ару нем е  (чисты м и) и кара  неме  (н е 
чистыми. черными). H o B o iю свящ енны й может специ али зироваться 
на чем-то одном , «Ч истая работа» это, наприм ер, работа  с сакраль
ным м ож ж евельн иком  арчы н. «Грязной работой» считается работа с 
«душ ам и» ум ерш их, исполнение их просьб, проводы  в иной мир. 
П оочередное обращ ение к арчы ну  с целью  предсказания судьбы  или 
лечения, затем обш ение с умерш ими недопустим о. О ш ибка приво
дит к потере ш ам аном  ж изненны х сил, а впоследствии  к см ерти.

П ринятие ш ам анского дара означает такж е принятие человеком на 
себя огром н ого  количества таб) .  О собенно значим ы  для него вер- 
о зльн ы е и пищ евы е таоу . Запреты  и ограничения, вероятно, связа
ны с тем, ч го в ином мире, в котором живет шаман, имена, названия, 
су гь вещ ей и явлений отличны  от таковых в мире человеческом  (или
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м ире непосвящ енны х). Не случайно а ;гайцы назы ваю т ш ам анов 
<< двуязы чны м и». Это г специф ический билингвизм проявляется в 
бы ту наличием  огром ного  количества с л ов-за м е н ителе йй. Т езис о 
том, что вступление на путь ш амана означает обречени е себя на не 
самую  благополучную  жизнь, верен и для представлений алтайцев.

О днако не принять дар  практически невозм ож но. Во всяком  сл у 
чае, приемлемог о с точки зрения культуры  народа вы хода нет. О тказ 
сопровож дается  заболеваниям и, всякий раз ставящ ими человека пе
ред вы бором  м еж ду ж изнью  и см ертью . Кроме того, практически 
каж дая ж енщ ина, с которой я разговаривала, отчетливо осознает, что 
ее личны й отказ означает лиш ь то, что этот дар  может преследовать 
ее ребенка. Рано или поздно, более или менее болезненно, каждая из 
моих собеседниц вынуж дена признат ь  е \ш еств о в ан и е  иного мира, в 
которы й ее втягиваю т некие с у щ н о с т ,  Как я понимаю  из их объ яс
нений, проявляется это «втягивание» ф изиологически  в чувстве 
ж ж ения в ладонях, головной боли, порой невозм ож ности  исполнять 
какую  бы  то ни б ы ло  работу, а психологически  в некоем  раздвоении 
(хотя и не совсем корректно использовать психиатрический  термин), 
одноврем енном  нахож дении среди обы чны х лю дей и нечеловече
ских сущностей,

О бразы , которы е принимаю т духи, различны. Они никакие, как го
ворит од н а  ж енщ ина, - i.e. м огут принимать лю бой  вид: вещ и, ж и 
вотного, насеком ого , человека. Самое важное на данном  зтале ста
новления. по рассказу одной молодой ж ен щ и ны , еще не ставш ей 
ш аманкой, но уже понявш ей то, что она находится в состоянии «'ша
м анской болезни», -  не испугаться, не дать  себя «поработить» 
духам , п реодолеть их притязания. После признания факта своего 
сущ ествования духи обучают, дем онстрируя м ногообразие м иров и 
существ. На этом этапе, вероятно, гребуегся вмеш ательство сильно
го посвягце.иного  шамана, которы й определяет специализацию  и 
С )дьбу новоиосвящ аем ого. М оя собеседница, Н.С., говорит, что она 
знает, как  она б удет работать в дальнейш ем , но нуж дается во встре
че и разговоре с м олоды м  муж чиной, известны м среди алтай цев ска
зителем , поскольку у  нее ее гь вопросы , ответить на которы е м ожет 
только он. Кстати, весьма лю бопы тны й для меня факт, подм еченны й 
самой Н .С.: будучи алтайкой, владекчцей только  разговорны м  ал 
тайским  языком, она и с духами разговаривает по-оусски.

У другой  моей собеседницы. Т .С ., переж ивавш ей аналогичное со 
стояние, оказалось, что ш аманкой суж дено стать сестре ее магери. с



которой их связы вает ш аманский дар. С остояние здоровья Т .С. на
прям ую  зависи т от того, как будет вести себя последняя. П освящ ен
ная, с которой советовалась тетя Т .С.. рекомендовала обратиться к 
сильному ш аману обеим, тете и племяннице. Свои ощ ущ ения  и пе
реживания Т .С. описала как «сум асш ествие», усугубляемое б ессон
ницей. Д о  этого, лет за восем ь-десять, после похорон дяди  по мате
ри, она перенесла слож ную  полостную операцию. По м нению  самой 
Г,С., воспаление возникло «ниоткуда», неож иданно, хотя она всегда 

следила за состоянием своего организма. Т еперь она думает, что бо
лезнь бы ла наказанием  за то, что она не хотела даж е дум ать об ином 
мире, представители которого пы тались контактировать с нею уж е 
тогда.

Ж ен щ ин ы , принявш ие ш аманский дар, с м ом ента его принятия 
живут в двух мирах. Вполне естественно, чго такое «междумирное» 
сущ ествование порож дает  огромное количество проблем не только  в 
бы ту, но и в социальной ж изни. Так, молодая ш аманка А.Д. говорит: 
«I [роблем атично было соответствовать соврем енном у общ еству  -  
обязательно иметь высшее образование. ... {гели ты хочеш ь ггрннес- 
! и пользу  народу ... общ ество считает, что человек с вы сш им  обра
зованием  много знает. Если бы могла родиться вновь, то  я бы не хо
тела бы иметь никакого другого образования» . А.Д. б ы ла  п о свящ е
на {багит анды рган) в возрасте 14 лет после долгой парализации ног. 
Очевидно, что ей было сказано тогда, что она не мож ет иметь семью 
и детей: «Я хочу процветания своим  близким . Если бог обделил ме
ня возм ож н остью  иметь дегей  и семью, то все чистое и доброе  я хо
чу видеть в них. Но для родны х помощ и (м оей)  м ало приходится - у  
нас одна кровь».

В ы сказы вани е ш ам анки средних лет: «М ои предки навязали мне 
эго  призвание. ... К огда меня обучали, меня одели  с ног до  головы . 
С ейчас я голая перед вами -- трудно перевозить ее (одеж ду), ... Не 
надо см еяться  над ш ам анами, не надо каж ды й д ен ь  исп ы ты вать нас. 
Если я в день прим у 10 больны х, это уж е 10 испытаний», НЛО. об 
ладает  рентгенозрени ем  (биоэш пероскопия). П освящ ен и е прош ла в 
25 лет. В о время берем енности  и кормления ребен ка бы ла «освобо
ждена» от дара  слы ш ат ь  и видет ь. Д о тех  пор, пока ребенок не по
шел. она бы ла обы чной ж енщ иной. Но ее словам : «Е сли ты  не носи
ла ребенка, не родила, не корм ила грудью  -- ты  не видела ж и зни . П о 
сле гого, как вы корм ила ребенка, все пути откры ваю тся» .



П ервые признаки ш аманской болезни проявились в раннем детст 
ве, три дня из ее рта ш ла  пена, не могла ни есть, ни пить. А налогич
ное состояние исп ы тала в течение пяти дней, учась в девятом классе. 
Затем приступы повторялись во время ее студенчества. О на страдала 
головны м и болями. Приступы удлинялись, следуя на протяжении 
одного, полутора, трех  месяцев, Затем  бы ла парализована. «К огда я 
леж ала  парализованная, муж  приходил, и каж ды й ден ь говорил: 
«С корее ум ирай , мне н ад о ел о ...» . ... П рилетели три  ж енщ ины : одна 
бы ла в розово-м алиновом  ш ифоновом  платье, вторая в б и рю зово
голубом, и одна в черном  ... Ж енщ ина в бирю зовом  платье пнула 
меня в пятку. ... (М ои  духи-помощ ники} редко видим ы , (вы глядят 
как) птицы, кабарга, когда очень опасно, встаю т как стена», Н.Ю. 
считает, что в возрасте от 25 до 75 все, что связано с обретением  
ш ам ан ского  дара и его  реализацией , долж н о заверш иться.

О дним  из важ ны х аспектов сегодняш ней деятельности  ш ам анок и 
шаманов является  отправление различных обрядов, в том  числе ка
лендарны х. П о м нению  Н .Ю ., до полного прекращ ения m ensis 'a  
ж ен щ и на не м ож ет ни проводить, ни участвовать в больш их коллек
ти вн ы х  м олениях, посвящ енны х духу-хозяину А лтая. М ежду тем с 
каж ды м  годом , начиная с 1990-х годов, в селах увеличивается  п о 
требность в отправлении весенних и осенних обрядов, называемых, 
м олениям и п ери ода «зеленой листвы » и «ж елтой листвы » соответ
ственно. А дресаты  -  локальны е духи природы  и дух-хозяи н  Алтая. 
Ц ель -  благодарен ие за благополучную  зим овку, исп рош ени е благо 
дати  на предстоящ ую  зим\ и пр.

С читается, что эти м оления долж ны  проводить мужчины. О днако 
таковы е специ али сты  есть не везде, а потому в некоторы х селах со 
чли допусти м ы м  проводить м оление пож илы м  ж ен щ и нам . О собенно 
после зем летрясени я 2003 года многие алтайцы  стали говорить о 
том . что дух-хозяин  А лтая разгневан не только потом у, что народ  не 
проводит ритуалов, но и потому, что проводит их неправильно. По 
поводу «прави льн ости " отправления обрядов, ритуалов ед и н о ю  
мнения у «знаю щ их') нет. О дни утверж даю т одни прав и та, другие -  
иные.

С ледует отметить, что ни униф икации правил, ни обрядово- 
ритуального кан она бы ть не м ож ет в принципе, во всяком  случае, в 
бли ж айш ее время, хотя идеологи нац ионально-культурн ого  «возро
ж дения» ратую т им енно за это. О сновная причина невозм ож ности 
уни ф и каци и  - это личности  ш аманов. Они наследую т духов своего



рода, несут свои  традиц ии, свои  правила. О днако  это не значит, что 
пег ничего общ его  в проводимых обрядах и ритуалах. Все они име
ю т одинаковую  структуру, в них используются одни и те ж е  предм е
ты, м олочны е продукты , у них одни адресаты . Различие, м ож ет 
быть, заклю чено в более тонких вендах, о которых посвящ енны е, ве
роятно, не говорят, а непосвящ енные их просто не понимают. П ро
блема взаимодействия между сам им и «знаю щ ими» заклю чается в 
том. что они всегда и везде окруж ены  так назы ваем ы м  «войском», 
сонм ом  духов-помощ ников, веду щих вечную борьбу с аналогичны м  
«войском » другого  ш амана. Об этих войнах духов ш ам анов повест
вуется практически в каждом историческом или легендарном  преда
нии о том  или ином шамане. П обеда войска одного ш ам ан а  над вой
ском другого  описывается как «съедение» победителем  побеж ден
ного. М еж ш ам анская кооперация у алтайцев м аловероятна.

Говоря о «знающих)', следует добавить, что на рубеж е веков все
гда. как счи таю т алтайцы , происходит «ш аманская эпидемия». П о
является огромное количество видящ их, слы ш ащ их, пиш ущ их. И с 
куш ение оказаться  избранны м  духам и охваты вает м нож ество  лю дей, 
особенно женщ ин. По прогнозу специалистов из числа «знающих», 
эта волна вскоре спадет, а к 2006-2007 гг. ситуация нормализуется*1.

Н есмотря на то. что ш аман муж чина считается сильнее ш аманки 
ж ен щ и ны , ж елаю щ и х  подучить помощь последних м еньш е не ста
новится. Как правило, в выборе специалиста такого  рода человек 
либо доверяет  своей интуиции, основанной не только  на рассказах 
пациентов, но и на приметах, снах и пр., либо следует рекомендации 
иных «знаю щих». По рассказам людей, обращ авш ихся к ш аманкам, 
ж ивущ им в г. Горно-Алтайске, реком ендую щ ий и рекомендуемы й 
«знаю щ ие» м еж ду собой даж е не знакомы, но знаю т о силе и воз
мож ностях  друг  друга. Бывает и так, что реком ендованная  шаманка 
после первого приема направляет посетителя к другому, спец и али 
зирую щ ем уся  на определенны х проблемах.

М ноги е  алтайцы  вполне справедливо считают, что шаман, оказав
ший эф ф ективную  помощ ь одному человеку, м ож ет  не смочь по
м очь другом у человеку. Это зависит от многих обстоятельств. Как
i оворит Н .Ю .: «И ногда я не могу лечить человека, потом через не
которое время вижу сон, чем лечить этого человека, ядовитым р ас 
тением  или чем другим . ... Д о прихода человека ж ду его, хорош его  
человека ж ду, человека с негативной энергией  -  хочу уйти, все те
ряю. нервничаю. ... П ри лечении лю дей из рода д ь е т т ш е  я обра
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щаю сь к сем и первопредкам  этого сеокспк При оказании помощ и 
пациенту алтай ской  национальности для этой ш ам анки важ но знать 
его родословную. Очевидно, это знание облегчает процесс исцеле
ния или избавления от проблем. К ней обращ аю тся  такж е лю ди 
ины х нац иональностей  и вероисповеданий. В таких  случаях, навер
ное, Н.Ю. использует ины е методы  и приемы.

По м нению  А.Д., «люди концентрирую т в себе силы страха, в во
ображ ении, м ож ет быть, чего-то (т акого), чего испугались в д етст
ве. П оэтому когда пациент заходит и говорит, что «меня окружает 
что-то страш ное, не могу сказать какое», - этот дух стоит перед че
ловеком. Этот (с)ул') мож ет быть в образе больш ой черной горы, пти
цы без крыльев». Для того, чтобы помочь обративш емуся за пом о
щ ью  человеку, ей, по ее словам, «приходится вы бирать между чело 
веком и д уш ой  ж ивотного. Я  предпочитаю отдать животное (душ у) с 
«холодным носом »9. Человеческая жизнь ценнее -  в этом проявляет
ся ж естокость ш аманов - они имею т право вмеш иваться  в (дейст 
вия) тех  сил. которые хотят увести (душ у человека). Человеческая 
д уш а очень ценная, она м ож ет  принести больш е пользы».

Ч астная ж изнь этих ж ен щ и н полна неразреш имы х вопросов. П р о 
блем атичны  взаимоотнош ения с окруж аю щ им и, подругами, родст
венниками, поскольку  каж ды й человек, не наделенны й особы м  д а
ром , и сп ы ты вает если не страх, то, самое малое, насторож енность в 
отнош ении к ним. О бш ирны е практические возмож ности , часть ко
торы х подчас приписывается шаманкам, приоритет м аскулинности  в 
культуре алтайцев, происходящ ая м одернизация наклады ваю т' свой 
отпечаток на их полож ение в обществе. Вместе с тем, никто не ос
вобождал ж ен ш и н ш аманок от их ж енских обязанностей, важ н ей
шей из которы х является поддерж ание взаимосвязей с родственн и
ками по крови, по роду, по брак}-. Они ведут свое хозяйство, растят 
детей и внуков, как самые обычные ж енщ ины .

На примере ж изненны х историй современны х алтайских ш ам анок 
мож но проиллю стрировать всю сложность комплекса «сакральноеть 
/традиционная культура/соврем енное общ ество» не столько  в плане 
его исследован ия, сколько  в бы товом  отнош ении.

1 Маадай-Кара Алтайский героический эпос. М., 1973; Оленгир. Героиче
ское сказание алтайцев. Сказитель Н.К. Ялатов. Горно-Алтайск, 1970; Ал
тайские героические сказания. Кан-Алтын. Исполнитель Т.А. Чачияков. 
Новосибирск. 1997.
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" Алтай кеп-куучындар. (Алтайские мифы и легенды). Горно-Алтайск, 
1994. Вып. 2 (но, a m i яз.).

Бтитандырар следует перевести как «повернуть голову человека в том 
направления, куда ему следует двигаться.", «указал, путь», а также «отла
зить», т.е. приделать, дать голову
'' См.: Харитонова В. И. Исследование сакрального в традиционной культу
ре: прикосновение к непостижимому или постижение неведомого? / ЭИ... 
Т. 9. С. 12-40.
5 Сообщение Э.П. Чининой, к.ф н., г. Горно-Алтайск, 2005 г.

См. об j t o m : Якмова H.A. Табуированная лексика и эвфемизмы в алтай
ском языке. Горно-Алтайск, î 990 С. 169.
’ Здесь и далее приведены цитаты из записей автора, сделанных в июле 
2003 г. во время проведения международного интердисииплинарного се
минара-конференции «Сакральное в традиционной культуре; методология 
исследования, методы фиксации и обработки полевых, лабораторных, экс
периментальных материалом» в Уст ь-Коксинском районе Республики Ал
тай.
4 Сообщение М П . Чочкиноп. к.ф н , г. Горно-Алтайск, 2004 г.
у Животное «с холодным носом/дыханием» - это бык, корова, а с «теплым»
- это лошадь или овца. Обычно для излечения или избавления от проблем
жертвуют дойных коров. Если издохнет лошадь, считают, что душа лошади
заменила ;ivuiv мужчины, хозяина дома или его сына. с »- ' ’ 5».Р, 1 yukhteneva

F E M A LE  SH A M A N S AM O NG  THE A L T A IA N S  
The contemporary Altaians regard female shamans as less powerful then their 

male counterparts because of idea of female reproductive function. A woman 
cannot perform her shamamc duties tliily, until she brings up her children, Dur
ing the reproductive period of her life, a woman cannot even visit some sacred 
places and participate ш some important rituals. Only when she becomes a per
son of the '‘third gender”, she can visit the places and attend the rituals not avail
able to her earlier.

Still, mere are some important exceptions When a girl undergoes shamanie 
illness, she is usually guided (бшшпандырар1 ) by experienced respected sha
mans, who can see into her fate. A young female shaman can heal either children 
or adults i.e. her activities are confided to a particular age group. If  she begins 
her shamamc path early (e.g. as a teenager), it is likely that she will remain sin
gle, childless and that her life will be short. Such a notion is linked to the Altaian 
traditional belief that one's talents and capacities appear before the age of 30-40. 
Until then a woman should be married, have children and help them to begin 
their own family life. Only then, after she has fulfilled her '"social duties”, she 
can undergo appropriate rimais and become a shaman. There are important cul
tural concepts playing role here a concept o f “limit” кем and a concept of “time”
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où. If a woman becomes a shaman too eariy. she ь  behoved to take on и о  rnany 
duties. Her husband aud her children will be unhappy and they can even die. 
Such stories are often to id among the Altaians, underlining the heaviness of a 
shaman’s path.

If  a woman begins to feel her shamanic calling when she is about 40 years old. 
this is considered normal. This is a lime when a person has gathered considerable 
life experience, reason {ссшиа-ука!.it, when s/he has reached a particular social 
status and has more or less independent children. A woman can lhea sacrifice the 
rest o f her life to serve the people ~ traditionally, shamans cannot refuse a person 
m need.

Among the contemporary Altaians, female shamans concern themselves with 
healing, divination and questions of human fate. The main aim of shamanic heal
ing is to strengthen person's ''protective belt" ккурчуу). The weakening of 
курчуу makes a person susceptible to illnesses. It can be said that female sha
mans just do what ail the ether women (called v/> *-ижи i.e. “home person” ) do, 
just the scope of their capabilities is wider.

Although ’‘knowledgeable’' women arc popular and respected, many people 
prefer to seek advice from '‘knowledgeable" men. Such men arc considered more 
powerful, which can be explained by their sacred purity. The Altaians claim ihat 
men are spiritually stronger then women, they are less likely to give up to temp
tations. Even the weakest man in physical sense, is spiritually stronger then a 
healthy, strong woman, There is an Altaian saying "Thick man is better then a 
woman with a golden head” Алтын башту кмы т т аи арык та oo;t ю. эр 
ар ты к.

The shamanic gift is inherited from the ancestors, through direct and lateral 
descent. I f  the shamanic gift is inherited both from a maternal and a patentai iinc, 
the shaman’s power is doubled. Such people are called uqiu qam (укту к au). 
which can be translated as ‘"real shamans-’. If we accept terminology suggested 
by V.I. Klmritinova укту кам can be understand as “consecrated” or “initiated" 
one and those, who are called “knowledgeable people” (неме билер ккжи), can 
be called “devoted” ones'.

Women, who have a shamanic gift, live between two ‘’worlds". Such a mar
ginal existence gives rise то many problems both in everyday life as well as in 
the social sphere. A young female shaman, A. D. has told me: '‘Fulfilling re
quirements o f the contemporary society has been a problem. It is considered nec
essary to get higher education, society thinks that people with higher education 
know a lot. Still... one has to follow her calling.., If I were to be born again, I 
would not have tried to receive any other knowledge apart from the one given to 
me by the spirits". Private life of female shamans i; full of unsolvable questions. 
Relations with other people (friends, relatives, neighbours) are problematic, as a 
person, who does not have a shamanic gift fee’s if not a straightforward fear then 
at least a suspicion towards female shamans. Wide range o f practical opportuni
ties female shamans are thought to have, combined with masculinity as a domi-
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rmte feature of the Altaian culîme, contemporary modernisation -  these issues 
influence the position of femaie shamans m society. At the same time, female 
shamans are still like ordinary women - they have a range of social obligations, 
among others sustaining contacts both with affine as well as consanguine rela
tives. They have to work in their households, bring up children and grandchil
dren -  as the other women.

Gender aspect of femaie shamanism among the Altaians can be seen in the fol
lowing:
Î ) Entering shaman’s path is considered “погтаГ  only after a woman is 40 years 
old or older. Such a woman has fulfilled her social duties,

2) Woman cannot conduct rituals until her children cannot walk and talk,
3) Dunng pregnancy and breast-feeding, shamanic spirits “go away” and a fe

male sharnan “cannot hear” and “cannot see’’;
4) Only after her reproductive powers are gone, can a female shaman fully be

gin her shamanic practice. Only men can she attend and conduc ; all rituals, in
cluding rites for the spirits o f the Upper and the Lower Worlds. She can also go 
to the rnountam-passes in order to make offerings to the master-spirit of Altai 
(AJtaidy eezi)

Баштандырар should be translated as “to turn a person’s head towards the 
direction s/he should go'’, “to show the way", “to give a head”.
* See: Kharitonova V.l. Study o f the Sacral in the Traditional Culture: Touch of 
the Incomprehensible Or Comprehension of the Unknown / ES... V. 9 Pp. 186- 
2.03.

Ю .Ю . А н т о н я н

Д А Р  И  С У Д Ь Б А  
С О В Р Е М Е Н Н Ы Х  А Р М Я Н С К И Х  Ц Е Л И Т Е Л Ь Н И Ц

П о н я т и я  дара и  и зб р а н н и ч е с т в а  
в ц е ли т е л ь с к о -га д а т е ль н о й  т р а д и ц и и

М ы начнем описание соврем енны х армянских целительниц с тако 
го клю чевого  понятия как «дар». «Дар» -  штор» (shnorh), п ерево
дится с арм янского  дословно как милость, благодать , дарованная 
кем-то. По словам информаторов, зго то, что "даруется, дается  свы 
ше святы м и или б огом ” и ф актически  представляет собой совокуп 
ность эзотери чески х  знаний, умений, способностей и возможностей, 
благодаря которы м  человек способен делать то, что не м огут другие: 
н а егу  шнор (nayelu  shnorh) -  ja p  «смотреть», б уж глу  гинор (buzhelu  
shnorh) -  дар  исцелять, и друч ие конкретны е «дары », связанны е с 
определенны е практиками литьем воска, верчением сита, изм ере
нием пядью.

* Работа выполнена при поддержке РФ ФИ (ЛЬ 03-06-80! 79а)
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Н есм отря на сравнительную  простоту техник, их могли п ракти ко
вать только  те, кто получил дар от святы х. И нтересно, что некото
рые из наиболее образованны х инф орм аторов-целителен  (С ильва, 
К ари н э1) объясн яли  с б о и  способности и принцип воздействия н а  п а 

циента наличием  лоброй  или злой энергии.
П олучен ие д ар а  от святы х является одним  из основных ком п онен

тов становления i а дал к и ' цел ите л ь н и цы . его кульм инационны м  м о
ментом. С амо становление представляет собой процесс, растянуты й 
во врем ени на несколько лет, либо сж аты й до короткого  пром еж утка 
в несколько  месяцев или дней.

У  арм янски х  целителей обнаруж ивается как наследственная п ере
дача дара (из поколения в поколение в рамках одной семьи), так и 
ины е варианты  его возникновения Получение дара во m h o i k x  сл у 
чаях восприним ается как опосредованны й святы м и переход от роди
телей  к детям наследственной сем ейной «.принадлеж ности». Н апри
мер, гадалка и целительница из Н ор-Баязета (ны неш ний Гавар. Ге- 
гаркун икская область) получила свой дар от м атери  в качестве мате
ринского и родового  наследия, которое той передалось ещ е в старом  
Баязете*. Св. Ованес, покровитель семьи, являлся поочередн о во сне 
как дочери, которой передает дар лечения опухолей молитвами и 
талисманами, так и матери, которой наказывает передать дар именно 
младш ей дочери  за ее праведность3.

П охож ая ситуация имеет место в семье гадалки Ф лоры  из с. А рени 
В айоц -дзорского  района, которой от матери досталось в наследство  
семейное святилищ е и дар лить воск. Ц елительница Роза из села 
А руч (А рагацотнски й  район), унаследовавш ая дар  от матери, гово
рила, что «дар этот - наследственны й, дается семье свы ш е и п ереда
ется из поколения в поколение», Гадалка и целительница К нар из с, 
Зоваш ен А раратского  района также \  наследовала от матери и дар 
целительства (но в несколько иной форме), и сем ейны х святых, ко
торы е последовали  за ней из м атеринского дом а в дом  мужа.

П редставление о том, что способность лечить передается  из поко
ления в поколение только по ж енской  линии, бы тует и среди  про
стых лю дей  (не целителей): рассказы  об этом нам приходилось 
слы ш ать, наприм ер, в с. Гарни Котайского региона, в некоторы х се
лах  региона В айои-дзор. Однако передача дара но наследству в 
больш инстве случаев'’ осущ ествляется не непосредственны м облада
телем  своем у приемнику. Это делаю т так назы ваем ы е «святы е», ко
торы е сам и вы бираю т новый объект среди членов дан н ой  семьи.
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Часто преемниками оказываю тся младш ие дети, П одобное относит
ся и к знахарской традиции, в которой обы чно ум ения и знания пе
редаю тся от родителей к детям/внукам, зачастую  через непосредст
венное обучение; тем  не менее, в выборе воспри ем н ика знахарской  
профессии вмеш ательство  святых может играть значительную  роль. 
М ладш им  ж е часто оказывается третий ребенок в семье -  третья 
дочь, третий сын, и именно это обстоятельство в ряде случаев ак
центируется в рассказах  информаторов. У пом инавш аяся  выше цели
тельница из Нор-Баязета  подчеркивала тот факт, что святые выбрали 
из т роих  дочерей  именно ее, как «самую младш ую  и сам ую  п равед
ную». У С ильвы  из с. М асис А раратского района, и м ею щ ей  т роих  
сы новей  и т роих  дочерей , «дар» (правда, проявивш ийся в м еньш ей 
степени, чем у самой матери) унаследовала именно младш ая (тре
тья) из её дочерей.

Возможно, базой для восприятия третьего, м ладш его  ребенка в ка
честве особого, отмеченного, избранного святы м и стало ш ироко из
вестное не только в армянском фольклоре и м ифологии архаическое 
представление о третьем члене мифической триады  (божеств, геро
ев), Это представление рассматривалось многими исследователями в 
аналогии с трехф ункциональны м и бож ествами Дюмезиля"’, И менно 
третий  бог/герой  в силу своей функции обеспечения плодородия 
спускается в подземны й мир, борется с его обитателями, чаш е всего 
хтоническим и сущ ествами (ср. борьбу ш амана/целителя с вредонос
ными духами). О н делает  это, чтобы вынести из подземного  мира 
средство, дарую щ ее плодородие или исцеление. Так, в армянских 
сказках именно младш ему, третьем у сы ну удается принести с того 
света отцу /царю  исцеляю щ ие яблоки или птицу А заран Блбул, пение 
которой м ож ет  заставить цвести засохш ий сад. М ладш ий /третий  од 
новременно принадлеж ит обоим мирам, недаром он, как правило, 
ж енится  на девуш ке из подземного или небесного мира0,

Р ассказы  гадалок и целительниц о своих родителях, предках, такж е 
обладавш их даром , часто сопровож даю  гея замечаниями о том, на
сколько сильнее был дар у представителей п редш ествую щ их  поко
лений. Их высказывания создаю т четкое представление об «убы ва
нии сшил дара»  (о чем некоторые из информаторов говорят прямо). 
При этом образ предшественника, в основном матери /бабуш ки, при 
рассказе приобретает  мифическую' о к р а с к у .  Ее наделяю т всеми че
ловеческим и добродетелями, силе ее дара придается особое значе
ние, подчеркивается  ее праведность, а такж е правильность ее риту
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ального  поведения, то есть неукоснительное соблю ден ие всех обря
дов, ритуалов и запретов, связанны х со святы м и -п окрови телям и .

Н априм ер, упом янутая Ф лора из А рени (район В айоц-дзор) пред 
ставляет свою  мать в качестве ангела-хранителя всей сем ьи и дома, 
заблаговрем енно  определявш ую  сглаз и избавлявш ую  от него. Це
л и тельн и ц а Роза из с. А руч (район К отайк) и ее дочь представляли  
свою  м ать и бабуш ку как «святую ». Роза даж е пож елала отдать ее 
портрет в музей (соотносим ы й ею  с храмом), а дочь, напротив, сочла 
это святотатством . М отив «у бы вания дара» является классическим , 
свойственны м  м ногим культурны м и религиозны м  систем ам . С о 
гласно ему, каж дое последую щ ее поколение слабее и порочнее п р е
ды дущ его . В архаических и классических ш ам анских культурах этот 
мотив родственен  м иф ологическим  представлениям  о м иф ических 
всесильны х первопредках, первош ам ане и т.п.

С реди собран ны х мною  м атериалов есть такж е целы й ряд расска
зов о том , что дар передается целительнице, в сем ье которой нет на
следственны х целителей и гадателей . О днако, при расспросах  обн а
руж ивается, что зачастую  дару гадателя и целителя (ассоц и и руем о
м у нам и с ш ам анским  в силу ряда особенностей , о которы х разговор 
пойдет н и ж е) м ож ет сопутствовать ряд други х особен ностей  семей- 
но-родового  характера. Это, во-первы х, наличие зн ахарски х  тради 
ций в той  ж е сем ье, которы е, тем не м енее, не см еш иваю тся с «да
ром» гадания и м истического целительства. В о-вторы х, среди м уж 
ской половин ы  подобны х семей в ряде случаев м ож но обнаруж ить 
свящ ен нослуж ителей , такж е заним авш ихся м истическим  целитель- 
ством . В -третьих , нам и отмечены  довольно часты е случаи  сем ей н о
родовой склонн ости  к разны м  форм ам  при кладн ого  искусства в по
до бн ы х  сем ьях '. И, наконец, у представителей таких  сем ей просле
ж и вается  склонн ость к м узы кально-поэтическим  видам  искусства -  
пению , сочи нительству , игре на м узы кальны х инструм ентах.

Н априм ер, гадалка/ц ели тельн ица Карине, ж и вущ ая в Е реване, на 
вопрос, есть  ли  в ее роду лю ди, заним аю щ иеся такой ж е практикой, 
сообщ ила, что только одна ее тетка гадала на картах, но не имела 
силы  такой , как  она, К арине. О днако в ходе расспросов вы яснилось, 
что и бабуш ка, и мать К арине бы ли потом ственны м и знахаркам и , а 
ее прадед  по м атери  бы л свящ енником , о котором  сем ейное преда
ние гласит, что ему во сне явился Бог и велел построить церковь, 
служ ить в ней, а такж е лить воск, что является одной из практик 
м истического  целительства (избавляет от порчи)8.
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Таким образом , целительство, рассм атриваем ое нами в сочетани и с 
другими сем ейно-родовы м и талантам и и традиционны м и практи ка
ми, является одним  из ф еном енов, составляю щ их особы й ком плекс. 
Все они обусловлены  как генетической, так  и психической  и ку л ь
турной наследственностью . Роль этого ком плекса ф еном енов зачас
тую  вы ходит за рамки религиозно-м агической  сферы.

П ер ед а ч а  дара
П ередача дара будущ ему целителю  святы м и либо персонаж ам и , 

которы е м огут интерпретироваться как «святы е» (канатоходцы , 
инородцы ), прои сходит во время видения или сновидения. П осле 
того, как «дар» обретен, целитель мож ет пройти частичное обучение 
у родственн иков, которы е такж е являю тся обладателям и «дара» га
дай ия/м истического  целительства и владею т знахарским и знаниям и, 
ум ениям и. О днако в А рм ении ф актически  нет четко вы раж енного 
института «ученичества», заканчиваю щ егося социальны м  посвящ е
нием. Тем не менее, в наш их м атериалах заф икси рованы  ситуации, 
когда в сем ье по ж енской  линии м огло бы ть частичное обучение га- 
дательно-ц ели тельской  (не знахарской!) деятельности . В одном слу
чае тетя обучила плем янницу некоторы м  тонкостям  толкования ф и 
гур, вы см атри ваем ы х в коф ейной гущ е или пластинах воска, в д р у 
гом случае внучка помогала старой, полуслепой бабуш ке-<у/ш /ат» 
(nayol. дословн о  «см отрящ ий») отправлять ритуал, для чего бабуш ка 
се специ ально подучила. Заметим, что в последнем  случае ни ба
буш ка, ни внучка не рассчиты вали, что девочка станет заним аться 
этим в будущ ем , если не получит призы ва от «святых».

П утем непосредственного  обучения передавалась и молитва- 
заговор от сглаза. В данном  случае передача долж на бы ла бы ть пе
рекрестной  в гендерном  отнош ении: то есть от м уж чины  к ж ен щ и не 
и наоборот. П ри этом от приним аю щ его не требовалось получения 
особого призы ва от святы х, вместо этого святы е могли указать  на 
преем ни ка сам ом у передаю щ ем у молитву целителю '5. И нтересно, 
что по некоторы м  м атериалам , сам процесс передачи, кром е заучи
вания текста  м олитвы , мог сопровож даться действиям и эроти ческо
го характера, наприм ер, поцелуем  в гу бы 10. И ногда пом ощ ь более 
опы тной  нагюх  -  целительницы , гадалки (дословн о «см отрящ ей») 
нуж на, чтобы  вы явить получение дара. Н априм ер, Гегануш  из с. 
М алиш ка, страдавш ую  в детстве припадкам и, повезли к н айох , кото
рая и определила, что припадки это не чго иное, как связь со святы 
ми, и девочке тож е надлеж ит стать найох.
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Н аличие дара у  м ногих лиц  в одной сем ье вовсе не означает его 
преем ственность и наследование практик. Ф орм а проявления дара у 
каж дой целитедьтельни цы  индивидуальна. Н априм ер, м ать одной и?, 
ц елительниц  (К нар, с. Зоваш ен) лечила м олитвам и, которы м и со
п ровож дала м анипуляции с иголкам и, сам а ж е целительниц а льет 
воск и гадает на коф ейной гуще.

К ром е практики , во сне даруется молитва. И нф орм аторы  у тв ер 
ж даю т: передача гадалкам и/целител я ми при ж и зн и  и х  личной м о
литвы , переданной во сне святы м и, ведет к утрате м агической  силы.

Р еальность дара  нередко воплощ ается в его м атериализации . О бре
тение д ар а  во сне сопровож дается процессом  виртуального  получе
ния из рук святы х  какого-нибудь предм ета, сим волически  связанно
го с будущ ей  деятельн остью  неофита. Ц елительница Ц агик п олучи
ла  ш аль с латкой  посередине, сим волизирую щ ей пупок. П упок ука
зы вал на то, что Ц агик получает дар исцеления гинекологи ческих 
заболеван ий. Г адалка А лвард получила от святого  4 вещ и, из кото
ры х он а  запом нила книгу, свечу и колоду карт. Ц елительница В ар
сик (г. Е хегнадзор) получила дар  литья воска в виде пичуж ки в клет
ке (ч н ч хук ). Л иде (г. П ом ри ) дар  был представлен в виде коф ейной 
чаш ки, которую  святой  у  нее на глазах превратил в глобус, о черта
ния м атериков на нем сим волизировали коф ейны е разводы .

П одобное п рои сходит и с представителям и д руги х  культур К п ри 
меру, п олучение во сне бурятским  целителем  ж елезн ого  рубля си м 
волизи ровало получение им ш ам анского дара, такж е как знахарь • 
коми получил во сне от духа с в и то к " , а бурятские ш ам аны  ж ел ез
ный советский рубль и лам аистскую  к н и гу '2.

Т аким  образом , святы е сим волически указы ваю т путь, которым 
долж ен следовать целитель. «Тонкости» же м астерства целитель л и 
бо интуитивно осваивает сам, либо кое-что (некоторы е знаки, сим 
волы , реш ения трудн ы х  ситуаций) мож ет бы ть подсказано святы м и 
опять ж е  во сне в процессе целительской деятельности .

М ноги м и упом инаю тся особы е ощ ущ ения вроде сильного , неп ре
одоли м ого  ж елани я «емотреть>/ (гадать) - «найел» (navel), охваты 
ваю щ его их при виде соответствую щ ей атрибутики  (коф ей н ы х ча
ш ек, м иски  с водой для литья воска), в результате чего  будущ ая це
ли тельн и ц а/гадалка начинает «смотреть», а соответственно, и «гово
рить», ли ш ь опи раясь на некоторы е распозн ан ны е ею  сим волы , зн а
чение которы х ощ ущ ается интуитивно (прим еры  целительниц  Л ари 
сы , К арине).



} Некоторые галалки /ц е;iи тел ьни цы владею т нескольким и практи
ками. которы е бы ли «дарованы:^ нм в различны е м ом енты  ж изни. 
Ц елительнице В арсик сначала бы ло дано ясновидение (впадая в л ег
кий транс, она предсказы вает судьбу человека, делает диагностику), 
затем , через какое-то время, она обрела целительство п ри косновен и
ем рук. слю ной и лиш ь позднее -  ум ение лить воск.

О бы чно полученны й дар сохраняется у его обладателя пож изнен
но. хотя это не акцентируется в рассказах гадалок/ц елительн иц . О д
нако нам известны  случаи, когда святые., даруя способности , ставя! 
такж е конкретны й срок возм ож ности их реализации. Н априм ер, Ка
рине бы ло велено гадать к исцелять до 33 лег. однако  по истечении 
этого возраста «дар» был продлен в силу того, что святы е (в частно
сти. Х ристос) убедились, ч го она не использует его вс зло. В идим о, 
первы й пери од  рассм атривался как некий и сп ы тательны й срок. 
С им воличиа такж е связь святого покровителя -  Х риста с устан ов
ленны м  сроком : как известно, последний был распят им енно в воз
расте 33 дет.

С т а н о вл е н и е  га д а л к ш 'ц е л и т е ль н и ц ы
П олучение «дара», хотя и клю чевой, но лиш ь эпизод ж изни гадал

ки /целительниц ы . Он дели т эту ж изнь на два  этапа -  до  и после по
лучения «дара»; именно «после» происходит качествен ное и зм ен е
ние личности  человека, получивш его «призвание» видеть будущ ее и 
облегчать участь лю дей. О днако, необходим о отм етить, что опи са
ние ж изни гадалок/ц елительн иц  обы чно представляется в виде ори
гинальн ого  nap p ai ива, им ею щ его не голько особую , свойственную  
ему как ж ан ру структуру, но и определенное ф ункц иональн ое н а 
значение в рам ках субкультуры  гадания/цслительства. С о временем  
этот текст становится личной легендой гадалки /целительницы . Л ич
ная леген да, постепенно обрастая деталям и, постоянно передается из 
уст R уста, как бы  «ос в и детел ьству я» силу и истинность дара гадал
ки 'ц ели тельни цы . И м енно поэтому ж изнь лю бой гадалки значим а не 
только  в «инициационны й» и «послеинициациоины й» период, но и с 
сам ого  дня рож дения, особенно если рассказ о ней передается уста
ми клиентов или родственников/соседей .

С огласн о им ею щ ем уся у нас материалу, стан овлен ие целитель
ниц/цел и гелей сопровож даете:) рядом обстоятельств, особенности 
которы х позволяю т отмечать их в качестве ф акторов, воздействую 
щ их или обусловливаю щ и х проявление целительско-гадательны х 
способностей . М ы учиты ваем , что на сегодняш ний день больш ин ст
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во тради ц и он н ы х м агнко-м едицинскпч спениалиетов в А рмении - 
ж ен щ и ны , и поэтом у \ш  обнаруж иваем  сидьну ю зависи м ость про
цесса их становления от особенностей -ж ен ской  судьбы », то  есть 
м атрицы  тради ц и он н о  и культурно обусловленной ж енской ж изни.

П ервы е признаки будущ его дара часто приходятся на пубертатны й 
период, когда в организм е девуш ки происходят известны е изм ене
ния. И м енно тогда начинаю тся сновидения, в которы х ее посещ аю т 
святы е, м огут проявляй ,ея  первые вестники «ш ам анской» болезни 
(см. ниж е).

О днако  лю бопы тно , что во м ногих случаях окон чательно «дар» 
оф орм ляется  после заму жес i вз или даж е рож дения первого ребенка. 
К прим еру, целительнице Л арисе святы е начали во сне предлагать 
принять дар , когда та  училась в старш их классах, но тогда ей бы ло 
сказано, что она начнеч лить воск после того как вы йдет зам уж  (т о 
гда ее «ж дет одно испытание»}. Реально Л ариса стала цели!ельетво- 
вать после рож дения пятого ребенка, а именно сы на (после 4 д о че
рей), которы й бы л ей обещ ан святы м и как условие, что она начнет 
лить воск. Ц елительницу Кнарик из с. .Зоиашен (родом  из В ардени- 
са) с 14 лет во сне и видениях посещ али сем енны е святы е, однако 
дар ей бы л дан только после второго зам уж ества (первое бы ло до
вольно бы стро  расстроено по причине отсутствия детей). В связи  с 
этим прим ечателен  один из ее снов сразу после первого зам уж ества, 
в котором  святы е реш аю т, что ей ещ е рано бы ть целительниц ей  и 
передача «дара» на это  г раз не происходит (см. ниж е).

Зам уж ество , таким  образом , для многих является пороговой отм ет
кой не только  в ж енской, но и целительской судьбе. В связи  с этим  
нельзя не обратить внимание ещ е па одно обстоятельство . Зам уж е
ство наш их инф орм аторов часто сопровож далось и переездом  в д р у 
гую  м естность, что, возмож но, является .дополнительным стрессооб- 
разую щ им  факторе?!!: Л ариса из М артуни 11'егаркуник) вы ш ла зам уж  
в Ехегнадзор (В айоц-дзор), Кнар из г В ардениса (Г егаркуни к) в с. 
Заваш ен  (А рарат), Л ускне из с. М артирос в г. Е хегнадзор (оба м еста 
в пределах  В айоц-дзора). Л ида из г. Еревана в г. Гю мри (Ш ирак). 
С иран из с. Х ачи к (В айоц-дзор) в с. М асос (А рарат). Ася из с. На- 
зрван в с. М угни (оба села -- К отэйского р- на') и т.д.

С ледую щ и й угап. к которому приурочивается инициация будущ ей 
целительницы  рож дение детей; причем ребенка знакового, пер
венца или м альчика, рож дение которого им еет больш ое значение 
для статуса  ж ен щ и ны , как во многих восточны х культурах (см, уже
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упом януты й пример Л арисы  или гадал ки 'ц ели тель!i ицы Л иды , кото
рой во сне, увиденном  в больнице сразу после родов первого ребен
ка, святы е велели начал» «смотреть.»/).

Ф акти чески , передача способностей к гадан и ю /ц ели тел ы л ву  в пе
риод зам уж ества/рож ден ия ребенка совпадает с целы м рядом  других 
качественны х изм енений в ж изни ж енщ ины , связанны х с ее стату
сом. ф изиологией  и психологией. М еняется ее позиция по отнош е
нию к социуму. С разу после зам уж ества ж енщ ина какое-то время 
продолж ает оставаться чужой, приш едш ей издалека, из чуж ого 
культурного  и социального пространства, что в м иф ологическом  
восприятии аналогично состоянию  см ерти, которое очень сж ато 
воспроизводит свадебная обрядность, так же как и «перерож дение» 
ж енщ ины  в новом качестве. То же касается и родов, после которы х 
ж енщ ина ещ е раз переживает изменения своего статуса, становясь 
м атерью  и. тем  сам ы м , полноценной ж енщ иной в народном  пон им а
нии.

П роявление целигельского  призвания не только  сопутствует п о
добны м  естественны м  «инициациям» в жизни ж ен щ и ны , но и ино
гда в какой-то м ере зам еняет их. что видно на прим ере незам уж них 
(С рбуи из с. А ртабуйн к В айоц-дзорского р-на) и б есп лодн ы х (К нар 
из с. Зоваш ен А раратского  р-на) гадалою целительниц.

Р ебенок в ж изни  целительницы  заним ает особое место. По наш им 
наблю дениям  подавляю  идее больш инство инф орм аторов -  либо 
м ногодетны е матери, им ею щ ие по трое, четверо, пятеро детей, либо 
бездетны  вообщ е. И рож дение детей, и их отсутствие играю т важ 
ную роль р судьбе и становлении целительниц гадалок, по их рас
сказам . В частности, ребенок является одной из главны х обм ен ны х 
ценностей в отнош ен иях ж енщ ины  со святы ми. Ребенок даруется  в 
награду за согласи е принять «дар» (упом януты й уж е прим ер Л ари
сы). ребенок отним ается или подвергается опасности за упорство  и 
неж елание принять дар (или вы полнить иное пож елание святого). У 
гадалки и целительницы  Карине по очереди сильно болели  трое д е
тей. пока она не согласилась начать практику. У  целительницы  
С ильвы  из с. М асис в наказание за ослуш ание (она не прекратила 
гадать по коф ейной гущ е, как ей бы ло велено святы м и ) ум ерла дочь. 
П одобны е ф акты  мож но наблю дать и в других культурах. I ак. на
пример. ш ам анка Х адича из У збекистана согласи лась принять ш а
м анский дар только  во время тяж елы х родов, при угрозе см ерти  сво
ей и ребенка, после чего роды окончились благополу ч н о 1*.
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С м ерть 'п роп аж а petx-нка во m h o î  и л  с . г , чаях является толчком  к 
сновидению , в котором святы е предлагаю ! принять «дар». С он. в 
котором  святой передал ей «дар», приснился гадалке А лвард  (Ч а- 
ренц аван ) у  см ертн ого  одра ее дочери. О дна из наш их ин ф орм аторов 
рассказы вала о своей бабуш ке, известной целительнице, что к по
следней  дар  приш ел после того, как у нее пропал ребенок, на время 
отданны й в прию  т.

В контексте получения дара в связи с рож дением  и см ертям и детей 
очень странны м  является пример Л иды  из г. Гю мри. О на не хотела 
рож ать вторую  дочь (последнего своего ребенка), т ак  как б ы ла очень 
несчастна в сем ье мужа. П осле родов ж енщ ина даж е сказала  врачу, 
что хотела бы избавиться от этого ребенка, удавить его, так как её 
ж изнь представлялась ей безы сходной. В идим о, эти страш ны е м ы с
ли  о ребен ке оказались столь значим ы м и для Л иды , что в ту ж е  ночь 
ей приснился сон, в котором святой велел ей принять «дар».

И ны м ф актором , сопутствую щ им  обретению  дара в ряде случаев. 
Kai; бы ло  уж е упом януто, является девство и бездетность. Петь даж е 
стереотип ное м нение, будто цел ! п е л  ь ни ней. гадал кой/кол ду н ье и 
д олж н а бы ть непрем енно незам уж няя и бездетная ж ен щ и на. В ж и з
ни это далеко  не так; даж е, наоборот, в процентном  отнош ен ии  це
лительниц , ж и вущ и х норм альной сем ейной ж изнью , гораздо боль
ше. В ероятн о, дан ное восприятие как-то связано с представлением  о 
см ерти (н ерож ден и и ) детей в обмен на дар. К ром е того, незам уж ние 
и бесп лодны е ж енщ ины  восприним ались как аутсайдеры , пограни ч
ны е лю ди, не являю щ и еся полноценны м и членами общ ества, а зна
чит, бы ли способны  навредить, наприм ер, м агическим  путем  п ер е
дать свое б есп л о д и е1'". С ознание собственной нереализованное™  как 
ж ен щ и ны  (вкупе с реакцией на негативное общ ественное м нение) у 
незам уж них и бесплодны х, возмож но, создает стрессовы е состоя
ния. бли зки е тому, которое ж ен щ и на м ож ет испы тать при зам уж ест
ве, рож дении  или смерти детей. Это м ож ет стать благопри ятн ы м  
ф оном  для проявления целителско/гадатель-ны х способностей .

Д уш евн ы й балан с наруш аю т такж е иные стрессовы е ситуации, 
среди которых, вы деляется см ерть кого-нибудь из близких, особо 
лю бим ы х лю дей  -  брата у  восколеи Розы из с. А руч К отайкского  
района, отца у В а реи к из с. В ернаш ен Вайоц-дзоре кого района. Хотя 
никто из ин ф орм аторов не говорит об этом прямо, но в рассказах  об 
упом януты х потерях (в том числе и детей) сквозит идея ж ертвы , ко
торая бы ла принесена за переданны й впоследствии дар  (см. ниже).
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В целом  ж изнь гадалок/ц елительн иц насы щ ена собы тиям и вы со
кой степени знаковое™ , по крайней мере, для них сам их и их окру
ж ения, Во время рассказов со стороны  сам их инф орм аторов бы вает 
много зам ечан ий о судьбоносности , сим воличности, некой м истиче
ской предопределен ности  сам ы х рядовы х собы тий в их ж изни. К о
нечно, все это интерпретируется уже в свете полученного «дара» и 
практи куем ого  целительства, то есть целители в силу своей д еятель
ности п ри обретаю т статус повы ш енной сем иотнчности . В связи с 
тгим  вы скаж у следую щ ее соображ ение. О тм еченны е периоды  ж изни 
(зам уж ество/переезд , роды ) являю тся в ж изни ж ен щ и ны  не только 
врем енем  повы ш енной стрессовости, но и периодам и си м воли че
ской «пассивности». В исследованиях по сем иотике свадеб н о
сем ейной и родильной обрядн ости 13 постоянно отм ечается ритуаль
ная пассивн ость и статичность невесты /м олодой невестки и рож ен и 
цы. О ни, скорее, являю тся объектом  ритуала, чем  его субъектом , 
что. вероятно, отраж ается и на сам овосприятии ж енщ ин. В такие 
периоды  обострени е сенсорно-энергетических качеств, повы ш енная 
возбудим ость сочетаю тся с психологической готовностью  принять 
лю бое воздействие со стороны , подвергнуться насилию , стать ис
полнителем  чьей-то воли, в данном случае воли святы х 16.

М ы дум аем , что нельзя обойти вним анием  такж е социальны й ста
тус целительницы . В целом, исклю чая случаи с девственн ы м и , неза
муж ним и и бездетны м и целительницам и, зам уж ние целительницы  
ж ивут норм альной сем ейной ж изнью ; их сем ьи, на первы й взгляд, 
ничем не отличаю тся от средн естатистических семей. О днако, их 
м атери альн ы й достаток, как правило, ниж е ср ед н его 1 причем  эго 
обусловлено м ногим и ф акторам и, как общ им и (развал эконом ики и 
глобальное обнищ ание населения в республике в 90-ы х годах XX 
века) так  и частны ми: у кого -  м ногодетностью , у кого тем , чго в 
сем ье никто ничем  больш е не заним ается (то есть ж ен щ и н а исц еля
ет. а члены  сем ьи  пом огаю т обслуж ивать клиентов, при н и м аю т их. 
варят коф е, если надо, общ аю тся, поддерж ивая «им идж » целитель
ницы). М ногие из н айох . особенно те из них, которы е находятся в 
преклон ном  возрасте -  вдовы (см ерть, часто безврем ен ную , мужа, 
как прави ло, трактую т в качестве одного из испы таний, насы лаем ы х 
святы м и ). Нам встречались гадалки /целительницы  -  нищ енки и по
б и р у ш ки 18, причем  их причастность к целительству  вы яснялась 
только  в разговоре, то  есть для всех остальн ы х они бы ли обы кн о
венны м и нищ енкам и.

173



Д ругая категория -  ж енщ ины -гадалки  как правило, одинокие; 
они заним аю тся тем , что ходят из дом а в дом  и гадаю т (М ельси да и» 
г. Гю мри); ф актически  ж ивут тем, что их везде корм ят и поят. В ос
приятие последних в общ естве в определенной мере родни i их с 
ю родивы м и, над которы м и смею тся, но которы х при ним аю т в доме 
и боятся.

« Ш а м  а н е к а я  бол е т  ь »
М атериалы  по арм янском у целительству вы являю т аналоги «ш а

м анской болезни» (употребим  этот терм ин) в их упрощ енной , но m 
этого не менее явной  ф орме Вот история целительницы  Л арисы  из 
г. Е хегнадзора (родом  из г. М артуни). Еще когда она училась в 
старш их классах, ей стали во сне являться святы е Б огом атерь М ари
ам и И исус Х ристос. Они сообщ али ей о даре и заставляли  «см от
реть». Н о она не соглаш алась, так  как сты дилась этого. Т огда ее ста
ла п реследовать вереница несчастий. С начала Л ари са несколько раз 
лом ала руки. Затем  слом ала ногу, да так  сильно, что ее оперировали , 
целы й год ей приш лось ходить на костылях. Но и тогда  она не со 
глаш алась принять дар. В конце концов, святы е во сне ей п ри грози 
ли  новым испы танием , уж е после зам уж ества. Т ак и выш ло. Выйдя 
замуж . Л ари са серьезно  заболела: врачи подозревали опухоль го л о в 
ного м озга -  бы ли сильны е головны е боли, наблю дался эпилепгоид- 
ный синдром . Ее долго лечили, возили по санаториям , но безрезуль
татно. И только  после рож дения м ладш его сы на, когда она, наконец, 
согласи лась принять дар, все болезни как; рукой сняло.

Гадалка/целительн ица Гегануш  из с. М алиш ка после окончания 
ш колы  (16-1 7 л ез) такж е стала испы ты вать болезненны е проявления, 
вы раж авш иеся в припадках, похож их на эпилептические, и никакие 
лекарства  не пом огали . Родны е услы ш али, что в с. А рмаш  (Арарат? 
ж ивет ж енщ ина, с которой тож е случалось нечто подобное, и поеха
ли к ней. Эта ж енщ ина сказала, что у девочки «связь со святы м » и 
велела ей «см отреть» (ду т опи  н а ш е). П осле того, как девуш ка при
няла дар, все прош ло.

Я сновидящ ая и целительница В арсик рассказы вает, что после 
см ерти  отца с ней стало происходить нечто странное: ей казалось, 
что она «что-то видит». О на посоветовалась с ясновидящ ей по им е
ни Л илит, и та  ей сказала, что это откры вается «дар», но просто так 
она его не получит, сперва ей предстоят мучения. В скоре В арсик 
стаза  сильно болеть, не вставала с пост ели. На какое-то время она 
даж е ослепла, а потом вновь прозрела. К целительнице К нар из с.



Зоваш ен (А рарат) святы е приходили во сне в цветасты х одеж дах 
канатоходцев, являлась богом атерь М ариам  в отрепьях, и все они 
требовали, чтобы  К нар начала лить воск. О на отказы валась, говоря, 
что ей сты дно, но требования не прекращ ались, а стали соп ровож 
даться угрозам и сильны х мук и страданий. О днаж ды , когда Кнар 
сидела во дворе, у нее горлом  пош ла кровь. Ее отвезли в больницу. 
Там  ей бы ло видение, будто кто-го несколько раз гром ко произнес: 
А м е н а п р к т  (В сеспаситель). Затем к ней подош ла ее покойная мать 
и уткнулась ей в колени. Кнар пролеж ала в больн ице 7 дней , после 
чего ее привезли домой. Д ом а у нее снова начались слуховы е гал 
лю ц инац ии, в частности  она слы ш ала, как кто-то 3 раза произнес 
«Л м гнипркнч». О на реш ила, что ей надо пойти к месту поклонения 
святого Амелш пркича. Но это не помогло, ее мучения не кончились. 
И только  после того, как святы е стали во сне угрож ать ей см ертью , 
она наконец  согласи лась принять дар.

Л усин е из Е хегнадзора сначала просто теряла сознан ие, потом  у 
нее начались припадки , напом инаю щ ие эпилептические, позж е от
казали ноги, ослепли  глаза. Все восстановилось в обратном  порядке 
после того , как он а  приняла дар  и стала практиковать ясн ови ден и е и 
цслительсгво . В рем енная слепота в доинициационны й период уп о 
м иналась ещ е у  нескольких гадалок/ц елительн иц  (В арсик из с. Вер- 
наш ен, целительница из с. Гагарин, не пож елавш ая назвать своего 
имени).

И ногда в период призы ва святы х ф изически страдает и болеет не 
сам а целительница, а ее дети. А лвард из Ч аренцаван а ещ е до  зам у
ж ества преследовали  несчастья; как-то раз. наприм ер, она упала и 
слом ала обе клю чицы . О днако самы е больш ие страдания бы ли свя
заны  с горестной  судьбой ее дочери. Будучи изн ачально слабоум 
ной, та  ещ е в первом  классе сначала сильно обгорела, затем  упала в 
бассейн , свалилась с балкона, попала под м аш ину, и каж ды й  раз она 
чудом  оставалась  ж ива. А лвард постоянно ходи ла с дочкой  по вра
чам. Во врем я пребы вания в Й оркском  интернате для слабоум ны х 
детей, по словам  А лвард, её дочь заразилась ж елтухой , которая 
ослож н и лась циррозом  печени. О на пролеж ала в больнице, где ей 
дали неблагоп риятн ы й прогноз, после чего мать забрала ее оттуда 
ум ирать дом а. Н а ! 5 сутки, сидя у лож а дочери . А лвард задрем ала и 
увидела сон, в котором  святы е предлагали ей «дар». П риняв дар, 
А лвард  ф актически  продлила ж изнь своей дочери  ещ е на несколько 
лет. И стория принятия «дара» у гадалки К арине (г. Ереван) такж е



связана со страданиям и , причиненны м и не ей сам ой, а ее троим  де
тям, за отказ следовать «дару».

П одобное явление мы встречаем  такж е у тадж иков, у которы х 
см ерть детей  или бесплодие считается проявлением  болезни «бор», 
которая считается признаком  тог о, что духи требую т ж ер тв ы 1

П рактически  во всех приведенны ч прим ерах хорош о просм атрива
ется лейтм оти в ф изических и психических страдани й либо как ж ерт
вопринош ения, либо как наказания за отказ принять дар. Болезни, 
страдания (а важ ны  им енно они, то есть ощ ущ ения боли , как ф изи
ческой, так  и душ евной , а не сим птом ы  какой-то специ ф и ческой  бо
лезни) не являю тся непрем енны м  атрибутом  «дара», а насы лаю тся в 
случае отказа от него.

О днако практически  все будущ ие целители вначале отказы ваю тся 
принять дар. М отивация бы вает разной, но чащ е всего почти все 
осознаю т, что миссия целителя очень тяж ела, требует полного сам о
отречения, ж ертвенности , возмож ны х проблем в сем ейной ж изни. 
Н аконец, сам ой распространенной причиной отказа назы вается 
обы кновен ны й сты д  или. возмож но, страх  оказаться не такой, как 
все. Н а вопрос «чего ж е сты диться?» инф орм аторы  часто отвечаю т, 
что при ходи тся ведь лечить и м уж чин, оставаясь с ним и наедине, а 
это  очень сты дно, как для молодой девуш ки, так  и для зам уж ней 
ж енщ ины . Н икто из встреченны х мною  ц елительниц /гадалок (а это г 
вопрос задавался всем ) не ж елал  бы подобной судьбы  своим  детям , в 
отличие от знахарок, которы е охотно передаю т свои знания. Л ю бо
пы тно, что исследователи  традиционного  ш ам анизм а такж е п о д ч ер 
ки ваю т это. Н априм ер, у  нанайцев и удьчей «от вступления в ш а
м анскую  деятельн ость старались избавиться абсолю тн о  все. Это 
объясн ялось тем , что «ш ам ан не принадлеж ит себе», ибо по первому- 
зову обязан  идти на помощ ь больному. <...>  П ризы ваем ы й упорно, 
иногда м ного лет сопротивлялся призванию , болел, причем  эта ш а
м анская болезн ь вы раж алась по-разном у < ....>  и п рекращ алась после 
посвящ ения в ш ам аны »“''.

О бобщ ая наиболее распространенны е явления, доставляю щ ие 
страдани я будущ им  целительницам , отм етим , что их набор на самом 
деле не очень велик, но их можно разделить на две основн ы е груп
пы. Это, во-первы х, определенны й ряд пси хосом атических проявле
ний -  сильны е головны е боли, обмороки, припадки, напом инаю щ ие 
эпилептические. В о-вторы х, это болезни, связанны е с п о вр еж д ен и я 
ми ф изического  х а р а к т е р а .. переломы  различны х частей тела, хро-
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M'ira, которы е исчезаю т с принятием  да уд. П ока идет нроиесс при
зыва и посвящ ения, тело целительницы  несоверш енно, оно постоян
но лом ается, но опять возвращ ает себе цельность и закон чен ность, 
когда дар  принят. Это можно, на наш взгляд, сравнить с расчленен и
ем и последую щ им  nepeco i ворением тела  будущ его  ш а м а н а 1.

И ногда стан овлен ие целительницы  сопровож дается врем енной 
слепотой , как знаком  обретения глубинного, внутреннего  «виде
ни я»“ , что характерно для м ногих известных ясновидящ их, ш ам а
нов. с к а р п е л е й , эпических певцов и бардов, в частности, многие 
арм янские аш уги  (барды  и эпические певцы ) были слепы м и"'. С ле
пота в м иф ологической  интерпретации -  это. преж де всего, и м и та
ция см ер ти '’’. С лепой человек обладает «видением » м ертвы х, кото
рому. как известно, подвластно и прош лое, и будущ ее, и настоящ ее. 
С состоян ием  врем енной «смерти», характерной для посвящ ения, 
кстати, м ож но сравни'!ь я временное обездвиж ение тела, неспособ
ность ходить (что гакже час-о  обы гры вается в ф ольклоре), которую  
и сп ы ты ваю т некоторы е целительницы  вследствие перелом ов ног в 
период получения нричыяа o r святы х.

Ц елитель 'целительниц а, как правило, в период становления м ож ет 
испы тать не одно, а несколько »и перечисленны х «страданий» по 
очереди (наприм ер, Л усине из Е хегнадзора сначала теряла сознание, 
билась в припадках, по рассказам  инф орм аторов, похож их на эп и 
лептические, затем  у нее отказали ноги, потом она ослепла; причем 
восстановление ш ло в обратной последовательности). Это, видимо, 
характерно и для иных культур. С огласно данны м  В.Н. Басилова, 
узбекская ш ам анка М омохал испытала прак! и чески все: боль в ноге, 
неспособность ходить, смерть детей, вдовство и слепоту''"'1.

С традания будущ их целителен восприним аю тся как  призы вы  свя
тых либо сам им и страж дущ им и, галлю цинирую щ им и во врем я них 
к исп ы ты ваю щ им и видения, либо другим и целителям и, к которы м 
их отводят для исцеления: гак был определен  ж изненн ы й путь цели
тельн иц  Гегануш  (с. М алиш ка. В айоц-дзор) и В арсик (с. Г’ладзор, 
В айоц-дзор).

С н о ви д ен и я
С новидения длл лю дей определенного культурного слоя -  такая же 

реальность, как и та. г. которой они ведул свое повседневное 
сущ ествование. Будучи в экспедиции в селах Е хегнадзорского  
района, мы обращ али вним ание на то, что рассказ о сновидениях 
представляет собой обиходны й нарративны й ж анр, подобны й 
рассказ'/ о собы тиях дня. Кроме того, бросалась в глаза тесная связь

177



дня. К ром е того , бросалась в глаза а;снля связь м ира реального  с 
миром сновидений, ко; да собы тия, обе гея гельства, ситуации п ерво
го бы ли подсказаны  вторы м. Речь идет не только  о толкованиях 
сим волов сна с предсказанием  собы тий в ж изни сновидца.

Сном м огла бы ть подсказана необходим ость соверш ать какие-го 
д ей стви я (отправиться в палом ничество, найти святы ню , раз>знать о 
чьей-нибудь судьбе, родить ребенка, выйти зам уж /ж ениться) или. 
наоборот, не соверш ать уж е запланированное (отлож ить поездку, 
отказаться от сделки, не пы таться избавиться от ребенка и т.д.). Н е
удивительно, что в атмосф ере полного доверия к сновидениям  даж е 
сам ы й неж данны й призы в святы х во сне не ставится под  сом нение 
ни самим будущ им  целителем , ни его окруж ением .

В соврем енной городской культуре, где общ ина с еж едневны м и 
тесн ы м и личностно-сем ейны м и связями и общ ением  склады вается  с 
трудом , ли бо  так  и не склады вается вообщ е, бессм ы сленно  говорить 
о субкультуре сновидений. И ное дело - сельская среда, где лю ди 
разделяю т общ и е для больш инства образ ж изни и деятельности , до 
суг, а такж е м ировоззрение, понятия о ж изни, а лю бое собы тие ли ч 
ного или сем ейного  м асш таба становится предм етом  обсуж дения 
всей общ ины . В подобны х условиях м ож но с больш ой долей  уве
ренности  предполож и ть появление у кандидатов в целители/гадалки  
определен ны х образов, ситуаций, поведенческих м отивов, кочую 
щ их, образно говоря, из сновидения в сновидение, вм есте с ними и 
нарративны х клиш е, пом огаю щ их передавать их изуст но.

П о рассказам  информ аторов, в первы х ви дениях /снови ден иях  каж 
дого из них святы е часто появляю тся в знаком ой обстановке, в сво 
ем , освоенном  пространстве (хотя и в «пограничны х» его уголках, 
традиц ионн о  являю щ ихся пристанищ ем  для персонаж ей народной 
дем он ологи и ) -  в хлеву, в хацат уне  (пом ещ ении , где пекут хлеб), в 
отдаленн ы х уголках  садового участка, на пороге/под  порогом  дома, 
у  ворот. М еста, где во сне объявился святой, часто преобразую тся в 
святилищ а (разм ещ аю тся образы  святы х, заж и гаю тся свечи, соору
ж аю тся небольш ие постройки, расставляю тся камни и облом ки хач- 
каров, найденны е по указу святого). П роисходит последовательная 
сакрализация не только сам ой личности будущ ей гадалки /ц ели тель
ницы (что важ но), но и того пространства, которое с ней связано. 
Б олее того , в сгп чае. если ж енщ ина переезж ает в сем ью  муж а, то 
есть меняет обстановку, нередко во сне ей являю тся святы е с целью  
обнаруж ить свою , доселе неизвестную  локализац ию  в новом  доме.



Так. целительница Л ариса после замуж ества увидела во сне, что в 
ф ундам енте дом а мужа, куда она только переехала, находятся свя
ты е силы , благодать {«сурб»)'", которы е до сих пор ником у не бы ли 
известны , то есть как бы ^сакрально» освоила новое для нее про
странство*"'. К нар, по ее словам , «перевезла» некоторы х своих  до
м аш них. родовы х святы х и? родительского  дома в дом  муж а, что ей 
подтве р д su n  снов иден и я .

Д о принятия дара и после этого целительницы  видят, как правило, 
достаточн о  м ного сновидений. С новидение является необходим ой 
частью  ком м уникационного  процесса со святы м и. О днако лиш ь не
которы е из снов п о д \ч аю  г с гатус устойчивого нарратива, со врем е
нем дополняю щ его  личною  легенду, которая сохраняет '-.подвиж
ность» - она продолж ает дополняться подробностям и на протяж ении 
всей ж изни целительницы , с появлением  новых «чудесны х» собы 
тии. снов и т.д. Как правил^. это сны  «инициационны е», в которы х 
целительниц а получает свой дар. либо какие-нибудь добавления к 
ним в течение ж изни, а такж е сны, им ею щ ие судьбоносн ое значение 
(в которы х святы е либо пророчествую т, либо реагирую т на тот  или 
иной поступок целительницы ) Н апример, однаж ды  во сне к Л арисе 
явилась некая старуха и пы талась заставить ее начать «развязы вать 
т у т  у  . -ир». то есть снимать порчу, наведенную  колдовски м и  т а 
лисм анам и, но она отказалась. А через некоторое время во сне ей 
явился Х ристос, один из ее покровителей , и одобрил ее поступок.

И ни циац ионн ы е сновидения как один из способов получения це
лит елъекого. ш ам анского  дара известны во м ногих культурах. Ниже 
приведены  рассказы  о сновидениях, в которы х бы л передан д ар  це
дите л ь с т в а/га д  а н и я .

Сои Варсчк
После серии сновидений о святы х, В арсик приснилось, будто  бы 

она оказалась на Голгоф е и увидела распятого Х риста. В арсик п о
д ош ла к н ем \ и внезапно почувствовала, как капля Его крови упала 
ей в глаз, а один из гвоздей, которы ми Он бы л прибит, вонзился ей в 
грудь. Рассказы вая, она показала на свои обе груди: «С мотри, они не 
о д и н аковы е» ' Затем  Х ристос разверз ей i рудь, вынул ее сердце и 
влож ил на его м еего свое. Он сказал, что В арсик теперь ником у не 
см ож ет делать зла, не см ож ет сердиться на других лю дей. П осле 
этого В арсик стала ясновидящ ей и занялась м ануальной терапией. 
О днако она долго  не ж елала лить воск, говоря, куда, мол, в таком  
возрасте (т.е. ещ е достаточно молодом) этим заним аться. И вот од 



наж ды  ей снова приснился Х ристос, s которого на сей раз в р \к а \  
бы ла пичуж ка (ч 'н ч 'х у к ) в золотой пссчдине. Он протянул ей п осу
дину и триж ды  повторил указание заниматься литьем  воска; теперь 
она уж е не см ела сопротивляться.

С он Л и д ы
Во сне она увидела срои нкар -  картину с изображ ением  святого. 

Э то бы ло, как  она считает, что-то вроде «Тайной вечери >> -  Х ристос 
с ученикам и , сидящ ие за столом . И вдруг Х ристос достал коф ейную  
чаш ку («Н е такую  как эта, - зам етила она, показав на чаш ку, кото
рую  д ер ж ал а  в руке, - а пом еньш е, как у  ахпаров'*»), которая у Л иды  
на глазах превратилась в глобус; только вм есто карт на нем  бы ли 
разводы  коф ейн ой  гущи. Т огда Х ристос взял в руки стеклянную  
ш кольную  указку и на развернутом  изображ ении стал показы вать 
фигуры , объясняя их значение.

С ны  К н а р
Сип 1

(видела во врем я первого зам уж ест ва, закончивш егося  р а зводом )  
С вятой  взял ее за  руку и повел в поле, где сидела ж ен щ и на в ет д -  

c k o ù ‘ '  одеж де и варила в котле обед. У видев К нар, она сказала свя
тому: «Зачем  ты  ее привел, она -  молодая ж ена, ещ е совсем  ю ная, 
отведи ее обратно в дом мужа».

Сон 2 (видела после вт орого  зам уж ест ва;:  
К нар увидела себя на озере Севан, возле м онасты ря на полуостро

ве, одетой  в зеленую  кофту, которая у  нее бы ла на сам ом  деле. Ря
дом с собой она увидела незнаком ую  ж енщ ину с красиво убранны м и 
волосам и, в белой блузке и черной юбке. О на взяла Кнар за правую  
руку (показы вая этот ж ест, К нар передернулась, сказав, что так  она 
вздрагивает, передергивается -  p sh a q a g h 'ia n  ein каж ды й раз, всп о
миная об этом сне) и повела ее на берег. Там ж ен щ и на велела Кнар 
пройти по вы лож енны м  дорож кой камням к воде и три раза окунуть 
в озеро свою  кофту. Причем незнакомке приш лось долго  уговари 
вать К нар сделать это, так как последняя заявила, что боится упасть 
в воду. У сам ого  берега  сидели ещ е три ж енщ ины , которы е тож е 
подбодрили ее, мол,, не бойся. О см елев, Кнар дош ла до  воды , окун у
ла  коф ту и попросила ж енщ ину пом очь ей вернуться. О днако  та (а. 
как д о гадалась  К нар, это бы ла богом атерь М ариам ) приказала ей 
н еп рем ен но сделать это сам ой. К огда К нар, наконец, д обралась  до 
берега и облегченно  вздохнула, ж енщ ина саркастически  зам етила: 
«Д ум аеш ь, все?» Вновь взяла ее за руку и повела - теперь уже в мо-



пасты рь. Внутри монасты ря Кнар увидела стол, по одну сторону ко
торого  сидела старая уродливая ж енщ ина в черном. Б огом атерь М а
риам усади ла К нар за стол, дала ей в руки чаш ку: «Смотри!,« Кнар 
сказала, что боится этой ж енщ ины , "К акое тебе до нее дело, ты  -  
см отри (гадай, -  Ю .А.)! Т еперь ты всегда будеш ь гадать на коф ей 
ной гуще». П осле этого сна, если Кнар начинала сом неваться в сво
ем ум ении , М ариам  всегда приходила к ней во сне и протягивала 
чаш ку.

С он А л в а р д 10
Ей приснилось, что она стояла на берегу моря и боялась войти в 

него, хотя чей-то голос приказы вал её это сделать. А лвард отказы ва
лась, потом у что не ум ела плавать. Но голос настаивал, и она пош ла 
прямо по поверхности  моря, которое напоминало при этом по твер
дости асф альт. В незапно перед ней возник человек. О на при см отре
лась и узн ала в не.м своего второго муж а (с которы м она уж е бы ла в 
разводе) в облике старца. Он протянул ей 4 вещ и. О на запом нила 
только три: книгу, свечу и карты. Он сказал ей: «Если ты будеш ь на 
них гадать, то твоя дочь останется в ж ивы х (дочь от первого брака, 
которая в то время леж ала при смерти), а если перестанеш ь это д е 
лать, она ум рет. П рож ивет ж е она ещ е лет пять (дочь дей стви тельно 
ум ерла через 5 лег)». П осле этого А лвард начала гадать и исцелять, 
хотя до того  этим  не заним алась (разве что иногда баловалась пред
сказан иям и по коф ейной гуще).

С он Ц а ги к
Во сне Ц агик увидела себя идущ ей к свящ енной горе -  срои м от  

по м остику. По пути она встретила старца, седого, в белом . С тарец 
сказал ей: ‘"Пойдем со м ной’'. П однялись они на гору. На горе стоял 
дворец, а в нем Ц агик увидела м нож ество сокровищ , богаты х вещ ей, 
ковров. Ц агик бы ло взяла себе ковер, но старик отобрал его, мол, это 
не то, что бог тебе предназначает. Взамен он дал ей старуш ечью  
ш аль с латкой  посередине, напоминаю щ ей пупок. С этой ш алью  он 
передал ей дар  лечения гинекологических заболеваний.

С он К а р и н е
К арине м ного раз видела себя на небесах у Б огом атери  и Сурб 

О ван н еса  (С вятого  И оанна-К рестителя у армян). О днаж ды  во сне 
она увидела, как на зем лю  спустился Х ристос и стоит среди лю дей, 
п ревращ енны х в овец, К арине взмолилась: «Господи, как мне сде
лать так, чтобы  не бы ть похож ей на этих лю дей , не стать овцой?» В 
ответ Х ристос подвел ее к 7 ступеням , ведущ им в небо, и поднял на
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четвертую  ступень со словами: «У тебя много грехов, поэтом у тебе 
не дойти до седьм ой ступени». «Что же мне делать?» -  спросила К а
рине. «Ты долж на см отреть (гадать и одноврем енно исцелять. 
Ю .Л.)».

П риведенны е примерь! сновидений позволяю т вы делить ряд м оти
вов и тем , наиболее часто встречаю щ ихся в таких  сю ж етах. В част
ности, вы деляется  мотив подъем а на гору, на Голгоф у, на небо по 
ступеням  (аналогичны м , возмож но, столбу, древу, оси, соеди няю 
щ им небо, зем лю  и подземны й мир), которы й встречается и в т а 
м ански х посвящ ениях  (ср., например, пересказ сна ненецкого ш ам а
на. О дин из ненецких ш аманов сначала попал на берег девяти  морей, 
затем  бы л поднят на дерево, после обнаруж ил себя возле б ескрай н е
го м оря, а затем  бы л отведен на вы сокую  гору“' 1). О браз моря, ипо
стасью  которого  в одном  из снов является озеро С еван 32, такж е явл я
ется частью  того  «ином ирья», в которое попадает будущ ая цели
тельница. И звестно, что в арм янском  ф ольклоре черная вода (сев  
дж ур  - sev jvir) или багряное море (цовн цирани -  c 'o v n  c ’irani) явля
ется одним  из сим волов и образов подзем ного м ира33.

П риним ая во вним ание синтезированны й характер  религиозны х 
представлений гадалок и целительниц, нельзя не зам ети ть вполне 
органичного  слияния архаических и христианских образов и м оти
вов, таких  как Х ристос в роли небесного бож ества, Голгофа в виде 
горы  и даж е такая аналогия с крещ ением , как м отив троекратного  
погруж ения в озеро коф ты  Кнар в приведенном  выш е сне.

Л ю бопы тно , что аналог ий с разны м и этапами ш ам ан ского  посвя
щ ения во врем я сновидения мож но привести достаточн о  много. На
пример, зам ену  сердц а В арсик на сердце Х риста м ож но ти п о л о ги ч е
ски сравнить с известны м расчленением  тела будущ его  ш ам ан а с 
последую щ ей сборкой и зам еной определен ны х органов. В ы полне
ние ряда заданий во сне (наприм ер, по велению  М ариам  во сне 
К нар) похож е на необходим ость вы держ ать ш ам анам и ряд п оследо
вательны х снови дны х испытаний. П охож е, что все это части еди н о 
го (гипотетически  единого) набора архетипических образов и дейст 
вин, связанны х с трансф орм ац ией  личности  человека, с осознанием  
своего изм енения как на духовном , так  и на ф изическом  у ровне. Д е
тали  же антураж а возникаю т под влиянием той религиозной  и бы го- 
вой культур!.!, которая на м ом ент сна является дом и н и рую щ ей  в со
циум е, при этом необязательно дом инирую щ ей в ж изни  и м ы слях 
будущ его  ц ели теля .
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Н екоторы е из наш их инф орм аторов заявляли, что не бы ли верую 
щ им и до призы ва святы х, не были знаком ы  с сю ж етам и  библейской 
и евангельской  м иф ологии, хотя, скорее всего, даж е в условиях 
весьм а ограниченного  доступа к информ ации в арм янской  прови н
ции они не м огли не слы ш ать о сам ы х распространенны х из них. В 
данном  контексте интересен вы ш еприведенны й сон Л иды , где обре
тение дара прои сходит в ситуации, сочетаю щ ей один из наиболее 
стереотип ны х евангельских сю ж етов («Тайная вечеря») с явным 
подсознательны м  воспом инанием  о ш коле, экзам ене, возм ож но, ре
альном  (указка, глобус, объяснение «урока»),

В сновидении другой  городской ж ительницы , К арине, тр ан сф о р 
мация личности  переплелась с религиозн о-ф и лософ ской  интерпре
тацией  сущ ности  человека (овцы  в стаде), расхож ей в христианской  
традиции. В снах  сельских ж ительниц дом и нирую т детали  пейзаж а 
(гора, река, озеро, поле). С вятые, появляю щ иеся в сновидениях 
сельских  ж ителей , хоть и трактую тся в рам ках христианской  тради
ции. однако  по своем у внеш нему виду и ф ункциям  гораздо больш е 
связаны  с традиц ионн ы м и персонаж ами арм янской д ем о н о л о ги и '4. 
В озм ож но, они являю тся истинны ми индикаторам и степени преем 
ственности  архаической  системы  религиозн о-м аги чески х представ
лений, актуальной в настоящ ий м ом ент в селах, где прож иваю т ис
следованны е нами целительницы  и гадалки,

П ер во е  и с ц е  ление
И сторию  об излечении целительницей своего первого пациента 

часто вы деляю т особо. Ясно, что, как и все первое, это излечение 
долж но бы ть каким -то образом ритуально отм ечено, заф икси ровано 
в памяти своей необы чностью .

Ц елительница К нар, после долгих м ы тарств согласи вш аяся лить 
воск, не знала, как ж е ей начать это делать. В друг во c-не она увидела 
курдского  ребенка в особой одеж де. Зайдя как-то к соседу, она об 
наруж ила там  больного  ребенка именно в такой  одеж де. У лучив м о
мент, когда все вы ш ли, сделала над ним крестообразн ое движ ени е 
рукой и убеж ала. П отом  эти лю ди сами по-соседски  приш ли к ней за 
пом ощ ью , когда ребен ок уж е ум ирал. К нар велела показать его вра
чу, а когда тот  вы пиш ет направление в больницу, вм есто этого при
везти к ней. Т ак  отец  ребенка и сделал. О н а пом олилась, провела 
ритуал вы ливания воска над малы ш ом, и он вы здоровел.

Ц елительнице А рус С вятой Геворг в видении велел пойти к неза
муж ней дочери  соседки , которая страдала сильны м » головны м и бо
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лями, сопровож давш им ися кровотечением изо рта. Он сказал, что 
эту ж ен щ и н у  она долж на бы ла вы лечить молитвам и. А рус о тказа
лась, ссы лаясь на то, что она в ссоре с м атерью этой девуш ки , но 
Святой Геворг пригрозил, что в противном случае наш лет болезнь 
этой девицы  на саму Арус. Позже - А рус уже какое-то время лила 
воск -  к ней привели больного ребенка лет 7-8 с просьбой повертеть 
сито (одна из практик). Арус отказалась, сказав, что этого  ей не д а 
но. Н очью  она услы ш ала конский тойот во дворе. В ы ш ла за дверь и 
уви дела трех  всадников. О дин был на черном коне, другой (посере
дине) на белом, а третий на красном (сев  -  воз  -  карм ир). О деты  они 
бы ли одинаково. Ч ерны й всадник упрекнул се за  то, что она позво
лила увезти  больн ого  ребенка без оказания пом ощ и, и сказал, что 
она долж на была крутить сито. Черный конь ударил ее мордой и 
стал топтать  вместе с остальны м и конями. П осле этого  случая Арус 
стала такж е верт еть сито.

У соседки целительницы  .Ларисы сильно заболел ребенок Святые 
сообщ или  этой ж ен щ и не во сне, что Лариса долж на  «см отреть» 
(лить воск), потому она и обратилась к ней за помощ ью . П ричем ей 
пришлось увещ евать мужа Ларисы, чтобы тот не мешал заниматься 
целительством, т ак  как ей велели делать это святы е. Ребен ок и стад 
первым исцеленны м  Л арисой пациентом.

Г адалка Л и да после посвящ ения увидела во с не, чго к ней придет 
человек и он а  долж на “посм отреть ему чаш ку” (т.с. погадать, на ко
ф ейной гуще), а не то она ослепнет. Проснувш ись, она почувствова
ла, что ничего не видит, А когда и вгтравду приш ел к ней этот чело
век, то  л иш ь только Л ида взяла кофейную  чаш ку в руки, как сразу 
почувствовала, что прозрела. В другой раз се скрутил радикулит, 
она сгорбилась, очень .мучилась. Во сне святы е ей сказали, что она 
проснется здоровая, но два бугра на спине у нее останутся. И только 
после того, как к ней приду i два человека, а она им ткм адаег, все 
пройдет. Так и случилось. Д иалогичны е истории повторялись ещ е 
несколько раз.

П риведенны й материал свидетельствует: первое излечение часто 
бы вает  заклю чи тельны м  этапом  периода становления и является 
своего рода инициацией , с которой связаны испытания в форме ф и
зических страданий. На первого пациента, как правило, указы ваю т 
сами святы е. Ч асто им оказывается ребенок, причем  тяж ело  больной 
и даж е ум ираю щ ий, так что его неож иданное исцеление становится 
для роди телей  чудом. М ож но также усм отреть здесь некую  связь с



уж е рассм отренны м и случаями потерь и селезн ей  детей в период 
становления целительниц. Если в период целителъеко! о становления 
у ж енщ ины  б олею т, пропадаю т или ум ираю т дети, то после приня
тия дара она возвращ ает здоровье именно ребенку (пусть и чуж ому).

Ц елитель и пациент бывают м истически связаны между собой че
рез болезнь, а точнее, через святы х, насы лаю щ их ее и сводящих 
вместе целителя и пациента. Болезнь становится как бы их общей 
ношей. Ц елитель м ож ет испы ты вать страдания до работы  с пациен
том. так  что  исцеление пациента становится облегчением , исцелени
ем для сам ого  целителя (ем. примеры  Л иды , Аруе) и тем самы м о б 
рекает его на цедительство.

В ины х случаях связь целителя с пациентом  проявляется после ак
та целительства. когда целитель как бы приним ает на себя болезнь 
пациента (у целительницы С иееян Ару с всегда болела то часть тела, 
которую она лечила  у пациента), или имеет место сим волическое ее 
воплощ ение в виде головны х болей, чрезм ерн ого  истощения сил 
(как это бы вает с целительницей Розой из с. Аруч А рагацотиского  
района или К арине из Еревана) П оследняя при писы вает это особой 
< злой эн ергетике»  больных (возможно, это влияние современной 
литературы  и средств массовой инф орм ации) и пы тается защ ититься 
с пом ощ ью  м ногочисленны х серебряных украш ений (серег, колеи). 
С еребро, по ее м нению , обладает защ итным действием  и отгон яет 
«злую  энергию» (что  на самом деле всегда им ело место в армянской 
культуре -  многочисленны е серебряны е украш ения защ ищ али  ж ен
щину от воздействия злых духов).

■к ■к  ■к

И гак, на основе охарактеризованного м атериала м ож но выделить 
четкую  схему становления целительницы , вписы ваю щ ую ся в кон
текст ее ж енской  судьбы . П ервый этап - это вы бор будущ его  цели
теля святы м и. В ы бор этот бывает объявлен в одном  из снов серии 
сновидений с явлениями святых или ж е дает  о себе знать странны ми 
явлениям и, а именно неож иданны м  и длительным ухудш ением  здо 
ровья (как физического, так и психического), рядом несчастий , при
чиной которы х, как считается, является ж елание святых передать 
«дар.-ч Д алее за ним следует инициационны й период, то есть непо
средственная передача «дара;- со сне или в результате видений. Это 
проходит в сочетании с судьбоносны м и изм енениям и в ж изни цели
теля (зам уж ество , переезд, рож дение ребенка) и часто бы вает м ис
тически обусловлено ими.



П олучение всех возм ож ностей реализации «дара» иногда происхо
дит не сразу, а поэтапно, то есть какое-то одно умение даегсл изна
чально, а другие - - через определенны й врем енной пром еж уток. Ка
ждое обретение новых целите;:ьских методов сопровож дается соот
ветствую щ им  сновидением  или видением. Н аконец, первое исц еле
ние и следую щ ее за ним изменение образа ж изни  целительницы  
подчинение только  {'или в больш ей степени) реализации дара как 
особой  м иссии ~ можно считать заклю чительным этапом  целитель- 
ско го становления.

Э га  схем а  хорош о согласуется с универсальной схемой стан овле
ния ш ам ана, которая в обобщ ениях разны х специалистов вы глядит 
почти одинаково  -  избрание шамана духами, ш аманская болезнь, 
инициация во время сновидений или ины х состояний сознания и/или 
обучение ш ам ан а его более опы тны м и коллегам и, отправление це- 
ли тельской  и магико-рптуальной деятельноегп.

С им волическая  подоплека этой схем ы  ухолит корнями в архаиче
скую  м иф ологию  и м ировоззрение. Она уни версальн а. Ее мы о б н а
руж иваем  не только в изучаемых нами явлениях (целительство. ш а
м анство), но и в базовой с т р у к п р е  развиты х религиозны х и ф и ло
соф ских  систем , а такж е в самых разны х слоях н ародного  м иф о
творчества. С м ы сл ее м ож но охарактеризовать так: чтобы  избавлять 
други х (от  см ерти , мучений, рабства, несчастий), надо пройти через
это сам ом у, чтобы  родиться в новом, более соверш ен ном  качестве.

. .  ......

Мы называем целительниц по имени, упоминая местность, где они про
живают; так их принято называть в современной армянской традиции.
‘ Баязег -  один из городов Западной Армении (ныне территория Турции) 
значительная часть населения эмигрировала оттуда в 1828-30 п . на терри
торию современной Армении, на побережье озера Севан, основав там город 
Нор (новый) Баязет. современный Гавар.
■’ М т ает н Г. Целительство, гадание и обрядность армян Камо // Архив 
Института археологии и этнографии АН РА. Папка 104. С, 1 (на ар м. яз.). 
Материалы относятся к периоду конца XIX - начала XX вв., записаны в 50- 
60-х гг. XX в.
~ Возможно, в данном случае речь идет о передаче “молитвы” (так обычно
называют за говоры ).
5 Некоторые исследователи (напр.: Петросян . ’-.Ь Армянский эпос и мифо
логия. Ереван, 2002. С. В Ы  34) рассматривают такие триады в контексте 
трехфункциональной теории Дюмезиля (Дюме:т:!ь Ж. Верховные боги ин
доевропейцев. М 1986. С. 17-3Я)



" О третьем, младшем брате. преодолевающем смерть, усиливающем свою 
функцию обеспечения плодородия и восстанавливающем тройной состав 
Вселенной см.: Тонеров ß ri. К семантике троичности (слав. *tr:na и др.) //' 
Этимология-! 977. М., 1979. С. 18-20; Его же. Об отражении одного индо
европейского мифэ в армянской традиции /У Историко-филологический 
журнал, i')'1'7. № 3. С. 102.

Подробно: Антонян К) К) Целлтельство и прикладное искусство ; ЭИ... 
Т.10, ч.1. С. 190-198, 

с*то явление очень схоже с ооычаем «служения» какой-либо святыне: свя
тые во сне открывают ее местоположение кому-то из людей я велят ей 
служить, ч ю  становится потомственной обязанностью. В случае отказа от 
служения на семью человека или ее конкретного члена ватятся несчастья и 
болезни, как при п р и н у ж д е н и и  к иринятию целитедьско-гадательното дара.
1> НМЛ (Дилижан, Тавушский р-н, 2004).

Г1МА (Вайоцдзорский р-н, 1992). Информатор догн'о не решался сказать
об этом условии, потом, стесняясь произнести его вслух, прошептал на ухо 
собирателю,
'■ Харитонова В. П. Традиционная магико-чедицинская практика и 
современное народное целительстзо. М., 1995. C. 161 < РЭ. Вып. 23.
17 Тимбоег Б.11. Сновидения к а к  путь обретения д ара ЭИ... Т. 6. С. 179.

Горка к  <, п  В Тяжкое бремя «шаманского дара»: судьба современной 
ферганст ш : ЭИ. . Т. 6 С .  ?94.

Предсывления о вредоносных духах пт.хо и состоянии тпхот, когда 
женщина находится под действием этого духа и должна передать его кому- 
нибудь, чтобы избавиться от него и, наконец, забеременеть. См., напр.: Ха- 
ратпи 3. В. Культовые мошны семейных обычаев н обрядов у армян. Ере
ван. 1989. С. 23,

См., напр.. Левинпюн Т.А. Мужской и женский текст в свадебном обряде
• свадьба как диалог) /У Этнические стереотипы мужского и женского пове
дения. СПб., 199!. С. 215.

Можно привести для сравнения обстоятельства, сопровождающие такое 
явление как кликушество в славянской культуре, которое считается специ
фически женским, По с i > i \ .А .  Панченко, ряд явлений кликушества, 
которые описывали исслс > i ели конца XIX -• начала XX вв., были связа
ны со свадьба'.!и (в книге приводится пример клик;. ;ц Саровского монасты
ря, большинство которых связывали свою порчу HiGo со свадьбой (то есть 
порча женщины происходит во время ее свадьбы), либо с неприятностями 
семейной жизни, такими как измена мужа). См : Панченко А..4 Христов- 
щнну и скопчество. М., 2002. С. 531,
" Некоторых целительниц автор и её коллеги обнаружили при работе по 
программам исследования бедности в Армении.



18 Одна из них просила милостыню у церкви Сурб Саргис в Ереване, дру
гая, по странной случайности, постучала в дверь автора и попросила по
есть. так как была голодна,
!Ч Сухарева О А. Пережитки демонологии шаманства у равнинных таджи
ков /.■' Домусульманские верования и обряды в Средней Азии. М ,  1975. 
С,15-П.
■ь Смоляк А В. Шаман: личность, функции, мировозрение (народы Нижнего 
Амура). М.. 1991, С 35.
■' См,, напр.: Элио.дс М. Шаманизм, Архаические техники экстаза. Киев. 
2000. С. 61-64; Басню« В Н. Избранники духов. М.. 1°84. С. 58.
"  Vitebskv Р. The shaman. Linie, Brown and Company, Boston-Toronto. 1995. 
P. 19. Ср. слепотч Эдипа в связи с приобретением им сокровенного знания 
-  см ; Аверннцеь С С. К истолкованию символики мифа об Эдипе /■' 
Античность и современность, М., î Р72. С, 90-102; Топоров В Я. О 
структуре «Царя Эдипа" Софокла // Славянское и балканское языкознание. 
Карпато-восточно-славянекие параллели. Структура балканского текста. 
М.” 1977. С. 240-242.

Григорян LU. История армянского ашутского 'искусства. Ереван, 2002 (на 
арм. яз). С. 179-308.
■4 См, о слепоте героя, спускающегося в преисподнюю, напр.: Иванов В В., 
Топоров В.И. Исследования в области славянских древностей. М., 1974 С 
126-130.
■ъ  Таубе Я. В.Н. Баснлов и л Духи шаманки М ом охал» ЭИ... Т.4. С. 75.
~ь В русском языке, по нашему мнению, наиболее адекватным для понятия 
Сурб является именно благодать, хотя дословно сурб переводится как свя
той.
1: Это явление можно обнаружить и на макроуровне, при освоении нового 
пространства этнокультурным сообществом, например беженцами или пе
реселенцами {Антонин Ю. Ю. Сны о святых и нх роль в сакральной жизни 
армян V Тезисы международной научной конференции «Археология и Эт
нология Кавказа>ч Тбилиси, 2002. С. 200-201: Харатян Л. «День Панда»: об 
одном случае возникновения нового места паломничества Р Проблемы ар
мянской этнологии и археологии. Материалы X республиканской научной 
конференции молодых ученых. Ереван, 2003. {па арм. яз.) С. 71-77.
2х Ах пар -  прозвище западных армян-репатриантов.

Езиды - этническая и конфессиональная группа; в языковом отношении 
принадлежат к иранской группе; частично проживают на территории Ар
мении. Одежда cjhùo» отличается пестротой, яркими красками, преобла
даю luî se тона -  красные, желтые, зеленые.

Записано Гаянэ Шагэян.
’’ Элиаде М. Указ. соч. С 51-54.



Интересно, что люди, живущие на берегу озера Севан, часто в повсе
дневных разговорах называет его морем (цов).
■J Арутюнян С. Армянская мифология. Бейрут, 2000 (на арм. яз.). С. 17-21. 
j4 См. об этом: Антонян Ю.Ю. Святые как персонажи “низшей” мифологии 
/ Проблемы армянской этнологии... С. 81-89.

Y.Y. Antonian
GIFT AND DESTINY  

OF CONTEMPORARY ARMENIAN HEALERS AND DIVINERS.
«Shnorh», that is «gift» is a key notion for Armenian healers and diviners. It is 

a combination of esoteric knowledge and skills, the healer/diviner is endowed by 
«saints». The process of endowment can be a one-time action or series of events 
lasting for months and years.

Armenian practitioners of mystic healing (in distinction of practitioners of folk 
medicine) and divination generally inherit the gift as a «family property)', con
veyed by saints to them from their parents or grand-parents. Most of successors 
are the third and the youngest children as the most capable to accept the gift. It is 
probably somewhat linked to the archaic idea of a mythic triad of deities or he
roes, which is also largely represented in the Armenian folklore, where the 
third/youngest brother succeeds in bringing the healing apples or magic bird 
from the other world to make the garden flourish or have his father cuied.

In some cases, the gift seems to have no precedents in the particular family. 
However, under the closer consideration, some other family specifics are found 
in the same families or clans such as hereditary practicing the folk medicine, and 
music, art or poetry talent.

The gift is given to a future healer/diviner while she/he (mostly she) is dream
ing or having visions. «Saints» or creatures visualizing them (like rope-dancers 
or strangers) endow the future healer v\ith different healing or/and divining prac
tices like «pouring wax», «whirling the sieve», «measuring the fright», “looking 
at the coffee ground” etc. to them. An individual «prayer» is also given to the 
healer through a dream. It cannot be transferred to another person otherwise it 
will lose its magic strength. Though there is no explicit apprenticeship institute 
among Armenian healers and diviners, there might be cases when the novice 
partly learns the magic or healing practices (especially in case they are compiled 
with folk medicine) from his/her relatives and predecessors. However, even in 
such cases a call from «saints» is necessary to start practicing.

The «gift» can be visualized in a shape of an object symbolizing the practice 
such as shawl, book, candle, coffee cup which is literally given to the dreamer by 
saints. The parallels with this phenomena can be found in shamanic traditions of 
other people (komi, buryats). The diviner/healer can get different practices in 
different periods of her life. The «saints» can also set a specific deadline foi
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practicing the Gift, e.g. until the healer’diviner becomes 33 years old (as diviner 
Karine tells).

The «gift» divides healer's life onto two parts: before and after the endowment. 
The life itself becomes a subject for mythologization. Healers/diviners life sto
ries are passed from one to another, thus obtaining a status of a personal legend 
of healers. Since the overwhelming majority of healers and diviners in Armenia 
are women, we can see the strong dependence of the process of becoming a 
healer on the Armenian traditional matrix of female life.

Many of healers experience call from saints for the first time at the puberty pe 
riod. However, the final acceptance of a “Gift” occurs either after marriage or 
giving birth to a first child (or first male child in some cases). Marriage in most 
cases goes along with a move to another town or village, which might be one of 
stress-making factors. Besides, marriage, pregnancy and delivery periods are 
those of increased symbolic and ritual “passiveness" for a young woman, when 
she is psychologically ready to submit to someone's influence and will.

Giving birth to a child is an important event in the woman’s life, when she 
changes, improves her status. Sometimes child is awarded for the acceptance of a 
Gift (healer Larisa’s example), or is given away as a punishment for neglecting 
calls from saints (cases o f  Karine, Silva, and Alvard)

In few cases, healers are unmarried or sterile, however being unmarried and 
sterile is also one of perception stereotypes for healers and diviners among Ar
menians.

Receiving the call from saints, future healers and diviners experience some 
analogies of shamanic disease: attacks similar to epileptic ones, headaches, hal
lucinations and visions. In parallel to those symptoms, many of them temporarily 
get blind, break arms and legs losing the ability to move until they accept the 
Gift and get recovered. The last symptoms topologically recall some details of 
shamanic initiation such as dismantling of future shaman’s body to have him 
"recreated". Blindness is also specific to many shamans as a sign of the inner 
vision, insight.

Dreams are crucial components in the life of a healer or diviner. She dreams 
not only during the shamanic initiation period, but throughout the entire life. 
Dreams become a part of the personal legend of a healer. Through dreams the 
healer communicates to saints, which not only award the healing or divining 
"gift”, but also help practicing them by giving advices and indications, encourag
ing or reproaching for things done. The paper contains descriptions of initiation 
dreams of several Armenian healers. Some common motives might be outlined 
following the detailed analysis of those dreams. In particular, climbing a moun
tain or stairs to the heaven is frequently met in healers’ dreams. It can be com
pared with the same motive of mythology of shamatiic initiations, where a moun
tain or a tree symbolize the center of the universe. Another one is the sea or the 
Lake Sevan (replacing the sea), which is a symbol of  the underground world in



Aimenian folklore and mythology as well as in shamanic mythologies o f  many 
other people.

The first healing case is very significant and important for the healer. As a 
re.ic, healers get indications from saints who should be their first patient. In case
the healer refuses to accomplish saints’ will, she might be punished. The first 
patient is often a child.

The healer and its patient are mystically connected with each other. Sometimes 
the healer suffers from pains or diseases until she/he cures the patient, after what 
sh e /h e  also get cured. Or, m other cases, the healer suffers from headache or 
o th e r  symptoms after she has cured the patient, thus taking his sufferings on.

Thus, we can outline the main scheme of becoming a healer in Armenian tradi
tion. Mostly she starts dreaming and visioning in the puberty’ period. This period 
•:> accompanied with sufferings and diseases. The final acceptance of the "gift” 
coincides with the crucial changes in woman’s life such as marriage or giving 
birth to a child (or to a male child). Before the healer accepts the gift she can 
survive death or diseases o f  her children.

Initiation of the Armenian healers can be compared with that of shamans of 
other ethnic groups due to many components. Some of those components are 
universal and present almost in all mythological systems o f  the world.

Л .О . Б у л а т о в  
С О В Р Е М Е Н Н Ы Е  Ф О Р М Ы  Ж Е Н С К О Й  

Ш А М А Н С К О -М А Г И Ч Е С К О Й  П Р А К Т И К И  
У  Н А Р О Д О В  Д А Г Е С Т А Н А

П остсоветски й  период  в Д агестане, как и в стране в целом , о зн ам е
нован возрож дением  традиц ионн ы х верований и практик, ранее 
ф ун кц и он и ровавш и х в подпольном  или полуподпольн ом  состоянии. 
О собен ность Д агестан а -  сущ ествование ш ам ан ски х  и м агических 
практик, а такж е их см еш анны х форм в рам ках ислам а. Б ы строе воз
рож дение последнего  в 1990-ые годы налож ило отп ечаток  на внеш 
ний обли к и характер  ф ункционирования сакральн ы х  практик.

В статье речь пойдет о некоторы х особенностях  ш ам ан ской  прак
тики  кон ца X X —начала X XI вв., связанны х с преи м ущ ествен ны м  
вы полнен ием  ш ам ан ских ф ункций ж енщ инам и. Их деятельности , 
им ею щ ей главны м  образом  цедительский характер , свойственны  
следую щ и е черты : четкое проявление избранничества, болезн енное 
состояние, проходящ ее с началом  практики, п окровительство  оп ре
д елен н ого  духа, обы чно из предков целителя, наличие в проводим ы х 
ими дей стви ях  экстатического  состояния в той или иной ф орме.

* Работа вы полнена при поддержке РФ ФИ (Л1> 03-06-80179а). М ат е
риалы  статьи вош ли в книгу автора «Формы ш аманско-магической  
практ ики v народов Дагест ана в конце X IX  -  XX вв.» (Пущино, 2004k.



К роме этого, вы деляется группа сакральны х специалистов, исполь
зую щ их техн и ку  вселения духа в себя, а дей стви я некоторы х других 
исп олн ительн иц  м едиаторских функций содерж ат элем ент п утеш е
ствия по пот}'стороннему миру.

У казанны е особен ности  носят, на наш  взгляд, явны й ш ам анский 
характер  и будут рассм отрены  ниж е подробнее на конкретном  м ате
риале.

В аж н ой чертой рассматриваемого периода является резкое сокра
щ ение числа сообщ ений о проведении обряда «собирания джиннов», 
когда ведущ ий ритуала, учены й в религиозном  отнош ен ии  человек 
(ал им) призы вал дж и н н ов чтением  определен ны х м олитв, а ребенок- 
посредник после этого непосредственно вступал с ними в контакт. 
О бразы  дж и н н ов  тускнею т и отходят на периф ерию  аним истических 
представлений народов Дагестана, смеш иваясь с чертами других 
п ерсонаж ей . В медиаторской практике часто образы  дж иннов вы
тесн яю тся и зам еняю тся духам и предков. В 1990-е гг. нам и бы ли 
заф и кси рован ы  лиш ь единичны е случаи проведения сеанса «соби 
рания дж иннов» с пом ощ ью  ребенка-посредника.

Ч то касается другого  варианта взаим одействия с дж ин нам и , из
вестного народам  Д агестана и связанного с вступлением  в контакт с 
духами напрям ую , без участия в этом дополнительного  посредника 
и чащ е всего  без прим енения каких-либо специальны х атрибутов, то 
полевой м атериал показы вает больш ую  устойчи вость и расп ростра
нен ность этой ф орм ы  связи с параллельны м  миром духов по сравн е
нию  с ритуалом  «собирания дж иннов». П риведем  некоторы е прим е
ры деятельности  специалисток такого  рода по «общ ению » с дж и н 
нами в рассм атриваем ы й период.

В кай тагском  с. Барш ам ай в первой половине 1990-х гг. ж ида д е
вуш ка по им ени Н аписат. которая, по сообщ ениям  инф орм аторов, 
могла вступать в контакт как с «белы ми», так и с «черны м и» д ж и н 
нами. О на  бы ла сиротой, росла без матери, за исклю чен ием  ш коль
ного, ни какого  иного, в том числе религиозного, образования н е  

имела. Н аписат могла предсказы вать и лечить. И то, и другое бы ло 
возможно, как  объясн ила сама целительница одной из своих посети
тельн иц , вы звавш ей ее доверие, благодаря пом ощ и дж иннов. Если 
на ее призы в приходили белы е дж инны , она м огла отвечать обра
тивш им ся к ней за помощ ью  лю дям на интересую щ ие их вопросы, 
если ж е являлись черны е, то, зная на них ответ, она ничего не могла
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сказать своим клиентам , поскольку джинны запрещ али ей. П рием  
посетителей  проводился ею только  в определен ны е дни недели -  
четверг и пятницу.

Рассказы ваю т, что однаж ды  к ней приш ла ж ен щ и на, у которой бы 
ло пять детей (все м альчики), а она снова ож идала ребенка и хотела 
узнать у Напиеат, кто у нее родится. Та ей сказала, что будет дево ч 
ка, но ей лучше не рожать этого ребенка. Ж ен щ ин а попы талась вы 
ясни! ь, почему ей не надо этого делать, но Напиеат не стала ничего 
объяснять, лишь повторила свою  реком ендацию  ещ е раз. П осети
тельница не послуш алась ее и, действительно., родила девочку, но во 
время ролов ум ерла. А ее дочка прож ила 6 м есяцев, после чего тож е 
у м е р л а ' ,

Т акого  ж е рода деятельностью , основанной на обш ении с д ж и н н а
ми. зани м алась ж ительница кум ы кского с. К адир-О тар по имени 
М авлеткгы з. Она приобрела известность в своем районе во второй 
половине 1990-х гг. В то время она бы ла не зам уж ем  и ж и ла вместе 
со своим и братьям и и сестрами в родительском доме, где и прово
дила прием посетителей . По своим взглядам , интересам , м анере оде
ваться это была вполне соврем енная девуш ка, не вы делявш аяся осо
бой религиозностью . Единственным отличием ее от окруж аю щ их 
бы ла способность вступать в контакт с духам и, видеть их, получать 
от них необходим ую  инф орм ацию . Каким образом при обрела она 
эту способность, вы яснить не удалось. Т акж е осталось не уточн ен 
ны м. с какими именно категориям и духов она вступала в общ ение -  
дж ин нам и  или духам и мертвых, а  если с первы м и, то  с какой из их 
разнови дн остей . Н о некоторы е данны е, касаю щ иеся М авлеткгыз, в 
сопоставлении с традиционны ми воззрениями позволяю т прояснить 
эти вопросы. П ериодически , по сообщ ениям  инф орм аторов -  ее од 
носельчан, она становилось как бы не в себе, что окруж аю щ им и свя
зы валось с воздействием  на нее дж иннов. Э тот м ом ент позволяет 
предполож ить, что первоначальная инициация М авлеткгы з духам и 
могла проявиться именно в таком  варианте, в виде временной одер
ж им ости . которая затем периодически повторялась.

Прием посетителей имел у нее свои особенности  (он не совпадал  с 
периодам и одерж им ости , дливш им ися недолго). О на приним ала л ю 
дей в лю бой  день. В ы сказав свою просьбу, п осетитель долж ен  был 
уйти и вернуться через час за ответом . П ри повторном  посещ ении 
комната, где проходил прием, им ела другой вид: все вещ и бы ли пе
ревернуты , разбросаны по сторонам  в полном беспорядке, как будто
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бы б ней дрались, а сама хозяйка, запыхавшаяся и усталая, давала 
ответ по поводу волновавш ей посетителя проблемы

М ож но полагать , что М авлеткгыз им ела дело  с духам и-дж иинам и , 
поскольку  м отив борьбы  никогда в традиционны х представлениях 
не связы вался с контактам и с духам и м ертвы х, но вы ступал в каче
стве одного  из двух  основны х вариантов воздействия на дж иннов.

Второй вариант был связан с принош ением  дж ин нам  ж ертвы , что
бы они оставили в покое пострадавш его o r  них человека, и тоже 
присутствует в материалах о деятельности М авлеткгы з.

В августе 1997 г. к ней приехала из Х асавю рта молодая ж енщ ина, 
страдавш ая от постоянной головной боли, из-за которой она не мог
ла ни работать, ни заниматься домом и детьм и (посетительница б ы 
ла зам уж ем  и имела двоих  детей). М авлеткгы з приняла ее и, как и 
другим  клиентам , через час после первой встречи д ата  ответ. При
чина болезни , по ее м нению , заклю чалась в борьбе друг с другом  
черного и белого  (м усульм анского) дж иннов, первы й из которы х 
сумел проникнуть в ж енщ ину, но не мог завладеть ею  полностью , 
п оскольку  в этом  ем у меш ал белый дж инн. Н о последний , в свою  
очередь, тож е не мог одерж ать победу над своим  противником  и вы 
гнать его.

М авлеткгы з взялась помочь посетительнице. Она не стала прово
дить лечен и е у  себя дома, а поехала в с. Т атаю рт этого  ж е района, 
где временно остан овилась у своей матери ее пациентка. М авлетк
гы з пон адобились две девуш ки-пом ощ ницы , которы х подобрали из 
родственн иц  больной, и ещ е один пом ощ ник-м уж чина - при везен
ный ею  с собой  старик. К ром е этого, но распоряж ени ю  М авлеткгы з 
бы ли подготовлены черная оваа. черная курица, черная ворона и 
черны й заяц  (черн ы х ворону и зайца специально поймали для  про
ведения процедуры  лечения). Лечение проходило следую щ и м  обра
зом: зарезав черную  овцу, снятой с нес ш курой обернули на голое 
тело пациентку. Затем над ее головой старик п оследовательно заре
зал подготовленн ы х для этого курицу, ворону и зайц а (точную  оче
редность при носим ы х после овцы ж ертв и н ф о р м а т о р ..одн а из де-
вуш ек-помощ ниц. не запом нила) так, что их кровь лилась на б о л ь 
ную , стекая с волос на лицо и д азьш е  по телу. В течение всего вре
мени, пока это производилось, М авлеткгы з борм отала что-то про 
себя.

П осле вы полнения этой основной процедуры ж енщ ина долж на б ы 
ла  в течение 20 дней находиться в той же комнате своего  дом а, где



вс с происходило, никуда оттуда не вы ходя, не снимая ш куры и не 
см ы вая засохш ей крови. За ней ухаж ивали две предварительно вы 
бранны е девуш ки-пом ощ ницы . К ровь зарезанн ы х ж и вотн ы х части ч 
но собрали  в сосуд и поставили в комнате на подоконник. П о словам 
инф орм атора, в ком нате от этого стоял уж асны й запах, усугубляе
мый летн ей  ж арой . Пищи для больной готовилась в доме девуш ка- 
м и-помош иицам и с соблю дением  определенны х правил: дрож ж евое 
тесто употреблять бы ло нельзя, мясо разреш алось только неж ирное, 
масло постное. Т.е. пищ а носила постный характер.

По прош естви и таким  образом  20 дней М авлеткгы з разреш и ла па
циентке снять ш куру, надеть обы чную  одеж ду и вы ходить во двор. 
С обранной кровью  ж ивотны х она велела обм ы ться и. не см ы вая ее. 
провести так  ещ е 15 дней, не выходя за пределы  двора. В течение 
этого врем ени нельзя бы ло употреблять алкогольны е напитки, ку
рить и находиться рядом с теми, кто делал это. После окончания 
данного  срока пациентке разрешено было пом ы ться, уехать в город, 
вернуться к обы чной ж изни. Через 10 дней  она долж на бы ла вновь 
приехать к М авлеткгы з, чтобы та посм отрела, нет ли  остаточны х 
явлений и рецидивов ее болезненного  состоян и я '.

П роанализируем  приведенный выше материал. Х арактер  лечения, 
проводивш егося М авлеткты з. свидетельствует о том . что оно бы ло 
связано с воздействием  на духов путем отвлечения их от  больной на 
кровь принесенны х в ж ертву ж ивотны х. П ри этом обращ ает на себя 
вним ание черны й цвет последних. В описанны х ранее случаях  «со
бирания дж иннов», ко: та вы яснялась необходим ость принесения им 
жертвы, в к а ^ е с i ве ее обы чно вы ступали курица либо  баран  черного 
цвета. В ш ам анстве масть приносим ы х в ж ертву  ж и вотн ы х долж на 
бы ла соответствовать категории духов, которы м  она предназнача
лась. М ож н о  предполож ить, ч ю  черны й цвет ж ертвенны х ж ивотны х 
долж ен бы ть связан с тем. чго причиной заболевания является чер
ный дж инн. В данном  случае тга связь присутствует, но во м ногих 
д руги х прямая зависимость между цветом жертвы  и категорией на
вредивш их дж иннов не н рос л ежи вается , что. вероятно, является 
свидетельством  разм ы вания прежних представлений.

У казанны й прием  -- использование крови вы ступаю щ их в качестве 
ж ертвы  ж ивотны х для перевода на нее злых духов - применяется и в 
похоронной обрядности  народов Д агестана: в м ом ент вы н оса тела  из 
дома реж ется специально приготовленны й для этого  баран, чтобы  
нечистая сила, собираю щ аяся, по сущ ествую щ им  представлениям,
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около покойника, отвлеклась на свеж ую  кровь и не м еш ала ему в 
переходе в иной мир.

С акральн ы й характер  рассм атриваем ой процедуры  лечения под
черкивался и усиливался тем , что все действия в ней вы полнялись 
лицам и , либо  еще не вступавшими в сексуальны е контакты  -- д е 
вуш ки-пом ощ ницы  и сам а Мавлеткгыз. либо в силу возраста уж е не 
вступаю щ им и в них -  старик-пом ощ ник, i е. лицам и , считавш им ися 
ритуально чистыми. Этот момент, с одной стороны , присутствует в 
ритуале «собирания дж иннов», где он даж е усиливается тем , что в 
роли медиума вы ступает не просто лицо, сохраняю щ ее д евствен
ность, но ребенок в возрасте до  начала полового созревания (до 12 
лет). С другой  стороны , ведущ ий ритуала и те, кто напрям ую , без 
дополнительного  посредника и проведения специ ального  ритуала 
м ог вступать в общ ение с дж иннам и, во всех известны х случаях бы 
ли  лю дьм и , ж ивш им и семейной ж изнью , им евш им и детей . Т.е.. а с 
кетизм  и безбрачие не были обязательны м и условиям и контакта с 
дж ин нам и  по традиц ионн ы м  воззрениям  народов Даг естана, так же. 
как и в ш ам анстве у народов Средней А зии, но в приведенном  выш е 
прим ере этот  м ом ент присутствовал, возмож но, в силу особой  тяж е
сти случая, так как, по им ею щ имся м атериалам , связанны м  с М ав
леткгы з, это единственная ситуация, когда она проводила такую  
дли тельн ую  процедуру лечения и специально вы езж ала для л о г о  в 
другое селение.

Процедура, проводивш аяся М авлеткгы з. напоминает  лечение 
средн еазиатским и ш ам анам и болезнен, причиненны х, как считалось, 
дж иннам и. О берты вани е больного ш курой ж ертвенного  ж ивотного 
(барана или козла), обм азы вание его кровью  ж ертвы  (которой в слу
чае нетяж елого  заболевания могла быть курица) в разны х со четан и 
ях встречается  в описаниях м ногих обрядов ш ам анского  .течения у 
узбеков и таджиков". А в отнош ении ш ам анства узбеков Х орезм ско
го оазиса В.Н. Басил ов вы деляет в качестве одной из главны х отли 
чительн ы х его особен ностей  архаический способ окропления пац и
ента  ж ертвенной  кровью 4. В м есте с тем следует указать, что такой 
прием, как  оберты вани е больного свеж еснятой  ш курой барана, по
мимо его применения в ш ам анских лечебны х обрядах у народов 
С редней А зии, в частности, у узбеков Ф ерганской  долины  , был ш и
роко распространен  и в дагестанской народной м едицине. О дин из 
наиболее известны х здесь прим еров такого лечения связан с им енем  
Ш амиля, которы й в сам ом  начале своей деятельности в сраж ени и  в
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с. Гим ры  получил несколько тяжелых, ран, и м естны й лекарь изле
чил его в короткий срок, используя на первы х порах, в наиболее 
опасны й для ж и зни  раненого период, именно этот способ.

Несмотря на отсутствие некоторых деталей в описании действий 
Мавлеткгыз, на основании имеющегося материала, как представляет
ся, можно сделать вывод о значительном сходстве ее лечебной прак
тики, основанной на способности общ ения с дж иннам и, и распро
страненного в Средней Азии шаманского способа лечения.

Еще один пример лечебной и гадательной деятельности, основанной 
на помощи джиннов, связан с именем практиковавшей в г. Дербент в 
1980-х -  первой половине 1990-х гг. «аулия» Аминат. Термин «аулия»  в 
Дагестане часто употреблялся по отнош ению к юродивым, и Аминат 
получила его из-за некоторых странностей своего поведения. В начале 
90-х гг., в период сбора материала о ней, «аулия» Аминат была уже 
достаточно пожилой ж енщ иной (ей было более 70 лет). О на принимала 
многочисленных посетителей в своей квартире, где ж ила одна. Ей не 
требовалось специальное время для установления связи с джиннами и 
получения от них необходимой информации, как в предыдущ ем слу
чае. О на относилась к тому разряду специалистов по общ ению  с дж ин
нами, которы х те, по существовавшим представлениям, сопровож дали 
всегда и везде. «Аулия» А минат предсказывала будущ ее, давапа ответ, 
как поступать в трудны х ситуациях. Лечебная деятельность ее заклю
чалась в снятии порчи, сглаза. Одним из внеш них проявлений этого у 
«аулия» А минат был крик, громкие стоны. По воспоминаниям ее род
ственников младшего поколения, о том, что «аулия» А минат идет к 
ним, они узнавали по диким крикам и стонам, которые раздавались., как 
только та вступала на лестниц}' их дома. Сама «аулия» А минат объяс
няла свое поведение тем, что таким образом она убирает сглаз (а в слу
чае повыш енной интенсивности криков - порчу), который видит на 
своих родственниках при приближении к их дому.6

С ледует  отм етить, что, несм отря на почти полное прекращ ение 
проведения ритуалов «собирания дж иннов», такая сущ ественная их 
черта, как  двой н ое опосредование связи с духам и (т.е. разделение 
ф ункц ий п осредника м еж ду двумя участвую щ им и в рнту&те лица
ми), сохраняется  в различны х вариантах в деятельн ости  некоторы х 
соврем ен н ы х дагестан ски х  целителей. Так, этот прием  присутствует 
в лечебной  практике целительницы  по имени Зейнаб из сел. Баба- 
ю рт. Д ля вы яснения возм ож ности излечения ею  слож ны х случаев 
заболеван ий  у  некоторых пациентов Зейнаб исп ользует в качестве



медиумов, непосредственно вступающ их в контакт с миром духов, 
кого-либо из присутствую щ их -  пациентов или их родственников, у 
кого под ее воздействием проявляется способность видеть духов.

П риведем  рассказ информатора, учительницы одной из м ахачка
линских  школ, сопровож давш ей дочку своих друзей, являвш ую ся в 
то ж е время ее ученицей, в поездке в Бабаю рт к целительнице. У  д е 
вочки бы л больной желудок и, по совету кого-то из знакомы х, ранее 
п обы вавш и х у Зейнаб, ее мать реш ила тоже попробовать обратиться 
к  ее помощ и. Доехав до Бабаю рта на автомобиле одного из родст
венников, они обнаруж или во дворе частного дома, где вела прием 
целительница, больш ое количество ож идавш их своей очереди л ю 
дей  разного возраста. По словам информатора, они уж е не надея
лись, чго им в этот  ден ь удастся попасть к Зейнаб, как  вдруг она са
ма вы ш ла на кры льцо своего дома. О бративш ись к собравш имся во 
дворе л ю дям , она велела им вы строиться перед собой  в одну линию . 
П осле того , как это бы ло сделано., она стала читать что-то вполголо
са, водя при этом  перед  собой руками. В результате ее действий  все 
присутствую щ ие, около 30 человек, вошли, по словам инф орм атора, 
в состоян ие, подобное сну. Затем  она спросила, видит ли  кто-нибудь 
из них что-либо (имелось в виду внутреннее видение, поскольку  гла
за у всех подвергш и хся ее воздействию  бы ли закры ты ). Е динствен
ным человеком , заявивш им  об этом, оказалась приехавш ая из М а
хачкалы  с инф орм атором  девочка. П равда, сам а она затруднялась 
точно определить, чем им енно бы ло то, что предстало  перед  ее 
внутренним взором. Тогда Зейнаб, введя ее внутрь дома, с пом ощ ью  
уточн яю щ и х и направляю щих вопросов помогла ей расш ифровать 
то , что он а  видела. О казалось, что это бы ло картоф ельн ое поле. 
П рисм отревш ись, девочка увидела вдалеке дом , на кры ш е которого 
играли несколько  детей. Д евочка сообщ ила о том, что видит. Зейнаб. 
Та сказала, чтобы  она позвала их. Д евочка ответила, что они не от
кликаю тся. Зейнаб  велела ей подойти к ним поближ е и передать, что 
нуж на их помощ ь. Через несколько мгновений девочка сказала, что 
она находится около дома и что она передала им просьбу о помощи, 
но дети не хотят прерывать свою игру. Тогда целительница попро
сила, чтобы д евочка  передала им, что если они придут и пом огут, то 
она даст им за это сладости с чаем. Повторив мы сленно это предло
жение, девочка у видела, как. действительно, откуда-то на поле поя
вился накры ты й стол, на котором находилось упом янутое угощение, 
и дети тут ж е оказались за ним. Она тоже переместилась к ним по



ближ е. Зейнаб попросила девочку узнать у детей, см ож ет  ли она вы 
лечить слепого мальчика, которого к ней привели. Д евочка  видела 
его до этого  во дворе в толпе других пациентов. О на  задала про себя 
это г вопрос детям  и тут  же получила ответ в виде возникш ей кар
тинки перед ее глазами -  м альчик сидел под деревом  и читал книгу. 
О на передала то, что увидела, целительнице. П осле этого  Зейнаб 
попросила спросить о том ж е насчет другого  м альчика, при везенно
го к ней, которы й не мог ходить, ноги его не слуш ачисъ. О твет и в 
этом случае не заставил себя ж дать -  она увидела этого  м альчика 
бы стро  бегущ им  по пляж у. И сходя из инф орм ации, которую  девоч 
ка-п осредни к получила в ответ на вопросы  Зейнаб, та  сделала вы вод, 
что см ож ет вы лечить этих наиболее трудн ы х своих  пациентов и. по 
сообщ ени ю  инф орм атора, это ей действительно удалось в дальн ей 
ш ем. В озни кавш ие перед ней образы  и картины  девочка, как  она са 
ма позж е объясн и ла инф орм атору, видела неодинаково, хотя все это 
представало  перед  ней не в статичном  варианте, а в движ ени и: д е
тей, явивш ихся источником  информ ации, и окруж аю щ ий их мир она 
наблю дала как  бы  внутренним взором, а картинки, д ававш и е ответ 
на передаваем ы е ею вопросы , будто падали сверху у нее перед  гла
зами.

И нтересно, что способность к внутреннем}' видению , как вы ясн и 
лось позже, п роявилась и у  родственника девочки , м уж чины  л ет  35- 
ти, при везш его  ее и инф орм атора на своей м аш ине к целительнице, 
но он постеснялся при всех признаться в этом Зейнаб и предпочел 
промолчать.

С ам ой девочке, неож иданно для себя вы ступивш ей в роли  посред
ника в «общ ении» с духами. Зейнаб тоже сум ела пом очь. П осле ви
зита к ней та, по словам  ее матери, излечилась от своей  бопезни. 
К ром е этого, зам етны е перем ены  произош ли в обли ке и поведении 
девочки : если  раньш е она бы па заторможенной, м едли тельной , стес
нявш ейся своей внеш ности , то после визита к целительниц е у  нее 
проявили сь способности  к учебе, она стала более живой, сообрази 
тельной, уверенной в себе .

О пи сан ны й вы ш е м етод  был не единственны м , используем ы м  Зей
наб. В ряде случаев она обходилась без дополнительного  п осредн и 
ка, сам а неп осредствен но вступая в контакт с духами. О бы чно это 
бы вало тогда, когда нуж но бы ло вы яснить причину каких-либо п р о 
исш ествий -  пропаж и им ущ ества, исчезновения лю дей . В таких  слу
чаях, вы слуш ав посетителя, Зейнаб на какое-то время теряла еозна-
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ние. Затем, придя через некоторое время в себя, она передавала то, 
что ей во время нахож дения в этом состоянии сообщ или, но ее сло
вам, духи.

Нужно отметить, что сама целительница в известны х нам примерах 
никак не обозначала своих духов, не указы вая категории, к которой 
они относятся -  дж ин ны  ли это или духи м ертвы х, но по некоторы м  
деталям  первого варианта производивш ихся ею  действий, предва
рявш и х лечение и определявш их саму его возмож ность, можно 
предполож ить, что в качестве духов-пом ощ ников, вероятно, вы сту
пали дж ин ны . Д ля корм ления духов м ертвы х сущ ествовал  оп реде
лен н ы й  ритуал: в поминальные дни -  третий, седьмой, сороковой, а 
такж е в годовщ ину со дня см ерти человека, и в определенны е дни 
недели -  в вечер четверга, а у лакцев -- в среду, полагалось готовить 
специ альную  пищ у со специфическим запахом, который, как счита
лось, насы щ ал душ и ум ерш их, посещ авш их в эти дни свой дом, -  
тонкие пресные лепеш ки, смазанные маслом, и халву, при готовляе
мую  ж арени ем  муки в м асле8. Вступление же в контакт с духам и 
м ертвы х путем  их вы зы вания в ходе действии м едиаторе кого харак
тера. по наш им  м атериалам , никогда не сопровож далось их корм ле
нием  -  ни реальны м , ни, как в описанном  выш е случае, виртуаль
ным. П рин ош ени е ж ертв духам  более характерно, по дагестанским  
м атери алам , для общения с дж иннам и. П равда, в данном  прим ере 
ж ертвы  вы ступ аю т в виртуальном  варианте, что отличает этот слу
чай от обы чной  практики.

С ам  способ  установления связи с духам и по своим  основным осо
бенностям  идентичен  «собиранию  дж иннов» -  здесь такж е прису т
ствует двой н ое опосредование, используется дополнительны й по
средник (правда, тут  нет строгого определения возрастны х рам ок 
м едиум а, как при «собирании дж иннов», им м ож ет вы ступить при 
наличии способности  к внутреннему видению лю бой человек), 
п редварительн о  вводимы й в измененное состояние сознания, цели
тельн и ц а же. соотносим ая в данном контексте с ведущ им  ритуала 
«собирания дж иннов», управляет ходом процедуры  и нап равляет ее.

С ледует указать, что в нервом варианте м едиаторской  практики 
Зейнаб присутствует новы й элем ент, ранее в полевы х материалах 
автора не встречавш ийся, -  момент путеш ествия того, кто н еп осред
ственно вступает в связь с духам и, в их мир. К этому вопросу мы 
вернем ся позж е, а пока отм етим , что в отнош ении Зейнаб  ярко про
является м отив избранничества.
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С огласно  рассказу  ее близкой родственницы, Зейнаб не о б н ар у ж и 
вала каких-то  особы х свойств до тех пор, пока, будучи беременной, 
не заболела. У  нее сильно отекли ноги. О на очень страдала, но ни ка
кие лекарства  не пом огали. О днаж ды  ночью , когда она ещ е не спала, 
перед  ней в ком нате появился старик с длинной белой бородой и в 
белой одеж де. Он сказал Зейнаб, что она нап расн о переж ивает по 
поводу своей болезни , причина которой заклю чается в том , что ско
пившаяся в ней энергия ищ ет выход. О на д олж н а заняться лечением  
людей. Затем  старец  сказал ей: <<П осмотри, скольких ты  долж на вы 
лечить!»  При этих словах, стены комнаты  будто раздвинулись, и 
Зейнаб увидела больш ую  площ адь, заполненную  лю дьм и. И х бы ли 
ты сячи. Э то бы ли даж е не лю ди, а какие-то черн ы е точки , которы м и 
бы ло усеяно все вокруг. Затем внезапно все исчезло -  и площадь, 
заполненная народом, и старик. После этого  прош ло ещ е какое-то 
время, за которое Зейнаб успела родить ребенка. П отом ребен ок за 
болел. и она оказалась вместе с ним в больнице. Там по соседству с 
ней л еж ала  старуш ка, у которой болели ноги. Ей стало ж алко  ста
руш ку, поскольку врачи не могли той помочь, и, чтобы  облегчить ее 
страдани я, он а  пом ассировала ей ноги, В результате этого больная 
п очувствовала себя значительно лучш е, а после ещ е нескольких се
ансов полностью  поправилась и выписалась из больницы. Э тот слу
чай полож ил начало целительской деятельности Зейнаб. В контексте 
идеи избранничества  заболевание Зейнаб в период беременности 
может бы ть соотнесено с ш аманской болезнью.

Д ругой вариант двойного посредничества при устан овлен ии  связи 
с цухами Он данном  случае, с духам и предков) связан с супругам и 
М агом ед-'Гагиром  и П атимат F. из г. Буйнакска. Н аблю дение за их 
деятельн остью  (в том числе вклю ченное) велось с небольш им и пе
реры вам и в течение 5 лет с 1997 но 2001 г. Н а наш  взгляд, это наи
более интересны е из практикую щих в настоящее время в Дагестане 
народны х целителей. Оба супруга родом  из Г 'унибского района Д а 
гестана. с д етства живут з Буйнакске, являются родственн икам и 
(двою родны м и братом  и сестрой по материнской линии). Л ечением  
лю дей  Патимат заним ается с 1994, М агомед-Тагир начал целитель- 
скую деятельн ость  позднее.

С пособность к внутреннем у видению , по некоторы м сведениям , 
впервы е вы явилась у П атимат в период берем енности , но преж де, 
чем  заняться лечебной  практикой, она болела в течение 12 лет. Б о 
лезненн ое состояние, по словам ее близких, проявлялось в том , что
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она. спокойно разговаривая с кем-то, могла внезапно упасть без 
чувств, или же ее вдруг начинало ясю  корежить, крутить, она стан о
вилась как  бы не в себе. Т акие приступы  сопровож дались п роявле
нием способностей  к ясновидению. С тарш ие родственники считали, 
что ее таким  образом мучают злы е духи, ш айтаны . Рождение детей  
не привело к сущ ественны м  изменениям  ее состояния. П риступы 
странной болезни продолж ались. В рачи подозревали у П атим ат пси
хическое заболеван ие, не затруднялись поставить ей определен ны й 
диагноз. Д ош ло до того , что ее собирались полож ить в п си хиатри че
скую  лечебницу. Но там, где оказались бесси льны  м етоды  совре
м енной психиатрии, эф ф ективной стала пом ощ ь м естны х сп ец и али 
стов в области  лечебны х практик мсдиаторского характера. С реди 
них бы л известный в Д агестане в соответствую щ их кругах  спец и а
лист в области  суф ийской эзотерики и одна из его учениц, практи
ковавш ая в М ахачкале в качестве целительницы  (о ней речь пойдет 
ниже). П о их совету  П атимат начала лечебную  практику, что сразу 
привело к  улучш ени ю  ее сам очувствия, а затем  и к полном у исчез
новению  болезн енны х приступов. По словам М агом ед-Т агира, этому 
сп особствовали  такж е посещ ения различны х святы х м ест -  зияра- 
тов, в частности, могилы  известного м усульм анского учен ого  и су
ф ийского  ш ей ха С айпуллы -К ади Баш ларова в с. Верхнее К азанищ е 
Буй накского  района. Кроме учености . С айп улла-К ади при жизни 
бы л известен способностью  к врачеванию . В дальн ейш ем , после из
лечени я и начала целительской практики Патимат часто отправляла 
своих пациентов перед тем , как начать с ними работать, посетить 
зиярат С айпулла-К ади. П омимо эго  го, М агом ед-Т агир и П атим ат 
ездили такж е к  известном у местному ш ейху С аиду-А ппан ди Чирке- 
евском у. А втор, наблю давш ий П атимат во врем я проводим ы х ею  
сеансов лечения и общ авш ийся с нею  в обы чной обстановке, м ож ет 
засвидетельствовать, что она производит впечатление на редкость 
здорового , уравновеш енного , уверенного в себе человека.

К ак  и в преды дущ ем  случае, болезненное состояние П атим ат, со 
провож даю щ ее первы е проявления необы чны х способностей  и про
ходящ ее с началом  целительской практики, м ож ет бы ть соотнесено 
с ш ам ан ской  болезнью . В этом прим ере она проявляется даж е ярче, 
чем в преды дущ ем , поскольку заболевание П атим ат им еет трудн о
определим ы й психический характер.

Что касается М агомед-Т  агира, то его дед по отцу (т.е. не общ ий по 
отнош ен ию  к нему и П атим ат предок) бы л м усульм анским  учены м -
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алкмом. учеником  известного суф ийского наставника {vcm apa) Гам- 
зата-эф ф енди из Советского (ны не Ш амильекого) района, умевшим, 
по рассказам , лечи ть лю дей от разных заболеваний, в том числе тя
ж елы х, с пом ощ ью  молитв (ины е, рациональны е способы  лечения 
им не использовались). П роявление необы чны х способностей и ос
воение их у сам ого  М агомед-Тагира каким и-либо болезн енны м и со 
стояниям и не сопровож далось.

И з всех соврем енны х представителей сакральны х практик, с кем 
п ри ходи лось встречаться и работать в Д агестане, супруги  Р. обла
д аю т наиболее ш ироким  кругозором. Будучи глубоко религиозны м и 
лю дьм и, последователям и суф ийской традиции, они в то ж е время 
п ри знаю т опы т других культур и достиж ения соврем енной  ци вили
зации и использую  ) их в своей лечебной практике. П о их м нению , 
основанном у на личном  опы те целительсгва, распространенной 
причиной, леж ащ ей  в основе м ногих заболеваний, являю тся порча, 
сглаз, ворож ба, приводящ ие, если их вовремя не нейтрализовать, к 
общ ем у ослаблению  организм а, потере интереса к ж изни , ф ункц ио
нальны м расстройствам . Н аиболее часты м и следствиям и н егативно
го воздействия, по словам  супругов Р., являются болезни  ж елудоч
но-киш ечного  тр акта  и головны е боли. В ряде случаев причиной за
болеваний, главным образом  нервного и психического характера, 
как они счи таю т, является вселение злы х духов, которы е изгоняю тся 
в ходе проводим ой процедуры  чтением специальных молитв и об
ращ ением  к помощ и духов известны х м естны х м усульманских свя
ты х.

Работа с пациентом  вклю чает у супругов р., как и в других, ранее 
опи сан ны х случаях, два момента: диагностику и лечение. С пособно
стями и к  первому, и ко второму обладает каж ды й из супругов, но ко 
врем ени знакомства с ними диагностика обы чно осущ ествлялась 
П атим ат, а лечение, по ее результатам , М аго.мед-Тагиром. П ри этом 
он мож ет корректи ровать процесс диагностики  так ж е, как и П ати
мат • ход и направленность производим ы х им лечебны х действий. 
В хож дение в контакт с  духам и в тех случаях, k o i да оно п рисутству
ет в лечебном сеансе, происходит уж е на стадии диагностирования и 
п родолж ается , по мере необходим ости , в процессе лечения. П ри 
этом в качестве духов-пом ощ ников выступают душ и мусульманских 
святы х, в некоторы х случаях -• духи предков пациента, которы е зри
тельно восприним аю тся медиумом как лю ди в зеленой  одеж де (они 
могут бы ть разного возраста и иметь разную  внеш ность, но объеди
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няю щим их всех признаком, показы ваю щ им  при надлеж носгь к по
зитивном у началу, является зелены й цвет одеж ды . В ероятно, вы де
ление им енно этого признака в качестве определяю щ его  в отн ош е
нии являю щ ихся посреднику духоь связано с влиянием  ислама). 
Д ж инны  ж е в поним ании супругов Р. являю тся враж дебн ы м и лю дям  
духами, с которы м и они борю тся с пом ощ ью  м усульм ански х молитв 
и духов суф ийских святы х.

Такое негативное восприятие ранее ш ироко представленны х в м е
диаторе ких обрядах  образов дж иннов, вероятно, связано с тем . что 
М агом ед-Т агир и П атим ат начали свою  цел ительскую  деятельность 
примерно в середине 1990-х гг. В зтот период традиц ионн ы е п ред 
ставления о дж иннах уж е разм ы ваю тся и уходят из ритуальной 
практики , а процесс реислам изании приводит к тому, что в тех  слу
чаях, когда образы  дж иннов ещ е сохраняю тся в воззрениях и н ф ор
м аторов, они при обретаю т однозначно отрицательную  окраску, те 
ряя присущ ий им ранее дуалистический характер  и при равниваясь к 
ш айтанам.

П ервоначальн ая диагностика проводится сразу, но в слож н ы х слу
чаях для более глубокого вхож дения в ситуацию  пациента осущ ест
вляется специ альная процедура, в ходе которой П атим ат вы полняет 
роль м еди ум а, общ аю щ егося с духами и таким  образом  о п ределяю 
щего причины  болезни  и способы  ее излечения, а М агом ед-Т агир 
вы ступает, с одной стороны, в качестве ведущ его и нап равляю щ его 
ритуала, а с другой -  непосредственно производит необходи м ое л е 
чебное воздействие на пациента, следуя полученной от П атим ат ин
ф орм ации. Н уж но отм етить. что он обладает гипн оти ческим и спо
собностям и. В таких случаях П атимат долж на предварительн о войти 
в измененное состояние сознания (И СС). что обы чно достигается 
чтением  ею  про себя каких-то определенны х м олитв. Если по каким - 
то  причинам  она затрудняется это сделать, ей помогает  войти в 
нуж ное состояние муж  с пом ощ ью  указанной вы ш е способности  к 
внуш ению ,

В течение всего сеанса П атимат сидит напротив пациента с при
кры ты м и глазами, еле! ка опуш енной головой, не реагируя на внеш 
ние раздраж ители , а М агом ед-Т агир после того, как она оказы вается 
в веком  ином, еп н р ш у зл ьн о м  пространстве, наводящ ими и уточ 
няю щ и ми вопросам и направляет поиск зрительны х образов -  духов, 
м огущ их помочь разреш ить проблемы  пациента. Здесь следует  от
метить. что П атим ат и в обычном состоянии, по словам М агом ед-
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Т агира, способна видеть, где какой орган у человека болит, где 
скон центрирована полученная в результате порчи или сглаза нега
тивная субстанция, восприним аем ая ею  зрительно 8 виде черны х 
пятен или сгустков. Но, чтобы увидеть духов и вступить с ними в 
общ ение, получить от них необходим ую  инф орм ацию , она долж на 
оказаться в И С С . Ее м етод состоял в переводе вреда, причиненного  
пациенту , сначала на себя, а затем в у бирании его  с себя с пом ощ ью  
ом овения и молитв. При проведении совм естны х сеансов эту ф унк
цию в основн ом  вы полнял, как уж е указы валось, М агом ед-Т агир, 
П осле получения необходим ы х сведений о причине болезн и  и воз
м ож ности  ее излечения М агом ед-Тагир, перед тем, как приступить к 
лечебной части процедуры , такж е входит в ИСС. П ризнаком  вхож 
дения в него является судорож ная зевота, перем еж аю щ аяся глубо
кими вдохам и. Л ечение вы раж ается обы чно в приклады вании л а д о 
ни к больн ом у месту, определенны х пассах рукам и около головы  и 
вдоль туловищ а. Это сопровож дается чтением м олитв, проговари
ваем ы х про себя.

Ч асто сеанс лечения у Р. вклю чал в себя в качестве предваряю щ его 
его мом ента своеобразны й массаж  с элем ентам и м ануальной тер а
пии, проводивш ийся сразу после диагностики  пациента. В ы полнялся 
он ее пом ощ ницей  Ш ариф ат, осущ ествлявш ей свои функции на д об 
ровольны х началах. О на разм инала все суставы  пациента, ш ею , пле
чи, руки. О собое внимание она уделяла ступням  ног, которы е ею 
тщ ательнейш им  образом  оттапты вались и отдавливались. П ри эгом 
П атим ат м огла указать, например, что на больш ом  пальце или ми
зинце правой или левой ноги осталось черное пятно и там  ещ е надо 
потоптать, после чего Ш ариф ат начинала дополнительно обрабаты 
вать указан ную  часть тела. И нтересно то, что хотя такое оттапты ва- 
ние бы ло очень болезненны м  - поскольку Ш ариф ат, воздействуя на 
ступню  или какой-нибудь палец ноги, с силой давила туда, исп оль
зуя вес собственн ого  тела. - ни к каким повреж дениям  оно не при
водило, не оставляя даж е синяков. По словам  пом ощ ницы  П атимат, 
м ассаж  проводится ею без какого-либо предварительн ого  плана, по 
наитию , кром е того, обы чно необходим а бы вает п роработка ступ
ней, где собирается вся «грязь». П еред началом м ассаж а Ш ариф ат 
соверш ает ом овение, читает перед его проведением  или, по ощ у
щ аем ой ею  необходим ости , во время него, м усульм анские молитвы , 
наприм ер, «Кулху». Н азначение массаж а, по ее м нению , подтвер-
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ж дениом у позж е в беседе с М агом ед-Т агиром , в том , чтоб bi откры ть 
эн ергетические каналы , по его вы раж ению , «прочистить чакры».

П осле заверш ен ия массаж а начинается собственн о лечение. Оно 
м ож ет проходить так, как описано выш е, при участии  обоих супру
гов, а м ож ет проводиться кем-то одним из них. Л ечебны й сеанс м о
ж ет сопровож даться  музы кой (обы чно арабской, но может исполь
зоваться и соврем енная эстрадная, главное -  наличие красивой м е
лоди и), что вообщ е является редким  явлением  в практике соврем ен 
ны х дагестан ски х  целителей. Это бы вает тогда, когда лечени е про
водит П атим ат. М агом ед-Т агиру м узы кальное сопровож дени е не 
нуж но, но он не возраж ает против его использования в ходе лечеб 
ны х процедур, поскольку  ничего плохого в м узы ке не видит.

В ообщ е, сеанс лечения у них, вклю чая в себя несколько  обязатель
ны х элем ентов -  предварительную  диагностику без вхож дения в 
ИСС, поперем енное вхож дение в ИСС при глубокой диагностике и 
лечении, в то ж е время имеет и моменты  им провизации. Н апример. 
П атим ат м ож ет, ненадолго прервав свои действия, на несколько ми
нут закруж иться в танце под музы ку, а потом продолж ить работу 
дальш е. Но эта непосредственность, не позволяю щ ая возникнуть у 
пациентов пси хологи ческом у напряж ению , сочетается с тради ц и он 
ным характером  воспитания и сем ейного уклада, обуславливаю щ им  
обязательное соблю дение традиц ионн ы х этикетны х норм, при кото
ром лю ди, приш едш ие в дом в качестве пациентов, восприним аю тся 
не только  как клиенты , но и как гости. Н екоторы е из бы вш их пац и
ентов становятся ученикам и М агом ед- Гагира и П атим ат. Это п рои с
х од и т в тех  случаях, когда причина их заболеваний кроется, по м не
нию супругов Р., в необы чны х способностях, не получивш их соот
ветствую щ его п роявлен и я .

В м ировоззрен ии супругов Р. сочетаю тся м усульм анские, в част
ности, су ф ийские элем енты  (они являю тся последователям и одного 
из известны х мест ных ш ейхов) с представлениям и о чакрах, эн ер ге 
тических каналах, астральны х, эф ирны х телах, заим ствованны м и из 
восточны х и европейских м истических учений. Ранее уж е у казы ва
лось своеобразн ое разделение ф ункций в совм естно проводим ы х 
ими процедурах диагностики  и лечения. К этом у м ож но добавить 
ещ е одну деталь: по их взаимной характеристике, М агом ед-Т агир 
сам. не м ож ет видеть духов, этой способностью  как  в отнош ении 
душ  м ертвы х, так  и ш айтанов (которы е, как уж е указы валось, в вос
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приятии дан н ы х целителей синоним ичны  дж ин нам ) наделен а П ати
мат, но он обладает  силой воздействия на них.

В деятельн ости  целителей Р., так же, как и Зейнаб из Бабаю рта, 
при сутствует мотив соверш аем ого П атимат путеш ествия в иной 
мир, населенны й, в известны х нам примерах, духам и предков. Это 
новы й м ом ент сравнительно с ранее известны м и вариантам и уста
новления связи  с миром духов. В ритуалах «собирания» духи сами 
приходят к тому, кто их вы зы вает, ищ ет их помощ и. В случае же с 
П атим ат она сам а оказы вается виртуальны м  образом  в неком  спири- 
туальном  пространстве, в котором  общ ается с его обитателям и- 
духам и , перем ещ аясь в нем по мере необходим ости . П ри том , что ею 
не соверш ается дли тельн ого  путеш ествия по иным мирам , н аселен
ным разны м и духам и и полны м различны х опасностей , как это 
обы чно им еет м есто в ш ам анском  камлании у народов С ибири и С е
вера, принципиальная основа у этих проникновений в иной мир од 
на. Различия обусловливаю тся сущ ествовавш ей в каж дом  случае 
картиной м ироздания. У народов Д агестана в исследуем ы й период 
не известны  представления о м нож ественности и разнообразии  по
тусторон них  м и р о в / П одобны е воззрения просто не могли сущ ест
вовать в услови ях  господства ислама, давш его четкую  и простую  
картину м ироздания, где небеса являю тся сф ерой  обитания Б ога и 
ангелов, а зем ля -  лю дей , соседствую щ их с дж иннам и.

П роявление в основанной на общ ении с духам и сакральной прак
тике соврем енны х целителей м отива путеш ествия в населенную  ду
хам и реальность, пусть даж е в ограниченном , по сравнени ю  с цен
трально- и североазиатским  ш аманством , варианте, является, по- 
видим ом у, не результатом  изм енивш ейся картины  м ира (те изм ене
ния в м ировосприятии народов Д агестана, которы е произош ли, с 
одной стороны , в советский период из-за развития светского  образо
вания и науки, а с другой , идут в последнее десятилетие в связи с 
процессом  реисдам изации . такое следствие не подразум еваю т), а 
продуктом  стихий ного  воспроизводства в деятельности  лиц, вы пол
няю щ их м едиаторские функции, архетипической  схемы  путеш ест
вия в спи ритуальн ы й мир, форма проявления которой обусловлива
ется характером  и уровнем  сущ ествую щ их представлений.

О стан овим ся на м атериалах, связанны х с ещ е одной соврем енной 
дагестан ской  целительницей, в практике которой присутствует об 
щ ение с духам и. Это С аки нат А., родом из с. К ум ух Л акского  рай
она, ны не ж ивущ ая в М ахачкале. О на имеет вы сш ее педагогическое
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образование, в прош лом  несколько лет проработала учительн ицей  в 
сельской ш коле-интернате в Б абаю ртовском  районе. М ое зн аком ст
во с ней состоялось в 1991 г., а наблюдение за ее практикой велось в 
1992-1993 и 1998-1999 гг. Будучи приветливым и д оброж елатель
ным в общ ении человеком, сразу располагаю щ им к себе посетите
лей, С аки н ат  вместе с тем очень закрыта во всем, что касается ее 
целительской  деятельности . П оэтому об особен н остях  ее практики 
м ож но суди ть лиш ь по впечатлениям, полученны м  в ходе н еп осред 
ствен ны х наблю дений за ней, и по отдельным сведениям, которые 
вы явились во врем я бесед  с целительницей. Что послуж ило толчком 
к проявлению  необы чны х способностей, позволяю щ их оказывать 
лечеб н ое  воздействи е на людей, осталось неизвестны м  в силу ука
зан н ы х причин. И звестно лиш ь, что отец С акинат  занимался л ечен и 
ем травам и , поэтом у определенное наследование целительски х  сп о
собн остей  исклю чить нельзя, хотя, как следует отм етить, траволече- 
ние если  и присутствовало  в ее практике, то  играло  далеко  не глав
ную  роль. М ож н о предполож ить, что в качестве неп осредствен ного  
толчка, вы звавш его  переход  к занятию  целительством, долж н о  бы ло 
вы ступить что-то необы чное, оказавш ее столь сильное воздействие 
на вполне благополучную  в сем ейном  и проф ессиональном  отн ош е
нии ж ен щ и ну средн их  лет, мать троих детей и ж ену м естного ответ
ственного  работни ка, что. несмотря на все ж и зненн ы е трудности , 
вызванные проявлением  и реализацией неординарн ы х способностей , 
она ни разу в дальн ейш ем  не отступила от этого пути.

П ервы м и пациентами Сакинат бы ли жители небольш ого поселка, 
где находилась ш кола-интернат, в которой она работала. Л ечи ла она 
разнообразны е заболевания простудного и хрони ческого  характера, 
применяя н алож ен ие рук и бесконтактны й м ассаж , т.е. используя 
м етоды  биоэнергетического  воздействия. П оскольку д елалось это 
соверш ен но бескоры стн о  и приносило ощ утим ую  пользу, то  эта д ея 
тельность поначалу не вы зы вала никаких отрицательны х эм оций у 
окруж аю щ их. Но вскоре это отнош ение меняется на прямо противо
полож ное в связи с борьбой за власть на местном уровне. М алень
кий, затерянный в степи поселок превращ ается в м есто, где кипят 
почти ш експировские страсти. Тем и же лю дьм и, которы е ранее л е 
чились у нее, С аки нат обвиняется в колдовстве. Ее сем ья о казы вает
ся в изоляции и вскоре вы нуж денно, оставив налаж енны й бы т. дом , 
хозяйство, переезж ает в город. В М ахачкале С аки нат продолж ает 
занятия целительской  деятельностью . Д ля того, чтобы  проверить
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свои возможности . доступный ее воздействию  спектр  заболеваний, 
она берется за лечени е едлгых разных больны х, в том  числе тех, от 
которы х отказались врачи. В некоторых случаях на этом  этапе д ея 
тельн ости  проводим ое ею  лечение совпадает с началом  рем иссии. 
Н екоторое время она работает в Ц ентре эзотерических  знаний, 
ф \ икционировавш ем  в М ахачкале в 1992-1993 п .  В этот г sep иод а в 
тор имел возм ож ность наблюдать ее вхож дение в состояние транса 
во время одного из проводивш ихся ею  лечебны х сеансов (оно харак
теризовалось тем и  признаками, что бы ли вы делены  для него в  клас
сиф икации  В.И. Х ари тон овой 10). О своение новых возможностей, 
появление способности восприятия мира в образах, невидимы х ок
руж аю щ и м и, соп ровож далось потерей м ногого из того , что бы ло 
наработано за почти 40 лет предш ествую щ ей ж изни: работы , соци
ального  статуса, личны х связей, сем ейны х отнош ений, Н есколько 
лет С аки нат ж и ла  одна, в очень тяж елых м атериальны х условиях. Не 
будучи в прош лом  религиозны м  человеком , теперь она обращ ается  к 
религии. Во время новой встречи с С акинат, состоявш ейся в 3 998 г., 
м ож но бы ло зам ети ть произош едш ие с ней за  это время сущ ествен 
ные изм енения. П реж няя обы чная современная одеж да см енилась 
белы м  одеянием м усульм анского образца. С лож ились  новы е соц и 
альны е связи, восстановилась личная ж изнь. И зм енился и характер 
лечебной  практики. Если раньш е С акинат использовала в лечении 
приемы  биоэнергетики , то  теперь ее, скорее, можно отнести  к  энио- 
су ггесто л о гам '1. П ри проведении лечебного сеанса она больш ую  
часть врем ени обы чно сидит неподвиж но напротив пациента, кото
рый почти сразу погружается в сноподобное состояние без зам етн о
го применения целительницей  каких-то гипн оти ческих приемов. В 
начале и конце сеанса читаются м усульм анские м олитвы  (в некото
рых случаях это делается явно, в других -  про себя). В отличие от 
начального пери ода деятельности  в дей стви ях  целительницы отсут
ствую т внеш ние признаки вхождения в ИСС У нее появляю тся ду
хи-покровители  в лице некоторы х местных святы х, на м огилы  кото
ры х она отправляет своих пациентов перед началом  лечения. Одним 
из них является В аликыз. чей зиярат находится неподалеку от М а
хачкалы , По преданию , В аликы з была арабкой (что не согласуется  с 
тю ркским  именем). Когда она бы ла м аленькой девочкой, то  одн аж 
ды , превративш ись в птичку, улетела из дома. В возрасте 16 л ет  вер 
нулась обратно, но вскоре умерла. Перед смертью  она завещала ро
дителям похоронить ее там, где остановятся бы ки, влекущ ие арбу с
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ее телом. С огласн о легенде, быки. троп;, i;>micb н путь а Лравии. о с 
тановились только в Дагестане, там . i де и бы л сделан вппеледсгпии 
зиярзт  В а л и к ы зЧ

В слож н ы х  случаях она носы. ;пла больны х на пир известного в Д а 
гестане суф ийского  шейха Сайпуллы-кади Баш дарова в с. Верхнее 
К азанищ е. К ром е i ого, общение с духами, видимо, присутствует и в 
ходе осущ ествляемы х ею  лечебны х процедур. О дним из ш ироко 
прим еняем ы х ею  м етодов лечения является диета. И несколько раз. 
когда автор и нтересовался, почему в каких-то определен ны х случаях 
С акинат  прописы вает употребление к пищу им енно таких  продуктов 
и их сочетаний, а не иных, следовало разъяснение целительницы , 
что ей «так г о в о р я т  Кто говори!, она не у ьлчняла. но из контекста 
процедуры  и ее  поведения, непосредственно п редш ествовавш его  
сообщ ению  о необходим ом  характере питания (целительница на не
которое врем я замолкает и молча сидит, как будто прислуш иваясь к 
чем у-то) м ож но понять, что речь здесь идет о представителях  иного, 
потустороннего, а не человеческого мира. П ом им о этого, данная 
способность С аки нат подтверж дается (еми. кто заним ается подоб
ного рода деятельностью , так  сказать, коллегам и по цеху.

П одведем  итог рассм отрению  данной подгруппы  соврем енны х са
кральны х специалистов. Ч ащ е всего они работаю т как экстрасенсы , 
используя биоэнергетические и эниосуггестивны е м етоды  воздейст
вия и не прибегая в этих случаях к пом ощ и духов, но в ряде более 
слож н ы х ситуаций, когда необходима дополнительная инф орм ация 
или подозревается воздействие злы х духов, они обращ аю тся за по
м ощ ью  к представителям  епиритуалы ю го  мира. Э то могут- бы ть как 
ранее знаком ы е, извес тные им духи, с которы м и они знают, как об 
ращ аться, так  и те, с которы ми контакт устанавливается впервы е. 
Различны  и категории духов, с которы ми общ аю тся рассм отренн ы е 
выш е целители: в одних случаях это. вполне определенно, духи 
предков пациента, духи мусульманских святы х, в д руги х  - неиден- 
тиф ици руем ы е точно образы , некоторыми связанны м и с ними осо
бенностями напом инаю щ ие дж иннов.

В целом, практика всех л и х  целителей -  Зейнаб из Бабаю рта, М а
гомед,-Тагира и Патимат из Буйнакска, Сакинат из М ахачкалы  носит 
смеш анны й характер, включая в себя различные элементы , как чисто 
мусульманские (молитвы, используемые при проведении сеанса, 
предварительное омовение), так и не связанны е своим происхож дени
ем с исламом, восприняты е из традиционных сакральны х практик
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(двойное посредничество р ходе установления связи с духами), ино- 
культурны ч цслительских и мистических техник ('представления об 
энергетических центрах - чакрах и энергетических каналах) и совре
менных м едицинских практик (массаж с элементами м ануальной те
рапии, диета). С меш анны й характер осущ ествляемы х ими целитель- 
ских и прогностических (или проскопичееких) действий проявляется 
и в использовании в ходе их разны х способов вхож дения в И СС -  от 
аффективных до медптатииных и гипнотических,3, При этом, несмот
ря на указанную  особенность выделенной подгруппы соврем енны х 
дагестанских целителей, мож но отметить основные преобладаю щ ие 
,>лсменты их деятельности, позволяющие говорить о наличии у них 
ряда характерных для ш аманства черт. проявляющихся в разном о бъ
еме и различны х сочетаниях. -  это меднаторскии, посреднический 
характер деятельности, наличие определенны х духов-покровителей, 
избранничество в целях выполнения целительской миссии, помощ ь 
духов ь лечении, ш аманская болезнь в отнош ении двух из четы рех 
рассмотренны х в эгой подгруппе целителей -  Зейнаб и Патимат и. 
возмож но, несколько трансформированная ее форма в сторону соци
альны х последствий болезненной перестройки сознания -  у С акинат.

Все это сущ еству ет параллельно с использованием методов работы  
соврем енны х экстрасенсов на общ ем мусульманском ф оне. П одоб
ная картина сосущ ествования традиционны х ш ам анских и м усуль
м анских элем ентов с соврем енны м и понятиям и, связанны м и с дея 
тельн остью  экстрасенсов, описана В.Н. Басиловы м  в заклю чи тель
ной части его м онограф ии, посвящ енной ш ам анству народов С ред
ней Азии и К азахстана. И сследователь полагал, что это показы вает 
направление, в котором  м ож ет в дальнейш ем  развиваться проф ессия 
ш ам ан а '4.

Хотя вопрос о формах, проявления избранничества бы л уж е час
тично затронут на примере нескольких рассм отренн ы х вы ш е цели
телей . следуег дополнительно отдельно остановиться на этом. 
М ож но выделить два наиболее распространенны х его варианта. 
О дин из них связан с тем, что об особой миссии, возлагаем ой на из
бранника, ем у сообщ ает во сне (в некоторы х случаях  -  наяву) кто- 
либо из его предков, связанны х с духовной или лекарской  деятель
ностью . В тех случаях, когда дух, приносящ ий известие человеку о 
наделении его особым даром, выраж аю щ имся в возмож ности о б щ е
ния с представителями спиригуального мира и связанны м и с этим 
способностям и  лечения лю дей, ясновидения и предсказания, не име
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ет внеш них признаков кого-либо из нелазпи х  предков, когда его об
лик неу знаваем , он обы чно предстае г в образе некого седобородого  
старца, часто с посохом  в руке, что, вероятно, м ож но рассм атривать 
как обобщ енны й образ предка. При эш м  во всех известны х автору 
прим ерах  этот дух выступает в мужском обличье, причем как тогда, 
когда в дальн ейш ем  в ходе целительской практики он ж е вы полняет 
ф ункцию  духа-п ом ощ н ика исполнителя м еди аторских  дей стви й , так 
и тогда , когда  такую роль исполняет другой дух (или несколько  ду
хов) в образе красивой молодой ж енщ ины , ребенка или, как в одном 
из при веденн ы х ранее примеров, группы детей. Такая особен ность 
связана, видимо, с тем , что феном ен избранничества трактуется са
мими информаторами, объектам и его проявления, в русле представ
лений , связанны х с мусульманской религией, а духовны м и лицам и  в 
исламе м огут быть только мужчины.

К этому виду избранничества примыкает т.н. спонтанны й м едиу
мизм когда происходит не просто явление духа избраннику с со 
общ ением  о его предназначении , а вселение его  в тело человека на 
определенны е периоды  времени, в результате чего последний при
обретает в таки е м ом енты  способности духовиден ия, предсказания, 
диагностирования и пр. На этом явлении мы подробнее остановим ся 
позже.

Вторая из вы деленны х нами основных форм проявления избранни
чества связана с болезнью  носителя целительского  дара, не под
д аю щ ей ся воздействи ю  средствам и соврем енной оф ици альн ой  м е
дицины , но проходящ ей при начале лечебной  практики, что имеет 
параллели  с ш ам анской  болезнью. Рассмотрим эги  разновидности 
соврем енны х ф орм избранничества подробнее.

В г. Буйнакске в первой половине 1990-х гг. получила известность 
как  ц елительниц а м олодая ж енщ ин« по имени Райхан Ш . Ее д ея 
тельность в этом качестве началась после того, как  ей во сне явился 
дед. б ы вш ий при жизни известны м м усульм анским  алнм ом . Про
изошло это. когда она ждала первого ребенка (по другим  данным, 
вскоре после его рож дения). Я вления деда во сне стали  происходить 
регулярно. Д о  того, как это началось, Райхан бы ла обы чной совре
м енной ж ен щ и ной , индиф ф ерентно относивш ейся к религии  и не 
проявлявш ей интереса к мистике. После начала общ ения со своим 
предком  она обращ ается к религии, начинает молиться, соблю дать 
все мусульманские обряды. У нее появляю тся способности  к л ече
нию  и предсказанию . Но, как она сама объясняла своим близким  и
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знаком ы м , все ее действия в этом плане основы вались на ин ф орм а
ции, получаем ой от деда во сне. П омимо конкретны х реком ендаций 
относительно лечения различны х заболеваний и будущ их собы тий, 
связанны х с конкретны м и лю дьм и -  пациентам и Райхан. открове
ния. п олучаем ы е ею  от деда, касались и общ их вопросов упадка 
нравственности , духовной деградации  соврем енного  общ ества и 
связанны х с этим  опасностей. Эти вы сказы вания запи сы вали сь Рай
хан в стихотворной ф орме (правда, непонятно, изначально ли они 
воспри ним ались ею  в таком  виде или получали его позж е, благодаря 
проявлению  у нее поэтического дара) и частично бы ли опубликова
ны в республикан ской  прессе 16

О подобном  способе получения ц елигельски х  способностей  из
вестной ногайской врачевательницей из с. Т ерекли -М ектеб  сообщ а
лось в газете «Д агестанская правда» от 14 января 1999 г. С огласно 
инф орм ации, при веденн ой в газете, ж и тельни ца Т ерекли-М ектеба 
А лим ет И саевна М агом едова приобрела дар врачевания в 1954 г. в 
возрасте 25 л ет  после того, как во сне к ней приш ел покойны й отец, 
бы вш ий при ж изни известны м  костоправом , и сказал, что она долж 
на излечивать лю дей  от костны х болезней. У тром  она проснулась, 
уж е зная, что и как надо делать, и с тех  пор уж е 44 года ведет прием 
пациентов 1

В двух при веденн ы х прим ерах проявляется тот ж е тип получения 
ц елительского  дара, что и в отнош ении Зейнаб из Бабаю рта. П равда, 
в последнем  из рассм отренны х случаев этот дар при сутствует в ва
рианте локальн ой , узкой специализации , не соп ровож дается , как в 
д руги х  прим ерах , способностям и к ясновидению , предсказани ю  и 
имеет отнош ен ие, скорее, к сф ере знахарства, народной м едицине, 
чем к лечебны м  практикам  м едиаторского характера. Знахарство, 
как уж е указы валось ранее, обы чно не связано с пом ощ ью  духов. 
Судя по краткой публикации в газете, врачебная деятельность Али- 
м ег М агом едовой  тож е не содерж ит этого признака, имея, в осн ов
ном, раци ональны й характер. Но, тем не менее, начало ей бы ло по
л ож ен о  явлением  духа ближ айш его предка, как бы передавш его 
своим  посещ ением  им евш иеся у него знания и способности  избран
ной им продолж ательн ице его дела. Это говорит об отсутствии  ж е
стких разграничений  м еж ду сакральны м и практикам и, их различ
ны ми разнови дн остям и в рассм атриваем ы й период. Различия же 
меж ду ними обусловливаю тся преобладанием  тех или иных состав
ляю щ их и разны м  их соотнош ением  друг с другом .
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П риведем  ещ е несколько  примеров, где толчком  к появлению  н е
обы чны х способностей также было явление духа бли ж айш его  пред
ка (в одном  случае -  наяву), но результатом  этого  стало  не открытие 
дара врачеван ия, а появление м едиум ических качеств, способности 
общ аться с духам и  мертвы х.

Д евочка в возрасте 12-13 лет. П.Р., постоянно ж ивущ ая в 
г. К аспийске, летом  поехала в горы, в родное селение К ахиб. В один 
из дней  она отправилась вместе со своим и двою родны м и сестрам и 
навестить м огилу деда и увидела там  его сам ого так, как  если бы он 
бы л ж ивы м . Он стал с ней разговаривать. Для ее сестер  он оставался 
невидим, и они не м огли понять, с кем она говорит. П осле этого 
случая у П.Р. появилась способность вступать в общ ение с духами 
м ертвы х, не только  с дедом , но и с душ ам и други х  умерш их. П она
чалу. когда  об этой ее способности стало  известно, к ней приходило 
много посетителей , но затем родителей стало бесп окоить это заня
тие дочери , и они в дальнейш ем  уж е мало кого допускали к ней. 
держ а ее в основном  дом а взаперти ls.

П одобны й случай  произош ел в середине 90-х гг. в М ахачкале, где 
неож идан но дар духовидения и предсказания проявился у пятнадца
тилетней девуш ки. Т олчком  к этому послуж ило явление во сне ее 
деда, К  ней стали приходить лю ди, ж елавш ие пообщ аться со своим и 
ум ерш и м и родственн икам и  и получить от них пом ощ ь в реш ении 
зем ны х проблем . Н о начинавш аяся практика бы ла резко  прервана 
отцом  девуш ки , работником  милиции, запретивш им дочери  зани
м аться этим  ! !

К сож алени ю , в обоих аналогичных случаях контакт с их героиня
ми бы л потерян и остались неизвестными последствия попы ток си 
лового прерывания реализации открывш ихся у них необы чн ы х сп о
собностей.

Второй вариант проявления необы чны х способностей - в результа
те тяж елого  заболевания неясной этиологии , правда, не получивш их 
в силу каких-то причин дальнейш его развития, представлен  в мате
риале, полученны м  мной от информ атора из дарги н ского  с. С-ергока- 
ла. В его семье в начале 1990-х гг. внезапно заболела 18-летняя дочь. 
Это прои зош ло в период подготовки ее к свадьбе. Д о этого  она в 
течение двух-трех  м есяцев говорила родителям , что как-то странно 
себя чувствует, что в ее организме происходят какие-то изменения. 
П оскольку никаким и болезненны м и сим птом ам и это самочувствие 
не сопровож далось  и внешне никак не о т р а ж а ю с ь  на поведении д е 
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вуш ки. родители  не обратили на ее слова особого  вним ания. Но за
тем это, по-видим ом у, переходное состояние см енилось часты ми 
потерям и сознания, во время которы х она. н аходясь в бесп ам ятстве, 
бредила. Ей виделись какие-то два разны х человека, черны й и бе
лы й. сидевш и е у ее изголовья. В таком  состоянии она м огла пред
сказы вать будущ ее. Если ее спраш ивали о чем -то, что м ож ет про
изойти , она давала с пом ощ ью  находивш ихся около нее и невиди
мых окруж аю щ им  духов ответ, которы й, как вы яснялось впоследст
вии, оказы вался правильны м . Приходя в себя, в обы чное состояние, 
она ничего  не пом нила из того, что говорила.

Кроме того, у нее в норм альном  состоянии вы явилась способность 
оказы вать лечебное воздействие руками, но из-за часты х припадков 
бесп ам ятства  она не получила развития. Родители отвезли  ее в б о л ь 
ницу в М ахачкалу, где нейрохирурги, проведя обследование, ничего 
по своей лини и  не обнаруж или. То ж е сам ое повторилось и в С анкт- 
П етербурге, куда затем родны е отвезли девуш ку, так  как припадки 
не прекращ ались. Родители девуш ки бы ли вполне соврем енны м и, 
образован ны м и лю дьм и, но то, что происходило с их дочерью , на
пом инало слы ш анн ы е ими неоднократно рассказы о воздействии на 
лю дей  дж ин нов . А  поскольку в ее видениях в бреду при сутствовали  
одноврем енно  д ва  духа, противополож ны х друг другу по обли ку  - 
черны й и белый, то  родители реш или, что в их дочку вселились сра
зу два дж инна, враж дебны х друг другу и борю щ ихся м еж ду собой , 
что и является причиной ее болезненного состояния. Забрав дочь из 
больницы, они вернулись с ней обратно в Дагестан и принялись 
здесь искать тех, кто см ог бы им помочь в такой ситуации , как среди 
представителей официального  духовенства, так и среди спец и али 
стов по общ ени ю  с духам и. В конечном счете им согласи ли сь по
мочь м ахачкали нски й  мулла (ны не покойны й) и два человека из Х а
савю рта и М ахачкалы , считавшиеся способны м и вступать в контакт 
с духам и и воздействовать на них. П омощ ь муллы  вы разилась в том, 
что он написал девуш ке сабаб  (ам улет), содерж ащ и й специ альную  
м олитву, прим еняем ую  в таких случаях. Что и как  д елалось осталь
ны ми участни кам и  изгнания джиннов, вы яснить не удалось, но 
вскоре д евуш ка поправилась. После выздоровления она выш ла за
муж, родила ребенка. В дальнейш ем  никакие необы чн ы е способно
сти у нее не проявлялись

Д ругой  прим ер проявления целительских и ясновидческих способ
ностей после излечения от болезни связан с одной из ж и тельни ц
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М ахачкалы . М олодая ж енщ ина стралала от постоянны х головны х 
болей и наруш ения ф ункций опорно-двигагельного  аппарата (у нее 
отказы вали  ноги). К ак и в ины х случаях, приведенны х ранее, квали 
ф ицированная м едицинская помощ ь ж елаем ого  результата не при
несла. О бращ ени е к м естны м целителям  тож е поначалу не имело 
успеха, пока она не последовала совету одного из них и не поп робо
вала лечи ть сама. П осле начала лечебной практики она вскоре вы 
здоровела. Хотя с пациентам и она работает как экстрасенс, при м е
няя м етод  бесконтактного  массаж а, основой ее действий , согласно 
полевой инф орм ации, является помощ ь духа, приходящ его  к ней в 
образе красивой  молодой ж енщ ины  и находящ егося рядом  во время 
прием а посетителей . Ей достаточно, но рассказу  инф орм аторов, 
просто при кры ть глаза, чтобы  увидеть своего духа-п ом ощ н ика и по
лучи ть нуж ную  инф орм ацию  о причине болезни и способе ее изле
чения

К числу ш ам ан ских техник м ногим и исследователям и относится 
одерж им ость, вселение духа в тело ш ам ана ' 1, В наш ем материале 
есть прим еры  как целенаправленного вселения духа в себя, лак и 
спонтанной, неконтролируем ой одерж им ости. О становим ся вначале 
на технике «вселения духа».

П риведем  рассказ инф орм атора из лезгинского  с. М агарам кент. В 
начале 1990-х гг. в его сем ье случилось несчастье: погиб  сы н, уч е
ник 4 класса  ш колы . П еребегая улицу, он попал под колеса трактора. 
П осле этого прош ло несколько лет, но мать ребен ка (ж ен а ин ф орм а
тора) ни как не м огла успокоиться, прийти в себя от горя. У знав от 
знаком ы х, что в с. Л уткун А хты нского района ж и вет  ж енщ ина, м о
гущ ая говорить с м ертвы м и, инф орм атор с ж ен ой отправился туда. 
М едиум ом  оказалась ж енщ ина среднего возраста, л ет  40-45, обы ч
ной наруж ности . В ы слуш ав их просьбу вы звать дух  погибш его  сы 
на, она согласи лась помочь. Для этого она. по словам  инф орм атора, 
вош ла в особое состояние: закры в глаза и раскачиваясь на одном  
м есте, она стала  призы вать святого Ш ериф а-али-бубу прийти, по
мочь ей. Это продолж алось минут 15: она в разны х вы раж ениях 
п росила святого  о помощ и, описы вала горе родителей  и их ж елание 
встретиться со своим  сы ном, узнать о его посм ертной участи . Затем  
призы вания внезапно кончились и наступило недолгое м олчание, 
после чего ж ен щ и на вдруг заговорила от имени их сы на. П ри этом 
изм ен ились и голос, и интонации: голос стал тонки м , детски м , д ей 
ствительно напоминавш им  своим звучанием голос их сына. О т име-
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}■,,) ребенка м едяум  рассказал;!, как вес произошло. Он игра'! со сво
им другом, русским  мальчиком С аш ей на улице. потом они пошли 
через парк к Саш е в гости, стали пить чай. но вдруг оказалось, что у 
т о ю  в доме кон чи ло; сахар, и тогда  он побежал к себе домой, чтобы 
г а ч; его взять. И когда он вы беж ал *в парка на дорогу, то  попал пол 
колеса трактора. Трак горис т был пьяный, с ним вместе находился 
его друг, тож е пьяный, с собой у них. ещ е была канистра, нап олн ен
ная вином. -• все зто было правдой, и эти подробности  знали только 
родители и сотрудники ортаноп. проводивш ие расследование этого 
елмчая. Д алее мальчик устами м е д т о ш  »(опросил маму д ольш е не

'  '  23плакат ь, сказал, чтооы за н е ю  не оеспокоилпеь, у nef о все хорош о .
П одобны й ж е специалист л л общ ению  с м ертвы м и, тож е женщина, 

была в 1990-х гг. в с. Араб пинское неподалеку от Д ербента. П еред 
тем. как при звать духо.н мертвых, она. по опи сан ию  информаторов, 
такж е входила а особое состояние, имевшее даж е более яркие внеш 
ние проявления, чем в прели  нлцем случае: раздувался живот, затем 
у при сутстзую ш их рознянало впечатление, что раздувалось все тело, 
глаза закрывались, и она начинала говорить чуж им и хрип лы м и го
лосами о'г имени м ерилах  (а каж дом случае новым, голосом}2'’. М о
мент призы ваний внеш не не заф иксирован, но перед  тем , как начи
нались ви зуа льн ы е  чронвлеоич вхож дения в ИСС, она некоторое 
время, прикрыв глаза, находилась в сосредоточенном молчании, В 
-гго время и м ог осу идест в.тал ьсм призыв духов, а все последую щ ие 
зрительные крфекты асмснстрирснади вхождение духа в тело ме
диума.

Контролируема;! одерж им ость не исегда сопровож далась внеш ни
ми проявлениям и . Гак, Кал и мат из с. П окровское Х асавю ртовского  
района, аварка по национальности, известная р 1 9 8 0 -1990-х гг. сво 
им ум ением  вступать т нош ение с духам и мертвых, перед этим  на 
несколько минут потруж а ллеь в сосредоточенное молчание, после 
чего начинала говоригь от имени т о г о ,  по породу кого к ней обрати
лись. Голос и особенности  речи при этом не менялись. О дному из 
информаторов, нотегллллем) незадолго до этого брата, ставш его 
ж ертвой  убийны, она назвала такие подробности его прош лой ж и з
ни. о которых знал ю л  s ко очень ограниченны й круг ближ айш их 
родственников. О т имени погибшего она посоветовала не стараться 
отомстить убийце, поскольку ю т  и так долго не проживет. По сло
вам информатора, ото нредакпзание оказалось верным



П одобны й ж е способ  проведения сеанса вселения духа > мершего 
родственника посетителя, без использования внеш них эффектов, 
бы л характерен для слепой от рож дения женщ ины-,медиума из Х аса
вюрта, аварки по национальности

О бращ ает на себя вним ание наличие разны х вариантов техники 
вселения духа: 1) когда для того, чтобы явился нуж ны й дух, вы зы 
вался п ервон ачально другой  дух  (в приведенном ранее примере - 
дух популярного  святого, наделенного ш ам анским и чертам и), как 
бы обеспечивавш ий доставку  первого к месту проведения м едиатор- 
ских дей стви й , и именно к этому дух) -пом ощ нику бы ли обращ ены  
призы вания; 2) когда медиум  напрям ую  обращ ался к вы зы ваем ом у 
духу. К ром е того, хотя контролируем ая одерж им ость, как видно из 
приведенного  выш е м атериала, часто сопровож далась внеш ними 
признакам и «вселения духа/-, в некоторы х случаях эта особенность 
не проявлялась.

Р ассм отрен ны е нами специалисты  по «вселению  духа»  (вес ..
ж ен щ и ны ) н ап ом и наю т японских шаманок, практи кую щ и х технику 
одерж им ости  духами ум ерш их. Правда, в основном  японские ш а
манки слепы  от  рож дения % чго в дагестанском  материале п р о явл я 
ется только на одном  известном нам примере. По основное со д ер ж а
ние и н ап равленн ость деятельности -  контролируем ая одерж им ость 
в обоих случаях общие.

П риведем  прим еры  «спонтанного м еди \ мизма». используя вы ра
ж ение М. Э лиаде в отнош ении подобных случаев С остояние не
контролируемой одерж имости у двенадцатилетней девочки  из л ез
гинского с. М агарам кен т бы ло вы звано переж иты м  ею  сильны м  
нервны м  потрясением. Ф азилю с ее матерью оставил отец, которы й 
завел себе новую  семью. Он продолжал ж ить в этом же селении и 
заним ался оптово-розничной торговлей на местном базаре. О д н аж 
ды мать послала Ф азилю  на базар купить муки. Это м ож но бы ло 
сделать у нескольких различных торговцев, но девочка реш ила ку
пить муку у своего отца, надеясь с ним заодно пообщ аться (он не 
поддерж ивал  отнош ений с бы вш ей семьей). О днако отец  девочки  не 
только  не стал продавать ей муку, но и грубо ее прогнал. П отрясен
ная таким отнош ением  отца, которого она продолж ала лю бить и по
сле развода родителей (следует учесть и обостренн ое восприятие 
вследствие начала полового созревания ). Ф азиля после возвращ ения 
дом ой неож иданно  заболела. У  нее начались припадки, во время ко
торы х у нее м енялась личность: она требовала назы вать себя Амм-
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нон. .'овери ла тонким лежмым голоском м аленькой девочки и вела 
себя так  как будто бы ла на несколько лет младш е своего реального 
возраста. В таком  состоянии у нес появлялась способность лечить. 
При л о м  она бралась за лечение не всякой болезни  и не каж дого 
пациента. О днаж ды  к ней обратилась ее учительница, у  которой она 
бы ла в начальны х классах. У нее болела печень, и она попросила 
свою  бы вш ую  учен ицу ее вы лечить. Ф азиля / А м ина ей объяснила, 
что болезни бы ваю т двух видов: посланны е свы ш е, и их лечи ть она 
не может, и приобретенны е лю дьм и, которы е доступны  ее воздейст
вию. К первой категории, по ее мнению , относилось и заболевание 
ее преподавательницы . О тносительно себя она такж е сказана, что 
сама ст радает от того, что у нее болит здесь, -  показав себе рукой за 
спину, а вы лечить это она не может. Тогда ж е, когда она бралась за 
лечени е или предсказание, она предварительно вы зы вала духов не- 
к о ш р ы х  и звестны х в Ю ж ном Д агестане святы х, обладаю щ их, как 
'.по бы ло устан овлен о ранее, некоторы ми ш ам анским и чертами. -  
Ш ерифа-нли-бубы  и В аг\ф а-бубы . П рикры в глаза и м едленно раска
чиваясь из стороны в сторону, она повторяла призывания святых, 
вы ступ авш и х в производим ы х ею  дей стви ях  в качестве духов- 
покровителей и духов-пом ощ ников: «О, Ш ериф-али-буба, приходи! 
В агуф-буба. приди!') и т.д. Затем, спустя несколько  минут, он а  на
чинала суетиться, подгладывая подушки на ковер напротив себя, 
требовала, чтобы ее родны е принесли и поставили перед ней какое- 
нибудь угощ ен ие Если в такой м ом ент кто-то ее звал, обращ ался к 
ней с каким-нибуль вопросом, она тут же начинала возм ущ аться, 
говоря: -'-Вы что. не видите, что я занята? У меня гости». С еанс ле
чения никто  из инф орм аторов не видел, он проводился за  закры ты 
ми дверями, после того, как девочка убеж далась, что ее духи- 
пом ош ники приш ли. К огда девочка возвращ алась на время в свое 
прежнее состояние, она снова становилась обы чны м  человеком , но 
при этом она пом нила, что происходило с ней в другом  состоянии.

Kot да у нее э го только началось, мат ь отвезла ее в М ахачкалу, что
бы показа гь врачам. Здесь девочка обследовалась психиатрам и , ко
торые. по словам ее близких, никаких отклонений, нуж даю щ ихся в 
.течении, у нее не нашли.

П рим ерно через год состояние, приводившее к периодическому 
изм енению  личности , перестало возникать. Фазиля превратилась в 
обы чную  девочку, не отличавш уюся от своих сверстниц. С пособ
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ность к лечению  сопровож давш ая i ю я?, юние личноеги  А мины , ис
чезла вм есте с вызывавш им е; о состоянием ■'

В истории Ф азили 1 Амины наблю  w e re s  внезапное исчезновение 
дара, что сбли ж ает се с некоторы м и дрч ; ими случаям и спонтанного  
м едиум изм а, где присутствует такая же ситуация " ’ Так бы вает  с 
лю дьм и , далеким и в силу условий с pue го сущ ествования от каких- 
либо духовных, практик. В одном  из т и х  случаев дар проявился у 
м олодой ж ен щ и ны  М., работавш ей официант кон в кафе. Она жила с 
м атерью  и маленьким ребенком , которого воспиты вала одна, без 
мужа. В незапно у нее появилась способность  видеть душ и мертвы х, 
вступать с ними в общ ение, предсказы вать будущ ее, что удивляло ее 
сам у, поскольку появлению  этого дара не предш ествовали  никакие 
особы е собы тия и происш ествия. К ней стали приходи !ь ж елавш ие 
пообщ аться со своим и ум ерш им и родственникам и знаком ы е, сосе
ди, в числе которы х бы ла и наш информатор. П рием велся М. бес
платно. П о рассказу  инф орм атора, поначалч М. просто м олча сидела 
на стуле напротив нее. С пустя несколько минут она заговорила с 
посетительниц ей  от им ени ее покойного мужа. Как и в случае с Ка- 
лим ат, медиумом из с. П окровское. ни голос, ни интонации у нес 
при этом не м енялись, оставались преж ними. М сообщ ила  посети
тельн ице, что ее муж находится сейчас имеете с их сы ном , котором} 
уж е столько-то лет  (бы л назван определенны й возраст, со о тветст
вую щ ий том у, которы й имел бы сын инф орм атора, если бы остался 
ж и в) И нф орм атор  сначала не поняла, о каком  сы не м ож ет идти 
речь, если у  них с мужем бы ло семь дочерей. Но потом она вспом 
нила. что у нее бы л м альчик, ум ерш ий во м ладенчестве. Он прож ил 
так  мало, что она о нем даж е вспом нила не сразу. О б этом ф акте ни 
М., ни ее мать, бы вш ие соседкам и по улице, не знали , потом ) что 
это случилось давно, ещ е на преж нем  месте жительства сем ьи ин
форматора. Потом М. назвала ещ е несколько м ом ентов, касавш ихся 
внутренней ж изни этой семьи, о которы х никто, кром е ес членов, 
знать не мог.

Когда о способности  М. вступать в общ ение с м ертвы м и узнали 
м естны е духовны е лица, они стали ей советовать изменить образ 
ж изни , чтобы  соответствовать ни спосланном у свы ш е, по их м не
нию. дару: уйти с работы  в кафе, связанной с привлечением  вним а
ния пьяны х посетителей , с одной стороны , и их обсчетам и , с другой, 
не носить открыт у кз одежду, регулярно соблю дать все предписания 
м усульм анской  религии. Но М. не последовала этим р еком ендаци
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ям, поскольку работа официанткой в кафе позволяла ей хорош о за
рабаты вать и давала возможность содерж ать ребенка, а в условиях 
тотальной безработицы, царившей в Д агестане в тот период, другое 
место работы, даю щ ее приличны й заработок, найти бы ло очень 
сложно. Спустя несколько месяцев ее необы чны е способности  ис
чезли так ж е неожиданно., как и появились. П оскольку никто не об 
следовал М. ни в начале ее медиаторской деятельности, ни в конце, 
настоящая причина этого осталась неизвестной. Для представи телей  
же религиозн ы х кругов это стало подтверж дением их мнения о том, 
что дар сверхъестественного  восприятия мира и связанные с этим 
свойства надо ставить под эгиду м усульм анской  религии  п.

Наряду с «медиумами поневоле», чье общ ение с духами мертвых, 
как показы ваю т приведенные выш е примеры , б ы вает  недолгим  и 
может внезапно преры ваться, вы деляется небольш ая группа п роф ес
сион альн ы х медиумов. Для них нехарактерна техника  «вселения ду 
ха». О бщ ени е с духам и м ертвы х в их случае п рои сходит во сне. что 
составляет особен ность этого варианта медиумной практи ки . О дной 
из наиболее известны х специалисток такого  рода является А ну. 
аварка по национальности , родом  из с. Верхний Д ж ен гутай , ж и в у 
щая в г. Х асавю рт. Каким образом  проявился у  нее этот дар . вы яс
нить не удалось. Посетители долж ны  были приходить к ней дважды. 
П ервы й раз надо было прийти утром или днем в четверг, принеся с 
собой ф отограф ию  - свою или того, по чьему поводу был предпри
нят визит к м едиум у. Выслушав посетителя. Ану оставляла у себя на 
ночь принесенную  им фотограф ию  и назначала прийти за ответом на 
следую щ ее утро. Н очью , во время сна к ней являлись духи  ум ерш и х 
родственн иков клиента, сообщ авш ие необходимую  ин ф орм аци ю  для 
разреш ения волновавш ей его проблемы.

О дин из информаторов, женщ ина средних л ет  из М ахачкалы , обра
тилась к А ну по поводу трудной ситуации, слож ивш ейся у  нее в о т
нош ениях с м атерью . Т а с определенного  момента стала  резко  враж 
дебн о  вести себя с дочерью  и внуками. П ричем  это происходило 
только в п ределах  дом а. Во дворе, на улице она стан овилась преж 
ней. Эта особен ность вы звала подозрение у ее дочери  о возм ож н о
сти целенаправленн ого  негативного воздействия м аги ческого  харак
тера, тем  более, что в один ил дней, прибирая в ком нате м атери , она 
обнаруж ила пять халатов, и у всех был аккуратно вы резан один и 
гот ж е кусок полы. Это м ог сделать только  кто-то из родственников, 
вхож их в дом . Т огда она поехала к Ану. Та вы слуш ала ее и. взяв ф о



тограф ию  м атери , велела прийти завтра утром . Н а следую щ ий день, 
в пятницу. А ну сообщ ила инф орм атору, что на ее мать бы л сделан 
м агический обряд: см еш ав несколько се волос с собачьей  ш ерстью , 
их сож гли , а пепел затем рассеяли в ее комнате. А ну сказала, что 
убрать этот пепел  из их дом а она уж е не сможет, т.к. его разнесло 
ветром  и он забился по щ елям , но вы лечить ее м ать она сум еет, А ну 
написала на небольш ом  куске картонной бумаги карандаш ом  какой- 
то  текст  по-арабски  и отдала инф орм атору, сказав , чтобы  она нап ол
нила трехли тровы й  багглон сем ью  водами, взяты м и от семи хозяев, 
и броси ла бы туда этот картон. Затем в течение месяца эту воду нал о 
бы ло пить и м атери, и ей сам ой, а такж е ум ы ваться ею  по утрам . П о
сле каж дого  использования баллон надо бы ло доли вать водой из-под 
кран а (уж е своего). Х отя инф орм атор ничего не говорила Any о се 
бе, но на деле  он а  сам а в последний период, совпадаю щ ий по врем е
ни с началом  изм енения характера ее матери, страдала деп ресси ей , 
упадком  сил, утратой  интереса к ж изни. Через десять  дней после 
начала вы полнения процедур, предписанны х Ану. она почувс! вока
ла себя значительно  лучш е. Ее мать сама ощ ущ ала, что о ней п р о и с 
ходит что-то не то, поэтому она послуш но вы полняла все реком ен 
дац ии Ану вм есте с дочерью . Через месяц она полностью  избавилась 
от агресси вности  по отнош ению  к родны м. К артон с надписью , при
дававш ей  «чудодейственны е» свойства воде, к концу месяца совсем 
обесц вети лся, на нем ничего нельзя бы ло разобрать, и его поел? 
окончания срока за ненуж ностью  вы кинули ’J,

В другом  случае А ну прописала почти аналогичное лечени е (и пе
редаче и н ф орм атора более упрощ енное, лиш енное некоторы х дета 
лей): п олож ить написанны й ею  сабаб (ам улет) в баллон с водок и 
пить -  м олодой ж енщ ине, матери двоих детей, которая, как к пре
дыдущий инф орм атор, внезапно потеряла интерес к жизни, персс г а- 
ла следи ть за  собой , заботиться о своих детях, но в эго ещ е сопро
вож далось и резким  сниж ением  веса и светобоязнью . П ричина ее 
болезни, по заклю чени ю  А ну, сделанном у к следую щ ем у утру, со 
стояла в том , что в ее двор  одной из родственниц, опи сан ие которой 
Ану дала, бы ла вы лита вода, которой до этого обм ы вали  покойника. 
П редп исанн ое Ану лечение, по сообщ ению  инф орм атора, близкой 
родственницы  больной, сопровож давш ей ее во время поездки к Any, 
дало  результат: та  начала набирать вес, восстановила свои силы  14 

Другим медиумом, общ аю щ им ся во сне с мертвыми, хотя и менее 
известным, чем А ну, является ж ительница кум ы кского  с. Адиль-



Отар по имени Зоя. Э та молодая ж енщ ина, так  ж е, как и Ану, п ри
ним ает посетителей утром в четверг, но, в отличие от нее, ответ она 
дает в этот  ж е ден ь после двухчасового  сна. во время которого, как 
считается, получает нуж ную информацию  от духов мертвых '5'.

* * *

П одведем некоторые итоги. В последнем десятилетии XX века 
происходит заметная трансформация традиц ионн ы х сакральны х 
практик. У ходят  в прошлое, почти перестают проводиться ритуалы  
«собирания джиннов», но их основная особенность в виде двойного  
посредничества в ходе сеанса сохраняется в деятельности некоторых 
соврем енны х целителей. В сущ ествую щ их вариантах м еди аторских  
обрядов образы дж иннов часто заменяются образами духов мерт
вых Появляется новый, ранее не проявлявшийся в сеансах связи с 
духам и м ом ент путешествия, вхождения в населенную ими потусто
ронн ю ю  реальность, по принципиальной основе и ф ункциональном у 
назначению  соответствую щ ий ш аманскому путешествию . П олучает 
распространение такж е ранее не фиксировавшаяся полевы м м ате
риалом техника «вселения духа», являющаяся одним из расп ростра
ненны х вариантов проведения ш аманских действий у разны х наро
дов мира и сущ ествую щ ая в рассматриваемый период  параллельно 
со случаям и неконтролируем ой одерж им ости (спонтанн ы м  м еди у
мизм ом ) и проф ессиональны м  медиумизмом. Все это соседствует  с 
разнообразной магической практикой на фоне возрож даю щ егося  
ислама. В ажной особенностью  описы ваем ого  периода является то, 
что часто в качестве лиц, контактирующ их с духами, вы ступаю т 
женщ ины. Ранее (в период конца XIX -  первой половины X X  вв.) 
это бы ло  сравнительно редким явлением. М едиаторе кие функции 
выполнялись, главны м  образом, мужчинами. В последние десятиле
тия XX -  начала XXI столетия исполнителями обрядов шаманско- 
магического характера  становятся больш ей частью ж енщ ины.

И з перечисленны х выш е направлений сакральной деятельности  к 
числу ш ам ан ских , по наш ему мнению , могут бы ть отнесены  исче
заю щ ие из обрядовой практики ритуалы «собирания джиннов», ме
диаторе кая практика, основанная на вступлении в контакт с д ж и н 
нами неп осредствен но, напрямую , относящ аяся, наряду с «собира
нием дж ин нов», к двум основным вариантам установления связи с 
миро?л духов, сущ ествовавш им в традиционны х верованиях народов 
Дагестана, а такж е практика «вселения духа», или контролируем ая 
одерж имость. Ш ам анские  черты, б том числе элемент путешествия в
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страну духов, присутствую т в деятельности  некоторы х соврем енны х 
д агестански х  целителей. С лучаи спонтанного  м едиум изм а m oivi 
рассм атриваться , по-видим ом у, как начальны е проявления нераз- 
вивш ейся по каким -либо причинам  практики ш ам ан ского  характера. 
О собен ностью  соврем енного  состояния сакральны х практик являет
ся их преи м ущ ествен но  смеш анный характер, сочетани е различны х 
элементов, в том числе и ш ам анского. П ри этом больш ей цельно
стью и четкостью  отличаю тся те практики, которы е нами напрям ую  
связы ваю тся с ш аманством  и которые больш ей частью  унаследова
ны от преды дущ его периода -  XIX -X X  вв.

Наиболее подробны й материал по исследуем ой теме относится к 
первой половине 1990-х гг. В этот период преж ние идеологические 
запреты уж е исчезли, а возрождаю щ ийся ислам был направлен на 
решение проблем  внутриконф ессионального  и политического  харак
тера, что обусловливало относительно свободное развитые сакраль
ны х практик. Во второй половине 1990-х гг., особенно в когше этого 
периода, ситуация меняется, и многие п рактикую щ ие целители ста
новятся последователями ислама, главны м  образом, суф ийского 
толка. У читы вая возрастающу ю роль суфийского направления ис
л ам а  в общ ественной  ж изни и связь его с экстатическим и  ритуала
ми, м ож но предположить, что дальнейш ее развитие сакральны х 
практик, несущ их в себе ш ам анские черты , в основном  будет п р о и с
ходить в его  рам ках. В м есте с тем  появление таки х  элементов, как 
путеш ествие исполнителя м едиаторских дей стви й  в м ир духов и по
лучен ие там  пом ощ и от его обитателей, контролируем ое вселение 
духа не связаны с влиянием ислама и относятся к числу сам овосп ро
изводящ ихся, сам овозрож даю щ ихся ш аманских мотивов и техник.

' НМЛ 1996 г.. сообщение Т.Р.. i 956 г,р., сел. Баршамаи Кайтагского р-на.
" ПМА 199? г.. соси т .  Т.Н., 1980 г.р., сел. Татаюрт Бабаюртовского р-на.
' Басипое В.И  Шаманство у народов Средней Азии и Казахстана. М., ) 992. 
С. 168, 171-172, 173, 175. 176, 178, 185-186.
' Там же. С. 176.
" Там же. С. 173.
* ПМА 1993 г., сообщение А.Л , 1963 г.р.. г. Дербент.
' ПМА 1993 г.. сообщение А .Л., 1948 г.р., г, Махачкала.
3 Бучатов А О. Пережитки домоно теист ических верований народов Даге
стана в XIX -  начале XX в. Махачкала, 1990. С. 82-83.
4 Следует отметить, что подобные воззрения, по мнению A.A. Ярдыкапова. 
отразились в некоторых народных ногайских сказках, связанных с путеше-
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ствием героя в подземный /' потусторонний мир. См. Ярлыкапов A.A. «Ми
ры» ногайских шаманов: опыт реконструкции / ЭИ... Т.5, Ч. 2. М., 1999. С. 
357-358. Сказочные сюжеты о путешествии героя в поисках невесты или с 
целью добывания какого-либо волшебного предмета в иной мир и возвра
щении оттуда существуют и у других народов Дагестана. Но представле
ния, легшие когда-то в их основу, в обрядовой практике, в ритуалах, на
правленных на установление связи с джиннами, не проявляются.
10 Харитонова В.И. Заговорно-заклинательное искусство восточных славян: 
проблемы традиционных интерпретаций и возможности современных ис
следований / ЭИ... Т.З, 4.1. М., 1999. С. 112-113.
11 Харитонова В.И. Там же.
12 Определение таким, способом места захоронения является распростра
ненным сюжетом в легендах о хорезмских суфийских святых. См.: Снеса- 
рев Г.П. Хорезмские легенды как источник по истории религиозных куль
тов Средней Азии. М., 1983. С. 47.
|3 Применение одними и теми же людьми разных техник вхождения в ИСС 
в зависимости от ситуации, а в одном из приведенных примеров -  в связи с 
переживаемыми главным действующим лицом различными этапами эво
люции ее способностей, ставит вопрос о том, насколько у ниверсальна при
вязка определенного типа достижения ИСС и работы в нем к той или иной 
категории сакральных специалистов.
14 Басилов В.Н. Указ. соч. С. 310.
15 Авторство термина принадлежит М. Элиаде. См.: Элиаде М. Шаманизм. 
Архаические техники экстаза. К., 2000. С. 345 и др.
16 ПМА 1994 г., сообщение Д.З., 1970 г.р., г. Буйнакск.
!/ Иванов А. Дар целителъства ей передал отец // Дагестанская правда. 1999.
14 января.
18 ПМА 1995 г., сообщение Р.П., 1949 г.р., г. Каспийск.
19 ПМА 1995 г., сообщение А.З., 1955 г.р., г. Махачкала.
20 ПМА 1993 г., сообщение Г.А., 1947 г.р., сел. Сергокала Сергокалинского 
р-на.
21 ПМА 1994 г., сообщение А.П., 1951 г.р., сел. Агач-аул Буйнакского р-на.
22 Ревуненкова Е.В. Проблемы шаманизма в трудах М. Элиаде // Актуаль
ные проблемы этнографии и современная зарубежная наука. Л., 1979. С. 
251-252; Она же. Народы Малайзии и Западной Индонезии. М., 1980. С. 
30-38, 43, 47; Басилов В.Н. Что такое шаманство? !! ЭО. 1997. №5. С. 15; 
Харитонова В.И. Заговорно-заклинательное искусство... С. 137-138.
23 ПМА 1994 г., сообщение М.К., 1947 г.р., сел. Магарамкент Магарамкент- 
ского р-на.
24 ПМА 1994 г., сообщение В.H., 1953 г.р., сел, Чинар Дербентского р-на.
23 ПМА 2002 г., сообщение К.Аб., 1944 г.р., и К.А., 1950 г.р., г. Махачкала. 
26 ПМА i 997 г.,-сообщение Г.Д., 1959 г.р., г. Махачкала.
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1 Элиаде М. Указ. соч. C. 4! 9; Кузнецов А.А/. Ш аманистские традиции 
Кореи и Японии как фактор регулирования психического состояния 
населения / Э И .. .  Т.7, 4.1. М., 2001. С. 26.
1 С понтанный медиумизм М. Элиаде рассматривал как наследие 
некоторых шаманских техник или как искаженный шаманизм. См.: 
Элиаде A4. Указ. соч. С. 411, 414, 449 и др.
1 ПМА 1994 г., сообщение А.Ф., 1953 г.р., сел. М агарамкент М агарам- 
кентского р-на.
' Подобная ситуация связана не только со случаями спонтанного 
медиумизма, она имеет место и в отдельных примерах получения 
необычных свойств в результате заболевания неясного происхождения, 
могущего быть соотнесенным с шаманской болезнью (см. выше).

По существовавшим представлениям, умершие дети продолжают 
расти на том свете гак же, как и в земном мире.
‘ ПМА 2002 г., сообщение Т.Р., 1922 г.р., г. Буйнакск.
' ПМА 1998 г., сообщ ение А Л ,  1948 г.р., г, М ахачкала.
1 ПМА 1998 г., сообщение А.З., 1940 г.р., г. М ахачкала.
‘ ПМ А 1998 г., сообщ ение A.C., 1959 г.р., г. М ахачкала.

А .О. B ulatov
C O N T E M P O R A R  Y  F O R M S  

O F  TH E  F E M A L E  S H A M A N /M A G IC  P R A C T IC E  A M O N G  TH E  
D A G H E S T A N  P E O P L E

Post-soviet period in Dagestan, as well as m the country as a whole, has 
been marked with the revival o f  traditional beliefs and practices, which used 
to function as underground or semi-underground in the past. As for 
Dagestan, it has been featured both by existing shamanie and magic 
practices, and their hybrid forms spread within Islam. Rapid revival o f  the 
latter in the 1990s has impacted the visage and the nature of  functioning 
sacral practices.

A remarkable peculiarity of  this period is women playing the role of 
psychics contacting spirits. Earlier (in the period from the end of the XIX -  
the second half  o f  the XX century) this was a relatively uncommon 
phenomenon. Psychic functions were performed, mostly, by men. In the last 
decade o f  the XX -  beginning of  the XXI century, the majority o f  perform ers 
o f  shamanie and magic rites is constituted by women.
Their activity having, mainly, healing nature, is characterized by the following 
features: a clear concept of the chosen, symptoms of unhealthy state relieved 
with the beginning of practice and relating to the shamamc illness, patronage of a
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certain spirit, usually representing the healer’s ancestors, acts performed in the 
ecstatic state.

In the i as î decade of the XX century traditional sacral practices were signifi
cantly transformed. Rituals of the “genii's gathering” are passing and failing 
almost into disuse: however. their major peculiarity expressed in a double media
tion is surviving in the activities of some contemporary healers. In the existing 
variants of mediation rites the images of genii are often substituted with the im
ages o f the spirits o f the deceased, A new element o f travel, of entrance into the 
ultramundane reality inhabited by spirits, earlier unknown, appears m spiritualis
tic seances as principally and functionally corresponding to the shamanic travel. 
The technique of the “spirit embodiment”, either unrecorded in field materials 
yet is being wide-spread as one of the well-known variants of performance of 
shamanic acts among different peoples of the world and as existing parallel to 
the cases o f uncontrolled obsession (spontaneous mediation) and professional 
mediation. All this adjoins to diverse magic practice at the background o f the 
reviving Islam,

In our opinion, among the abovementioned types of sacrai activities, the fol
lowing rituals falling out of ceremonial practice, can be characterized as sha
manic: “genii's gathering", mediation practice based on immediate contact with 
genii and. along wirh the "genii's gathering”, related to two mam ways o f estab
lishing connection with the world of spirits which existed in traditional beliefs of 
peoples of Dagestan, as web as the practice of "spirit embodiment” or controlled 
obsession. Shamanic features including the element o f the travel to the spirits’ 
world are evident in the activities of some contemporary Dagestan healers. Case 
of spontaneous mediation can, obviously, be characterized as original expres
sions o f practice of shamanic nature, undeveloped due to some circumstances. 
Contemporary state o f sacral practices is characterized, mainly, by their hetero
geneous character, by combination of different elements, including shamanic 
ones. At the same time those of them immediately connected, in our opinion. 
Hith shamanism have, mostly. been inherited from the previous period.

More detailed material on this research topic is related to the first half o f the 
1990s. In this period earlier ideological restrictions were abandoned while reviv
ing Islam was aimed at settlement of. essentially, internal confessional and po
litical issues which conditioned relatively free development of sacral practices. 
In the second half o f the 1990s, and especially, in the end of it, the situation 
changed and many practicing heaiers fell under the aegis of Islam, mostly, its 
Sufi branch. Considering the growing role of Sufi branch of Islam in the social 
life and its connection w ith ecstatic rituals, the prospective development o f sacral 
practices beating shamanic features can, mainly, be forecasted within its frame
works, Altogether, appearance of such elements as the travel of the performer of 
mediation acts to the spirits' world and receiving help from Us inhabitants there, 
controlled spirit embodiment is not connected with Islam influence but rather- 
related to (self)-reiterating and self-reviving shamanic motives and techniques.
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вр ем енна я  (н с о )и и т а н к а  
в о п и с а н и я х  эт нограф ов

-------- -— -̂--- 2— • - -----р .д , Дугарова
«МЫ ДОВОДИМ МОЛИТВЫ ЛЮДЕЙ ДО БОГОВ»: 

ИСТОРИИ БУРЯТСКИХ ШАМАНОК
Чудесное виденье 

Явилось мне: сидят, скрестив колени, 
Посасывая трубки, у огня -  

Иль сами предки? или предков тени? 
На их поблекших лицах тусклый свет, 

Они молчат, о чем-то размышляя.
А бабушка, которой больше нет.
Снимает осторожно сливки с чая 

И очагу дарует их тотчас, 
Чтоб жизнь удачей внуков наделила 

И чтоб вовеки жизненная сила 
И доброта не покидала нас. 

Огонь доволен, говорит: «Тас-пяс...» 
(Галина Радпаева «Огонь в очаге»1)

В бурятском  языке термины , обозначаю щ ие ш ам ан ок  и шаманов, 
представлены словами различного происхож дения. Т ерм ин ут га н  
(удаган, одигон) - «ш аманка» - звучит почти одинаково  у тю рко- 
м он гольски х  народов Сибири, в то время как для обозначения ш а
мана те и другие использовали разные слова: ойун  (у якутов), 606  (у 
бурят), хам  (у тю ркоязы чны х народов С аяно-А лтайского  нагорья) и 
т.д. У т ган  прои сходи т от древн етю ркского  у т  (от) «огонь» и суф 
ф икса ж енского  рода -гаи. Т аким  образом , по мысли Г.Ц. Ц ы бикова, 
ут га н  -  это первая служ ительница культа, ж ри ца  огня. К орень у т  в 
м онгольски х  языках сохранился в составе слов: ут а а н  - «дым», ут ха
- «происхож дение  от одного рода, очага»". Бурятское 696  п рои схо
дит от средн ем он гольского  буге, беки , которое восходит, в свою  
очередь, по одной версии к китайском} ву  - «жрица, ж рец»'', а по 
другим  -  к тю рко-м он гольском у  слову бОге, б вг  - «м удры й», «м уд
рец», либо  ь: тю ркском у бОг - «вождь», «князь», «господин» от ср ед 
неп ерсидского  bog  - «бог», «король»".

О бщ н ость названия ш ам анки у тю рко-монголов  свидетельствует, 
таким образом , о более раннем происхож дении ж енского  ш ам ан ст
ва, вы деливш егося, по-видимому, из культа огня. С огласно легенде,
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ж ен щ и н а бы ла первой  служ ительницей  ш ам анского  культа на зем ле, 
получивш ей  ш ам анский дар от орла. П о н аблю дению  Т .М . М и хай 
лова, для бурятски х  улигеров  (эпических сказаний) характерно  от
сутствие в ни х  ш ам анов, в то  время как ут га н  ф игурирую т часто. 
Д уш а противн ика героя хранится у  ж енщ ины , часто у  ш ам анки. 
П рим ечательно, что ш ам анки оказы ваю тся бесси льны м и против ге
роев и рисую тся в сатирическом  плане -  полоум ны м и, уродливы м и, 
п ьян и ц ам и 5, что, на м ой взгляд, является отголоском  борьбы , р аз
вернувш ейся м еж ду  «черны м» ш ам анством  -  рел игией автохтон ного  
н аселения С ибири , и  «белы м » ш ам анством , назы ваем ы м  такж е тэн- 
грианством  или тенгризм ом  -  культом  Н еба (Т энгри ) и Зем ли-В оды  
(др. тю рк. Й ер-С уо), принесенны м  в Ю ж ную  С ибирь и Ц ентральную  
А зию  при ш лы м и индо-арийским и плем енам и во II ты с. до  н .э6.

В якутски х  олонхо  (эпических сказаниях) встречаю тся п олож и 
тельн ы е образы  белы х  ш ам ан ок -  небесны х дев, которы е и сп раш и 
ваю т пом ощ ь для героя у  вы сш их богов. П очти  все н аи более м огу 
щ ественны е девы -богаты рки  или прямо назы ваю тся ш ам анкам и, или 
и м ею т какие-ни будь ш ам анские атрибуты . В олонхо «Ш ам анки Уо- 
лум ар и А йгы р» героини  волш ебством  излечиваю т больны х, насы 
л аю т болезн и , похи щ аю т м олоды х лю дей. Н о после зам уж ества они 
теряю т ш ам ан ский  дар  и превращ аю тся в обы кновен ны х ж ен щ и н '.

П оразительны е п араллели  сибирским  сю ж етам  находятся в д рев
негерм анской  м иф ологии. Так, небесны е девы -валькирии  уносят с 
поля битвы  павш их героев во дворец  О дина В альхаллу. Зам уж ество 
для них такж е означает превращ ение в обы чны х ж ен щ и н  и является 
н аказанием . Д .В . Ц ы бикдорж иев усм атри вает гуннское влияние во 
м н оги х  особен н остях  герм анской  воинской  культуры 8. О н ж е, вп ро
чем, п ри води т вы сказы вани е А .П . О кладникова о том , что сходство 
м иф ологических  сю ж етов С кандинавии и Б урятии  обусловлено кон
тактам и  ещ е II ты с. до  н .э9.

В этни ческой  Б урятии  эти две ф орм ы  религии  сущ ествовали  па
раллельн о  с незапам ятны х времен. Ч ерны е ш ам ан ы  зан и м али сь ча
стной п ракти кой  и устраняли  проблем ы  кли ен тов путем  соверш ения 
ж ертвоп ри н ош ен и й  восточны м  злы м  тэнгриям  и х атам 10, а такж е 
влады ке Н иж него  м ира Э рлэн хану. И м енно черны е ш ам ан ы  владе
ли  техн и кой  экстаза, в котором  они общ ались с духам и  и бож ества
ми и соверш али  путеш ествия в ины е миры. Б елы е ш ам ан ы  являлись 
ж рец ам и  родового  культа и проводили еж егодны е общ ественны е 
ж ертвопри нош ен ия и м оления «тайлган» бож ествам  неба и земли.
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Т айлганы  могли проводить и уваж аемы е улусны е старики, хорош о 
знавш ие обряд  и соответствую щ ие ш аманские призы вания «дурдал- 
га». О днако  в конце X IX  -  начале X X  в. у бурят стали появляться 
служ ители  культа, выступавшие в роли и черного, и белого шамана, 
что объясняется как смеш ением  религий, так и наличием  обоих ш а
м анских корней у  одного и того же ш ам ан а11.

П ри сопоставлении этнограф ических материалов по бурятскому 
шаманизм}', относящ ихся к XÎX -  началу X X  вв., с верованиями и 
практиками возрожденной после 70-летнего перерыва культовой 
системы б в в  мургэл'1", первое, что бросается в глаза -  это множ ество 
несоответствий. О чевидно, шаманская религия за все эти годы пре
терпела  изменения. Так, М.Н. Хангалов писал, что ж ен щ и нам  за
прещ ено  бы ло присутствовать на родовы х ж ертвопри нош ен иях  -  
т айлаганах, а в настоящее время ж ен щ и ны  нередко составляю т едва 
ли не больш инство  на этих обрядах. Д а и сами тайлаганы  из ж ертво
п ри нош ен ий  на родовы х культовых местах перерож даю тся в совм е
стные м олебны  ш аманов различных родов, приобретая статус веебу- 
рятских религиозн ы х праздников.

С ледует  особо отметить, что проводятся такие молебны не только 
на территории общ ебурятских сакральны х центров, таких  как остров 
О льхон или свящ енны е горы Тункинской долины , но и в местах, не 
отм еченн ы х сакралъностью, например, на территории Э тн ограф иче
ского музея народов Забайкалья в окрестностях Улан-У дэ. В озм ож 
но. на реш ение ш аманов о проведении там тайлаган а  в 1999 году 
повлияло то, чго в глазах нескольких поколений улан-удэнских бу
рят. в общ ем-то , оторванных от своей этнической культуры, это уч
реж дение  стало  символом всего «исконно бурятского». Туда приез
жали из этнически безликого в архитектурном отнош ении Улан-Удэ. 
чтобы посмотреть на настоящие юрты и усадьбы забайкальских  и 
иркутских бурят, С начала 1980-х годов на территории музея прово
дились массовы е фольклорны е праздники, куда съезж ались ф ольк
лорны е коллективы  не только из Улан-У дэ, но и со всей республики. 
Таким образом, можно говорить даже об этноконсолидирую ш сй  ро
ли музея.

П очем у ж е  сегодня ж енщ ины  присутствую т на тайлаганах? За го
ды Советской власти традиционная культура бурят уш ла в прошлое. 
В результате  политики «расшаманивания» очень многие избранники 
духов не имели возможности реализовать свой дар, был наложен 
запрет на проведение массовых праздников-ж ертвопринош ений, за
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бы ли сь стари нны е обы чаи. «В озрож дение» ш ам анизм а, начавш ееся 
в конце 1980-х. вм есто целостной картины  600 м ургэл (ш ам анского  
культ а) как составной  части культуры , застало  ли ш ь его ф рагм енты . 
К роме того, по-видим ом у, «бож ества см ирились» с общ ественны м и 
перем енам и и, в частности, с эм ансипацией ж енщ ин, коль скоро 
служ ители  их культа -  ш аманы  -  отм енили давний запрет.

В личной  беседе с автором  статьи ш ам анка В алентина (Б альж ицу) 
Б атуевна Б алдахи н ова сказала, что раньш е на тай лаган ы  не д оп уска
лись «просты е» ж енщ ины , а ш ам анки всегда соп ровож дали  ш ам а
нов, вм есте соверш али обряды.

Здесь необходи м о пояснить, что в старину на тайлаган ы  не допус
кались не только  ж енщ ины , но и муж чины  -  черн ы е ш ам аны . О бря
ды на родовы х ж ертвопри нош ен иях соверш ались ж рец ам и , которы х 
назы вали белы м и ш ам анам и (сагаан 600) или тай лаган ски м и  ш ам а
нами (т ш п га н и  600). В настоящ ее время статус белы х ш ам анов не
ож и данн о приобрели целители-костоправы  -  баряаиш ны , хотя ещ е в 
начале XX в. костоправы  не считались ш ам анам и и обучались у  род 
ственников, владевш их секретам и целительского  рем есла. В следст
вие того . что. как отм ечалось выш е, у м ногих ш ам анов есть как  бе
лы й, так  и черны й ш ам анский корень уд ха , они проходят поочеред
но белое и черное посвящ ения, причем белы е посвящ ения, как мне 
пояснили в ш ам анской  организации Т энгэри  в У лан-У дэ, являю тся 
целительским и .

Ш ам ан ка Ц ы цы к Г арм аева пояснила: «Н а тайлаганах  я основную  
работу на себя не беру, а основное там возглавляет м уж чина. Буха- 
нойон б ааб ая13 запускает муж чина, а других хатов м огут ж енщ ины ».

Н а мой вопрос о том, почем у в настоящ ее время ж ен щ и ны  присут
ствую т на тайлаган ах , В алентина Балдахинова ответила: «75 лет был 
запрет на ш ам анов, а у хоринцев ещ е раньш е (в связи с принятием  
буддизм а -  Р .Д .). П оэтому в некоторы х районах они до сих пор не 
считаю тся с ш ам анизм ом . Н аш и ш аманы  лю дей разбудили , обратно 
возвращ аю т к тому, откуда мы приш ли. М ы ж е м олились ш ам ан из
му. Это ж е сам ая первая религия, которая появилась на земле. А 
буддизм  уж е позж е приш ел. П оэтом у к этой религии мы возвращ а
емся, к исконно коренны м  религиям . Н арод чтоб знал, что такое 
ш ам анизм , чтоб знал, что это не так плохо, что ш ам анизм  -  это х о 
рош о. Ч то ш ам аны  -  не плохие лю ди. Ш ам аны  -  это сильны е мира 
сего, потом у что ш ам аны  лю дям  помогаю т. Чтобы  они знали и по
нимали. какая м иссия у ш ам анизм а, какую  роль ш аманы  играю т в



этом мире, как обряды проводятся, что такое ш ам анский обряд. 
Чтоб лю ди это познали, поэтому мы приглаш аем всех: и ж енщ ин, и 
мужчин. Чтоб ж ен щ и ны  передавали своим детям. И муж чины  пере
давали своим детям, и внукам, и правнукам. Чтоб мы возвращ ались 
к своей коренной религии».

О том, что в стари ну бытовал специ альны й «женский» тайлаган  - 
тухэрОвн, проводивш ийся параллельно с «мужским» оставш имися в 
селе ж е н щ и н а м и 1’, Валентина Балдахинова слышала. В настоящее 
время ж ен ские  жертвопринош ения под таким названием не прово
дятся. В то ж е время наряду с «мужскими», закры ты м и для ж енщ ин 
обрядами, сущ ествую т и чисто «женские» обряды, на которые не 
допускаю тся  м уж чины  :

«Ещ е бы ваю т горы «обон» -  родовые, где (на территории которых) 
проводят (обряды) только мужчины. Туда, действительно, ж енщ ины  
не допускаю тся. М ож ет  бы ть, даж е шаманок не допускаю т. Бывает и 
такое. А бы ваю т  и ж енские места, где только ж ен щ и ны  проводят. 
Такие подразделения бывают.

Р.Д.: Что предст авляю т  собой «.ж енские м ест а»?
В.Б,: Ну, допустим , она была ш аманкой. Она беспокоит своих по

том ков  и требует, чтобы ш аманка провела этот обряд. И то гд а  ш а 
манка проводит.

Р.Д.: Н а  мест е, где похоронена  ш ам анка?
В.Б.: Да. Родовое место».
Вообще, ведущая роль ж енщ ин в сохранении ш аманских и буд

дийских  традиц ий  отмечалась даж е в советское время. Так, в статье 
1980 гола, посвящ енной атеистическом у воспитанию  ш кольников, 
мож но бы ло прочитать: «Общеизвестно, что больш ой удельн ы й вес 
среди верую щ их составляю т женщины. С ледовательно, проблем а 
преодоления религиозности  сельского  населения есть, преж де всего, 
проблема преодоления религиозности среди верую щ их женщ ин, 
особенно среди домохозяек , одиноких и м ногодетн ы х матерей. О со 
бое материнское беспокойство, быть мож ет, и является одной из 
причин ж ен ской  религиозности» 3.

В i 9 9 5 - Î998 гг. в У лан-У дэ жила и работала психотерапевт из 
СШ А , организовавш ая кружок самопомощ и по программе « 12 ш а
гов» О бщ ества  аноним ны х алкоголиков. Как-то в разговоре она за
метила, что многих бурятских женщин отличает доми нирую щ ий 
стиль поведения, что, по ее мнению, свидетельствует о проблеме 
алкоголизм а в семье, причем во многих семьях обнаруж иваю тся

232



симптомы  алкоголизм а, бытовавш его на протяжении поколений. 
Д ействительн о, ж енщ ина, имею щ ая м уж а-алкоголяка, вы нуж дена 
брать на себя ответственность за семью, становясь фактически ее 
главой, Это достаточн о лю бопы тное наблю дение «со стороны », по- 
м оему. вполне заслуж ивает отраж ения в гендерны х и сследован иях в 
Бурятии. У м естно  прим енить его и к рассм отрению  ф еном ена со 
врем енного  ж ен ского  ш аманства.

Н адо сказать, что практически все ш ам анки, с которы м и мне при
ходилось встречаться в разны е годы , отличались н едю ж инн ы м и л и 
дерским и качествам и. Взять хотя бы  самую знам енитую  из бурят
ских ш ам ан ок Н адеж ду А наньевну Степанову, Н а протяж ени и  ряда 
л ет  она возглавляла ш ам анскую  организацию  «Х эсэ хэн гзр эг» !с, пе
реим енованную  затем в «Б0О мургэл». Н ы не организац ию  возглав
ляет  В ера Петровна Т агдасова, опять-таки ж енщ ина. Религиозную  
организац ию  ш ам анов «Т знгзри» в У лан-У д > возглавляет Баир Ж ам- 
балович  Ц ы рендорж иев, однако во главе ф илиала общ ества  в А гин
ском округе стоит ж ен щ и на -  Баирма Бадм аж аповна Балданова, На
деж да  С тепанова неоднократно представляла бурятский ш ам анизм  
на различны х м еж дународны х религиозны х ф орум ах, регулярно 
проводит м астер-классы  в ш ам анском  центре в И талии. К ром е того, 
она -  ж ен щ и на -- даже руководит на тайлаганах. что соверш ен но  не
возм ож но бы ло представить сто лет назад.

Естественно, харизм а ш ам анок ф орм ируется во м ногом  благодаря 
наличию  ш аманских способностей , ш ам анского  дара, однако  это не 
м ож ет полностью  объяснить их руководящ его полож ения в ш ам ан
ских организациях. М не каж ется, что в условиях алкоголизаци и  на
селения ж ен щ и ны  привы кли брать на себя ответственность не толь
ко за свою  сем ью , но и за общ ество в целом, в то  время как мужская 
его часть д  е мои стри ров ал а безразличие к еоцио-культурной ж изни и 
к религии. Показательна в данном отнош ении телевизионная рекла
ма пива «Т олстяк1», в которой «чисто мужское» времяпровож дение в 
тесной  муж ской компании за пивом противопоставляется походу в 
театр с женой, восприним аем ом у как ренегатство и подкаблучниче- 
ство. И м енно ж ен щ и ны  в Бурятии составляли и составляю т боль- 
su} io часть армии слуш ателей и зрителей в кон цертны х залах, теат
рах. музеях, а такж е участников худож ественной самодеятельноеги. 
членов различны х клубов по интересам  и религиозны х общ ин.

М не удалось побеседовать с тремя ш ам анкам и, практикую щ им и в 
У лан-У дэ, услы ш ать  их ж изненные истории.



В а л е н т и н а  Б а г у е в н а  Б а л д а х и н о в а  родилась 5 ноября (по паспор
ту 15 н о яб р я) 1948 г. ь с. Ш ибертун Бичурского района Бурят- 
М онгольской  А С С Р О на представительница племени булагат , рода 
алагугк нодрода сэ.мэн. Предки ее уш ли в Забайкалье с О льхона. с 
М алой Б угульдейки  200 лет назад. В ы растила В алентину бабуш ка 
С ангаали . чать  отца, из рода аш абигат . Ш ам анский корень ут ха  у 
В .Б. от  отиа; по рассказам бабуш ки в роду бы ло 40 ш ам анов. Сама 
Валентина Батуеьна знает поименно 10 предков-ш ам анов.

О дин из предков -  великий ш амай Я м ан-ахай -  сказал С ангаали . 
что переродится девочкой  у ее среднего сы на, и будет иметь отм е
тину на груди в сиде отпечатка больш ого пальца. Т акое родим ое 
пятно у  В.Ъ. есть. Бабушка С ангаали бы ла ш аманкой и лечи ла лю дей 
при пом ощ и буддийских м олитв-заклинаний т а р и и 1' и руками, 
энергией. Говорила,, что внучке суждено стать ехэ хун  -  «больш им  
человеком». Гогда В.Б, считала, что она вы растет, получит вы сш ее 
образован ие и займет вы сокую  должность. Теперь она поним ает, что 
на самом д ел е  им ела в виду бабуш ка.

«Я  начала  «видеть» с восьми лет, - рассказывает шаманка. - М ое 
счастье, что я дум ала, что все это  видят. В классе, наприм ер, м огла 
видеть м альчика в двух экзем плярах. О днаж ды , когда мне бы ло д е
сять лег , учительница повела наш класс на экскурсию , на сопку За- 
аря , по-русски ее назы вали Черная сопка. Это считается свящ енное 
место, и, кроме того, (эт о) потухший вулкан, там кратер на верш и
не, П осереди не горы я вдруг увидела дедуш ку в стари нной  одеж де. 
О н сидел, см отрел, улы бался. Я как закричу: «Зааря хан! Зааря хан!»
- и побеж ала к нему. Сама не знаю, откуда вдруг имя пришло». Д е 
ти. хотя и не видели никого, побеж али вслед за Валентиной, а уч и 
тельница наказала девочку за сры в урока.

«С детства я «видела», но не страдала; видимо, бабуш ка меня обе
регала. В начале i 980-х годов я начата болеть. Я так  легко  перене
сла, прости тело  болело, нервно-психических проявлений не было, 
потому что моя бабуш ка и наши шаманьи меня оберегали . Бабушка в 
Î 986 голу умерла и .перед кончиной сказала, что я буду лю дям  пом о
гать. Все болело: и печень, и ж елудок, и ноги, все, буквально все 
тело. Врач  направил на У ЗИ , потом я ещ е пош ла к д а р х а н у '8 М ихаи
лу Ц ыденовичу Ц нрен ову . Он меня проверил, и говорит: «Э то у вас 
ш ам анская болезнь». В конце восьм идесяты х приняла первое по
свящ ение. Еще до  посвящ ения начала приним ать лю дей как цели
тельниц». (.’н ач ата  м олилась своим родовы м богам . С ильны х богов
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не призы вала. Потом начала других, О рон дзлхэй, У та б ааб ай 14 и 
друг их». С читает, что в начале ш ам анской дея тельности ей очень 
пом огло то, что она с детства ходила с бабуш кой  к ш ам анам , слы 
ш ала, как молилась баб н и ка .

С воим и учителям и  считает Л еонтия А бзаеви ча Борбоева из с. Ран- 
ж урово, в котором проходила посвящ ение, и Бастуя Ивановича Цы- 
ды пова из Бичурского района. Великий хори-бурятский шаман Цэ- 
рэн заарин  из М онголии (заярин - вы сш ая ст епень посвящ ения ш а
м ана, -  Р.Д.) присвоит ей звание дуурисха  удагаи . По ее словам, это 
2-й по значимости сан у ж енщ ин-удаган  (одигон) после ш анартсш  
уд а га н  (этого  звания удостоена Надеж да Ананьевна Степанова).

В.Б. орган и зовала клинику, где принимает пациентов как ш аманка 
и целительница, причем  её муж, А м галан Батуееич, ассистирует ей в 
кли нике и ведет дом аш нее хозяйство. У В .Б. взрослы й сы н, двое 
прием ны х детей  и внуки. С читает, что внучке передали сь ш ам ан 
ские способности. Д евочка «видит» с сем илетн его  возраста и даж е 
вы лечила свою  тетю.

Ц ы ц ы к  Б о л о т о в н а  Д а м д и н ж а а о в а  (Б а т о д о р ж и с в а )  родилась 14 
октября 1974 г . в селе Табтзнай А гинского Бурятского  автоном ного  
округа. П рин адлеж и т  к роду бодонгут . Н азы вает себя о н го н т о й у д а 
га н  - «ш ам анкой, впускаю щ ей онгон», «входящей в транс». Ш ам ан 
ский корень ут ха  у  нее с отцовской стороны , родственн ица с отцов
ской стороны  Ц ы бы км ы т Д ам дин ж апова 1956 года рож дения также 
бы ла удагон  (ум ерла в 19СМ году). Ц ы цы к зани м ается  ш ам анской  
деятельностью  с J997 года. До того, как у Ц ы цы к проявили сь ш а
м анские способности , ее отцу говорили, что он «долж ен начать по
клоняться'- , так  как у него были часты е головны е боли, сбы вались 
сны.

F3 1987 году Ц ы цы к упала с вое ьм и метровой вы соты , сломав пер
вый и второй поясничны е позвонки. В 1991 году у нее начались 
предвидения, которы е сбы вались. В 1993 году тяж ело заболела эпи
лепсией, В настоящий момент симптомы эпилепсии сохраняются, 
эхография без изменений, В 1984 год}' начала страдать эпилепсией 
сестрен ка. Но словам  Цыцык, это бы ла ш ам анская болезнь. Родите
ли тогда не спохватились вовремя, и девочка, не получив посвящ е
ния. так и не излечилась, В 1997 году, в конце лета, Ц ы цы к приняла 
посвящ ение в местности Ш онто. П освящ ение проводил ш амай из 
села Чиндалей Батодорж и Д улм аж апов, научивш ий ее ш ам анским  
призываниям. К роме того, она получает знания от онгонов  (духов).
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После посвящ ения приступы болезни у нее прекратились. Всего она 
прошла семь «белых» посвящ ений, так как у  нее белы й ш ам анский 
корень -  «сагааи удха».

П ервое кам лани е Ц.Б. Д ам динж апова соверш и ла, чтобы  вы лечить 
обративш егося  к ней человека. П редсказы вать начала в 1993 году. 
М огла говорить во сне по 5-6 часов. Н априм ер, могла сказать, что 
случится у соседей через 2 недели. 2 месяца, 2 года. В ообщ е, цифры  
«2» и «4» для нее сим воличны , именно эти циф ры  приходят к ней в 
видениях. «Т огда я не знала, что это бы ло состоян ие тран са  со  все
лением  онгона. П осле пробуж дения я ничего не помнила, просто 
чувствовала страш ную  усталость, голод, как если бы  долго  не куш а
ла. Н е чувствовала себя отдохнувшей после сна», рассказы вает  
ш ам анка. -  Л иш ь после того, как стала получать знания от учителя, 
поняла, что со мной было».

Р.Д.: К а к  происходит  вселение о нгона?
Ц.Д.: В начале  виж у золотисты й или белы й шар. С тановится про

хладно. холодн о , м ураш ки по телу  начинаю т бегать. П осле выхода 
из этого состояния обы чно ничего не помню. Л иш ь иногда запом и
наю некоторы е о б р ы в к и . ..

Р.Д.: К акого  р о д и  бы ваю т  видения?
Ц.Д.: С ам ы е разные. Иногда приходит (инф орм ация ), что надо 

предотвратить что-то, какое-то несчастье. Например, у родных, 
близких. Тогда связы ваю сь с ними, говорю, что надо сделать. Часто 
сама делаю , если кажется, что не стоит их беспокоить. Сама пом о
люсь, обряд  проведу. Или вижу человека, например, на остановке, и 
приходит видение про него. Про себя помолиш ься и у й д еш ь .. .  Во
общ е защ иту надо делать. У онгонов характеры  разны е бываю т. У 
одного -  жесткий, неуправляем ы й. П ом ощ ницам  своим подсказы 
ваю, как относиться к нему, пищу белую , тараг 0 преподносить. М о
ж ет ведь человек испугаться, душ а улетит. П равду всю  иногда тож е 
говорить лю дям  нельзя. Н апример, виж у, что ком у-то муж изменяет. 
Н о если скажу, вы держ ит ли ее неж ная ж енская душа? П росто  гово
рю , как  поступать надо, что сделать. А иногда п ри ходят девуш ки, 
спраш иваю т, делать аборт или нет. В этом случае вообщ е ничего не 
говорю . С траш н о это. С тараю сь уговорить. В редких случаях, если 
плод с патологией, говорю: «Решай сама!» Как совесть подскажет, 
пусть так и поступаю т. Не нужно про это у онгонов спраш ивать.

По ее мнению , из ш аманских специализаций лучш е всего ей у д а 
ются предсказани я. Так как во время сеанса Ц.Д. вселяет в себя он-
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гона, ей обы чно ассистирует помощница, которая записы вает  слова 
онгона  и переводит их на русский язык. Часто перевод требуется и 
для владею щ и х бурятским языком, так как онгон  говорит на старо
бурятском  наречии.

На вопрос: «Будете ли Вы продолжать ш ам анскую  деятельность, 
если вдруг ш аманизм снова запретят?» - твердо ответила: «Буду. 
О бязана поклоняться». И пояснила, что в случае  отказа пострадаю т 
дети, родные. «П робовала уже. Дети начинали болеть, осенью  1997 
года у с таршего сильны й кашель, нарушения сна у младшего».

В подкрепление слов ш аманки я могу привести пример из истории 
моей семьи. С удьба тети моего деда по матери -  бабуш ки  С арж ан - 
типична для многих несостоявш ихся шаманок, которы е вы нуж дены  
бы ли отвергнуть свой ш аманский корень-ушха в годы сталинского 
режима. О на долж на бы ла принять посвящ ение в конце 1920-х и д а 
же приготовила атрибуты и костюм, однако отказалась от ш ам ан
ского дара  под давлением  мужа -  бригадира колхоза. Родственники 
всегда считали, что на ее семью обрушился гнев духов-предков: 
больш инство  детей умерли в раннем возрасте, сы н погиб на фронте 
под М осквой , до старости дож ила лишь одна дочь, сын и внук кото
рой трагически погибли в молодости.

Ц ь щ ы к  Б а т у е в н а  Г а р м а е в а , член религиозной организации ш а
манов «Тэнгэри», родилась 14 апреля 1980 года в с. Х и л ган а  Баргу- 
зинского района Бурятской АССР. Ш аманский корень передался ей 
по лини и  отца. В роду у них бы ли черные ш аманы, баряаш ины  (ле- 
кари -косгоправы ), онгонт ий б в в  (ш ам аны , вселяю щ ие в себя духов), 
способны е во время транса проходить сквозь щели. Бы ли и ж е н щ и 
ны-ш аманки. Родной дед был барханом  (ш аманом-кузнецом).

Первое посвящ ение приняла в 1997 году от Батоцо Ш агдаровны  
Х абраковой. О днако  она умерла сразу после обряда вследствие бо
лезни. Батоцо Х абракова обладала очень сильны м  даром  ясновиде
ния, но не получила ш аманского  посвящения. Второе посвящ ение- 
ш а н а р '1 провел в 2002 г. Баир Ж амбалович  Ц ы рендорж иев , предсе
датель «Тэнгэри», родом из с. Чиидалей А гинского  Бурятского ав
тоном ного  округа. И менно он в настоящее время обучает Ц ы цы к 
текстам и риту алам.

«Я четверты й ребенок в семье, - рассказывает Ц.Б. Гармаева. - Три 
брата и я четвертая. Я  сама по себе странный ребенок была. В детст
ве могла предсказывать, видения были. До ш колы  в садик ходила, 
могла человека встретить и сказать: «Ты тогда умрешь». Или могла
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в середине ночи проснуться и орать-кричать, истерики закатывать. Я 
вообще сильно истерично плакала, а наутро ничего не помнила. 
Видения постоянно были.

Р .Д.: А какие видения были?
Ц.Г.: Ну, например человека увижу, про него сразу информация 

шла.
Р .Д.: А каких-т о духов видела?
Ц .Г .: Видела. Я в детстве так различала: если моя м ам а не видела -  

значит, это ш удхэр  («черт», «привидение»). А  если видела -  значит, 
просто человек . У ж е когда начала болеть, у меня видения и слухо
вые галлю цин ации  были. В уш ах кто-то говорил постоянно. После 
даж е не первого, второго посвящ ения прошло.

Р.Д.: К т о-нибудь предсказы вал, что ты будеш ь ш ам анкой?
Ц.Г.: Нет. С самого детства родители ходили к ш аманам. Тогда же 

запретно было, в советское время ходить, и все равно втихушу хо
дили. Я с ними ходила, я вот, маленькая, сидела, и мне никто ничего 
не говорил, и я как бы себя заблокировала. На ш амана будто см от
рю: «Ты меня не увидиш ь!» О ткуда у меня, пятилетнего ребенка это 
было? Н икто  ж е мне не подсказывал. И ни один ш аман до болезни 
не мог видеть меня, и не мог даж е предсказывать, кем я буду. У ме
ня как-то все закры то было. Когда я начала болеть, у  меня с 1993-го 
были припадки до 1995-го, В i 995-м у меня уж е обострилось. Уж е 
галлю цинации , видения, уже болезнь углубилась. Н еподтверж ден
ная эпилепсия. Естественно уже ходили к шаманам, ламам -  никто 
не мог определить. Когда у меня уж е окончательно как бы болезнь 
тогда у ж е ...

Р.Д.: А сны  вей/не были'?
Ц.Г.: С ны  были. У меня сны всегда исполнялись. И ногда я пред

сказывала. Я просто скажу, например, брату: «У тебя мотоцикл сло
мается». И з-за  этого мне часто: «У тебя язы к поганый, не говори ни
чего!» В детстве меня «поганым языком» обзывали.

Р.Д.: П риходили  предки  во снах?
Ц.Г.: Да. я видела, не предков, а просто в одеяниях, в бурятских 

костю мах. Ю рту  видела.
Р.Д.: В озникало  л и  ощ ущ ение, что произош едш ее в ж изни  у ж е  ко 

гда -т о  было?
Ц.Г.: И ногда бы ли такие случаи, когда бабуш ка придет: да, я эту 

бабуш ку вообщ е в жизни не видела, и у меня постоянно такое чув
ство было, чго я у ж е  знакома с ней. На самом-то деле -  откуда? Или
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я к ком у-то зайду, а там  дедуш ки, бабуш ки -  и я как будто  их виде
ла, знаком а. П очем у-то  знакомое лицо.

Р.Д.: К огда  пост авили  неподт верж денны й диагноз, назначали  м е 
дикам ент озное л е ч е н и е ?

Ц.Г.: Врач назначал. Лечили от эпилепсии. П робное мне ставили. 
Потом от  давлен ия. П робное -  так, на два-три  дня. У  меня все равно 
припадки были. У  меня на дню  пять-шесть могло быть. Потом от 
сердца лечили. Н о это не помогало. Потом и в Б С М П  (Больница 
скорой медицинской помощи, - Р.Д.) лежала, и в Республиканской 
больнице. В езде от меня отказались. И м енно даж е врачи мне посо
ветовали идти к ком у-нибудь, сходить к кому-нибудь.

Р.Д.: К огда  онгон приходит , эт о  -  ж енский д у х 9
Ц.Г.: У  меня четыре онгона: ж енщ ины  и дедуш ки.
Р.Д.: Во врем я т ранса соверш аеш ь п ут еш ест вия?
Ц.Г.: Нет. У  меня как будто спячка. О тклю чаю сь полностью . Я во

обще не помню. Бы вает  ж е человек сильно пьяный, не пом н ит  ни че
го. У меня точно так же. Знаете, как меня определили? К Баиру 
Ж ам балови чу  когда приш ла, у меня припадки бы ли. Г лаза закаты ва
лись. Врачи не могли определить, что это за явление, почему глаза 
закаты вались. А  во время транса, когда начинаем  кам лать, готови м 
ся, вы зы ваем  духов , у нас глаза закаты ваю тся. О нгон  когда  вселяет
ся, глаза закаты ваю тся. Говорят  же. что в глаза нельзя смотреть, ко
гда онгон  вошел.

Р.Д.: Ты ведь из эхирит ского  т е м е н и , а Б аир Ж ам балович  - хори-  
бурят  из А гинского  округа. Значит  ли  это, что т ы  обучаеш ься в  
другой  т радиции?

Ц .Г.: Нет. Р аньш е, в старину все обы чаи одинаковы е бы ли . Это 
сейчас из-за советской власти утратили мы. У нас в К урумкане одна 
бабуш ка бы ла  и тож е в транс входила, такие больш ие обряды  как 
ж ертвопри нош ен ие  барана они делали. И одежда, и атрибутика т а 
кая ж е бы ла. И я ещ е слы ш ала, дедуш ка у нас в Б аргузи нском  рай
оне в 1974-ом году, он точно такж е в транс входил. И атрибуты  тож е 
такие были. П оздно ночью, втихушу тож е обряды проводил.

Р.Д.: М ного  из будд изм а  приш ло, наприм ер «О м  м а н и  падм е хум »?
Ц.Г.: Н аоборот, «Ом мани падме хум>' - это шаманское. Баир Ж ам 

балович  так  сказал. М ногое буддисты  взяли.
Р.Д.: Н у а, например, колокольчики?
Ц.Г'.: К олокольчики -  это белы й ги а н а р ''. Эго я летом  буду делать, 

после второго посвящения.
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Р.Д .: Б ож ест ва  вы сокого  ст ат уса к т ебе п р и хо д т и ?
Ц.Г.: Д а. Д воих из 13-ти хит ов  впускала. Х ото-баабая , хозяина 

О льхона впускала. Я еще молодая шаманка. Второе посвящ ение 
пройду, уж е М анж илая2'’ буду запускать. В ы сш ее бож ество  буду за 
пускать».

24-28 июля 2004 года ка острове Ольхон состоялась II М еж дун а
родная конференция по шаманизму, созванная религиозной органи
зацией ш аманов  «Тэнгэри». В один из дней верую щ им и бы ло с о 
верш ен о палом ни чество  к мы су Бурхан, счи таю щ ем уся резиденцией 
хозяина О льхона  Хаи Хото баабая.

В осхож дение на эту скалу табуировано для ж енщ ин, так  что мне 
приш лось  остановиться за несколько метров до поднож ия у ли ст 
венницы, которая стала для ж енщ ин маркером  дозволенного  при
ближ ения к святы не. Здесь, обративш ись лицом к скале, ж ен щ и ны  
остави ли  свои  принош ения в виде монет, разбры згали  м олоко и вод
ку и привязали шарфы-.\г«)<жм к лиственнице. М уж чины  в это время 
свободно п ередвигались по скале, пом олились у пещ еры  и на круг
лом  камне-выступе. М ногочисленны е туристы  и туристки  гуляли по 
Ш ам ан -горе, соверш ен но не заботясь о соблю ден ии  табу. Д ля них 
паломничество  п редставляло собой некое бесп латное этно-ш оу. О д 
н а  из ж ен щ и н, указы вая на м олоды х туристок из какой-то  цен траль
но-европейской страны , уж аснулась: «Как им не страш но так  сп о
кой но гулять там ?» Н а что другая ответила: «М ож ет бы ть, приехав 
дом ой , они заболею т, или что-то нехорош ее с ними случится, а они 
и знать не будут, что это ч-,-за того, что они оскверн или (бучарли) 
свящ енное место».

У ж е через несколько  дней после приезда в У лан-У дэ, среди  уч аст 
ников поездки на О льхон распространились слухи  о том , что после 
конференции с верш ины  Ш ам ан-горы  упала и разбилась насмерть 
а нгл ийска я ж у  рнал истка.

К аково ж е бы ло  мое удивление, когда я узнала, что В алентина 
Б алдахинова в числе други х ш ам анов и ш ам анок подни м алась на 
скалу  м ы са Бурхан в 1996 году! О днако первое ее посещ ение мыса 
Бурхан произош ло в видении, в начале ее ш ам ан ского  пути. По ее 
словам , однаж ды  ночью  духи подняли ее с постели и перенесли на 
Байкал, на Ольхон.

«И  так  по м ногим  местам меня возили. К ак наяву это бы ло. У тром  
я уж е на кровати.

Р.Д .: А видели, кт о Вас подним ал'/
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В.Б.: Видела. На Ольхоне. где Ш аман-горн, со стороны моря, там 
будто бы ворота откры ваю тся, и меня .двое. те. которы е меня возили
— больш ие духи, больш ие люди -- они меня туда, прямо в ворота, под 
эту гору. Там, внутри, бу дто бы озеро. М ы через это озеро перелете
ли, Т ам , на том берегу, со стены  -  стол. С этой стороны  будто бы 
меня посадили. С той  стороны  -  человек. Это мой Gor, мой покрови
тель. И он  мне показал: «В от наш и идут». Я посм отрела: «Т ак много 
лю дей! Больш ие такие лю ди идут, и, причем , в очень интересны х 
одеяниях, Н икогда в ж изни такого  не видела. Оли мне точно пред
сказы вали. Д аж е про ?»:ею тетку сказали, отчего она заболела. И рас
сказали  про моего сына, что он м ож ет попасть в нелепую , очень не
хорош ую  историю . «Ты. - говорят, - пом олись!» А я еще говорю : «Я 
ж е не ум ею  молиться!,» «Ты ум ееш ь молиться! М олись, и этим сп а
сеш ь сы на». Вот такие собы тия. П отом , когда я утром  проснулась, 
это была первая моя молитва, Я до этого ни разу в жизни не м оли
лась. В зяла чай с м олоком , и -  давай, я побры згала. П отом  ещ е вод
ку взяла и водкой побры згала. И потом сы н чуть не попал в такую  
историю , и я её предотвратила.

Р.Д.: О т куда приш ло знание м олит в?
В.Б.: Я не м огу сказать. М ож ет, они мне дали знание, и я м аш и

нально. .
Р.Д.: На Ш ам ан-гору ведь нельзя подним ат ься ж енщ инам , а  Вы в

видении там. были.
В.Б : Ш ам ан -гора? Я там была. К огда Цэрэн заарин  приезжал. М ы 

Ц эрэн зааргт а  привозили из М онголии. Ирина С оф роиовна (У рба- 
наева, - Р.Д.) проводила тогда сим позиум . О на меня поп росила по
знаком ить с Ц эрэн заарином , привезти его. М ы  с А м галан  Батуеви- 
чем {м уж  В.Б.) в первы й раз привезли его сюда и познакомили всех
ш ам анов с ним. Тогда Цэрэн баабая (б а а б а й ..уваж ит , «бат ю ш ка»)
мы возили на Ольхон. Т огда уже мы там были и молились. После 
этого я уж е смело ездила и молилась. Цэрэн баабай  тогда  чуда на
верх поднялся и нас всех, которы е там б ы ли .. .  М ы гее там  .моли
лись.

Р.Д.: А вообщ е как Вы от носит есь к запрет у ж енщ инам  подни
мат ься т уда? Это унизительно?

В.Б.: Н ет, не унизительно. О т статуса ш аманок зависит. Чем выш е 
статус, как Н адеж да А наньевна, больш ие ш аманки (я по званию  дуу- 
рис.ха). у кого статус выш е, кому позволено, мы имеем право. По 
статус> ниже ш аманки уже не могут. Потому что xapovyaxa  ( могут
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б ы гь застрелены ). И то. если бы не Ц->р -и яш р и н . и. м ож ет бы ть, гу
ла и не поднялась бы. Он нас всех тута новел, потому мы и подня
лись. и м олились там.

Р.Д.: П очем у прост ы м  ж анщ инам  нельзя?
В.Б.: Д ухи  ж е не лю бят! Потому что xa p ö yy ixa . О ни м огут бы ть ôv- 

зартаи ЬамгсЮ («нечисты е женщины);, наприм ер, во врем я м ен ст
руаций, - Р.Д .). Потом они же -  не ш ам анки. В ы сш ие силы , они же 
не допускаю т. Граница долж на быть. О ни на своей границе долж ны  
стоять, сидеть, м олиться. Мы же (ш ам аны  и ш аманки') посредника
ми являем ся между богами и людьми. То есть лю дские м олитвы  мы 
доводим до богов».

Ритуальная нечистота ж енщ ин во время м енструаций, по м нению
В.Б., объясняется  тем. что в эти периоды  «все плохое уходи г  от нас, 
из наш его  тела; хорош ее ж е остается в организм е, плохое уходит 
вниз». Ш ам ан  имеет право приним ать рож еницу, проводить для нее 
обряды  только  по истечении двух месяцев после родов. «П отом у что 
после родов -  ‘‘задархай ’""'. У нее еще плохое все уходит».

П о-видим ом у, ш аманки в этнической культуре бурят составляю т 
особую  гендерную  категорию . И х статус возвы ш ен над статусом  
«обы чны х» лю дей , не ш аманов. Вместе с тем. по словам  Ц ыцык 
Гарм аевой, особы й статус ш аманов проявляется только  во время 
соверш ен ия ими обрядовых действий: «Во время обряда, только во 
время транса, мы -  ш ам аны . И за пределам и ттого обряда мы про
сты е лю ди, такие же. как вы».

Всем ш аманкам , с которыми я беседовала, задавался  вопрос: «Кто 
сильнее в ш ам анизм е: ж енщ ины  или м уж чины ?»

В алентина Балдахинова ответила: «Тут двоякое м нение. Н екото
ры е говорят -  муж чины , н е к о т о р ы е ..ж енщ ины . М не каж ется, все
зависит не от пола, а от человека. М ожет бы ть ж ен щ и на очень с и л ь 
ная. М о ж ет  и муж чина бы гь сильны м . Все зависит от рода: в какой 
родове какие ш аманы . Д арханы  (ш аманы  кузнечного п рои схож де
ния, - Р.Д.} считаю тся сильными ш аманами».

П о м нению  Ц ы цы к Д амдинж аповой, среди ш ам анов наблюдается 
равноправие полов, Ц ы цы к Гармаева считает, что м уж чины -ш ам аны  
сильнее. О днако  добавляет, чго оархаиы  сильнее и 600 (ш ам анов) и 
у д а га н о к  {ш аманок).

Таким образом , подучается, что оархаиы  составляю т отдельную  
категорию  служи гелей культа, несколько отличную  о г ш ам анов и 
ш ам анок. Бур.ч'ш издавна верили, что кузнецы  обладаю т больш ей



м агической  силой, неж ели ш аманы. М .Н. Х алгалов  в свое врем я за
писал предание о м агической  дуэли меж ду кузнецом и ш ам аном , 
закон чи вш ейся пораж ением  последнего, ибо «черны й» кузнец Хор- 
ш иголдо в конце концов «съел» ш амана Х эндэ. Зависи м ость ш ам а
нов от кузнецов, изготавливавш их м еталлические атрибуты  ш ам ан
ского  культа, нашла выражение в обряде посвящения шамана, когда 
б у д у щ и й  ш ам ан в сопровож дении c b o c i  о «отпа» и д евяти  «сы но- 
вей>'-помощ ников приезж ает в кузницу для соверш ения обряда по
клонения кузнечны м  оигоиам  и вручения подарков ку зн ец у '5.

В алентина Балдахинова и Цьш ых Гарм аева на вопрос: «К акие об
ряды Вы не м ож ете соверш ать и почему?» -  ответили однозначно: 
«Д архански е (кузнечны е), потому что это не женское дело». Ц ы цы к 
Д ам ди н ж алова ответила, что не м ож ет проводить обряды  «черны м 
б ар ан о м » '6, так  как эти обряды  долж ны  проводить мужчины. «Одна 
ош ибка на родове скаж е:ся» , - пояснила она. В ообщ е, к запретам на 
проведение тех  или ины х обрядов по половом у признаку давш ие 
мне интервью  ш аманки относились спокойно, как к правилам свое
образной ш ам анской  «техники безопасности».

Надо сказать, что вход в кузницу для ж енщ ин запрещ ен. П рош лы м  
летом на обряде дарханского  посвящ ения я хотела засиять миниа
тюрные кузнечны е он гопы  на алтаре посвящ аемого шамана, однако, 
заметив это, он жестом закрыл их и позже пояснил, что ж енщ инам  
опасно заходить в кузниц), гак как божества-покровители кузнечно
го культа м огут за это сурово наказать, даже лишить жизни. Вместе 
с тем, согласн о  легенде, первой шаманкой и кузнецом бы ла ж ен щ и 
на, воспринявш ая ш ам анский и кузнечны й дар от о р л аО

На вопрос: «Д овольны  ли Вы своей судьбой ш ам анки?» - м ои  со 
беседницы  ответили по-разному. Цыцык Д ам динж апова  ответила 
уклончиво: «Не могу сказать». В свое время она пыталась отказаться 
от т а м а н с к о й  деятельности . П осле окончания ветеринарного  фа
культета Сельскохозяйственной академии поступила в аспирантуру 
и бы ла настроена на профессиональною  к а р ь е р у ,  однако после того, 
как начали болеть дети, вы нуж дена была откликнуться на призыв 
духов. Ц ы цы к Гармаева на тот ж е вопрос ответила: «Н аверное, нет 
вы бора». Ответ Валентины Балдахиновой был эм оциональны м  : 
«Очень! Я благодарю  богов, предков, учителей, за то, что дали  мне 
этот дар . наставили на этот путь. Бабуш ка мне говорила, что я 
долж на стать ш аманкой, посвятить себя лю дям . Полее вы сокого, 
больш его  значения я не вижу, как только  пом огать лю дям !»
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Однако, несм отря на разное отнош ение к своей ш ам анской  судьбе 
все мои собеседницы  твердо намерен!.! следовать и дальш е по ш а
м анском у пути. На вопрос. «М еш ает ли Вам в ж изни Ваш а ш ам ан
ская деятельность?»  - все они ответили, чго так говорить нельзя. 
О ни живуч на стыке двух м иров -  лю дей и духов. Они «доводят 
лю дски е м олитвы  до богов», и негючт ительны е, \ реш ны е [ с э э п ш т ) 
слова, способны е обидеть обитателей  потустороннего  мира, не 
долж ны  слетать с их уст.

‘ Перевод с бурятского  Владимира Еыштова.
'  Цыбиков Г Ц . И збран ны е  груды. Т.2. Н овосибирск . 19 S i . C . i ô 'M ô S .
’ ’Гам же. С. 170

Зомонов М.Д.. М аюкигеев И.А С ловарь бурятского  шаманизма. Улан- 
Уд?, 1998. С, 13.

М ихт аш  Т.М. Из истории бурятского шаманизма (с древнейш их времен  
по XVIII век). Н овосибирск , 1980. С.91.
1> Дугаров Д.С. И сторические  корни б е л о ю  ш аманства  (на .материале о б р я 
дового  ф ол ьк л о ра  бурят), М., 1991.

Михайлов Т М. Указ.соч. C . 9 I .
* Цыбикдоржаев Д. В Богини войны и судьбы в эпосе и культах монголов /' 
Мир Ц ентральной  Азии. Т .! Археология. Этнология: Материалы м еж дун а
родной научной конференции. У лан-Удэ, 2002. С.21 1-217 
' Окладников А ./7 Петроглифы Байкала. Новосибирск', 1974 С.97.
,и Тэнгрии {бур. гпэягэри/ -  бог-небожитель, самы й высокий ранг  бож еств  у 
бурят. В ш ам анской  мифологии существует деление на 55 добрых зап ад
ных и 44 восточных, злых тэнгриев, Хаты (бур. :иъ) -  форма мн. ч. от хлн) -  
духи-хозяева м естностей, считаются сы новьям и  и внуками тэнгриев.
'' Дугаров Д.С. Указ. соч. С .29.

БОв - «шаман». мургэл - «служба);, «культ».
13 Бух а ноги баабйИ (доел, «отец Буха-нонон. т.е. отец  бык-господин») -  
мифический прародитель бчря гского племени б).тага г.

Манжигеев И.А. Словарь шаманиетичесьи.х а дошамаиистическнх тер
минов. М., 1978 СУЗ.
15 Дамбаес Г.Э. О н ы г  изучения религиозности учащ их ся  и организации  
работы по атеис гическому воспитанию  в школе, - Современные проблемы 
буддизма, ш ам ан и зм а  и православия. Улан-Уда. 1980. С. 125.
16 X ic 3 хэнгэрэг - «бубенз. «барабан»,
■' О значительном влиянии буддизма на отаманизм забайкальских бурят 
еще в начале XX в. писал Ц.Ж. Ж ам иарапо: Хорм-бурятское шаманство. -  
АЛОИВАН РАН. ф,(>, on. 1. ед. хр.15.
18 Дархан -- особая категория шаманов, и м ею щ их  «кузнечный корень» - 
дархан удха.



19 Оран дэлхэй - «местность» - духи-покровители определенной местности; 
Ута баабай - (букв. Высокий батюшка) - один из 55-ти западных тзнгриев. 
iù Белая пища (молочные продукты) -  сагаан идеэ -  считается сакральной, 
ритуальной. Используется для подношений божествам на обрядах. Тараг -  
тарак. простокваша,
21 Шанар -  шаманское посвящение.

Имеется в виду посвящение в белые шаманы. Белые посвящения в ша
манской организации «Тэнгэри» принято называть не «шанар», а «шанда- 
руу». Однако по материалам конца XIX -- начала XX в. словом «шандаруу» 
называли пепел от сожженного трупа шамана.
ъ  Тэхэ Шара Манжалай -  (доел, рыжий козел Манжилай) -  божество, пре
бывающее между небом и землей. Считается мастером церемоний, при об
ряде посвящения шамана ему приносили в жертву козла.
"4 Задархай - «открытый, раскрытый, разорванный, обнаженный».

Х ангаю в М.Н. Собрание сочинений. Т.2. Улан-Удэ, 1959. С .123-131.
Жервоприношение черным бараном -- (хара хэрэг - «черный обряд») -- 

совершается в безлунную ночь в честь высокого божества, например бога- 
воителя, хозяина р. Лена Ажирая бухэ.
11 Хангалов М.Н. Собрание сочинений. Т.2. Улан-Удэ, 1959. С. 131.

R .D. Dugarova
“ WE B R IN G  PRA YERS OF H U M AN S TO GODS 

ST O R IE S  OF B U R Y  A T SH A M A N  LA D IE S
In Buryat the words to define a shaman and a shamaness (female shaman) are 

of different origin. The term utgan (udagan, odigon) sounds similar in Turkic 
and Mongolian languages, while to define a shaman in both groups of languages 
requires the use o f  different words: ayuun (Yakut), böö (Buryat), kam (Turkic 
languages of the Sayan-Altay Mountains), etc. Utgan goes back to the Old 
Turkic oi (ut) -  “fire” - a common word to define a shamaness with Turks and 
Mongols which testifies that female shamanism evolved from a fire cult preced
ing male shamanism. A Buryat legend states that the first shaman was a woman 
who received a shamanic gift from an eagle. A peculiar feature of Buryat epic 
poems uli-gers is the absence of shamans, while udagans appear in them fre
quently. Udagan is often the keeper of the soul of a hero’s opponent. It is par
ticularly remarkable that shamanesses prove to be powerless against a hero and 
are depicted satirically as half-witted, ugly, drunkards. This can be perceived as 
echoing the struggle that raged between “black” shamanism -  a religion of the 
indigenous population of Siberia, and “white” shamanism, also called Tengrism 
or a cult of the Heaven (Tengri), and Earth-Water (ancient Turkic Yer-Sub) 
which was brought to South Siberia and Central Asia by migrant Indo-Aryan 
tribes in the 2nd millenium B.C.1

In ethnic Buryatia these two forms of religion co-existed since time immemo
rial. Black shamans had private practice and eradicated problems of believers 
through offering sacrifices to the eastern evil tengerins and khats" and the lord of
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the Lower World Erlen khan. It was black shamans who were able to use trance 
in order to communicate with spirits and gods and travel to other worlds. White 
shamans used to be priests of a tribal cult and conducted annual collective sacri
fices and services “tailagan ” to the deities of both heaven and earth. Respected 
elders versed in shaman invocations “durda'tga” could also conduct tailagans. 
However at the end of the 19tn -- beginning of the 20th century among Buryats 
appeared persons who combined roles o+' black and white shamans which can be 
explained by a mixture of religions as well as the presence of both shamanic 
roots (origins) in a lineage of a shaman '.

When comparing ethnographic materials 011 Buryat shamanism of the second 
half of the 19* -  beginning of the 20th century, with beliefs and practices of the 
revived cult system böö murgeP, revived after a 70 year interlude, one cannot 
but notice numerous discrepancies. It is evident that in the time span shamanism 
changed dramatically. For instance, M.N. Khangalov in 19th century wrote that 
women were not allowed to take part in tribal sacrifices -  tailagans, while today 
women are often present m the majority at these ceremonies.

During the years of Soviet power traditional culture of Buryats had fallen into 
oblivion. Many a chosen one of spirits had no opportunity to realize their gift. 
Collective sacrifices were forbidden, and ancient rites were forgotten. Probably 
gods reconciled themselves to social changes, and Eo the emancipation o f  women 
in particular since votaries of their cult -  shamans -  abolished the old prohibi
tion.

It is necessary to explain that in old times not only women but also men - black 
shamans were forbidden to take part in tailagans. Ceremonies at tribal sacrifices 
were performed by priests called ‘white shamans’ (sagaan boo) or 'lailagan 
shamans’ (tailgani böö). Today healers, bone-setters baryashins quite unexpect
edly acquired a status of white shamans despite the fact that as late as the begin
ning of 20!h century they were not considered shamans. Due to the fact that mans 
shamans have both the white and black shaman root udkha, they take white and 
black initiations in turn, white ones being considered the healers’.

In 1995-1998 a psychotherapist from the USA worked in Ulan-Ude with the in
tention of organizing an AA (Alcoholics Anonymous) circle. She mentioned 
once that many Buryat women are notable for dominating behaviour. This testi
fies to the problem of alcohol abuse in families, symptoms of multi-generationai 
alcoholism being noted in many of them. Indeed a wife of an alcoholic has to 
take responsibility for the family, which in fact makes her a family boss. This 
interesting observation can shed some additional light on the study of contempo
rary female shamanism in Buryatia.

Practically all shamanesses with whom I had a chance to meet are notable for 
remarkable leadership qualities. One such example is the most famous Buryat 
shaman, Nadezhda Stepanova. For several years she headed a shaman organiza
tion entitled “Khese khengereg”", later renamed “Böö murgel”. Today Vera 
Taglasova, also a woman, is head of the organization, A religious organization of
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shamans “Tengeri” in Ulan-Ude is lead by Bair Tsyrendorzhiev, while a branch 
m Aginski Buryat autonomous district is headed by Bairma Baldanova. Nadez- 
hda Stepanova has frequently represented Buryat shamanism at various interna
tional religious forums and she also conducts workshops 111 a shamanic centre in 
Italy on a regular basis. Moreover she (a woman) even conducts tailagans -  
which was absolutely impossible 100 years ago.

Of cause the charisma of shamanesses is influenced by their shaman gift; how
ever it cannot fully explain their leading position in shaman organisations. It is 
my belief that women, in light o f  the instance of complete alcohol abuse, have 
taken responsibility not only for their families but also for the society as a whole, 
while men have demonstrated indifference to socio-cultural life and religion. It is 
women in Buryatia who constitute the majority of spectators in concert halls, 
theatres, visitors of museums, members of amateur art groups, and religious 
communities.

! managed to talk ro three shamanesses in Ulan-Ude and to hear their life sto
ries.

V alentina Baldakhinova was born on the 5th of November (15 November ac
cording to the passport) 1948 in a village, Shibertuy, in the Bichurski region of 
the Burvat-Mongolian republic. She belongs to a kin Alaguy, subkin Semen of 
the Bulagat tribe. Her ancestors migrated to Transbaikalia fiom the Qlkhon Is
land 200 years ago. Valentina was raised by her grandmother Sangaali, her fa
ther’s mother from the kin Ashabagar. She inherited her shaman root udkha from 
her father. According to the grandmother in their kin there were 40 shamans. 
Valentina Baldakhinova knows the names of 10 shaman ancestors.

One o f  her ancestors the great shaman Yaman-akhai said to Sangaali that he 
will be reborn as a daughter of her middle son and will have a birthmark in the 
form of a thumbprint on the breast. V.B has such a mole. Grandmother Sangaali 
herself was a shaman and healed people with the help o f  Buddhist prayers-tarn t 
and with her hands (energy). She used to say that her granddaughter will become 
“yekhe hun" -  a “big person” . Then V.B. thought that she would grow up, re
ceive higher education and acquire a high position. Now she understands what 
her grandmother really meant.

“I started ‘seeing’ at the age of eight, -  tells the shaman. 1 was lucky that Î be
lieved that all see it as well. In class for example I could see a boy in duplicate. 
Once when I was ten. our teacher took our class on an excursion to the hill 
Zaarya (it is called Black hill in Russian). It was considered a sacred place and. 
besides, it was a former volcano with a crater on top. In the middle of  the hill I 
suddenly saw an old man in age-old clothes. He was sitting there smiling. I 
shouted: “Zaarya khan! Zaarya khan!“ and rail to him. I don’t know' where the 
name came from”. Though other kids didn’t see anybody they followed Valen
tina, so the teacher punished her for the incident.
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“Though I 'have been seeing" from my childhood, I didn't suffer. It seems my 
grandmother took care of me. In the mid 1980s I started feeling bad. I didn’t suf
fer mentally, only my body was in pain because my grandmother and our sha
mans protected me. Grandmother passed away in 1986 and told me before she 
died that I would help people. Literally my whole body was in pain: liver, stom
ach, legs... I went to see a darkhan Mikhail Tsyrenov who said that it was a 
shamanic disease. I received my first initiation at the end of the 1980s. I started 
to practice as a healer even before initiation. First I used to pray to gods of my 
kin. I didn’t say invocations to great gods. Later I started praying to other gods: 
Oron delkhey, Uta baabayb and others”. She thinks that her childhood experi
ences, during which she went with her grandmother to shamans and heard how 
she prayed helped her a lot at the beginning of her shaman way.

She considers her teachers to be Leontiy Borboev from the village Ranzhurovo 
where her initiation took place and Bastuy Tsj'dypov from the Bichurski region. 
A great Khori-Buryat shaman Tseren zaarin from Mongolia (marin  -  the highest 
initiation rank of a shaman -- R.D.) gave her the rank of duuriskha udagan.

V.B. has organized a clinic where she treats patients as a shaman and a healer. 
Her husband Amgalan assists her at the clinic and takes care of  their household. 
V.B. has a son, two adopted children and grandchildren. She believes that her 
granddaughter inherited her shaman gift. The girl “has been seeing” since 7 and 
she even healed her aunt.

Tsytsyk Damdinzhapova (Batodorzhieva) was bom on the 14th of October 
1974 in the village Tabtanay in the Aginski Buryat autonomous district. She be
longs to a kin Bodongut o f  Khori tribe. She calls herself ongontoy udagan -  “a 
shaman who takes on an ongon (spirit)”, “falls into a trance”. Her shamanic root 
udkha comes from her father’s side. A relative from the father's side Tsybykmyt 
Damdinzhapova was also an udagan. She was born in 1956 and died in 1994. 
Tsytsyk started her shaman way iu 1997. Before Tsytsyk revealed shaman abili
ties, her father was told that he “should start worshipping” because he often had 
headaches and prophetic dreams.

In 1987 Tsytsyk fell from an 8-metre height and broke her I5“ and 2"d lumbar 
vertebrae. In 1991 she began to foresee. In 1993 she was taken ill with epilepsy. 
In 1984 her younger sister started to suffer from epilepsy. According to Tsytsyk 
it was a shamanic disease. At that time her parents didn't manage to handle the 
disease quickly enough. The girl was never initiated as a shaman and as a result 
was not cured. At the end of the summer of 1997 Tsytsyk was initiated in the 
location of Shonto. Batodorzhi Dulmazhapov, a shaman from a village Chin- 
daîey, who taught her shaman invocations, led the initiation. She also receives 
knowledge from ongons (spirits). After initiation fits of the disease stopped. 
Combined she had seven “white” initiations because she has a white shaman root
-  sagaan udkha. Her first seance was a healing one. She started to predict in 
1993. She could talk for 5-6 hours while sleeping. As she learnt from her shaman 
teacher, it was a trance which took on ongons (spirits). For instance she would

248



ркч'ис; -Tau wot dit happer. neighbouts m two weeks, two months, two
years. 1 hi;, nneaber "2" and " 4 "  are symbolic for her becausc these numbers
СОП!;' io ГС: ii Visiolb.

She thinks liait -  ' the shairun specialties she is best in predictions. Because she 
takes on an ongon during seances she has an assistant who talks to an ongon, 
wr.tes his/her wonts and uanslates them into Russian. Sometimes translation is 
ne». Jed for Uurysit speaking people ?s well since the ongon speaks old Buryat.

When asked - **WiU you continue to adhere to the shaman way if shamanism is 
to be banned again?’' She answered “I would 1 must worship”. She explained 
that T she temses. her chiidrei- and other relatives would suffer. “I tried to quit 
already. The children were taken ill. In autumn 1997 my older son had bad 
cough, the younger had troubled slumber”.

TsytsvR Garmueva. a membc! of a religious organization o f  shamans entitled 
' ‘Teneerr'. was born ç-n the ' of April 19S0 in the village Khilgarm, which is 
located hi the Bargeaausk! region o f the Buryat republic. Her shaman root de
scends from her faiher's side la then lineage there were black shamans, barya- 
shir.s (healers, bonî-setîer.-,;. udcyans. and ongontoy böö. Ongontoy böö take on 
spirits arid have the :Tu!:vy Ur со through cracks during a trance. Her grandfather 
was a tirrUhni u; she-man of a smith, origin).

Her firs? 'oiiinto? was Ba'iolso Kliabrakova in 1997. However she died from a 
disease itmnediately a f tc  the ceremony Batotso Khabrakova had a very strong 
giH of d ad  "oyanee, but she .never was initiated as a shaman Tsytsyk’s second 
initiation Annr; was condscied by Bair Tsyrendorzhiev hi 2002. Ban Tsyren- 
dorsinev is a chairman of "1 eugeis”. and conies from the village Chiiidalcy in 
Agmski Buryat amoaorneus Jisn.ct. Now he teaches Tsytsyk texts and rites.

“ i am the fourth child hi the htnaib. ■■ sa} s T.G. “We are three brothers and me. 
ï \va» a strange kid, could p■edict, had visions. When in kindergarten, I could 
шее: -i person ami teli him -‘Vcu will die (and give the date)'’. Or I could wake 
up in the middle of the night and cry hysterically and I would not remember any
thing in the morning.

R.D.. When kind visions didyou have.'
T.G.: Fot example I could see soir.eope and receh e information about him.
R .D .: He vc you, seen spu as?
T.G Vcs. As a child ï different’,ned i.V.: so- If my Mom did not see, then it 

wa> a shiK'be- ("demon ’, ‘ghost'd If Mom did see -  then it was past a person. 
’When my disease started T had nsiocs and audhoiy hallucinations. Somebody 
talked all the time in my ears, .ft all snipped after the 2M initiation.

T.G. was taken il! m 1993. Doctors diagnosed the disease as non-confirmed 
epikpsy. She could have 5-6 ft’s a day. Site was treated in several hospitals and 
finally it wane doctors that gave her advice to go to a shaman or lama.

R.Da Do you trove! in ihv siate o f  a trance?
T.G.: No. It's like lethargy. 1 don’t remember anythin a. It feels like a black out. 

Do you know how they recognised me? When I came to Bair Zhambalovich
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(Tsyrendorzhiev) I had fits. My eyes rolled, doctors could not explain why mv 
eyes roiled. And during a trance when we start worshipping and invoke spirits 
our eyes roll. When ongon comes inside your body, the eyes roil. That’s why 
they say that it is forbidden to look into she eyes when ongon comes ш 

To the question “Are you satisfied with your shaman destiny?” my interview
ees gave different answers. Tsytsyk Damdinzhapova answered evasiveiv “I can’t 
say anything”. Once she tried to refuse shaman work. After graduating from the 
Veterinary Department of the Academy o f  Agriculture she entered a postgradu
ate school and intended to start a professional career. But after her children 
started to fall ill she had to respond to the call of spirits. Tsytsyk Garmaeva an
swered ‘‘Seems like I don’t have a choice". Valentina Baldakhinova's answer 
was emotional “Very much: I am grateful to gods, ancestors and teachers for 
giving me this gift and setting me on this path. My grandmother told me that 1 
should become a shaman, devote myself to people. ! can’t imagine a more uplift
ing meaning to life than to he ip people!”

However, notwithstanding their different attitude towards their shaman fate, all 
my interlocutrix are firm in their intention to follow their shaman way. To the 
question “Does your shaman work disturb your iife?” all o f them answered, that 
one should not say such words. They live at the edge of two worlds -  of people 
and of spirits. They “bring prayers of humans to gods” so disrespectful and sinful 
(,seertey) words that could offend the inhabitants of the other world should not 
leave their lips.

! Dugarov D.S. Istoricheskie korni behgo shamunstvci (na materiale obryado- 
vogo folklora buryai). (The Historic Roots of White Shamanism). Moscow. 
“Nauka” Publishers, 1991.
2 Tengerins (Buryat Tengeri) -  gods-heaven-dwellers, the highest rank of gods 
with Buryats. In shaman mythology there is a division into 55 kind western ten- 
germs and 44 evil eastern ones. К hats (Buryat khad -  plural from khan) -  spirit 
lords of localities, ате considered sons and grandsons o f tengerins.
3 Dugarov D.S. Ibid. P.29.
4 Böö - “shaman”, murgel - "service”, “cul:”
- Khese khengereg - “tarnburin”, “drum” .
6 Shamanism of Eastern Buryats is influenced by Buddhism.
7 Darkhan -  a special category of shamans having “a smith root” -  “darkhan 
udkha ".
8 O wn delkhey - “ land ,  lo c a l i ty ” - sp ir i t  p ro te c to r s  o f  d e f in i te  lo ca l i t ie s ;  Uta baa- 
bai - ( l i te ra l ly  “ H ig h  f a th e r” ) - o n e  o f  55 w e s te rn  ten g e r in s .
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К .В . П и м е н о в а  
« М О И  Х О З Я Е В А  М Е Н Я  Н А У Ч И Л И ...» :  

С Е М Е Й Н О Е  Н А С Л Е Д И Е  И  Л И Ч Н О Е  З Н А Н И Е  
Т У В И Н С К О Й  Ш А М А Н К И  

Х О В А Л Ы Г М Ы Ы  КУУ'ЛАР*
В этой статье мне хотелось бы представить наиболее полны й порт

рет тувинской  ш аманки Ховалыгмыы Э ртинеевны  К.уулар, ж ен щ и 
ны очень необы чной судьбы, Я познаком илась с ней в К ы зы ле в 
2003 г., во время моей второй экспедиции в Туву, и между нам и сра
чу устан овились доверительны е отнош ения. В о время наш их встреч 
в К ы зы ле, в ш ам анском  обществе «.Адыг Ээрем» и наш их совм ест
ных поездок а другие районы республики она рассказы вала мне 
свою  биограф и ю  и историю  своего рода, в котором  бы ли и сильны е 
ш ам аны , и целители, и верую щ ие буддисты . В Туве, где социальны й 
и культурны й контекст предполагает поддерж ание обш и рны х род
ствен ны х связей, лю ди обы чно хорош о знаю т даж е своих дальн их 
родственников, и такая ситуация -■ не исклю чение Тем  не менее, 
далеко не всеми тувинцами история рода настолько глубоко осм ы с
ляется как неотъемлемая и актуальная часть собственного образа. Я 
попы таю сь представить биограф ию  Х овалы гм ы ы  и историю  ее рода 
не только как набор этнограф ических ф актов, но и как пример -  сре
ди м ногих други х  возм ож ны х - особенного  отнош ения к сем ейном у 
наследию. Буду исходить из предположения, что для соврем енного  
ш ам ан а интеллектуальное и эмоциональное переосм ы сление семей- 
ио: о наследия в собственной биографии является необходим ы м  ме
ханизм ом  «вживания» в социальную роль и принятия собственной 
ш ам анской силы , которая чащ е всего передается по н аследству1.

К ак у м ногих м олоды х тувинских ш ам анов, у Х овалы гм ы ы  и ее 
братьев и сестры  не было учителей; таким  образом, говорить о ф ор
м альной преем ственности традиции как непосредственной передаче 
знаний от старого ш амана к м о л о д о м у  невозм ож но. М ногогранны й 
образ Ховалы гмы ы  ш аманки слож ился в результате взаимодействия 
м ногих д руги х  факторов, среди которы х самое значительное место 
заним ало ее сем ейное наследие и, в более ш ироком  см ы сле, посто
янное общ ение со старш им и родственникам и, хорош о знаю щ им и 
традиц ионн ую  культуру ее родного района.

* Статья подготовлена в рамках проекта «Пост-советские полит иче
ские и социо-ж ономические трансформации у  коренных малочисленны х  
народов Севера РФ»
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С оветская  и зарубеж ная этнограф ия часто стремились осм ы слить 
ш ам ан ство“ как. комплекс распространенных, в конкретном  общества 
им м анентны х представлений об устройся ве мира, о месте в нем ч е 
ловека и о традиционны х способах взаим одействия со сверхъес
тественной реальностью . П рим енение теоретически х к о н ц е п ц и й  се 
м иологии в отечественной этнограф ии дало  толчок развитию  иссле
дований, основанных, нл понимании различны х ф еном енов в рам ках 
ш ам ан изм а и бы тового ш аманства как сложной знаковой  системы". 
Для вы явления «универсалий» в мировоззрении и практиках абори
генных народов в рам ках этого направления слож илась м етодоло
гия, использую щ ая и обрабатываю щ ая ш ирокий и разнообразны й  
эм пирический материал различны х этнокультурны х традиций. О д
ним из несом нен ны х достоинств этой методологии является зал о 
женная з  нем возможность описания, сравнений и типологизации 
материалов из культурно удален ны х д р \г  от друга традиц ионн ы х 
(чащ е всего им еется в виду дореволю цион ны х и досоветски х) об 
ществ. Но предпочтение отдается изучению  общ их категорий м и р о 
воззрения, а не их индивидуальны х проявлений в представлениях 
того или иного конкретного  хранителя традиций; им м анентны м  «ка 
тегори ям », а не их трансф орм ации во врем ени (такие цели в рамках 
дан ного  м етода являю тся вторичны ми, о чем говорят и сами иссле
дователи). При изучении ш ам анства под этим  углом  зрения не все
гда уделяется достаточно внимания социальны м  и культурны м  м е
ханизм ам  м еж поколенной передачи инф орм ации и приспособления 
экзотери чески х  и эзотерических знаний и практик к стрем итель-ио  
м еняю щ ем уся социальном у и культурному контексту -  преж де все
го, в соврем енны х пост-совегских условиях, В такой перспективе 
такж е не всегда возм ож но объяснить причины  огром ной  ин ди виду
альной вариативности обрядовы х действий в ш ам ан изм е и даж е  ин
дивидуализированны х вариантов косм ологии в ф орме «личны х ми
ф ов«4. М не п редставляется , что в некоторы х случаях  для анализа 
новых м атериалов м етодологически  более продуктивны м может 
бы ть подход к ш ам анском у знанию  и практикам  как склады ваю 
щ имся во времени и обусловленным особенностями «первичной со
циализации» человека, его местом в обществе и пройденны м  им 
ж изненны м  путем". Следуя этим установкам , я привож у здесь крат
кий очерк истории семьи Ховалыгмыы и эпизодов ее собственной 
жизни, особен но  значим ы х для станов тения ее как ш ам анки.
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Я отталкиваю сь в этом исследовании от истории  ж и зни  и семьи 
Х овалы гм ы ы  в той ф орме, в какой она их преподносит. П ри этом  я 
считаю  необходим ы м  пользоваться терм и нологией  инф орм атора, 
отсы лая читателя к ее представлениям  об устройстве м ира и ф унк
ции ш ам ана - представлениям , которы е, вероятно, м огут отличаться 
от опи сан ны х в литературе или заф иксированны х от други х  туви н 
ских ш ам анов. По возм ож ности я сопоставляю  полученны е дан ны е с 
м атериалом , собранны м  другим и исследователям и6. В м есте с тем, 
мне хотелось бы проследить ее ж изнь в контексте «возрож дения 
ш ам анизм а» в начале и середине 1990-х гг., настолько, насколько 
это позволят объемы  данной статьи.

Н а с ле д н и ц а  д р е в н и х  ш а м а н о в
И стория Х овалы гм ы ы . ее представление о сам ой себе как  о ш а

манке, неразры вно связаны  с историей ее рода, м ногие поколения 
которого ж и вут в С ут-Х ольском  районе, по долинам  рек У стуу- 
И ш кин и А лды ы -И ш кин. селах К ара-Ч ы раа, И ш кин, С уг-А ксы  и 
Кы зы л-Тайга. С ут-Х оль, («М олочное О зеро»), издревле счи таю щ ее
ся свящ енны м , сам и тувинцы  часто назы ваю т «родиной туви н ски х  
сказок.',-, потом у что в этом горно-таеж ном  районе бы л собран и про
долж ает по сегодняш ний день собираться богатейш ий ф ольклорны й 
и этнограф ический  м атериал '.

С начала -  о родственниках по отцовской л и н и и 8. Д орж у Д онгак, 
бабуш ка Х овалы гм ы ы , бы ла удочерена в раннем  детстве Д ен гур  
Д онгак  и У зун А цчы («В ы сокий О хотник») Д онгак, у которы х не 
бы ло своих детей. Кроме нее у них бы ли ещ е прием ны е сы н и дочь. 
Эта приемная дочь бы ла внучкой репрессированного в период Т у
винской Н ародной Республики чагы ры кчы  — крупного начальника в 
Х е.мчикском хош уне4. Чтобы  скры ть ее происхож дение, У зун Ацчы 
и Д оцгур Д онгак дали ей новое имя -  П ап ы й -оол1и. С ем ейное преда
ние гласит, что «Узун А нчы » Д онгак в молодости ходил в Тибет 
учиться на п ш у -ч ур а га ч ъ и  т.е. ламу-ас-тролога. В Т ибете он пропа
дал много лет, а потом снова вернулся в Ч адан пеш ком , «износив 38 
пар подош в». Он успел  немного обучить своего внука Э рти нне Куу- 
лара, отца Х овалы гм ы ы , основам  дам ской астрологии -  чурагам.

Д ед  по отцовской  линии. Д опаа О орж ак, родился в С ут-Х оле, в 
доли не У стуу-И ш кина, и был врачом при м естном  совхозе. Не со
всем ясно, бы л ли он ш аманом или знахарем; по вы раж ению  Х ова
лы гм ы ы , он «работал от белого». У него не бы ло бубна, но он лечил 
с пом ощ ью  кузунгу и специального ээрена, которы й он никому не
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показы вал; кром е того, он знал приемы траволечения и умел делать 
м ассаж . С ы н Д опаа Э ртинне получил ф ам илию  отчима, Ч анзана 
К уулара, второго м уж а бабуш ки. Сам ж е Д опаа вскоре после рож де
ния сы на переехал в село Х ондергей соседнего Д зун-Х ем чи кского  
кож ууна, где и остался ж ить. Там же до сих пор ж и вет часть ро д ст
венников Х овалы гм ы ы  по отцовской линии.
С точки  зрения ш ам анского наследия особенны й интерес представ
ляет род  Х овалы гм ы ы  по матери. К ак гласит сем ейное предание, 
давн ы м -давно  на С ут-Х оле у одной ж енщ ины  родилось 15 детей, из 
которы х сем еро стали м огущ ественны м и ш ам анами. В сех  вм есте их 
назы вали Ч еди-Х ам  («Семь Ш ам анов»). Ш ам анская сила (куш )  этих 
леген дарн ы х предков передается через несколько поколений вплоть 
до настоящ его момента. П реды дущ ие Чеди-Х ам ы  бы ли либо род 
ны м и братьям и или сестрами, либо отцом и сы новьям и, либо нахо
ди ли сь м еж ду собой в отнош ениях некровного родства (см. «Г енеа
логическое древо», С. 282). П о-видим ом у, родство  в данном  случае 
толковалось в ш ироком  см ы сле как факт наличия кровны х или н ек
ровны х родственн ы х связей: например, ш ам ан ка Ч едээнская Х ам- 
К адай, ж ен а ш ам ан а П айы нды  О орж ака, вероятно, до  зам уж ества 
относилась к другом у роду, но, став частью  семьи, бы ла отнесена к 
Ч еди -Х ам ам . В родовой легенде о Ч еди-Х ам ах м ногое неясно и уже 
не восстановим о: в первую  очередь, о каком  из иш кинских родов -  
М онгуш ах, О ндарах  или, м ож ет быть, О орж аках  - идет речь? Тем не 
м енее, сам  по себе ф акт появления «некровны х» Ч еди-Х ам ов с в и д е 
тельствует  против идеи узкого  генетического м еханизм а передачи 
«дара». С корее всего, появление в сем ье ш ам анов, принятие ими их 
ш ам анской  роли и отнесение их другим и родственникам и и потом 
ками к очередной плеяде «Чеди-Х амов» объясняется ф акторами, 
подобны м и психологическом у механизм}' «ож идания» избранн иче
ства духам и  нового ш ам ана после см ерти старого, о котором  писал
В.Н. Б аси лов1'. И нтересно, что Х овалы гм аа, ее сестра и братья - п я
теро новых. «Ч еди-Х ам ов» - не раз говорили о подозрении на «ш а
м анскую  болезнь» у какого-либо из их дальних родственников. П о
дозрения пока не подтвердились, но имеет место «ож идание» появ
ления в сем ье ещ е двух  «Ч еди-Х ам ов».И так, преды дущ ее поколение 
Ч еди-Х ам ов ж ило в начале XX века в м естности У стуу-И ш кин , на 
С ут-Х оле. Т рое из них бы ли родны м и братьям и: У зун-Х ам  («В ы со
кий ш ам ан»), К ара-Х ам  («Ч ерны й ш ам ан») и Ч олдак-Х ам  («Н изкий 
ш ам ан »)1'.  Н едалеко от перевала К ек-Э л в долине У стуу-И ш кина до
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сих пор сохранилась м огила Ч олдак-Х ама, сам ого знам ени того  и 
м огучего из Ч еди-Х ам ов. Х овалы гм аа боится произносить его имя 
вслух, считая, что дух  великого ш ам ана до сих пор ж и вет  в этой м е
стности и лю бое упом инание его имени способно его потревож ить. 
По преданию , Ч олдак-Х ам , камлая, умел превращ аться в огонь. Л е
чил он тоже, обращ аясь к духу огня: в случаях  тяж елы х родов, гро
зящ их см ертью  рож енице, он мог «вы м енивать» ж изнь н оворож ден 
ного м ладенца на ж изнь матери, поднося его к огню . М ладен ец  ум и
рал, а мать вы здоравливала и могла заботиться о д руги х  детях. Но 
даж е великие ш ам аны  не всесильны : он тем  ж е способом  попы тался 
«вы купить» у огня душ у своей двою родной плем янницы  Б учук Ку- 
ж утет, родной бабуш ки Х овалы гм ы ы . П оняв, что вернуть уш едш ий 
с у н е ш н  (по представлениям  тувинцев - одна из душ  человека, без 
которой человек обречен) в этом случае ему не под силу, сказал ей: 
«Твоя судьба (у у л е )1' -  умирать».

С ам дан О ндар, прабабуш ка Х овалы гм ы ы  по м атеринской  линии, 
тож е унаследовала сил}' Чеди-Х ам ов. О браз С ам дан О ндар и сем ей 
ная память о ней наиболее повлияли на ш ам анское стан овлен ие Х о
валы гм ы ы . П рабабуш ка, как погом  и Х овалы гм аа, получила свою 
силу частично как наследство от Чеди-Х ам ов, а частично - от стбы- 
сов, м иф ических сущ еств небесного п рои схож ден ия14, которы х 
мож но встретить в вы сокогорной тайге и которы е часто оп и сы ваю т
ся как обнаж енны е ж енщ ины  с грудями, закинуты м и за плечи. Х о
валы гм аа л ю би т упом инать слова стариков, заставш их прабабуш ку в 
ж ивы х, о том , что ее м анера камлания и алгы ш и очень нап ом и наю т 
прабабуш кины . С тарш ие родственники рассказы вали Х овалы гм ее, 
что у С ам дан  О ндар бы л особенны й талант оты скивать украденны е 
и пропавш ие вещ и, которы е во время камлания оказы вались у  нее 
прям о в полах ш ам анского халата (xo im y ). О на ум ела разводить 
ж ертвенны й огонь (сац салы р) и просить счастье и благополучие у 
духов-хозяев м естности (ээлер ) так, что они не могли отказать ей в 
помощ и. Х овалы гм аа считает, что она своим и исклю чительны м и 
способностям и взаим одействия с ээлер  обязана им енно прабабуш ке.

Про С ам дан О ндар известно, что ее духам и -пом ощ н икам и  (ээрен- 
двс)  бы ли 9 волков. П о словам Х овалы гм ы ы , 9 волков -  духи несго
ворчивы е, и во время ш ам анской болезни долго испы ты ваю т ш ам а
на, насы лая на него всяческие недуги, но уж  если соглаш аю тся по
могать ему, то  обеспечиваю т надеж ную  защ иту. Х овалы гм аа ун ас
ледовала 9 духов-волков от прабабуш ки и обязательно призы вает их
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вместе с «полубогам и» албы самн в самом начале алгы ш а в первой 
части каж дого камлания:

И з-под ниж ней полы  м оего  халат а  
Все м о и  9 сущ ност ей1' , приходит е.
Больш е, чем 9 защ ит ,
В се м не преподнесит е».
«С  верш ин хребт ов и перевалов  
С низойдит е, м о и  небесны е боги ,
М ои полубоги и м ои  боги,
Все спускайт есь с Н иж них Н е б е с '6.

П ро себя, свою  сестру в л ч е й м у у  и брагьев-ш ам анов Х овалы гм аа 
говорит, что они <хханы д вст уг биле укт уг» , то есть «кровны е родст
венники, унаследовавш ие знания и благородны й род» Ч еди-Х ам ов. 
Н аследие семи ш ам анов переш ло к Х овалы гм ее и ее братьям  и сест
рам и стало важ ной составляю щ ей их ш ам анской силы.

К ром е прабабуш ки, в ее семье ш ам анской практикой зани м алась и 
ее невестка, К аанай-карганавай , не относящ аяся к Ч еди-Х ам ам . Про 
нее рассказы ваю т, что она ум ела «обменивать» ж изнь больного  на 
ж изнь ж и вотн ого  или дерева; во время такого камлания~«обмена» 
огром ны е таеж ны е лиственницы  якобы лом ались, как спички. И сход 
кам лания даж е в случаях тяж елой болезни всегда бы вал удачны м .

Д едуш ка по м атеринской линии, К арам оол Х овалы г, бы л м онго
лом по отцу, сы ном  одного из двух м онгольских братьев-лам , прие
хавш и х на С ут-Х оль, осевш их там и ж енивш ихся на тувинках: одна
бы ла из рода Х овалы г. д р у г а я .. из рода М онгуш . О ба лам ы  взяли
тувинские ф ам илии ж ен. Х овалы гм аа застала дедуш ку в ж ивы х, и у 
нее есть несколько связанны х с ним воспом инаний. О днаж ды , когда 
ей бы ло 4 или 5 лет, он взял ее в село Х ендергей  к родственнику, 
которому он обещ ал найти пропавш ее стадо коров. Там дед, вместо 
того, чтобы  оседлать лош адь и отправиться на поиски п отерявш его
ся стада, развел сац — ритуальны й огонь, сделал чаж ы г  (разбры зги
вание м олока для корм ления ду хов м естности) на 4 стороны  света: 
запел сначала к а р гы р а с /', а потом ещ е что-то -  «наверное, алгы ш и», 
поды гры вая себе поперем енно то на тувинской  ф лейте лим би, то на 
хом усе. Закончив играть, он стал гадать но ж ж еной  бараньей  лоп ат
ке (чары н ). Результат гадания Х овалы гм аа не помнит, но украденное 
стадо бы ло благополучно найдено через два дня в соседн ем  Овгар- 
ском  районе, на границе с М онголией.

Н езадолго до своей смерти К арамоол Х овалы г переехал в село Зу-
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(ловка Каа-Х емского кож ууна. Там его однажды при гласили  сделать 
пом инальны й обряд 7 -ми дней, чтобы проводить умерш его  родст
венника. а через 15 дней К арамоол ум ер сам. «Наверное, что-то он 
сделал неправильно, для родственников обряд  7-ми дней  делать 
нельзя», - ком м ентирует Х овалы гм аа. Тело для захоронения пере
везли в С у т -Х о л ь с к и й  район, и после того, как один м естны й ш аман 
провел обряд 7-,ми дней, Ховалыгмаа, в то  врем я сем иклассница, 
вы ш ла в ноле за деревней и развела пом инальны й сац  для деда, п о 
вторив в точн ости  все. что видела на обряде. П о ее воспоминаниям, 
когда горел огонь, она услы ш ала низкий протяж ны й звук, упала на 
зем лю  без сознания и очнулась только некоторое время спустя. Э тот 
случай она оцен ивает как с вей первы й (и не слиш ком  удачны й ) 
опы т взаим одействия со сверхъестественным миром, а именно с ду 
хом ум ерш его  (сунезин)  - сущ ностью , которую  тувинцы  очень б оят
ся и которую  просты м лю дчм следует избегать.18

Таким образом . Х овалы гм аа, ее сестры  и братья вы росли в семье, 
в которой пам ять о предках-ш ам анах составляла важ ную  часть се
м ейной истории. Знания о ш амаках-предках, их действиях и способ
ностях бы ли передан!.! ны неш нем у поколению опосредованно, через 
старш их родственников, заставш их Чеди-Хамов и других предков- 
ш аманов в живых; некоторы е ш ам анские действия Х овалы гм аа им е
ла возм ож ность наблюдать сам остоятельно. Разум еется, устан овка 
на полож ительное восприятие ш ам анства, залож енн ая в рассказах  
старш их родственников, и информационный контекст, в котором  
проиехочило взросление Х овалы гм ы ы , сами по себе не могли гаран
тировать ее последую щ его становления как шаманки. Я постараю сь 
показать ниже, каким  именно образом семейное наследие постепен
но осм ы слялось  Ховалыгмой как значим ое для нее и становилось 
частью ее образа наравне с эпизодами ее собственной ш ам анской 
биографии.

Х о ва л ы гм а а  и ее д у х и -п о м о щ н и к и
Х овалы гм аа родилась в 1969 г. в С уг-А ксы , райцентре С у т -К оль

ского кож ууна республики. Она бы ла старш ей из сем и детей; ш ам а
нами впоследствии стали она сама, ее сестра в л ч е й м а а  и трое брать
ев -  Д олой-Д ам ба, Дамба-Даржа и Д ам ба-Д орж у. П ока отец Эртин- 
не К уулар учился s техникум е связи в Улан-Удэ. а потом -  в И нсти
туте Связи во Ф рунзе, мать, Сара Куулар, растила Ховалыгмуу одна. 
П ри рож дении она дала дочери нетипичное для Тувы  имя Х овалы г
маа в честь своего рода и своей девичьей фамилии Х озалыг.
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В нарративах ш ам анских биографии одним т  клю чевых периодов 
ж изни является детство  и юность, которые представляю'! ся как вре
мя становления, полное необы чны х предзнам енований о будущ ей 
миссии человека. В тувпиской арадиции таким и п редзнам еновани я
ми часто счи так п ся  видения-встречи со сверхъестественными сущ е
ствам и, которы ми так богат традиционны й тувинский фольклор. 
Х овалы гм аа с детства знала о своих необы чны х способностях . У нее 
сохранилось детское воспом инание о «первой встречен с ф антазий
ным персонаж ем , которым оказался Д ед М ороз:

. . .А  когда мне бы ло пять, а может, даже меньше, я видела Д ед а  Мороза. 
Это было летом, но он почему-то был на санях, в них бы л а  зап ряж ен а  л о 
шадь. Он пришел а такой красной одежде. И у него даже снег  (на т ечах) 
был, хотя это было гле-то летом... Потом дед уш ка  слез с саней, подошел ко 
мне и говорит- уДай руку, дочка!». А мама (в это время) с соседкой  гово
рила. И он мне дал в руку что-то зеленое, как липучку, ну ила как холодец. 
И я держу, смотрю , как все это впитывалось в менч. и я вся зелененькая  
стала. М н е страшно было. А потом - как заорала: «М ама! Мне Д е д  Мороз 
зеленое дал, я зеленая  стала ! И я боюсь, м н е  холодно». • я говорю. Потом 
м ам а меня домой привела, артышем очистила {окурила дымом артыша - 
тувинского можжевельника, который используется и в шаманских обря
дах очищения), потом я успокоилась...

Э тот эпизод  ретроспективно «встроился» в ш ам ан скую  биограф ию  
Х овалы гм ы ы : зеленый сейчас -  лю бим ы й ее цвет, кстати, и цвет ее 
ш ам а не кого костю м а .

Д о четы рнадцати  Х овалы гм аа ж ила как все дети. О на хорош о уч и 
лась, была принята в ком сом ол раньш е, чем её одноклассни ки , и д а 
ж е стала одной из сам ы х молодых ком сом ольских активи сток в Т у
ве. О бязанности  активистки предполагали участие в регулярн ы х со
браниях, на которы х избранны м комсомольцам, показы вали приве
зенны е из М осквы  бобины  с отры вкам и агитационны х ки ном атери а
лов про тяж елую  ж изнь в капиталистических странах. Х овалы гм аа 
со смехом  вспом ин ает отры вки про «г ря зных хиппи» и безработны х, 
«ж ивущ их в картонны х коробках»: ей надлеж ало, просм отрев ф и ль
мы, пересказывать их одноклассникам  на политинформации. В тот 
м ом ент она была убеж денной ком сом олкой. К ом м уни стически е ус
тановки ш кольного воспитания не позволяли ей верить рассказам 
стариков про шаманов, духов и хозяев местности . И нтересно, что 
сама она сейчас считает это обстоятельство одной из главны х при
чин тяж елого  протекания «ш ам анской болезни».



О днако период активной ком сом ольской работы  очень скоро за
к о н ч и л с я :  почти весь девяты й класс Х овалы гм аа пропустила, леж а 
лом а и в больн ицах  с различны м и болезням и кардиологического  
характера. В это же время она стала часто видеть «половинки л ю 
дей» '". т.е. сунезины  -  душ и \  мерш их лю дей, и азаларов  (ед, ч. - 
аа>)- похож их на чертей и ведьм сущ еств низш ей м иф ологии. В иде
ла она и д у х о в -албысов: они появлялись на закате, переговариваясь 
и хихикая. Х овалы гм аа сейчас утверж дает, что именно на ее родине, 
на С ут-Х оле, албы сов  бы ло особенно много, как ни в одном  другом  
районе Т увы , где ей довелось потом побы вать. В этот период все 
видения трактовались ею исклю чительно как проявления ее ф изиче
ской болезни , и она не восприним ала их как свидетельство  своих 
ш а м анских сп особн остей .

Тем не м енее, социоку льтурны й контекст не располагал  и к у т 
верж дению  сугубо м атериалистических воззрений. О т старш их род
ственников Х овалы гм аа знала о сущ ествовании различны х духов и 
необходим ости  задабривать их или приним ать какие-то  меры  для 
ограж дения себя от исходящ ей от них опасности. П очти п овсем ест
но в Туве, особенно в сельской м естности, регулярно делались обря
ды чаж ы г  (разбры згивание молока для кормления духов-хозяев м е
стности) и вр гу л  (поднош ение пищи хозяевам  м естности), а на Сут- 
Х оле даже в советское время сохранялись и соблю дались м ногочис
ленны е локальны е запреты  и предписания, напрям ую  связанны е с 
верой в сущ ествование духов. Н апример, Х овалы гм аа рассказала об 
обы чае м азать маленьким детям  носы сажей перед вы ходом  на ули
цу вечером , чтобы  не подвергать их душ и (сунезин) риску бы ть у к 
раденны м и ачбы сам и  или другими сущ ествам и, и сопроводила рас
сказ примером  следую щ ей известной местной бы лички:

Ьсли через улицу идешь, даже если близко, то обязательно сажей нос 
нужно гтомазлть, потому что тогда бук и аза ребенка не видят. Если идешь 
так, они думают просто, что это кастрюля! (Смеется.) Есть такая легенда: 
была одна женщина, карач-корнур, то есть не шаманка, а пророчица. А ее 
муж шаманом был. Он уехал охотиться в тайгу- и наказал жене, чтобы она 
ка другую стоянку шла. где они должны были встретиться. Он юрту унес и 
все остальное, а у женщины мальчик болел, поэтому он их оставил (на не
сколько дней). И вот у кошар она услышала, как какие-то женщины (сабы- 
гы) на закате смеялись и говорили: «У этого шамана хороший мальчик, 
надо на перевале у него супечнн взять». Каран-кврнур это слышала. Потом 
она думала-думала (как через перевал перейти) - сажей нос сыну намазала, 
и так и перешли через перевал, ничего не случилось. А потом муж-шаман
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едьпшп в лесу, как олнн черти другим ï ов<лряf: «Почему вы у этого маль
чика сунезин не забрали?». А  тс отвечают ,<Мы мальчика с женщиной не 
зидели, мы только женщину с кастрюлей на спине «наели». Вот такая ле
генда есть, поэтом}1 всегда сажей носы мазаент

Х овалы гм аа стала видеть ээлер  (гув. «духи-хозяева м естности ; 
ед.ч, -  ээ, распрост раненны  т акж е ф ормы  :уущ. ээчш ер  в  падеж 
ны х конст рукциях) - тайги, гор, рек, источников. О самом сущ ество
вании ээлер  она узнала гораздо раньш е, вероятнее всего, от деда но 
м атеринской линии, К арам оола Ховалыгд: по крайней мере, она у т 
верж дает, что хорош о пом нит его слова о том , что, если она не при
м ет ш ам анскую  силу, то ум рет и сам а превратится в ээ. И спы ты вая 
ка  себе противоречивое влияние ш колы  и комсомола - с одной  сто 
роны , и традиционного  мировоззрения своего бли ж айш его  окруж е
ния - с другой , она сом невалась в реальности духов-хозяев м естн о
сти. но все же вела себя гак. как если бы они дей стви тельно  сущ ест
вовали, и делала  им подношения:

Я знала, что то, что люли не видят, я влжу,,. Хозяев тайги иногда вижу. 
А если купаться ходила, обязательно конфетt; брала, а если конфет не бы
ло, то просто булочку хлеба брала из дома. Потом на воду клала и смотре
ла: если хозяйка воды разрешит - я купаюсь, если не разрешит - тс нег, С 
пустыми руками я туда не ходила.

И ны м и словами, Ховалыгмаа постепенно вклю чалась в принятые 
в ее бли ж айш ем  социальном  окруж ении модели взаимодействия с 
сущ ествами сверхъестественного мира, принимая участие в о брядо
вых действах, соверш аемы х старш ими родственникам и , творчески  
осм ы сливая и прим еняя их в своей собственной .жизни, и -  что осо
бенно важно - даж е в iex случаях, когда бы вала одна. М ож но ска
зать, что здесь мы имеем дело  с ф актом  вж ивания в социально- 
культурную  реальность -  в данном случае в ком плекс миф ических 
представлений и соответствую щ их им м оделей  поведения, процесс 
усвоения которых начался еш е в детстве.

В последних классах ш колы болезнь Х овалы гм ы ы  прогрессирова
ла. ей поставили  несколько диагнозов, из которы х сам ы м и сер ьез
ными бы ли порок сердца и эпилепсия. П риш лось сн ова лож и ться  в 
больницу. И з С уг-А ксы  ее перевезли сначала в Чадан, а потом  в К ы 
зы л, но состояние не улучш алось, и к весне она вообще не вставала с 
постели. Х овалыгмее бы ло 17 пет. В этот период ее часто посещ али 
идеи о конечности сущ ествования и о неотвратим ости  собственной 
смерти.
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Когда врачи отказались от дальнейш его лечения, ее перевезли о б 
ратно в С уг-А ксы . Там и произош ла очередная сверхъестественная 
встреча, особенно значим ая для ш ам анской биограф ии Х овалы г
мыы. О днаж ды , когда отец вы нес ее погреться на солны ш ке во двор, 
она услы ш ала сы гы т  (один из стилей горлового пения) и увидела 
пож илую  ж енщ ину, спускаю щ ую ся к ней по воздуху  на коне20. 
Ж енщ ина спеш илась, поздоровалась, заставила Х овалы гм уу  встать 
на ноги и взять привязанного к коновязи коня. Гостья убеди ла Х ова
лы гм уу  в том , что та  здорова, а потом полож ила руку  на голову  д е
вочке, постояла так  и неож иданно исчезла. П осле этого Х овалы гм аа 
см огла ходить и стала вы здоравливать. О на описала н еобы кн овен
ную  ж ен щ и ну матери. Та объяснила ей, что в видении к ней явилась 
ш ам анка С ам дан  О ндар, прабабуш ка Х овалы гм ы ы  по м атеринской 
линии.

В этом  рассказе очевидны  основны е элем енты  вж ивания в собст
венны й образ и осм ы сление своей биограф ии как ш ам анской: тяж е
лая болезнь, ф изические и душ евны е страдания, встреча со сверхъ
естественны м  сущ еством , чудесное вы здоровление, разъяснения 
ближ айш его  окруж ения^1. Х овалы гм аа сейчас счи тает явивш ую ся к 
ней ж ен щ и ну духом -албы сом , которы й принял облик прабабуш ки- 
ш ам анки; албы с стал ее первым ш ам анским  пом ощ ником  - э э р в н -  
двс. Он лечил и наставлял ее в том, как обращ аться  к духам - 
хозяевам  м естностей  ээлер, правильно ставить сац, делать поднош е
ния. Он такж е дал Х овалы гм ее разреш ение исп ользовать к у зу н гу  
(ш ам анское зеркало), а чтобы  не было эпилептических припадков, 
посоветовав «держ ать бубен».

Но бубен  так и не появился. Х овалы гм аа вовсе не бы ла уверен а в 
необходим ости  вступать на ш ам анский путь. С вое состоян ие в то 
время она сейчас определяет как «психованное». В идимо, и окру
ж аю щ им  её поведение казалось странны м. Т огда С ара К уулар, мать 
Х овапы гм ы ы , реш ила посоветоваться со знаком ой «знаю щ ей ж ен
щ иной». которая, по словам Х 0 в аг1ы гмы ы , в м олодости  бы ла силь
ной ш ам анкой, лечила лю дей с помощ ью  ээрен а ы д ы к -о к "  и сум ела 
снять угрозу  вы киды ш а, когда С ара К уулар ж дала Х овалы гм уу. Х о
валы гм аа очень уваж ает эту ж енщ ину и назы вает ее «крестной м ате
рью ». П осовещ авш ись, старш ие приш ли к вы воду, что Х овааы гм уу 
нуж но «разделить» с ее духом -пом ощ ником , чтобы  тот уш ел и 
больш е не беспокоил. На С ут-Х оле такое обы чно делалось, когда 
лю ди влю блялись в диирец ’ов — сущ еств, которы е в тувинской  м и
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ф ологии вм есте с чет кер  и бук  составляю т класс азалар, г.е. чертей, 
нечистой с и л ы " . В отличие от спбы сов. диирец  'ы никогда не стан о
вились ш ам анским и духам и-пом ощ никам и . По сут-хольским  по
верьям , они являю тся лю дям в облике очень красивы х ю нош ей и 
девуш ек с м едны м и носами, которы е они закры ваю т ш ироким  рука
вом тувинского  халата, чтобы человек не увидел м едны й нос и не 
догадапся, с кем им еет дело. В лю бивш ись в такое сущ ество , человек 
становился сам не свой, уходит из дома, целы м и дням и гуляет по 
тайге и не м ож ет есть человеческую  пищ у. С им птом ы  «болезни» 
Х овалы гм ы ы  очень напоминали увлеченность д и и р е ц ’ом. О проис
хож дении духа-п ом ощ н ика из ачбы сов  и о своем  ш ам анском  б у д у 
щ ем она ещ е не подозревала.

Х оваты гм аа сама бы ла не против расстаться со своим  ээрен- 
д о с ’ом. О на слы ш ала, что ш аманы  пью т, курят, часто болею т, у них 
не ладится сем ейная жизнь. Самы м близким  прим ером  ш ам ана для 
нее в этот момент бы ла та  самая «крестная», ж и знь которой в чем-то 
подтверж дала эти представления. О на согласилась на обряд «разд е
ления». Mo сут-хольском у обы чаю  проводился он таким  образом: 
Х оваты гм уу  заставили встать в ж аркое место, к печке, и хлестали  ее 
веткам и харагана  - колю чего ку старника из сем ейства бобовы х, в 
изобилии растущ его в этой местности. Это нуж но бы ло для того, 
чтобы , изм ученная пыткой, она назвала тайное имя п реследовавш е
го ее духа. Т огда ему приш лось бы оставить ее и она бы вы здорове
ла. О бряд  «разделения» подействовал только налполовину: праба- 
й уш ш -а лб ы с  уш ла, на прощ ание предупредив, что Х овалы гм аа ни
когда не см ож ет сойти с ш аманского пути: в скором  врем ени поя
вится другой  албы с  и станет ее новым духом -пом ощ ником . О т нее 
ж е Х овалы гм аа узнала, что ее сила (куш ) дается именно албы сам и  -  
сущ ествам и, которы е, по ее представлениям , ж и вут на А лды ы -Д ээр, 
Н иж нем  Н ебе, и иногда показы ваю тся лю дям  в вы сокогорной  тайге.

Здесь необходим о сделать одно важ ное зам ечание. В отличие от 
остальн ы х ш аманов, с которы ми я работала, Х овалы гм аа, ее сестра и 
братья четко различаю т два типа ш ам анских духов-пом ощ ников. 
П ервы е, чаяан-двс~4, это м ногочисленны е духи, которы е даю т ш а
ману знания и видение. Они показы ваю т прош лое, настоящ ее и бу 
дущ ее. однако не м огут помочь при проведении обрядов и не защ и
щ аю т от порчи и опасного влияния различны х азалар  - чертей. Чая- 
а н-двсы  -  это основа, «корни», без которы х ш ам ан -  не ш аман. В 
свою  очередь, ээрен-двс  -  это небольш ая, но самая сильная часть
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чаяан-дос 'ов: они защ ищ аю т ш амана «как телохран ители », д аю т  ему 
силу, учат, пом огаю т при обрядах. По объяснениям  Х овалы гм ы ы , 
ч а я а н -д в с ’ы -  подчиненны е ш ам ану пом ощ ники, а ээ р е н -д в с ’ы -  
скорее, его начальники, и к их указаниям  он долж ен прислуш иваться 
обязательно. П оэтом у Х овалы гм аа назы вает ээрен-О вс ’ов, пом огав
ш их ей в разны е периоды  времени, своим и «хозяевам и». Э эрен- 
д вс  'ов м ож ет бы ть несколько, а м ож ет бы ть только один -  как в слу
чае с спбы со.м -прабабуш кой. В зависимости от того, откуда ш аман 
черп ает силу, ээрен-двс  ’ы м огут бы ть албы саии , ш улбусами, курбу- 
сту, эрликами, азаларам и  и другим и сущ ествам и различного проис
хож дения. Б ы ваю т ш аманы  без ээрен-двс ’ов, но у них м ало силы ; им 
мож но гадать на кам еш ках (гадание хуваанак), см отреть гороскоп, 
вы полнять неслож ны е обряды лечения, но не реком ендуется рабо
тать  с бубном . Ч то же касается сам ой Х овалы гм ы ы , то после отказа 
от э э р е н -д в с 'а она не перестала быть ш аманкой: остались чаяан-дос, 
а с ними -  способности  к видению . О днако, без ээрен-двс'1 а не было 
ни защ иты , ни сил для работы.

На несколько месяцев связь с албы сам и  д ей стви тельно  бы ла пре
рвана. Х овалы гм аа стала меньш е болеть, но чувствовала себя «как 
голая», поскольку  главны й дух-пом ощ ник уш ел и перестал  давать  ей 
защ и ту .

Тем врем енем  Х овалы гм аа окончила 10 класс и поступи ла в К ы 
зы льское У чилищ е искусств на актерское отделение, где успела 
проучиться только  два месяца. С нова начались болезни, насланны е 
на нее на этот раз «в наказание за то, что отреклась от своего ээрен- 
д вс  'а». О на вернулась к родны м  на С ут-Х оль и начала работать на 
бензозаправке. Чуть позж е она вы ш ла зам уж  и в 1987 родила перво
го сына.

В 1989, когда ей бы ло 20 лет, она снова перебралась в К ы зы л и 
там устроилась на работу в м илицию  -  сначала как  секретарь и пе
реводчик, а потом , по ее словам , как следователь по делам  о краж ах 
и незаконном  обороте наркотиков. Работа бы ла трудная, связанная с 
часты м и переездами на м аш инах, дракам и и общ ением  с подозре
ваемы ми. О на со смехом вспом инает, что ее дар  видения от чаяан- 
д вс  не помогал, а только меш ал норм альной следовательской  рабо
те: «Л ю ди говорят неправду, а я всегда им говорю : «Н е ври! Я все 
виж у, не ври мне!». А следователь ведь не долж ен  говорить «не 
ври», он долж ен  расследовать».

В м илиции она проработала в общ ей слож ности около трех  лет. Не



считая «пси хологи ческой  пом ощ и», которую  Х овалы гм аа оказы вала 
коллегам, доведенны м  до отчаяния тяж елой работой и постоянными 
невы платами зарплат  в начале 1990-х гг., свой ш ам анский дар  она 
никак использовать  не могла, хотя, по ее собственному выраж ению , 
«глаза и уш и бы ли откры ты ». Снова начался период часты х болез
ней; она бы ла вы нуж дена взять бессрочны й отпуск, а потом уволи 
лась по собственн ом у ж еланию .

Ч тобы  сойти  с ш ам анского пути и вы лечиться, Х овалы гм аа пы та
лась обращ аться за  пом ощ ью  к разны м лю дям . В 1992 она встретила 
С однам -баш кы , лам у, работавш его в К ы зы льском  буддистском  
«Дхарма-центре». П ро Соднам-баш кы  известно немного: говорили, 
что он сильны й лам а-целитель, лечил чтением  сутр  и принимал са 
м ое активное участие в деле возрождения буддизма в Туве в конце 
1980-х -  начале 1990-х гг., а до этого, по некоторы м  сведениям, 
учился в Иволгинском  дацане Бурятии. Сейчас он ведет отш ельни
ческий образ ж изни  в отстроенном  им сам им  х ур ээ  (тув. ххурээ» - 
буддистский  м онасты рь; здесь в более ш ироком  см ы сле -  п о м ещ е
ние для чтения м олитв и прием а посетителей) в тайге, в Эрзинском 
кож ууне, на границе с М онголией .

В м есте с С однам ом  в «Д харм а-центре» работал пож илой м онголь
ский лам а. Х овалы гм аа вспом инает, что, когда она п ри ш ла к ним на 
кон сультаци ю , лам ы  сразу увидели ее необы чны е способности. 
С однам  провел для нее обряд  очищения и вы лечил, а монгольский: 
лам а по ее просьбе на некоторое врем я закры л ш ам анский путь, не 
оставил ей возм ож ность заним аться лечением  больны х. Д о этого она 
некоторое время училась основам  буддизма у  С однам а, которого 
считает одним из своих Учителей. Так она слала работать «цели
тельн ицей » -  сначала в «Д харм а-Ц ентре» К ы зы ла, а потом  в цен
тральн ом  хурээ Ч адана. П отом, когда в Туву стали приезжать т и б ет 
ские лам ы  из И ндии, она приняла посвящ ение Ногаст Tape.iv (Зеле
ной Т ары ) - почитаем ого буддистами бож ества ж изни, здоровья и 
долголетия. К аж дое посвящ ение в буддизме устан авли вает  особую  
связь м еж ду человеком  и божеством, которое охраняет, пом огает и 
учи т  его  м удрости. Т аким  образом  Х овалы гм аа обрела бож ество- 
покровителя, которое пом огало ей в целительской работе. С ам а Х о 
валы гм аа никогда не сравнивает себя как целительницу и себя как 
ш ам анку, считая, что целительские и ш ам анские способности  про
исходят из разны х источников и отличаются друг  от д руга  по своей 
природе. На несколько лет целительство полностью  вы теснило все
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сим птом ы  ее ш ам анской болезни. Впрочем, посвящ ение Зеленой 
Тары  им еет значение и сейчас, в ее ш ам анской практике. О ка счи та
ет себя верую щ ей буддисткой и связы вает цвел своего ш аманского 
костю ма со своим  бож еством  -покровителем .

В ероятно, в глазах тувинского  общ ества, заново откры ваю щ его 
для себя традиц ионн ы е верования, авторитет Х овалы гм ы ы  как цели
тельницы  бы л выш е потому, что она работала в стеках  \:\рээ Ч адана 
- города, по праву гордящ егося своей давней буддистской  истори
ей*-'. О ней пош ла слава как об исклю чительном  диагносте, которо
му одного  взгляда на человека достаточно, чтобы увидеть его на
сквозь, «как рентген»: «Х очу -  скелет см отрю , хочу -  печень вижу». 
По словам  Х овалы гм ы ы , ей особенно хорош о давалось лечение 
травм , ж ен ских  болезней и бесплодия. О на лечила лю дей «биоэнер
гетическим бесконтактны м  массаж ем». С ам о слово ^.биоэнергети
ка». скорее всего. - позднее заим ствование из книг или от практи
кую щ их шаманов. Известно, что некоторые из них неоднократно 
ездили учиться на различных целнтельских курсах в М оскве, Санкт- 
Петербурге, К иеве в начале 19 9 0 -\ гг.

Н ачало и середина 1990-х в Туве, как и в России в целом, бы ли 
отм ечены  упадком  гоеу дарственной системы  здравоохран ения и  по
вы ш енны м  интересом  населения к «нетрадиционной» медицине. 
В скоре у Х овалы гм ы ы  появились свои пациенты , а некоторые врачи 
из п оликлиники даж е отправляли к ней больных для того , чтобы  она 
их диагностировала и лечила. В случаях, когда Х овалы гм аа  не могла 
вы лечить таких больны х сама, она ставила свой диагноз и отсы лала 
их обратно в поликлинику, где в соответствии с ее реком ендациям и 
им назначали курс лечения медикаментами.

М аленький деревянны й хурээ  Ч адана был разделен на отдельны е 
кабинеты , в одном  из которы х принимала Х овалы гм аа. В м есте с ней 
по договору обм ена с «Д харм а-Ц ентром » Кызыла работали ещ е не
сколько  xiураков, буддистских послуш ников. П о словам Х овалы г
мыы. почти все они, вклю чая ее саму, бы ли в тот м ом ент несосто- 
явш им ися ш аманами, которые по разным причинам личного  и ин
ституцион альн ого  порядка не могли работать с бубном : у некоторы х 
бы ли ясновидческие способности.

К стати, сосущ ествование и сотрудничество лам , б удущ их ш ам а
нов и «целителей» (то есть лю дей, заним аю щ ихся преим ущ ественно 
диагностикой и лечением и сочетаю щ их мет оды  традиционного  ту 
винского траволечения и костоправсгва с бесконтактной  дпагности-
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кой и м ассаж ем ) и стенах буддистского кур-уз -  ф акт, очень харак
терный для конф ессиональной ситуации в Туве начала -  середины  
1990-х. В К ы зы ле сущ ествовало, по крайней мере, два центра, заяв
лен н ы х  в оф ициальны х докум ентах как буддистские, а но сути яв
ляю щ ихся в больш ей степени центрами «народного целительства» и 
различны х обрядовы х у с л у г '6. Этому было несколько причин ин сти
туцион альн ого  и исторического плана. В о-первы х, на рубеж е 1980- 
1990-х гг., буддистским  организациям , оказы валась больш ая ю ри ди
ческая поддерж ка. Первая и единственная на этот м ом ент ш ам ан
ская организация бы ла зарегистрирована только в J992 г. старан ия
ми нескольких активистов, среди которы х особую  роль сы грал писа
тель и этнограф  М .Б. Кенин-Л опсан. В о-вторы х, в этот м ом ент осо
бенно остро чувствовалась нехватка тувинских буддистских  кадров: 
из стары х лам -тувинцев мало кто дож ил до 1990-х гг., а м олоды е 
хуураки , стрем ящ иеся получить основательное буддистское образо
вание, разъехались по монасты рям  С анкт-П етербурга. Бурятии, 
М онголии, а чуть позж е -  и И ндии” . П од кры ш ей тувинских бу дди 
стских организаций тем  временем  собирались, с одной стороны , ве
рую щ ие м иряне, которы е приобщ ались к буддизм у и приним али 5 
обетов к е у ш а  (м ирянина), в отдельны х случаях  -  36 обетов кечияа  
(обеты  неполного м онаш еского посвящ ения/28. Н екоторы е верую 
щ ие с целительским и диплом ам и часто бросали свои преды дущ ие 
занятия, чтобы проф ессионально заним аться целительетвом ; еди н
ственно возм ож ны м  для них местом работы  в тот  м ом ент бы ли как 
раз буддистские центры. В-третьих, как справедливо отм ечаю т этно
графы  и религиоведы , заним аю щ иеся Т узой , постсоветские тран с
ф орм ации религиозной ситуации начались именно с м ассового ин
тереса населения к традиционной обрядности, и только  в м еньш ей 
степени и не сразу ~  к ф илософии буддизма" ’. По м оем у м нению , 
сходны е тенденции в Туве сохраняю тся и сейчас: с появлением  но
вых ш ам анских общ еств больш ая часть бы вш их целителей переш ла 
в них или работает независимо, но и в больш инстве хур ээ  упор  дела
ется на обряды  ж изненного цикла и лечение м етодам и тибетской  
медицины . Они по-преж нем у работаю т как центры  прием а населе
ния по вопросам  лечения, составления гороскопов, очищ ения квар
тир и вы полнения други х обрядов, не являясь при этом  центрам и 
распространения буддистской ф илософии'’1'.

Работа Х овалы гм ы ы  в хурээ  продолж алась до 1994 г. К этом у мо
м енту в Туву с у чебы в м онасты рях начали возвращ аться м олоды е



тувинские лам ы . В миланский хур г), например, приехал лам а Лосал 
(А яс Х ерел-оол), 4 сода обучавш имся ф итоеофии в С анкт- 
Петербургском даиане I ундзочойней. Он почти сразу  развернул 
деятельность по ремонт} и отстройке пом ещ ения и восстановлению  
комплекса В ерхиечаданского .г}рэ->, разруш енного в 30-е гг.

Х овады гм ее в это время приш лось оставить целит ельство  и за
няться ком м ерцией. С м \ж е м  она развелась; ее мать к тому времени 
ум ерла. И хотя ее отца, работаю щего в отделении связи в Кара- 
Чырда, в целом не коснулись эконом ические проблем ы  тех лет, се
мья переж и вала нелегкие времена. У сам ой Х овалы гм ы ы  бы ло 6 
м ладш их братьев и сестер и маленький сы н. К ром е того, семья взяла 
на воспитание четырех сирот, оставш ихся после см ерти родной тети 
Х овалы гм ы ы .

Вскоре, когда Ховалыгмее исполнилось 25 лет. обещ ание праба
буш ки-ш ам анки сбы лось: появился новы й ээрен-ôoc, тоже сабы с, 
приходящ ий к ней в облике пожилого муж чины . По ее словам, этот 
:орел-дос  бы л не таким  сильны м , как преды дущ ий, но зато в про
ш лой жизни сн  был ламой. П оэтому он учил ее буддистской ф ило
софии и заставлял заучивать тарыны - мантры . Но, хотя Ховалы гмаа 
снова чувствовала в себе силу (куш ) и бы ла готова пойти по ш ам ан
ском у пути, сделать этого она ещ е не могла. После обряда, которы й 
провел когда-то м онгольский лам а, ее связь с духам и-пом ош никам и 
бы ла  прервана. О на имела возм ож ность с ними общ аться и даж е по
лучала от  них наставления, но помогать и защ ищ ать ее они не м ог
ли. По ее собственном ) выражению, она не бы ла ч п оставлен а на од
ну дорогу;; со своим новым уэрвн-двс  ом. Чтобы устан овить с ним 
связь, она обращ алась к разны м ш аманам  и ламам, но ни в кы зы ль
ском обществе «Д унгур», ни в буддистском центре на правом берегу 
Енисея ей ничем не смогли помочь.

О бряд  соединения с новы м ээрен-дос'ом  см огли з  конце-концов 
провести О лчей м аа, Л сдой-Д ам ба и Д ам ба-Д орж у, с е  собственны е 
братья и сестра, тогда ещ е ш кольники. К. сож алению . Х овалыгмаа не 
объяснила подробно, в чем конкретно заклю чался этот обряд, сказав 
только, что для его проведения они вчетвером  специально поехали в 
С ут-Х ольскую  тайгу, на реку Y cryy -И ш кин, в места, откуда проис
ходит их семья и где до сих пор ж ивет  большая часть их родствен
ников со  стороны  матери О бряд  длился семь дней, вклю чал в себя 
очищ ение и устан овлен ие связи с новы м хозяином  -  эзр ен -д о с 'о м .

И звестно, что .связь с родны м и местами, поним аем ы ми как в узком
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(локальном ), так и и широком см ы сле i как. места, зн ам ени ты е на всю 
Туву), п редставляет собой важный аспект осм ы сления ш аманом 
своей с яды . К родны м горам, рекам или озерам  обращ ается в алгы- 
ш ах  каж ды й шаман, как и Х овалы гм аа -  к своим  «хребтам  и пере
валам». Ш ам анские инструм енты  и ээрсны-тюмощнши чаще всего 
делаю тся с использованием  дерева, камней и прочих подручны х м а
териалов, собранны х в местах, где прош ло детство, или в местах, 
связанны х с генеалогией ш ам ана. Ээрены  м огут бы ть рассм отрены  
как м атери али зованны е частицы  локальней  истории, с которой свя
зан ш аман и его род. Н азвания географических объектов в алгы ш ах  
отсылаю т ш амана к самим объектам ~  горам, озерам и рекам •- и к их 
хозяевам  у  мер. Возможно, что и обряд соединения Х овалы гм ы ы  с 
э э р е а -д в с 'ом. проведенны й на Ишкине, имел целью  создание какой- 
то  аналогичной  связи с духами-хозяевами родны х мест.

Во всяком случае, с этого момента Х овалы гм аа в полной мере п о
чувствовала в себе ш ам анскую  силу (куш ) и уж е м огла работать, но 
вступать в какое-либо ш аманское общество не торопилась, предпо
читая вечерами принимать дома знакомых, которые знали о ее п ро
исхож дении и способностях и обращ ались к ней с п росьбам и о про
ведении тех  или иных обрядов. В 1995 у нее родился второй сын. 
О н а продолж ала заним аться ком м ерцией и часто ездила за товарам и 
в други е районы  Тувы. Н ерегулярная ш ам анская работа  продолж а
лась с переры вам и почти до 2001 года. О на приним ала лю дей  у  себя 
дома, работая с к узун гу  и хом усом  и соверш ен ствуясь в ш аманской 
практике. Н едалеко  от Х айы ракана она выбрала для себя и освятила 
хст -ы яш  (ш ам анское дерево), даю ш ее ш ам ану больш ую  силу и за 
щ иту; летом подолгу ж ила в тайге, на Сут-Холе. Сейчас она говорит: 
«М еня учили мои хозяева» (духи-пом ощ ни-ки, албы сы ).

Ч ерез некоторое время второй ээрен-двс ушел, как и первый: сила 
Х овалы гм ы ы  выросла, и ей «прислали нового начальника», который 
и до сих пор является ее ээрен-двс 'ом. Г оворить про него сейчас она 
не м ож ет, так  как он обидится и уйдет. Она сш ила себе ш ам анский 
костюм и сделала д ун гур  -  бубен. О на много работала с подрастаю 
щ им и братьями и сестрой, которые тож е вставали на  ш ам анский 
путь, получая силу от чвр-ээлер, духов зем ли (Л одой-Д ам ба), от ду
хов У ст уу-д/хзр -  В ерхнего Неба (Олчеимаа). духов  Кара-Дээр -- 
Ч ерного Неба (Д ам ба-Д орж у). Х овалы гм аа такж е стала писать вол
ш ебны е сказки  для детей, главны м и дей ствую щ и м и лицам и в кото
ры х вы ступаю т дети, инопланетяне и различны е сущ ества  тради ц и 
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онного тувинского  ф ольклора: албы сы , диирец 'ы. ээлер. Э ти сказки 
обладаю т несом ненны м и литературн ы м и достоин ствам и, некоторы е 
из них уж е опубликованы .

Н аконец, в 2001 г. Х овалы гм аа встретилась с К ара-оолом  Тю лю - 
ш евичем  Д опчун-оолом , потом ственны м  ш аманом и председателем  
откры вш егося годом ранее общ ества ш аманов «А ды г Э эрен» («'Дух- 
М едведь»)31. С 2002 г. она работает в самом «А ды г Э эрене» вм есте с 
сестрой © лчейм ой и братом  Л одоем -Д ам ба, а с 2003, когда «А ды г 
Э эрен» перебрался в новое просторное здание недалеко от право
славной церкви в К ызыле, приним ает лю дей  в отдельном  кабинете. 
О на работает под одной кры ш ей с ещ е десятком  ш ам анов и ш ам а
нок. С о свойственны м  ей ю мором она нам екает на слож ную  систем у 
человеческих взаим оотнош ений, которы е неизбеж но склады ваю тся 
в каж дом  проф ессиональном  коллективе, но в ш ам анских общ ествах  
оф орм ляю тся в терм и нах  соперничества в «ш ам анской  силе», «на
ведения порчи» и «м агической помощ и».

Обряды
Х овалы гм аа определяет себя как кара-хеш , черную  ш ам анку. Как 

объясн яет она сама, это означает лиш ь то, что ее способности  в 
больш ей степени распространяю тся на работу с черны м и, злокоз
ненны м и духам и. Ей прощ е делать обряды  очищ ения -  наприм ер, 
очищ ения лю дей  от  различны х видов порчи  и проклятий {доора, 
чаш ка, каргы ш ), очищ ения дом ов от различны х черны х сущ ностей  
(чет кер, бук, сунезин), обряды  лечения, такж е связанны е со снятием  
порчи, и пом инальны е обряды  7 -ого дня, во врем я которы х она 
долж на разговаривать с сунезин  ум ерш их, передавать просьбы  и со
веты  от ум ерш его  к родственникам .

Из двух  пом и нальны х обрядов, которы е устраи ваю тся на 7-ой и на 
49-ы й день после смерти человека, все ш ам аны  счи таю т самым 
слож ны м  и опасны м  второй, когда ш аман долж ен  не только  погово
рить и накорм ить сунезин, но и проводить его в ин ой  м ир -  к  эрлк- 
кам  или курбуст у  -  но таким  образом , чтобы  они не вернулись на 
зем лю  и не могли причинить вред лю дям . О т своего ээрен-дос'а Х о
валы гм аа «получила разреш ение» на проведение только  обряда 7- 
ого дня. Что касается обрядов призы вания счастья и благополучия 
(сш с-кеж ик, буян-кеж ик), то  ей они даю тся с больш им  трудом , чем 
ее сестре О лчеймее, белой ш аманке. И м енно поэтом у в слож ны х 
случаях  Х овалы гм аа и О лчеймаа работаю т вместе: сначала первая 
очищ ает и только потом, после небольш ого переры ва, вторая призы 
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вает счастье. К  лечению  иногда присоединяется брат Л одой-Д ам ба. 
которы й часто работает с помощ ью  кузу н гу  - ш ам ан ского  зеркала. 
Это особенная, слож ная и м ногоф ункциональная техника, которая 
требует отдельного  подробного описания, поэтом у я не буду на ней 
останавливаться. Чтобы  показать методы работы  Х овалы гм ы ы . я 
опиш у первую  часть одного из таких м ногосоставны х обрядов.

О бряд  проходил на стоянке К уу-С ы ра в долине реки Х урект иг. 
что в верховьях реки У стуу-И ш кин. Н а С ут-Х оле ю рт сейчас мало 
некому их делать; зато много лиственницы , из которой строят п ря
м оугольны е дом а-врем янки (чады р), в них чабаны  ж и вут сезонам и 
К уу-С ы ра - летняя стоянка (чт Ъ аг) сразу для нескольких  сем ей: в 
одной из врем янок ж и вет Э рестиг-оол К ёш келдеевич О ндар, вдовец 
с двум я детьм и-п одросткам и . дальний родственник Х овалы гм ы ы  по 
м атери нской  линии. О н заним ается охотой и скотоводством , знает 
много охотничьих бы ли чек о хозяевах  тайги . Н едавно он болел -  
бы ли  проблем ы  с сердцем  и давлением . Д ела на стоянке в последнее 
время тож е ш ли неваж но: пропало несколько овец, бы ло м ало п ри 
плода. Он пригласил (хам x o o p f '  Х овалы гм уу и в л ч е й м у у  очистить 
стойбищ е (чурт ), т.е. строения, загоны  для скота, бли злеж ащ ую  тер 
риторию , сам их лю дей  и ж ивотны х, а затем  призвать на стойбищ е 
счастье.

О чищ ение, которое сделала Х овалы гм аа, вклю чало несколько эта
пов. С начала, надев ш аманский костю м и посадив в дом е хозяина и 
детей  в ряд, она, тихо свистя, энергично обм ахнула их специальны м  
пом огаю щ им  зэреном , сделанны м  в виде плетки из разноц ветн ы х 
лент, с ручкой  из кустарника свскена , растущ его на С ут-Х оле и счи
таю щ егося защ итой от злы х духов. Всем присутствую щ им  в этот 
м ом ент надлеж ало сидеть, опустив голову, и крепко закры вать ру
ками тем я, иначе сунезин  могли бы покинуть при сутствую щ их на 
обряде. О бм ахнув г о л о в у  каж дого присутствую щ его ээреном- 
плеткой, Х овалы гм аа всякий раз вы бегала на улицу, чтобы  ее вы 
тряхн уть или вы бить о косяк двери. Затем она по очереди окури вала 
тлею щ им  арт ы ш ом  хозяев по распространенной среди тувинских 
ш ам анов схем е: сначала дую т ды мом в лицо, потом окури ваю т руки, 
уделяя особое вним ание подмы ш кам, «куда цепляю тся черти чгт - 
кер», потом 3 раза окуриваю т вокруг поясницы  и закан чи ваю т очи
щ ение ступням и. Резкое спиралеобразное движ ени е ээрен ом- 
плеткой вокруг головы, последую щ ее вы тряхивание и окуривание 
арт ы ш ом  делаю тся для того, чтобы снять с человека м елкие сущ н о
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сти вроде бук  или чет кер, которы е прицепляю тся к нему в неблаго
приятны х м естах и при недостаточной защ ите и, в зависим ости  от их 
силы  и давности  срока, могут «вы сасы вать» его  ж и зненн ую  энергию  
(xeü -аы п  или сулде), вы зы вая тем самым ж изненны е неурядицы  и 
даж е серьезны е болезни. Кроме ээ/?е«а-плетки и арт ы ш а  Х овалы г
маа иногда использует для очищ ения человека свою  колотуш ку (ор- 
ба), проводя ей по волосам, лбу, плечам и спине человека. М не не 
довелось наблю дать такое использование орбы  у други х  ш ам анов; 
обы чно они определяю т исход камлания, бросая её на пол и смотря, 
какой стороной она упадет.

Затем следует очищ ение самого дома: Х овалы гм аа обходит его по 
кругу, обдувая ды м ом  арт ы ш а  все углы , плю я и наш епты вая закли 
нания. П осле разбры згивания м олока в сторону печки для корм ле
ния хозяйки огня начинается само кам лание для очищ ения стойби
ща. Т екст алгы ш а  Х овалы гм ы ы , которы й она использует для очи
щ ения, почти не м еняется от раза к разу. В одном  из куплетов ее а л 
гы ш а  есть слова «сттарамныц аскы аж ы к», т.е. «мой сундук от
крыт» . Во врем я камлания она саж ает в сундук всех чертей четкер, 
которы е доним аю т лю дей и ж ивотны х, и отправляет сундук к эрли- 
кам -  духам  ниж него мира. В заверш ение обряда она просит своих 
хозяев - ээрен-двс  и чаяан-двс - «закры ть хараача  (ды м оход)», тем 
сам ы м  создавая защ иту для стойбищ а и всех его обитателей. Закры 
тие хараача  является распространенны м  среди 'тувинских ш ам анов 
элем ентом  обряда, необходим ы м  для устан овлен ия барьера на пути 
проникновения вредоносны х духов и логически  заверш аю щ им  кам 
лание.

После заверш ения обряда Х овалы гм аа некоторое врем я сидит у 
печки и пьет поднесенны й ей чай, разговаривая с хозяином  дома, а 
затем  © лчейм аа см еняет ее для призы вания счастья, и обряд  про
долж ается. В качестве платы  за обряд Э рестиг-оол дарит ш аманкам  
м олодого бы чка, которы й остается на вы пасе в стаде. Н екоторы е 
други е родственн ики аналогичны м  образом отдавали  козу или овцу, 
а такж е приносили несколько буты лок топленого  м асла (сарж аг), 
Х овалы гм аа не устан авли вает цены при работе с родственникам и , 
как это делается  в ш ам анских общ ествах в К ы зы ле, но все ее клиен
ты  из родственн иков знаю т и следую т распространенны м  воззрени
ям, согласн о которы м обязательно нуж но «отбелить руки» (хол ак- 
т аар), отдать ш ам ану что-то достаточно ценное, иначе проведенны й 
обряд  не будет действовать.



З а к л ю ч е н и е
П очти все тувинские ш аманы  охотно рассказы ваю т о своей ж изни, 

обязательно присовокупляя к рассказу отсы лки к ш ам анском у на
следию  своей семьи. Н екоторы е из них м иф ологизирую т истории 
сем ьи и собственны е переж ивания во время ш ам анской  болезни, и в 
таких  рассказах  особое м есто заним аю т случаи необы кновенны х 
совпадений и встречи со сверхъестественны м и сущ ествам и, которы е 
стороннем у слуш ателю  порой каж утся совсем  уж  не реалисти чн ы 
ми. Я  рассм атриваю  ш аманские автобиограф ии как условную  ж ан 
ровую  разнови дн ость несказочной прозы 33, на сты ке ф актической 
автобиограф ии и ф ольклорно-м иф ологической  интерпретации чело
веком отдельны х ее событий.

А втоби ограф ия лю бого человека -  не вы дум ка, но и не чистая 
правда. И нтерпретация собственной ж изни в ф ольклорно-м иф ологи- 
ческом  клю че необходим а для легитим ации ш ам аном  своего стату 
са. Э та легитим ация осущ ествляется различны м и способам и , среди 
которы х главны м и -  в силу специф ики ш ам анской «проф ессии» - 
являю тся рассказы  о ш ам анах-предках, а такж е прим еры  проявления 
своих н еобы чн ы х способностей (видение, предвидение, способность 
взаим одействовать со сверхъестественны м и сущ ествам и). О на н уж 
на для создания и поддерж ания «рабочего образа». П ри этом  кон
кретное наполнение образов сверхъестественны х сущ еств и расска
зов о предках  напрям ую  зависит от особенностей  культурной тради
ции, которая делает  для человека возм ож ны м и ф ольклорно
м иф ологические интерпретации фактов собственной ж изни в русле 
усвоенны х им знаний и правил поведения.

В автобиограф ии  Х овалы гм ы ы  чувствую тся, с одной  стороны , д е
тальное знание локальны х традиций, уваж ение к обы чаям  своей р о 
дины  и интеграция их в своей собственной ж изни; с другой  - гибкий 
и творчески й  подход к «традиции», которы й позволяет ей самой 
предписы вать себе и другим  лю дям  правила поведения в каж дой 
новой ситуации и тем  самы м вы полнять ф ункцию  м едиум а м еж ду 
«волей духов» (т.е. предписаниям и традиц ионн ого  поведения., при
способлен ны м и к каж дой новой ж изненной ситуации) и социумом . 
Не вы зы вает сом нени й  тот  факт, что общ ество, приним ая ш амана, 
прислуш иваясь к его мнениям и подчиняясь его реш ениям , оказы ва
ет  ему довери е и наделяет его особы ми полном очиям и. В осприятие 
ш ам аном  сам ого себя сим м етричны м  образом  долж но соответство
вать этом у довери ю  и в каж дой новой ситуации подтверж дать его.



К аж ется поэтом у , что утверждение себя в качестве авторитета  в об
щ ении со сверхъестественной реальностью  -  путь трудн ы й, отм е
ченный периодами сом нения в необходим ости и возм ож ности  при
нятия на себя той  социальной роли, к которой толкает  ш ам ан а его 
непосредственное окруж енне.

С; этой точки  зрения случаи ясновидения и контакты  со сверхъес
тественными сущ ествам и в отрочестве м ож но расем агри -вать  как 
первы е проявления особенной восприим чивости человека к волш еб
но-мифологическим интерпретациям реальности, слож ивш имся в 
среде, в которой он вырос. Случай Х овалы гм ы ы  показы -вает, что. 
будучи совм ещ ен ны м и во времени с периодами обострения ф изиче
ской болезни , эти эпизоды  ретроспективно вписы ваю тся в предла
гаемый средой и не без колебаний приним аем ы й ей сам ой диагноз: 
« ш а м а н с к а я б с щ е знь ».

Ховалыгмаа относится к тем молодым тувинским ш аманкам, ко
торы е счи таю т себя верую щ ими буддистами, им ею т несколько по
свящ ений и опы т работы  в буддистском  обществе в сотрудничестве 
с лам ам и. П уристские идеи о ш аманизме как «первон ачальной ис
конной религии» тувинцев, которые более или менее активно пы та
лись внедрить в ш ам анскую  среду некоторы е энтузиасты , приж и
лись в Туве плохо. В мировоззрении Х овалы гм ы ы  (и многих други х 
современны х ш аманов) элементы ш аманского и традиц ионн о- 
ани м и сти ческого  мировоззрения сочетаются с некоторы ми концеп
циям и буддистской ф илософ ии. Н а пути ее ш ам анской  «проф ессио
нализации» никаких трений с буддистским и организациям и не воз
никало. Напротив, Х овалы гм аа с удовольствием вспоминает период 
работы в Ч аданеком  х)-р:г). с которого началось ее стан овлен ие как 
целительницы . Вероятно., не возникни некоторы е внеш ние о б сто я 
тельства, период целителкства при хур ээ  длился бы ещ е д о льш е ; по
скольку она чувствовала необходим ость использовать своп способ
ности для помощ и лю дям.

В принципе, в буддизм е сущ ествую т и н с т и т у ы ж енского  м она
ш ества и лам ст?а , а в М онголии есть целая категория женщин- 
т архи . буддистских целительниц. Однако в Туве исторически эти 
институты  никогда не был;; развиты , и гораздо более жесткие ген
дерн ы е ограничения в буддизм е по сравнению с ш ам анизм ом  не д а
ю т ж енщ инам  возможности заним аться целительской  практикой  в 
рамках буддистской институциональной структуры . Т аким  образом, 
в Туве для ж енщ ины  практически единственной возможностью  рса-



лизации ее ясновидческих и целительекнх способностей  являегся 
ш ам анская работа.

П риходу Х овалы гм ы ы  к ш ам анизм у как к проф ессии предш ество
вала «полупроф ессиональная » работа на тому, совм ещ аем ая с раз
личны м и более или менее длительны м и работами и подработкам и, 
попы ткам и о тк а за ! ъся от шаманских способностей  и построить 
«светскую» карьер)' -  тем более, что на нее очень рано легли обя
занности по обеспечению  больш ой семьи. В озм ож но, она гораздо 
меньш е сом невалась бы в своем ш ам анском  призвании, если бы не 
судьба старш ей из семи братьев и сестер и матери двух сыновей. 
М ож но предполож ить, что профессионализация и вклю чени е в ин
ституцион альн ую  структуру стали для нее возм ож ны  лиш ь тогда, 
когда появилась уверенность в том, что занимаемое ей полож ен ие в 
ш ам анском  общ естве 5 \д е т  соответствовать ее способностям  и по
требностям .

В дореволю цион ном  т \  винском общ естве причины  различий м еж 
ду ш ам анам и и ш ам анкам и бы ла связаны  с четко различаем ы м и их 
ролями внутри сем ьи и обязанностями в хозяйстве. П роф есси ональ
ная эм ансипация ж енщ ин в советское время привнесла значитель
ные изменения в соотнош ение этих традиц ионн ы х ролей. На м ате
риале постсоветского  «профессионального» ш ам анизм а, оф орм лен 
ного в структуре ш ам анских общ еств и никоим образом не отра
ж аю щ его традиц ионн ы е внутрисемейные и хозяйственные отнош е
ния м еж ду полам и, о каких-либо кардинальны х различиях в статусе, 
способностях  или техниках  между ш аманами и ш ам анкам и говорить 
т р у д н о ’'*. У каж дого шамана -  неважно, м уж чины  или ж ен щ и н ы  -  
своя собственная история, техника, приоритеты в работе. Внутри 
ш ам анских организаций гендерны е различия м еж ду ш ам анам и и 
ш аманками трансф орм ирую тся в профессиональное сотрудничество 
или соперничество -  за внимание клиентов, авторитет и достойное 
полож ение среди других  ш аманов.”

1 Во многих работах и материалах по этнографии Тувы часто упоминается 
наследственный характер шаманского дара. Так, С.И. Вайнштейн 
указывает на передачу «дара» преимущественно по наследству. См. 
Вайнштейн С.И Тувинцы-тоджинцы. М. 1961. С. ! 76; в последующих 
работах исследователь детали-зирует это положение, связывая «шаманскую 
болезнь>> с передающимися по наследству аномальными невротическими 
реакциями: Вайнштейн С П  Мир кочевников Центра Азии. М.. 199). С. 
247-252. Другие ученые также обращали внимание на существование
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шаманских :>динасгнй». См. пример шаманской генеалогии Дьяконова В.П. 
Т) винекий шаманы и их социальна« роль в обществе .'/ Проблемы истории 
общественною сознания аборигенов Сибири. Л,, Ю81, С. 130-131. Симво
лический аспект передачи дара от духов шаманов-предков у саяноалтай
ских народов подчеркивается в работе Л,П. Потапова. Потапов Л.П. Ал
тайский шаманизм. Л.. Î99I. С. 67-72. Получение «дара» по наследству 
автоматически относило его обладателя к категории «сильных» шаманов; 
очевидно, чго наследственным дар был высоко пенимым, хоти такой путь 
де единственным путем шаманского становления. См.: Кечин-Лопсан М. Б. 
Обрядовая практика и фольклор тувинского шаманства. Новосибирск, 
1987. С 12. О теоретически* проблемах шаманского «дара» на более ши
роком материале см.: Харитонова В И. Проблемы «шаманского дара» на 
рубеже тысячелетий ( l ïr eôuc.:omw) /ЭИ... Т. 6, С. 30-54. а также другие 
материалы в этом издании. Под шаманским наследием я буду понимать 
социальный и символический аспекты передачи знаний человеку от членов 
семьи и из неиосредстпенного окружения.

Здесь и далее я буду придерживаться дефиниций понятий «шаманство», 
'.ипаманизм» и «Сытсшос шаманство», предложенных В.И. Харитоновой. 
См : Функ Д  A.. Xnpwn-.m.Hju В.П «Шаманство» или «ишманизм»? /ЭИ... Т. 
-1. С.’ 41 - 7 I; Они же. «Шаманство» и «шаманизм»: к дифференциации по
нятий .-ЭИ... Т. 5. ч. 1. С. I80-LS4; Харитонова В.И Шаманы и шаманисты: 
некоторые теоретические аспекты изучения шаманизма и иных традицион
ных верований. и практик /, 7? О. 2004. № 2, С, 99 -  Î 19.

Кодичес гво исследований, прямо или косвенно использующих методоло
гию семиотики б ттнографчд, велико. Одной из самых последовательных и 
полных работ в рамках это!.; метода остается монография Е.С. Новик «Об
ряд и фольклор в сибирском шаманизме (опыт сопоставления структур)». 
М.. 198-7 Среди работ, испельзукчиич не столько собственно семиотиче
ски:! сколько е ï рук л \  радио ; скин подход см., напр.: Львова Э.Л.. Октябрь
ская If.ß., Си?а:ozx< АЛ'., > с.мапова MC. Традиционное мировоззрение 
поркоп Южной Сибири. Нространссво и время. Вешный мир. Новоси
бирск: Наука, 1988.
'Термин -.'.личный миф" бы.. предложен И В. Плужкнковым для характери
стики часто наблюдаемой с шаманских обществах личной интерпертации 
«возникновения определенных вещей н явлений (в отличие от мифа как 
такового явления коллективного>. Он появляется у человека в результате 
собственного опыта взаимодействия со спиритуальными сферами и благо
даря общению с находяшкмися там архетипическими существами («созда
телями»' иди их посредниками». См.: Плужников Н В «Личный миф» в 
шаманской практике народов Сибири» 7' Центрально-азиатский шаманизм: 
философские, исторические, религиозные аспекты (Материалы Междуна
родного научного Симпозиума. 20-26 нюня, Улан-Удэ). Узан-Удэ. 1996. С.
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146-147.
' Здесь уместно отослать читателя к понятию габитуса, теоретически раз
витому во францу гской социологии Пьером Бурдье. Габитус формируется 
у человека в течении жизни {R первую очередь в детстве и отрочестве) и 
является продуктом внешних социальных структур -  социального проис
хождения индивида, его воспитания, образования, иключенности в некие 
институциональные структуры и т.д.. склонен порождать «разумные» спо
собы поведения, идущие от «здравого смысла», ... которые к тому же име
ют все возможности быть позитивно санкционированными в силу своей 
объективной приспособленности к логике, характерной для данного кон
кретного поля...» Габитус имеет свойство приспосабливаться к новым об
стоятельствам, но только «в рамках структур, произведенных предшест
вующим опытом>» {Бурдье, /У. Практический смысл. СПб. 2001. С. 101-127).
’ Материалом для данной статьи послужили два интервью, данные мне Хо- 
валыгмой в 2003 и 2004 гт.. а также мои полевые записи и генеалогическое 
древо родов Куулар и Ховалыг, зарисованное с ее слов. Выражаю глубокую 
признательность самой Хозальггмее, а также се сестре ©лчсймее к братьям 
Дамба-Доржу и Лодою-Дамба Кууларам за их помощь, ценные поправки и 
комментарии.
' Долины рек Алдыы-Ишкин и Устуу-Ишкин был обследованы, например, 
участниками Тувинской Комплексной экспедиции -  П.И. Каралькиным и
В.il. Дьяконовой. См.: Дьяконова В.П. Тувинские шаманы... С .129-164,
8 Здесь и далее см.: «Генеалогическое древо», с. 2 3 2 ,

Хошуун. кожуун - ту в. «район», самая крупная единица административ
ного деления, введенного маньчжуро-китайской администрацией. Хемчик- 
ский (Даа) хошуун, расположенный на плодородных землях, был самым 
густонаселенным районом Тувы, с начала XX зека обладал особым 
статусом, и, в отличие от остальных хошуунов. не подчинялся амбын- 
нойону Тувы. ГТодр. см.: Москаленко Н.П. Этнополитическая история Тувы 
в XX веке. М., 2004. С 24-26.

Имена, оканчивающиеся на -оол (тув. «мальчик»), иногда давали в Туве 
девочкам еше и в целях оградить их от посягательств злых духов. О прие
мах защитной магии при наречении детей см, Монгуш M B. История буд
дизма в Туве. Новосибирск, 2001. С. 160.
"  В.Н. Басилов четко сформулировал идею культурной обусловленности
«шаманской болезни» и избранничества: «Общее убеждение в том, что ду
хи вот-вот должны избрать нового шамана (после смерти старого, -  К.П.), 
оказывало сильное влияние на психическое сосюяние людей -  на работу 
мысли, воображения, на эмоциональные переживания... Любое несчастье 
или необычное событие могло быт ь расценено как поданный духами знак. 
Традиционные верования могли придать форму «шаманской болезни» дей
ствительному заболеванию, но могли явиться и единственной причиной
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самого заболевания» (Басилов В.Н. Шаманство у народов Средней Азии и 
Казахстана. М., 1992. С. 129). Наследственный (или внутрисемейный) ха
рактер передачи «дара» также подчиняется культурным традициям кон
кретного региона: «Принцип родственного наследования шаманского дара 
является социально обусловленным. Преемник умершему шаману обнару
живался среди родственников, потому что здесь он и ожидался: родовые 
духи не могли остановить свой выбор на чужаке. Следовательно, передача 
шаманского дара родственнику является таким же культурным стереоти
пом, как и ритуальная «ненормальность» шамана» (Там же. С. 137).

Эти данные о родных братьях и сестрах-шаманах расходятся с выводами
С.И. Вайнштейна о том, что в семьях, где наследовался шаманский дар, 
шаманом становился кто-то один из детей. См.: Вайнштейн С.И., Моска
ленко Н.Г1. Проблемы тувинского шаманства: генезис, избранничество, эф
фективность лечебных камланий, современный ренессанс /ЭИ... Т.1. С. 62- 
75. Впрочем, в материалах самого С И . Вайнштейна встречаются упомина
ниях о шаманах -  родных братьях. См.: Вайнштейн С.И. Мир кочевников... 
М, 1991. С. 254,
'* В тувинском языке для обозначения понятия судьбы используются два 
слова: ууле  -  судьба, которую никто не властен изменить, и салым -  судь
ба, на которую можно повлиять.
14 На происхождении албысов из Алдыы-Дээра, Нижнего Неба, настаивает 
сама Ховалыгмаа. Ее брат, Лодой-Дамба, также рассказал мне «личный 
миф», объясняющий небесное происхождение албысов и их предназначе
ние в мироздании. Этот рассказ очень интересен и должен быть освещен в 
следующих публикациях. Здесь же важно отметить: I) с тезисом о небес
ном происхождении ачбысов согласились бы не все тувинские шаманы; 2) 
по известным мне этнографическим материалам, албысы -  злые духи из 
среднего мира, предстающие то в образе красивых молодых женщин, то 
безобразных старух. Проникая в человека тем или иным путем, нередко 
при половой связи, албыс делает человека психически больным, заболев
шим стбыстар (т.е. шаманской болезнью, -  К.П.). См., напр.: Вайнштейн
С.И. Мир кочевников...С. 240 -  241; Дьяконова В.П. Религиозные пред
ставления алтайцев и тувинцев о природе и человеке /У Природа и человек в 
религиозных представлениях народов Сибири и Севера. Л.. 1976. С. 268- 
291.
‘5 В тексте алгыша rio-тувински употребляется слово квгум. Оно может 
переводиться и как притяжательная форма от слова когу -  сущность, суть, 
и в то же время как притяжательная форма от слова квк  -  синий. Квк -  это 
эвфемизм для обозначения животных с серебристо-серой шерстью, в дан
ном случае заменяющий лолу-табуированное слово «волк» (волк как дух- 
помощник). Имеет место игра слов с двумя омонимичными формами.
16 В тексте Нижние Небеса -  «Алдыы Дээрлер». Хочу выразить глубокую
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признательность к.и.н., этномузыкологл Валентине Юрьевне Сузукей за 
ценные лингвистические комментарии и помощь в переводе.
1 Один из стилен тувинского горлового пения, которое, н а р я д у  с бубном, 
хомусом и кузунгу (шаманским зеркалом) могло использоваться шаманами 
для призывания духов.
’̂ Подробнее о погребально-поминальных обрядах тувинцев см. исчерпы
вающую монографию: Дьяконова В.П. Погребальный обряд тувинцев как 
историко-этнографический источник. Л., 1975,
15 Описания сунезинов у шаманов, проводящих поминальные обряды 7-ми 
и 49-ти дней, очень похожи: сунезии приходит как облако плотного тумана 
или как человек, видимый до пояса. В литературе по тувинскому шаманст
ву также встречаются беглые упоминания о «половинках людей», видимых 
шаманами во время поминальных обрядов. См., например. Дьяконова В П. 
Погребальный обряд тувинцев...С. 63.
20 В этнографии Тувы уже отмечалась особая роль образов всадников в ис
ториях шаманских болезней. Дьяконова В.П. Тувинские шаманы... С. 132- 
138.
2! Идею М. Элиаде о «шаманской болезни» как отголоске древних ритуалов 
инициации развил на среднеазиатском материале В.Н, Басилов: Баст ов  
В.И. Шаманство у народов... С. ! 14-128.
22 Ээген-стрела -  один из распространенных типов шаманских ээренов- 
помощников.
2J Эта классификация различных категорий чертей принадлежит Ховалыг- 
мее. По другим данным, медный нос являлся отличительным признаком 
иных духов - шулбус. Вайнштейн С.И. Мир кочевников... С. 240-241. См. 
гакже: Дьяконова В.П. Погребальный обряд тувинцев... С.95-97.
24 Из всех тувинских шамаков только от семьи Ховалыгмыы мне приходи
лось слышать о столь четком разграничении двух видов духов; в литерату
ре я не встречала термина чаяан-doc. Чаяан (тув.) переводится как «спо
собность», «талант»; ээрен -  полисемичное слово, обозначающее дух и 
амулет, ритуальный предмет защиты. Что касается слова tnöc, то оно в со
седней Хакасии употребляется именно в значении «шаманский дух- 
помощник». «T Ö C  IV 1. тёсь - служебный дух шамана; 2, субстанция...» 
(Evmauaen В.Я. Хакасско-русский историко-этнографический словарь. 
Абакан. 1999. С. 154).
23 Об истории строительства Устуу-Хурээ (Верхнечаданского монастыря) 
см.: Монгуш М В. История буддизма... С. 64-67.
20 Например, общество «Тувдан Чойхорлинг» на правом берегу Енисея, 
зарегистрированное в 1995, но действовавшее ранее; «Эрзинское 
Межрайонное буддистское общество», которое впоследствии было пере
именовано в Дхарма-Центр «Далай-Лама». В оба центра приглашались для 
проведения обрядов пожилые тувинские ламы и ламы из Монголии, там же



работали некоторые из тех, кто стал впоследствии шаманом в одном из кы
зыльских шаманских центров. В гот момент они, получив дипломы курсов 
народных целителей или гипнологов, еще не называли себя шаманами. В 
Чадане двойную роль центра духовной жизни и «нетрадиционной» меди
цины играло Чадаанское буддийское общество, зарегистрированное в 1991 
ГОДУ

Начало программ образовательно-культурного обмена с буддистскими 
монастырями Индии относится к 1993-1994 гг., что стало возможным бла
годаря соглашениям, заключенным с Администрацией Его Святейшества 
Далай-Ламы XIV. который посетил Туву в 1992 г. Подробнее см.: Монгуш 
М.В. История буддизма... С .118-139.
■1’ Т.е. сан «неполного» буддистского монаха в отличие от сана хетта, при
нявшего 253 обета.
‘ ' Лтпюан З.В. Межнациональные отношения в Туве в i 990-е годы. М., 
1999. С. 242-243.

На сегодняшний день в Туве есть только одно буддистское общество 
«Манд-жушри», члены которого являются учениками Геше Джампа Гин- 
лея,  постоянно проживающего в Москве представителя Далай-Ламы XIV; 
они занимаются индивидуальными практиками и изучением философии 
буддизма. Большая часть населения, по крайней мере, в начале 1990-х гг., 
интересовалась в основном обрядовой стороной буддизма, оставляя в сто
роне его учение. На эту особенность возрождения буддизма в Туве в 1990-е 
гг, уже обращали внимание исследователи. См.: Монгуш М. В. История буд
дизма... С. 129-130. Впрочем, нельзя сказать, что интерес к обрядовой сто
роне буддизма относится исключительно к периоду возрождения: и до со
ветского периода «философия и логика буддизма, как и его различные ме
дитативные техники, были доступны лишь очень ограниченному кругу 
высших представителей сангхи, в то время как для основной массы верую
щих он выступал в виде прежних, веками отправлявшихся культов...» (Она 
ж е  С. 87).
31 Основан как независимая местная религиозная организация шаманов в 
2000г.
32 В тувинском языке есть два глагола с общим значением «приглашать»: 
хам хоор и чалаар. Если второй глагол -  общеупотребительный, то первый, 
относящийся к высокому стилю лексики, используется исключительно ко
гда речь идет о приглашении шамана; в отношении лам хоор употребляют, 
но реже,
33 Некоторые эпизоды шаманских автобиографий во многом соответствуют 
определениям, данным советскими фольклористами в отношении неска
зочной прозы. К.В. Чистов, например, выделяет группу жанров, в которых 
«внеэстетическая функция играет первостепенную роль», они «не воспри
нимаются как художественные произведения», их цель -  «передача ... кос-



моюнических, религиозных, бытовых сведений». Они не представляют
собой один законченный и структурно самостоятельный текст, а скорее, 
«цикл подвижных текстов и мотивов?). Наконец, их время «сливается с фи
зическим временем рассказчиков и слушателей». В них также могут быть 
задействованы фантастические элементы и персонажи низшей мифологии, 
которые в рамках таких «устных рассказов» или «былей», как предлагает 
их называть К.В. Чистов, обретают статус действительного существования. 
См.: Чистов К.В. К вопросу о принципах классификации жанров устной 
народной прозы /7 VII Международный Конгресс антропологических и эт
нографических наук. М., 1964. С. 6-7. См. также о былинках •- «суеверных 
меморатах» в кн.: Померанцева Э.В. Мифологические персонажи в русском 
фольклоре. М., 1975.
34 Единственным известным мне ограничением -  но крайней мере, на со
временном тувинском материале - являются запреты на проведение жен- 
щинами-шаманками обрядов освящения некоторых священных мест, чаще 
всего гор и высокогорных озер. Не всегда, впрочем, ясно, насколько такие 
запреты действительно традиционны для данных мест, а насколько являют
ся конъюнктурными попытками некоторых недоброжелателей использо
вать гендерные запреты против той или иной конкретной шаманки.

K.V. Pimenova 
Khovalygmaa Kuular: '‘My spirits taught m e... ”

(Family legacy and personal knowledge 
in the m aking o f  the shamanic identity)

Since the beginning of the 1990s, shamanism has found a new life in the south- 
Siberian republic of Tuva. After the persecutions of the Soviet era, a new sha
manism has started to emerge. In Kyzil. the capital of Tuva, an institutional net
work of “professional” shamanic organisations has taken shape, which functions 
as clinics where people come for ntes and cures. The shamans who work there 
have found a new vocation, leaving behind them much less exotic careers and 
occupations. Each of them has produced his own technique of work and devel
oped a personal vision of the supemaniral world. Hovalygmaa Kuular, a 35- 
years old woman shaman, meets her patients in one of "the shamanic societies'’ 
of the capital since 2002. She has started healing in the beginning of the 1990s. 
Having established with her a relationship of trust, we have managed to study the 
story of her life and the multiple dynamics of her shamanic becoming, 

Hovalygmaa grew up in a remote region of the republic where beliefs in the 
supernatural forces survived intact even during the Soviet epoch. At the same 
time, she was a model pupil at school and a young diligent member of the Com
munist Party. In her memories, this inner conflict between the belief of her land 
and the ideology she has come to embody during her youth, made it particularly 
difficult to accept her shamanic predestination, even although she felt as she had 
always known about her supernatural fate.

Her autobiographical account, especially during her youth and the period of the 
shamanic disease, is punctuated with meetings with supernatural entities -  
characters from the pantheon of the popular belief in Tuva, the “demons” or the
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В.И. Х а р и т о н о в а , H .A . К у п р я ш и н а  
« Э К С П Е Р И Е Н Ц И А Л Ь Н Ы Й  Ш А М А Н И З М »” 

М О С К О В С К О Г О  Р Е Г И О Н А  
И  Е Г О  Р О Д О Н А Ч А Л Ь Н И Ц А *

Э ксперпеицш пъны и ш ам анизм  (C ore Sham anism ) - практика, осно
ванная на м етодах  работы  американского антрополога и посвящ ен
ного ш ам ан а д-ра М. Харнера (исходно -  ш аманизм индейцев хива- 
р о ) ' -  появился в М оскве в 1900-е годы , благодаря деятельности  не
посредственной ученицы  М. Харнера А.Л. С лободовой . В первы е 
посетив С Ш А  в 1993 году и пройдя курсы ш ам анских техн и к  у са
м ого М . Х арнера  и его коллеги С. И нгсрм ан (а изначально у его 
учеников в Киеве"). А.Л. С лободова довольно бы стро  орган и зовала в 
М оскве свою  «ш ам анскую  ш колу»’. Уже в середине 1990-х её уче
ники. и ученицы  активно использовали те техники и м етодики, кото
рые предлож ила им Учи гель -  как освоенные в С Ш А , так  и создан 
ные (но аналогии с известны м и) ею самой. «Ш аманизм  по Харнер\>> 
приш елся по душе многим. !/ло распространению  способствовала и 
вы ш едш ая в свет в русском  переводе книга автора «Путь ш ам ана» (в 
Î 980-е годы распространялась в ксерокопиях и перепечатках), по 
которой, как по хорош ей инструкции, мож но было легко  научиться 
м ногому даж е без непосредственного У чителя.

Вот, наприм ер, какие лю бопы тны е истории тех  лет м ож но бы ло 
заф иксироваз ь от различны х информаторов:

■чМы прочитали в журнале статью о том, что какая-то женщина нашла в 
электричке книжку, а в ней предлагались какие-то техники для оздоровле
ния. И вот она рассказывала там про медитации, которые надо под стук 
бубна проводить. Ома это начала практиковать, и ей очень помогло. Да, и 
главное: там было написано, что если бубна чет. то можно все равно по 
чему-нибудь постучать, например, по кухонной табуретке деревянной пал
кой.

Ну. что такое медитация, мь, приблизиюльно знати Это было в 1993 го
ду, t o i  да уже всякая литература появилась. Решили попробовать оздоро
виться. Табуретки не было, мы в>яли простой венский с гул и палку, и -  как 
там было указан!.! -  записали на магнитофон стук палкой по стулу: сначала 
пару минут в очень быстром темпе, потом минут десять - в замедленном, и 
опять пару минут з быстром. Еще там было сказано, что надо представить 
себе пещеру и вой г»: в нее под этот быстрый ритм.

Мы разлеглись, включили магнитофон и начали «п утеш ествовать» . Н. 
(подруга) сразу вошла в атч пещеру, которую себе представила, и увидела

* Работа выполнена при поддержке РФФИ (ЛЬ 05-06-НО 179а).
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там каких-то людей, которые были в капюш >нат лерных. как-то так стояли,
наклонившись, что ли, нал чем-то... Я теперь ; * е  не вспомню. Но она ни
какое тотемное животное там так п не нашла. Мы потом раза три тю  лела- 
ли, но ничего не получилось. А женщина зга писала, что она нашла свое 
тотемное животное и оно начало ей помогать, её оздоравливагь; в общем, 
она -  вылечилась.

Я, вообще-то. ;оже увидела эту пещеру, но войти ь нее никак не могла - 
мне было страшно. А во второй раз я вошла. Там было темно, как в пещере 
и должно быть, но её освещали какие-то факелы, которые висели на стенах. 
Там очень явственно ошущалзсь пещерная c.cmocib. холод от камней... 
Людей там никаких не было.

Я шла по ней, потом увидела дверь, открыла ее - и очутилась на ярко ос
вещенной солнцем поляне. Она вся травой заросла, а посередине стояло 
огромное дерево. И дом, Я там была одна -  никого кругом нет, Я вошла в 
дом, а там -  какая-то женшина в белых одеждах. Но у меня всту пить с ней 
в контакт не получилось... Может, времени не хватило, потому ч ю  пошел 
быстрый ритм, надо было возвращаться.

Одним словом, мы гак и не нашли своих тотемных животных. Но мы ж 
это делали ради прикола, может, потому и не ниили?

Ни про какого Харнера и Алину Слободову я roi да не знала. Про Алину 
услышала через несколько лет, когда знакомая попала на ее курсы (ÎIMA- 
2004).

Оккультизм или ш ачаиизм ?
И нтерес к  «ш аманским» и иным целительеким практикам  стим у

лировался  в те годы не только  появлением  непосредственны х У чи 
телей  разного  рода, но и активным распространением  знаний о м но
гочисленны х систем ах оздоровления, о различны х эзотерических 
практиках , о неорелигиозны х течениях"*. М ногие в М осковском  ре
гионе тогда впервые прочитали про так назы ваем ы х ш ам анов в 
прессе и книгах, вроде ром анов К. К астанеды . В первой половине 
1990-х годов начали появляться специалисты , предлагавш ие обу че
ние на курсах по методикам ш ам анизм а. « гол! числе западного  (экс- 
иерненцисиьного). а вслед за ними из сибирской глубинки потяну
лись, м атериализовавш иеся неизвестно откуда «В еликие ш аманы  
Чукотки)», «Ш аманы  всей Сибири» и т.н , ну н, конечно же, ш аманы 
«рангом  пониж е», которы е приглаш ались для проведения « сем и н а
ров по ш а м а н и з м у : »  б столицу. Среди них бы ли и ш ироко известны е 
теперь личности , путеш ествую щ ие по разным странам  мира. Т аким  
образом, слово «шаман» из полной экзотики стало для м осквичей 
превращ аться в некую, не столь уж и п>таю щ ую  на фоне м ногочи с
ленны х целителей, пророков и предсказателей , реальность .
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В М оскве появились даж е евин ^ш ам аны  в традиции», приобщ ив
ш иеся к сибирском у ш ам анизм у в Г\ве и ины х «ш ам анских местах». 
О лнако 'и'и практики делали  с гавку на экзотику сибирского  ш ам а
низма, что см ущ ало и см ущ ает м ногих потенц иальны х клиентов, 
особен но если это лю ди православны е. Впрочем, на отсутствие кли
ентуры такие специалисты  не жалуются.

В этом процессе <<шаманизации>> сы грало значительную  роль 
практически полное отсутствие психологической культуры у насе
ления наш ей страны . Безусловно, у нас было м ного д и п л о м и р о в а н 
ных специ али стов-п сихологов. работали бесп латны е лини и телеф о
нов доверия, психологи регулярно вы ступали  в средствах  массовой 
инф орм ации. Но популярностью  в социуме з силу ряда объективны х 
причин (иногда безграмотной путаницы психолога с психиатром ) 
л о н н ы е  специалисты  не пользовались. П оэтом у люди даж е с про- 
бтем ам и очевидно психологического характера (ребен ок  начал во
ровать ден ьги  из дом а; попытка суицида у подростка; плохие огно- 
; чтения в семье и т.д.) предпочитали обращ аться к ш ам анам , экстра
сенсам, био 'энергогераи евгам, колдунам, знахарям и т .п ., хотя их 
>с.туги стоили гораздо дороже, чем посещение психолога.

у к е н гр и еи ц ш п ь н ы й  ш а м а т и м  во всей «ш ам ан ской  неразберихе» 
быстро наш ел свое место и своих адептов, поскольку он делал  став- 
К) на человека соврем енного  общ ества, достаточн о  образованного  и 
п си хои ен гальн о  гибкого '.  С реди его при верж енцев оказалось д о 
вольно много лю дей  с психологическим , а позж е -  с психотерапев
тическим образованием . В качестве дополнительны х ф акторов м ож 
но указать на эф ф ектную  внеш ность и личное обаян ие его росси й 
ской родоначальницы  А лины  С лободозой  в сочетани и  с ум ением  
преподнести «ш ам анский нмидло»

К онечно ж е, важ нейш ую  роль но внедрении в м осковскую  жизнь 
■ .ш аманизма по Х арнеру» сы грала хорош о организованная пиар- 
кам пания. обеспечивш ая регулярные публикации в центральной 
прессе и вы ступления на телевидении. 1 lei о стои т  только эфир в 
рейтинговой програм м е «В згляд» (ведущ ий А. Л ю бим ов), а также 
последовавш ее вскоре за ним выступление в програм м е «Третий 
гл аз’> (ведущ ий И. К ононов), которые обеспечили Л. Слободовой 
клиентуру на ближ айш ие несколько лет. В аж ны  были и публикации 
в авторитетной  среди поклонников эзотерических знаний еж ем есяч
но;! газете «О ракул». Все это привлекало своеобразн ую  ау диторию, 
.настроенную на вращение в среде оккультной субкульгуры .



Набор клиентуры диктовался, копе-чю  же. и исходны м и vстанов 
ками российской основательницы  ж сие/т ет аииьного  ш ам анизм а. 
которая предпочла в своей деятельности  две рабочие сферы; лю бви 
и бизнеса". Е стественно, нерва-;» была более сим патична для ж енской 
аудитории, вторая вы зы вала интерес и женщин, и мужчин. Привер
ж енцами и iюс.л е ловател ьн и нами экспериенциального  и ш м а н т м и  
при этом чащ е становились именно ж енщ ины ; некоторы е ученицы  
работали с А .Л . С лободовой  по много лет. больш инство  ж е, обу
чивш ись основам практик, вели сам остоятельную  деятельность, пе
риодически  появляясь для ^повы ш ения квалификации'), когда У ч и 
тель п редлагала новы е методики, разработанные ею.

Эта разнови дн ость соврем енны х «ш аманских» практи к особенно 
приж илась в среде психотерапевтов, которы е в наш и дни предпочи
таю т овладевать самы ми разными вариантами пом ощ и клиентам , 
учиты вая их разносторонние запросы. Вместе с тем  техники и м ето
ды работы от М. Х арнера - это не просто ш аманизм, при способлен
ны й к запросам , потребностям  и возм ож ностям  соврем енного  чело
века. но своеобразно облегченный вариант погруж ения в ИСС. п о 
нятно объясн енны е принципы  работы  в таких состоян и ях9. При ми
ним ум е экзотики эксп ер и еи ц ш п ьны и  ш а м а н и т , с одной стороны , 
не позволяет  адепту  перейти к обы чной психотерапии, с другой  - не 
огрубляет «виртуальное общение.',- настолько, чтобы п>\- га п и т ь  сто
на грань с психопатией. Кроме того, техники погруж ения и ИГ( 
разработаны здесь столь тщ ательно и аккуратн о1“, что человек д о 
вольно легко  и просто по имею щимся подсказкам и сове гам прохо
ди т путь от направленного  ф ант ащ ь. танин  через т ворческие м оде 
лирование  к экст расенсорном у м оделированию  (виртуальном у д ей 
с т в у )" . Сама А.Л. С лободова. видимо, не только прекрасно ('владела 
этими т е х н и к ам и 1', но и толково преподавала их. Вс всяком случае, 
некоторы е её ученицы  довольно легко приобшади к таким  методам 
работы даж е сторонних людей, пож елавш их освоить технику :-ка;с- 
риен ц и а лы ю го  ш а м а н т м а  .

О бы чно практики подобного род« по. цл  о вались спросом у гех. кто 
\ж е  занимался целитель с кой или иной оккультной деятельностью . 
Не меньш ий интерес проявляли к ним и лю ди творческого  склада 
(впрочем, одно довольно тесно связано с д р у ги м 14). Последних во 
м ногом  привлекала возм ож ность коллективны х действ на базе тако 
го «ш ам анизм а». В самом ш аманском  центре А .Л. С лободовой  тво р 
ческое начало присутствовало в различны х проявлениях как вполне



естественное. Э тот центр бы л и ост ас гея своеобразн ы м  источником  
/для ф орм ирования особого варианта соврем енной субкультуры .

В прочем , в последние год-полтора в процессах «ш аманизации 
России» нам етились некоторы е значим ы е перем ены . И  это вполне 
естественно: врем ена меняю тся.

В спом ним , что  в начале распространения экспериенциального  
ш аманизма  в М оскве и на пике его популярности (1995-1997 гг.) 
стран а отли чалась  социальной нестабильностью , связанной с распа
дом  С С С Р и круш ением  господст вовавш ей более полувека идеоло
гии. Это бы ло время перехода к ры ночной эконом ике и развитию  
частного  бизнеса. М ы ж или в общ естве, где не бы ло никаких соци
альны х гарантий со стороны  государства (которое, кстати, сам о л и 
ш ило граж дан  их м изерны х бан ковских сбереж ений , не говоря уж е о 
том, как м ного лю ди  теряли  при круш ении «ф инан совы х пирам ид» 
типа «М М М », «Чара-банк», «Концерн Тибет» и т .п .).

С итуации политической  и социал ьно-окономи чес кой н естаби льн о
сти всегда при водят к активизации религиозны х и оккультн ы х д ви 
ж ений. Не исклю чение в этом отнош ении и ш ам ан и зм 0 , тем более 
что эта магико-мист ическая практика распространяется  в м акси 
м альной степ ени  на лекарско-цел  ительскую  деятельность, которая 
активи зировалась  в стране, где в начале 1990-х гг. стало  ф орм иро
ваться п роф ессиональное «народное целительство» и появилась 
ком п лем ен тарная м едицина. П ри слабости м едицинской организа
ции в отдаленной периферии, отсутствии врачей , а иногда и м едра
ботн иков первичного  звена активизация народной м едицины  и ш а
м анского  целительства бы ла вполне закономерна там , но, как ни

iûстранно, естественна и в столице .
За последнее десятилетие изм енилось многое. В частности, в на

стоящ ее время в столице им еет место очередной бум: если раньш е 
пользовались спросом  колдуньи, ш ам анки и гадалки, то  теп ерь  на их 
м есто  п ри ходят психотерапевты  всех м астей , к сож алению , в боль
ш инстве случаев мало чем отличаю щ иеся ' от свои х  предш ествен
ников из оккультн ой  сф еры . И зм енилось полож ение с ф арм ац евти
ческим  ры нком  (в натуропатии, фитотерапии и т.п . предлож ение 
превы ш ает спрос), а такж е со сферой собст венно м едицинских услуг 
-• слож но  стало  конкурировать с соврем енны м и м едицинским и при
борам и и програм м ам и ком пью терной диагностики . К роме того, 
значительно трансф орм и ровалась религиозная ситуация: правосла
вие де ф акто  стало  государственной религией. Роль м ировы х рели
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гий в целом  в стране значительно возросла. П оскольку  ш аманизм 
только  в трех республиках признан как традиционная религия и н а 
делен  конфессиональны м  статусом, в столицах, где особенно ш иро
ко представлены  городской ш аманизм  и экспериенциальный ш ама
низм , они автоматически оказываю тся на «оккультных задворках». 
Заниматься  подобны м и практиками становится не очень вы годно. 
Кстати, и интерес к ним у обы вателя значительно снизился: благо
даря затянувш ейся «раскрутке» этой тем ы  в книж ной продукции, 
зарубеж ной и отечественной, в СМ И, на кинорынке -  потребитель 
«перенасытился»  активно предлагаемой темой.

Т еперь, чтобы  вы ж ивать и обеспечивать свое сущ ествование с п о 
м ощ ью  ш ам ан ской  деятельности , необходим о ли бо  зани м аться  п а 
раллельн о  более  светским и делами, либо уходить в артисти ческую  
деятельность, книж ное творчество, все более «олитературивая» 
свою  «ш ам ан скую  леген ду»”'.

А лина С лободова, судя по всему, вы брала путь возвращ ения к 
своим  истокам : она занимается в настоящ ее врем я специф ической  
п си хологи ческой  практикой, подчеркивая в одном из интервью : «Я 
не хотела  бы  вы ступить в роли ш амана, я из нее уж е вы ш ла. С корее, 
я психолог, практи кую щ и й и шаманизм тож е. М огу сказать, что 
иногда работаю  как ш ам ан »14. Разумеется, её «ш аманская легенда»  
на этом  повороте собы тий изрядно трансф орм и руется , п о д стр аи ва
ясь под  обстоятельства. Ещ е совсем  недавно она позиционировала 
себя больш е как ш а м а н к у 1. хотя в конце 1990-х гг. зани м алась д о с 
таточно активно таким  ш ам анизм ом , которы й более напоминал 
обы чны й для  оккультн ой  сферы, б и зн е с '1.

С ам ое ж е  лю боп ы тн ое в «ш ам анской биограф ии» этой ж енщ ины  
при ходи тся как  раз на середину 1990-х годов. О братим  вним ание на 
то , что не только  она себя считала ш ам анкой, не только  ее ученики и 
поклонники полагали, что это им енно гак и по-ином у бы ть не м о
ж ет, но как к ш ам анке к ней относились и те ш ам аны  в тр ад и ц и о н 
ны х общ ествах , с которы м и она встречалась в различны х странах  
мира. П риведем  несколько примеров такого  вклю чения в ш ам ан
скую  культуру представителя м осковской оккультн ой  су б культу- 
ры~\

П о е з д к а  к  м о н г о л ь с к и м  ш а м а н а м
В 1995 году в центральной газете М онголии «Улан-Батор» было 

опубликовано интервью  с А.Л, Слободовой, П убликация вызвала 
больш ой общ ественны й резонанс. Вскоре московская ш аманка по
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лучи ла при глаш ение главного редактора газеты  посетить М онголию  
с тем , чтобы  вы ступить перед м онгольской  аудиторией  и поделить
ся опы том  своей ш ам анской  работы . А лина ответи ла согласи ем , но 
поп росила при этом  организовать для нее встречи  с м естн ы м и ш а
манам и.

П оездка состоялась  в конце ф евраля 1996 года. В ы ступления А. 
С лободовой  вм есте с двум я пом ощ ницам и (ш ам анкам и, ее учен и ц а
ми) прош ли  с огром ны м  успехом . Д ва вы ступления состоялись в 
круп нейш ем  концертном  зале г. У лан-Б атора, третье -  в элитном  (по 
м онгольски м  м еркам , разум еется) ночном  клубе. С цен арий  вы ступ
лений  бы л прим ерно таков: сначала А лина рассказы вала аудитории 
о ш ам анах, их духах, ж ивотны х-хранителях, потом  на сцену при
глаш алось 5-6 ж елаю щ их, и она вместе с пом ощ ницам и под ритм  
бубна возвращ ала каж дом у его ж ивот ное сипы. Затем  А лина и п о
м ощ ницы  говорили каж дом у, какое ж ивотное к нем у приш ло и при 
каких обстоятельствах . Больш инство клиентов сообщ али  о том , что 
они либо почувствовали  что-то особенное, либо ощ ути ли прилив 
энергии.

П осле дем он страци и  практики возвращ ения ж и вотн ого  силы  А ли 
на р ассказы вала о ш ам анской  технике работы  с Д уш ой. К ак  и в пер
вом случае, на сцену приглаш ались ж елаю щ ие, а А ли н а с п ом ощ ни
цам и возвращ ала им утраченны е части Д уш и.

Затем  дем он стри ровалась практика «С ж игание негатива». Всем 
при сутствую щ им  в зале бы ло предлож ено на бум аге нап исать все то, 
от чего  они хотели  бы избавиться (болезни, неп риятн ости  и т.п.). 
Зап и ски  бы ли слож ены  в специальны й м еталлический трен ож н и к и 
под бой  бубн а и ш орох  трещ оток сож ж ены . П ри этом  ауди тори и  бы 
ло предлож ено  представлять, как все их горечи и беды  растворяю тся 
в огне и н авсегда уходят  из их ж изни.

В ф инале А лина переш ла к тем е талисм анов. Н есколько специ аль
но при везен н ы х с собой  кам ней (сердолики, тигровы й глаз, ам етист, 
розовы й кварц  и т.д .) бы ли «энергетически заряж ены » для ж ел аю 
щ их их получить. Н адо отм етить, что присутствую щ ие в зале лю ди 
активно стрем и лись попасть на сцену в качестве клиентов: охране 
при ходи лось их сдерж ивать.

П рограм м а вы ступления в ночном  клубе с сам ого  н ачала бы ла 
ориен ти рован а на работу с бизнесм енам и. В при гласительны х би ле
тах  бы ло сказано о том , что мож но принести с собой печать фирмы  
и прочие атрибуты  бизнеса для «зарядки» на благополучие, удачу и
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процветание. С тоим ость пригласительного состави ла 100 долларов
С Ш А , В зале собралось около 70 человек. С начала ш ам анки каж до
му присутствую щ ем у вернули Ж ивотное С и л ы 23. Потом А лина  рас
сказала о ш ам ан ской  работе с духом-хранителем ф ирм ы  и пригласи
ла на сцену одного ж елаю щ его, чтобы «зарядить» печать. П омимо 
этой работы , ш аманки рассказали выш едш ей на сцену ж ен щ и не о 
состоянии дел ее ф ирмы , ее недоброж елателях и неприятностях  и о 
том, что ей следует предпринять для ликвидац ии  негатива. И нф ор
м ация оказалась  полностью  точной. Ж енщ ина, уходя, в знак благо 
дарн ости  оставила деньги. После этого А лина  и ее помощ ницы  
обош ли всех при сутствую щ их и «зарядили» то, чго они с собой 
принесли.

П омимо выступлений, Алина давала  частные консультации; к ней 
обратилось довольно много людей. Среди них бы ли  даж е те, кто 
пользовался постоянно услугами местных ш аманов.

В аж нейш ей целью поездки в М онголию  для м осковских гостей 
бала встреча с м естны м  ш аманом, которая состоялась 2! февраля 
1996 года. Ш ам ан вместе с многочисленным семейством жил в се
верной части М онголии недалеко от города Д архан, У него был свой 
дом, небольш ое хозяйство, автомобиль ГАЗ-69, который он уверен
но водил. Ш ам ан  имел 11 детей и множ ество внуков. Его ж ен а  была 
триж ды  награж дена орденами матери-героини (в М онголии, как ра
нее в С С С Р, ж ен щ и не  за рождение определенного  количества детей 
давачась эта государственная награда).

На вид ш аману было не более 72-73 лет. В годы народно-демокра
тического  правления он сидел в тю рьм е за ш ам анскую  деятельность. 
На тот  момент, по его словам, он камлал, но делал э го нечасто: тогда 
у него даж е  не бы ло ни бубна, ни костюма.

В неш не ш аман не был похож ка монгола: высокий, крупны й ста
рик с огром ны м и ж елто-зелены м и глазами. Он рассказал, что его 
предки -  вы ходцы  из Тибета,

К  при ехавш им  гостьям ш аман отнесся доброж елательно. А лина 
предлож ила  ш аману провести совместное камлание. О н согласился 
и в свою  очередь „попросил ее полечить его жену (у той  болели глаза, 
ухудш алось  зрение). Камлание проходило в доме ш ам ан а  в неболь
шой комнате, куда набилось много ж ителей деревни. У пом ощ ниц 
бы ли в руках бубны . Как только послы ш ался ритм ичны й звук буб
нов, ш ам ан  резко вош ел в И С С , схватил трещотку, начал ей разма
хивать, произнося нечленораздельные звуки и довольно  бы стро пе-
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редвиг аясь по ком нате. А лина, такж е с трещ откой , следовала за ним, 
но ш аман двигался  значительно быстрее и периодически обгонял ее. 
В итоге она взяла бубен и присоединилась к помощ ницам . Иногда 
ш аман при касался к кому-либо из присутствую щ их, кого-то даже 
ударил. В се это дли лось около 30 минут. К огда закончился сеанс, 
ш ам ан  в изнемож ении упал на пол.

Н ем ного  отдохнув, он провел обряд  благословения каж дого  ж е
лаю щ его  (этот день бы л первы м днем  нового года по лунном у ка
лендарю ; вероятно, для собравш ихся обряд  имел особое значение). 
К лиент сади лся на табурет перед сидящ им  ш аманом. Ш ам ан произ
носил заклинание, обводя вокруг тела пациента 5 раз тлею щ и м и  тра
вами.

В ходе д альн ейш его  общения выяснилось, что он очень хорош о 
относится к России. Ш аман сказал, что с этой  страной все будет хо
рош о, т ак  как  эго  следует из легенды  о Д алай Л ам е и русском чело
веке, В этой леген де сказано: российском у народу дано много силы , 
чтобы быть могущ ественны м и иметь то, что он заслуж ивает .. .

П оездка в Эквадор
П оездка в Эквадор, организованная одной из сотрудни ц  Центра 

А лины  С лободовой , состоялась в январе 1997 года. В составе не
больш ой группы учеников (10 человек) Алина посетила племя, п ро
ж и вавш ее  на берегу одного  из притоков Амазонки. О сновной целью  
путеш ествия бы ло  знакомство с одним из ж и вущ и х  в тех  краях ш а
манов. С п ом ощ ью  м естного проводника приехавш ие договорились 
об участии их группы  в ш ам анском  ритуале употреблен ия аяуаски24. 
Э тот напиток, приготавливаемы й из произрастаю щ ей в тех краях 
лианы  (banisteriopsis  caapi), которая используется ш ам ан ам и  как 
средство погруж ения в измененное состояние сознания"''.  А яуаска 
имеет множ ество  разновидное гей; известна своими галлю циногены - 
ми свойствам и  и конкурирует в этом с ЛСД . О днако она менее рас
пространена в ш ироких кругах соврем енны х лю би телей  экзоти ки 26.

На следую щ и й день после ритуала ш ам ан через проводника, от 
которого  он узнал о том, что А лина тоже шаманка, обратился к ней с 
просьбой провести с ним целительскую  работу. П роблем а Ц есарио 
(так  звали  ш ам ана) была связана с сильной болы о  в колене. Д ля  не
го. как обитателя дж унглей  и представителя плем ени , где соби ра
тельство  -  один из основн ы х способов пропитания, способность хо
ди ть  значила особенно много, Алина согласи лась и попросила своих 
учеников помочь ей.
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С еанс целительства проходил в дом е ш амана. С ам а А лина сначала 
проди агн ости ровала ш ам ан а с пом ощ ью  своего виртуального  по
м ощ ника2 (у А лины  это Змея) и рассказала ему о том , что она видит 
в его колене черную  колю чку, которую  направил его недоброж ела
тель. Ч ерез проводни ка (и одноврем енно переводчи ка) ш ам ан под
твердил эту инф орм ацию . О казалось, что в соседн ем  плем ени тож е 
бы л ш ам ан, которы й конкурировал с Ц есарио; но поскольку  к Ц еса- 
рио обращ алось за пом ощ ью  больш е пациентов, конкурент, естест
венно, бы л недоволен  этим  и, конечно ж е, м ог отом стить.

Д алее  А ли н а провела практику экстракции28 духа-болезни  и воз
вращ ен ия ж и вотн ого  силы . Ей пом огали  приехавш ие с нею  ученики. 
П осле этой работы  в знак благодарности  ш ам ан позволил сф отогра
ф ировать его вместе со всем и участни кам и сеанса. Н а следую щ ее 
утро, когда группа покидала племя -  уезж али  на лодке -  ш ам ан взо
брался на кры ш у своего дом а в белом  одеянии и ш ам ан ской  ш ап оч
ке и пом ахал отплы ваю щ им  рукой.

■к -к -к

О ба эти эп изода указы ваю т на своеобразн ое признание А лины  
С лободовой  как  ш ам анки со стороны  тради ц и он н ы х ш ам анов, каж 
ды й  из которы х обладает вы соким  статусом  в своей  социальной 
группе. О собен но  важ ны м  представляю тся ф акты  их обращ ения за 
пом ощ ью  к приезж ей москвичке.

Д еятельность соврем енного  «ш ам анского центра» в М оскве, как 
это ни странно, в чем -то напом инает ф ункц иони рование «религиоз
ны х ш ам ан ски х  общ еств» на ю ж но-сибирской  периф ерии . П ом им о 
практики , которую  обы чно осущ ествляли  ш ам аны  и ж рец ы , наш и 
соврем енни ки  и соврем енницы  (каж ется, в больш ей  степ ени) стре
м ятся к  организац ии некой «коммуны », которая зани м алась бы от
правлени ем  различны х, в том  числе и творчески  воссоздаваем ы х 
или просто создаваем ы х ритуалов. Э тот вариант деятельн ости  очень 
активно и сп ользую т ту винские ш ам анки, в первую  очередь об щ ест
ва «Тос Д ээр» («Д евять Н ебес»), которы м  руководит талан тливая, 
известная во м ногих странах  мира, благодаря своим  поездкам  и п ро
ведению  сем инаров -  своеобразны х театрали зован н ы х м истерии, 
ш ам ан ка А й-Ч урек Ш ииж ековна О ю н. О на -  отчасти , видим о, вы 
нуж денно - регулярно организует различны е м истерии не только  для 
тувинцев, но и для при езж аю щ их туристов или участни ков  кон грес
сов, кон ф ерен ций , сим позиум ов различного уровня и назначения. 
Т акие д ей ства  обы чно вы глядят как хорош о подготовленн ая им п ро

292



визация довольн о  больш ой, слаж енно работаю щ ей  группы . Э ти м ис
терии важ ны  не только  (и, м ож ет бы ть, не столько) для окруж аю 
щ их, сколько  для сам их участников действ.

А ли н а С лободова, будучи не просто творческой  личностью , а че
ловеком  с актерски м  образованием  и ярко вы раж енн ы м и реж и ссер 
ским и наклон ностям и , такж е активно обращ ается к  подобн ой  д ея 
тельн ости , но, скорее, в варианте культурного досуга  и бизнеса. О на 
п ери одически  организует своеобразны е групповы е туры  (как  в Р ос
сии, т ак  и в различны е страны  мира), цель которы х -  проведение 
н еки х  задум ан ны х ею  обрядов, где происходят и «контакты  с духа
ми», и общ ени е с лю дьм и. П рим ером  такой деятельности  б ы ла п о 
ездка в Г рецию  д л я ... празднования Купальг.

Поездка в Грецию
Э та п оездка бы ла предприн ята для проведения сем инара, в основе 

которого  л еж ал а  уж е слож ивш аяся в Ш ам ан ском  Ц ентре традиция 
праздновать Н очь И вана К упалы .

С цен арий, которы й варьировался из года в год, рож дался в ходе 
работы  с группой. И з участни ков бы ли вы браны  те, кто долж ен  и с
полнять роль И ван а К упалы , Г ерм еса и других, обязательны х с то ч 
ки зрени я устроительн ицы  ритуала, бож еств.

С редний  возраст участни ков сем инара составил 32 года. У  98%  
этих лю дей  бы ло вы сш ее образование. О дна из важ н ы х характери
стик собравш ейся группы  -  наличие вы сокого  соци альн о-экон ом и
ческого  статуса ее участников. В се они бы ли  лю дьм и  успеш ны м и в 
своей основн ой  проф ессии. И х трудовая деятельность значительно 
разни лась; здесь бы ли лю ди, связанны е с ф арм ац евти кой , логисти
кой, ф инансам и , поэзией, психотерапией, бизнесом , ф изикой, ж ур
налистикой  и т.д. Б ольш инство  участников состояли  в браке, имели 
детей.

Н есом ненно, одним  из центральны х собы тий сем и н ара стала прак
ти ка  «слияния с духам и» - древн егреческим и  богам и. П утем  ж еребь
евки каж ды й участн и к  вы бирал «духа» - бога или богиню , которого 
ем у предстояло  продем онстрировать. Д ля этого  нуж но бы ло не 
только  вступить в м ентальны й контакт с «духом», но и при
звать/всели ть его  в свое тело29. Н адлеж ало такж е обсудить с ним 
характер  дем он страци и  его образа перед остальны м и участникам и.

У диви тельны м  бы ло то, что в ряде случаев лю ди  «вы таскивали» 
(по ж реби ю ) себе тех  богов, с которы м и бы л связан основной род их 
занятий. Н апри м ер, одной певице вы пала С ирена, бизнесм ену -
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Гермес и т.д. Это бы л очень яркий творческий процесс, особен но в 
ходе подготовки: участники изготавливали соответствую щ ие образу 
их «духа» /п ерсонаж а костю м ы  (в ход ш ли все подручны е средства  -  
просты ни, полотенца, яркие сари, купальны е костю м ы  и т.д .), учили 
слова своих  ролей.

В больш ом , освещ ен ном  солнцем  зале строения, располож ен ного  
на берегу  м оря, воплощ енны е öort/Д ревней Г реции собрали сь вм е
сте. А ли н а (исполнявш ая роль А ф ины ) рассадила всех при сутст
вую щ их в порядке иерархии и родственны х связей. Рядом  с Зевсом  
восседала его супруга  Гера, далее сели его «законны е» дети , чуть 
ниж е -  прочие его  возлю бленны е с «незаконны м и» детьм и, Эрот. 
А ф роди та и други е боги с О лимпа: Геракл, Геф ест, С елена. Д алее 
началось основное действо. А лина при глаш ала на сцену каж дого 
бога, и ему предоставлялось слово. Бог долж ен бы л либо рассказать 
о себе, либо продем онстрировать свои таланты , либо  вы яснить от
нош ения с други м и  богам и-обидчикам и. В ы ступавш ие загады вали  
загадки , читали стихи, пели, показы вали  ф окусы , угощ али  собрав
ш ихся «заряж енны м и» напиткам и и ф руктам и, одаривали  своей 
особой  энергией.

В се вы ступления отличались остроумием , артистизм ом  и глуби 
ной. В ф инале на сцену вы ш ла П иф ия и ответи ла каж дом у присут
ствую щ ем у на 3 интересовавш их его вопроса. К ак показало время, 
ин ф орм аци я оказалась весьм а точной. В ф инале каж ды й участник 
долж ен  бы л поблагодарить и «отпустить» своего бога, что они и сде
лали.

П ут еш ест вие на Алт ай
А лина проводит не только заранее подготовленны е празднества- 

ритуалы , но и легко  им провизирует в различны х подходящ их ситуа
циях, создавая буквально на ходу оригинальны е дей ства, в основе 
которы х леж ит, как  правило, им ею щ ийся опы т организац ии иных 
«м истерий». В этом  отнош ении она такж е похож а на традиц ионн ы х 
ш ам анов, в ритуальны х дей ствах  которы х бы ло достаточн о  им про
визационного  начала при определенной установке на традиц ию  в 
основе сам ой практики.

В качестве прим ера приведем  первую  поездку А лины  С лободовой 
на А лтай (ию ль 2003 г.) вместе с участникам и М еж дународного  ин
терди сц и п ли н арн ого  научно-практического сем инара-конф ерен ции  
«С акральное в традиц ионн ой  культуре: м етодология исследования, 
м етоды  ф и ксац ии  и обработки  полевы х, лабораторны х, эксп ери м ен 
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тальн ы х м атери алов»’0. К огда больш ая группа учен ы х и при м кнув
ш их к ним заин тересованн ы х лиц  находилась на туристической  базе 
недалеко от сакрального  центра А лтая -  горы Белуха, А лина узнала
о том , что в один из дней одноврем енно у наш его зарубеж ного  кол
леги  и }' сы на ш ведской  аспирантки, приехавш ей на конф еренцию , 
бы ли дни рож дения. О на тут ж е предлож ила провести по этом у по
воду совм естн ы й праздничны й ритуал. Все согласились.

П оздно вечером , получив предварительное разреш ен ие м естны х 
организаторов  конф еренции , многие участники её отправились на 
берег реки К атунь (где как раз утром того лее дня осущ ествляли сь 
ритуалы  обращ ени я к духам  м естности алтайским и ш ам ан ствую щ и
ми). Там  был разведен  костер. А лина, работая с бубном , сразу же 
вы полнила ритуал ш ам ан ского  обращ ения к м естны м  духам , даж е к 
м ощ ном у, устраш аю щ ем у духу реки К атунь. Д альш е бы ло о р ган и 
зовано развернутое представление-поздравление двух виновников 
торж ества. По кругу пустили больш ую  чаш у, наполненную  вино?.!, и 
каж ды й долж ен  бы л наговорить на нее свои поздравления и п ож ела
ния. П осле этого  вино бы ло распито, а им п ровизирован ны й ритуал 
п родолж ился различны м и обращ ениям и к духам  с частны м и п рось
бами -  изначально от отм ечавш их столь необы чны м  образом  свои 
дни  рож дения, потом и от всех прочих.

* * *

С воеобразн ое стрем ление к «ритуализации» всей ж и зни  бы ло х а 
рактерно и для бы та ш ам анского центра в М оскве. О но расп ростра
нялось, наприм ер, на деятельность по обучению  экспериенциалъны х  
ш аманов. А ли н а не только  использовала освоенны е в ш коле М. 
Х арнера м етодики, но и создавала свои собственн ы е. Результатом  
такого  творческого  труда бы ло появление, наприм ер, своеобразной  
м етодики лю бовного  привораж ивания с пом ощ ью  серебрян ы х нитей 
Л уны ; эта м етодика (или сценарий) особенно нравилась обучавш и м 
ся у А лины  девуш кам , а такж е их собственны м  ученицам .

Ж е н щ и н ы -ш а м а н к и  в  м о с к о вс к о м  ц е н т р е  А л и н ы  
М осковский  центр ж ил довольно откры той для «братьев по разу

му» ж изнью : ту да  часто приезж али и приходили ш ам аны  разного 
рода, которы е проводили там  свои, тож е, как правило, и м п рови зи ро
ванны е, действа-тренин ги .

О дна из гостей центра, побы вавш ая там  не единож ды  -  Т .В . Кобе- 
ж и кова  из А бакана, столицы  Республики Х акасия. П ервая встреча с 
Т атьян ой  В асильевной состоялась в конце зим ы  1996 года. Д огово
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ривш ись по телеф ону  о визите, Т.В. К обеж икова п ри ш ла в Ц ентр. 
О на бы ла одета  в красное национальное платье. О себе рассказы вала 
не очен ь много. Говорила, что ж ивет в А бакане, по образован ию  -  
историк, но сейчас заним ается созданием  ш ам ан ского  цен тра у  себя 
на родине. К аж ется, она не позиционирована тогда себя как ш ам ан 
ку, однако  А ли н а тут ж е попы талась подклю чить ее к текущ ей  рабо
те и «посм отреть»  ситуацию  какого-то клиента. В свою  очередь, она 
«зарядила» для К обеж иковой  (очевидно, на пам ять о встрече) т а 
лисм ан.

В торой  визит состоялся много позж е -  в декабре 1999 года (после 
встречи на м еж дународном  конгрессе по ш ам анизм у в ию не 1999 г.). 
Т атьяна, уж е пози цион ировавш ая себя как оф ици альн ую  хакасскую  
ш ам ан ку (в А бакане на тот  м ом ент бы ла группа ин тересовавш и хся 
ш ам анизм ом  лю д ей 31), провела несколько  занятий  в Ц ентре у А ли
ны. Т огда ж е она предлож ила организовать ночной вы езд в лес (с 22 
на 23 декабря) для участия в ритуале «Рож дение С олнца». П о ее 
словам  сам а она этот ритуал проводит еж егодно, как это делали  ее 
п редки  в течени е дли тельн ого  врем ени32.

Т .В . К обеж и кова через разны е центры  собрала группу около 20-ти 
человек  в возрасте от 20 до 45 лет. Все ж елаю щ ие м огли взять с со
бой  ш ам ан ские бубны . М ногие из собравш ихся им ели отнош ен ие к 
занятиям  холотроп ны м  ды ханием . П о зам ы слу организаторов, уч а
стники м ероприятия долж ны  бы ли добраться на м аш инах до услов
ленного  м еста  в лесу  в районе деревни П одосинки по Е горьевском у 
ш оссе. Там , в лесу, бы ла поставлена ю рта, где их ож и дала неболь
ш ая группа лю д ей 33. О ни помогли согреться и развести  костер. 
Т атьян а переоделась в ш ам анский костю м и дала необходи м ы е объ
яснения относительно  каж дого этапа прои сходивш его  д ей ства34. 
С ам о кам лание началось далеко  за полночь. С начала все участники 
подносили духам  свои дары : бросали  в костер конф еты , булки  и 
прочие съестн ы е припасы . П отом  началось сам о кам лание с бубном .

В собравш ейся группе преобладали  ж енщ ины . У  отдельны х при
сутствовавш их м уж чин м ож но бы ло отм етить некоторы е странности  
в поведении . О дин из них -  м олодой человек л ет  22-23 с буденовкой  
в качестве головного  убора -  вел себя довольн о ш ум но даж е во вре
мя кам лания. К огда ж е в руках  его оказался бубен, он начал изо всех 
сил по нем у колотить, при этом лицо его искаж али страш ны е грим а
сы. Д ругой  м олодой человек лет  двадцати  в ходе одного  из этапов 
ритуала (все двигали сь вокруг костра) начал плакать, довольно
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гром ко - казалось, что с ним случилась истерика. К огда ж е он усп о
коился, то долго  сидел у костра, иногда всхлипы вая, с блаж енной 
улы бкой  на лице.

Э тот довольн о  необы чны й ритуал заверш ился около  5 часов утра.
* * *

Т.В. К обеж и к ова  -  не единственный представитель (нео)ш аманов 
из различны х регионов Сибири, побы вавш их в М осковском  ш ам ан 
ском центре. П роблем ы  заработка приводили в М оскву многих 
вновь явивш ихся миру адептов шаманизма. Н екоторы е из этих л ю 
дей бы ли сп еци али стам и  в области горлового  пения, целительства 
или ш ам ан ских  практик, а некоторы е -  просто откровенн ы м и ш ар
латанами. хотя, возможно, не без экстрасенсорны х способностей . В 
центре А лины  С лободовой . заинтересованной в кон тактах  с пред
стави телям и аутен ти чн ого  ш ам анизм а, м ногие проводили подобны е 
м ероприятия, пока руководитель этой организац ии дел ал а  ставку на 
знакомство  с ш ам ан ским и методикам и разного рода.

За период  с 1993 года ('момента обучения в С Ш А ), как уж е у казы 
валось вы ш е, А лина С лободова значительно эволю цион ировала. Н а
ряду с попы тками освоить новые направления (например, бизнес- 
консультирование или, ведение собственной програм м ы  на телеви
дении), в её непосредственно ш аманской деятельности  наблю дается  
явны й спад: зам етен отток клиентов, не стало регулярн ы х обучаю 
щ их программ, в том числе и из-за невозмож ности набрать ж ел аю 
щ их их посещать.

Н адо отм етить, чго на территории М осковского  реги о н а  до сих 
пор продолжают' довольно успеш но практиковать многие экспери- 
енциальны е шамань- (кстати, не только ученики Алины, либо  учени
ки ее бы вш их учеников-сотрудников центра, но и специалисты , 
прош едш ие обучение у ины х последователей М. Х арнера). В прочем , 
интерес к  их деятельности  угасает, теперь она уж е не им еет столь 
ш ирокого  разм аха и популярности.

О чеви дн о, что  окспериенциальны й ш ам анизм  представлен  тех н и 
кой, вполне прием лем ой для соврем енного  человека, которы й испы- 
ты ваег  некий ди ском ф орт в ж изни или ищ ет при клю чения в столь 
необы чном варианте. Надо отметить, что эта техника как своеобраз
ный психотерапевтический метод используется сейчас некоторы м и 
пси хологам и и психиатрам и. И небезуспеш но. В варианте  ин терес
ного занятия -  как средство от депрессии или отвлекаю щ ий м омент 
от возмож ного  увлечения «расш ирением  сознания» путем прим ене
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ния наркотиков - ш аманизм  но Х арнеру С лободовой  может только  
п ри ветствоваться , так как зга техника специ ально облегчена и при
способлен а для человека соврем енной м ентальности .

' Харнер  А/ Путь шамана. М . 1999 (Напит. Michael. The Way o f the 
Shaman. New Ycrk. 1980) .
2 C'm. об этом: Харитонова В.II. Вариации на тему... Странствия по мирам
Психической Вселенной в традиционном и экспериментальном шаманизме. 
(интервью с A.A. Сафтуфом. Т.В. Кобежикивой. А Л. Слободовой) ! ЭИ... 
Т. 4. С. 251-276. В 1999 г. А.Л. Слободова сообщила В.И. Харитоновой (ин
тервью имеется в архивной аудиозаписи; опубликовано в «Вариациях на 
тему...» частично), что она познакомилась с техникой М. Харнера по его 
книге, привезенной в перепечатке из Украины Е.А. Файдышем, который 
помог ей освоить технику шаманского путешествия в 1989-1990-х годах. 
Позже, в Дании, она видела объявление о курсах, которые проводили там 
ученики М. Харнера (такие краткосрочные курсы проводятся во многих 
странах мира, информация о них печатается в специальных рассылочных 
изданиях The Foundation for Shamanie Studies, а также она доступна на сай
те w w w .shamanism org). На аналогичные курсы в Киеве, также проводив
шиеся учениками М. Харнера, она ездила в 1990, где прошла первую сту
пень обучения. После этого А.Л. Слободова обратилась с письмом в Фонд 
изучения шаманизма и получила предложение пройти трехмесячное обуче
ние за счет Фонда. В США она познакомилась с М. Харнером. Следующая 
их встреча состоялась в 1999 году-' на Международном конгрессе '.(Шама
низм и иные ранние верования и практики», который проводил ИЭА РАН, 
а соорганизатором мероприятия и спонсором был The Foundation for 
Shamanie Studies М. Харнера. До этого М. Харнер был в России только в 
1984 году по приглашению нынешнего директора ИЭА РАН члена-коррес- 
пондента РАН В.А. Тишкова, который в то время заведовал сектором наро
дов Америки Института этнографии АН СССР (ныне -  ИЭА РАН, директо
ром Института тогда был академик Ю.В. Бромлей). Сведения, представ
ленные в интервью «Возвращение души» (подгот. Е. Власов) .7 Популярная 
психология. 2005, .Ne 10. С. 90-93, не соответствуют действительности (см. 
с. 91). Возможно, это вольная интерпретация журнала,
■' В 1999 г. Московский центр А,Л. Слободовой уже принимал участие в 
организации практико-де.монстрационной стороны конгресса, см.: Харито
нова В.П. и др. Между народный конгресс «Шаманство и иные традицион
ные верования и практики» 3 0 .  2000. №1. С. 39-51.
4 См., напр., сборник: статей: Московский регион: этноконфессиональная 
ситуация / Отв. ред. Б.-Р. Логашова. М. 2000.
5 Развитие этого варианта «шаманского бизнеса» было организовано и мно
го лет поддерживалось Институтом трансперсональной психологии в Мо
скве.
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ь См. подробно: Харитонова В.П. «Весна Средневековья» накануне III ты
сячелетия (Магико-мистическая практика и народное целительство в Мос
ковском регионе) :! Московский регион... С. 262-282; Кудрявцев М.Н. Со
временное славянское язычество в Московском регионе // Там же. С 221- 
241.

Как правило, настоящим большим шаманом в традиционном обществе 
мог стать тот, кто имел предков-шаманов. Однако с позиций неошаманизма 
XX века -  «стать шаманом может каждый» (Харпер М. Путь шамана. М., 
1999. С. 5). Вся деятельность Алины (в том числе огромное количество об
служенных клиентов, сотни людей, прошедших обучение «Основам ша
манских практик») несомненно, подтверждает мнение ее учителя, хотя в 
настоящее время она объясняет свою приверженность психологии и 
психотерапии в том числе тем, что «шаман -  это наследственное, а в роду у 
меня таких нет» (^Возвращение души... С. 90).
8 См. об этом: Lindquist, Galina. Spirits and souls of Business. New Russians 
Magic and the Esthetics of Kitsch ' Journal of Material Cultuie. 2002. London, 
2002. Vol. 7(3). Pp. 329-343.

См. подробно о методике. Hamer М., Marner S. Core practices in the Sha
manic Treatment of Illness !' ЭИ... T. 5, ч. 3. С. 14-38; см. также: Townsend 
Joan В. Core Shamanism ajid Neo-Shamanism /. Shamanism. An Encyclopedia 
of World Beliefs, Practices, and Culture / Ed. Mariko Namba Walter and Jane 
Neumann Fridman. Vol. 1. Sama Barbara, California -  Denver, Colorado - Ox
ford, England. 2004, Pp. 49-57.
in См, напр.: Ингерман С. Возвращение души. Восстановление разбитого на 
части «Я». Киев, 2001.
11 Харитонова В 11. «Не в воле человека стать шаманом»? ! ЭИ... Т.6. С.
312-338.

Слободова А.Л. Искусство шамана как мастера ИСС / ЭИ ... Т. 5, ч. 1. С. 
212-215.
ь Харитонова В.И. "Избранники духов", "преемники колдунов", "посвя
щенные Учителями": обретение магико-мистических свойств, знаний, на
выков // ЭО. 1997, № 5. С. 16-35.
14 l'c/’i Dousen, К. The Shamanic gift and the performing arts in Siberia / ЭИ... 
T.6. C. 223-242.
15 Лю исД. После эпохи атеизма. СПб.. 200 1. С .42.

Из практики работы ВНИЦ7 НМ «ЭНИОМ» в середине 1990-х гг извест
ны данные, полученные при экспертизе медицинских документов (её осу
ществляли д.м.н., профессора разпичного профиля) приходящих в центр 
пациентов: абсолютное большинство их (83-85 %) имели неправильные 
диагнозы, порой по нескольку, так как скитались в поисках, облегчения со
стоянии от одного врача к другому и страдали в результате неприемлемого 
для них лечения:
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1; Уровень образования этих «специалистов», как правило, ограничивается 
неким сомнительным «вторым образованием», т.е. они заканчивают раз
личные курсы, якобы дающие полноценную психологическую подготовку. 
Эти люди, не имея клинической медицинской подготовки, начинают част
ную практик}', ведут семинары, тренинги, курсы при этом совершенно не 
учитывая того, что могут нанести очень существенный вред психосомати
ческому состоянию доверившихся им клиентов. Интересно, ч го в этой сфе
ре сейчас процветает своеобразная торговля дипломами кандидатов и док
торов психологических наук (чуть раньше представители данной субкуль
туры увлекались приобретением удостоверений «академиков» различных 
новоявленных общественных организаций с названием «Академия...;/, ста
новились лауреатами различных ими объявленных премий и г п.),
18 Любопытный пример тому -  деятельность Эльвиля Опарда Диксона 
(псевдоним); см. его книги и интервью, в частности: Путь шамана Эльвиля 
(подгот. Е. Власов) // Популярная психология. 2005, № 10. С. 81-86.
14 Возвращение души... С. 90.
2и Ср.: Сюбодова А Л . Искусство шамана.. : Сюподона А.Л., Купряшина 
H.A. Шаманская техника «Возвращение души» глазами современного пси
хотерапевта (анализ 8-летнего опыта практической работы) / ЭИ... Т.7, ч . !.
С. 99-100.
2’ См. об этом: Lindquist, Galina. Spirits and souls o f Business...: Lindquist, 
Galina. Transforming Signs. Iconicity and lndexicality in Russian Healing and 
Magic •'/ Ethnos. Vol. 66, 2001. Pp. 181 -  206.
2" Некоторые исследователи относят шаманизм в целом к сфере оккультиз
ма. Напр.. М. Элиаде полагал, что «шаманизм является наиболее архаичной 
и широко распространенной оккультной традицией» (Элиаде М  Оккуль
тизм, колдовство и моды в культуре. Киев-М.. 2002. С. 94).
"  Речь идет о специальной шаманской технике, с помощью которой, фак
тически, восстанавливается личностная целостность («животное силы;; по 
М. Харперу -  важнейший виртуальный помощник человека; потеря его 
ведет к болезням и неудачам в жизни человека).
24 Название данного напитка пишется иногда как аяхуаска.
25 См. подробно: Hallucinogens and Shamanism ' Ed. Michael J. Hamer. Lon
don - Oxford - New Yo;k. ) 973.
2' Д е Риос М.Д. Растительные галлюциногены. М.. 1997. С. 182.
2: Эта техника шаманской диагностики основана на представлении о том. 
что шаман с помощью своего виртуального помощника -  животного -  про
никает в организм человека и устанавливает причину его недомоганий. 
а  Данная техника предполагает устранение причины болезни путем пере
говоров с негативным духом и предложений ему лучших вариантов суще
ствования в иных местах.
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?v Алина познакомилась с техникой вселения духа в бурятском (Агинском) 
варианте в июле 1999 года на первом Международном интердисциплинар
ном конгрессе «Шаманизм и иные традиционные верования и практики», 
который проводился ИЭА РАН совместно с «Фондом изучения шаманиз
ма» (США, президент -  М. Харнер). М. Харнер присутствовал на этом кон
грессе и был восхищен шаманским сеансом Б.Ц. Ринчииова, который про
демонстрировал технику вселения духа.
30 Материалы семинара конференции см.: Э И ... Т. 9. ч. 1.
Jl Подробно о хакасских шаманских организациях и трансформациях «ша
манизма» в Хакасии см.: Харитонова В.И. Феникс из пепла? (Сибирский 
шаманизм на рубеже тысячелетий). М.: Наука. 2006 (в печати)
32 Приглашенными на обряд это действо было воспринято как некий тради
ционный Новый год. Однако, как известно, Новый год -  Чыл Пазы у хака
сов отмечается весной, в конце марта, а у тувинцев празднуется буддий
ский Новый год -  в конце зимы. Более подробную информацию о возрож
дении праздников в Хакасии см.: Харитонова В.И. Религиозный фактор в 
современной жизни народов Севера и Сибири. М.: ИЭА РАН, 2004 / 
ИПНЭ, № 167; Тугужекова В.Н. Чыл Пазы -  хакасский Новый год /7 V! 
Конгресс этнологов и антропологов России. Тез. докл . СПб,. 2005. С. 276.

Юрта принадлежала одной из московских устроительниц ритуалов. 
j4 Обратим внимание, что в хакасской традиции такие ритуалы проводили 
жрецы, а не шаманы. С идеей шаманизации традиционной культуры сейчас 
в Хакасии разными способами пытаются бороться такие специалисты как 
д.и.н., проф. ХГУ В.Я. Бутанаев (см.: Бутанаев В.Я. Традиционная культу
ра и быт хакасов. Абакан, 1996; его же. Бурханизм тюрков Саяно-Алтая. 
Абакан. 2003), к.ф.н,, доцент ХГУ А.И. Катожеков и др. См. также Хари
тонова В.И. Феникс из пепла?...

K haritonova V.l., K upryash ina N.A.
«EXPERIEN TIAL SH AM AN ISM »

IN  M O SC O W  REG IO N  AND  IT S  FOUNDER
The paper explores peculiarities of various shaman practices that appeared in 

Moscow region at the beginning of 1990. Certain environment formed here (that 
could be associated with occult sub-culture) revealed its interest to various 
magic-mystic practices among which there was an «exported» variant of mainly 
South Siberian (neo) shamanism as well as western experiential shamanism 
based on the methodic of M. Hamer (Core Shamanism). Core shamanism b e 
came of great interest to modern exotic fans. In Russia it became popular mainly 
thanks to Alina Slobodova, direct apprentice of M, Harner. After her studies in 
1993 in USA she opened the first shaman center in Moscow. During the follow
ing years Alina have trained more than one thousand apprentices some of whom 
became her direct followers in disseminating this methodic in Russia. The com-
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merciai activity of her center focused except training mainly on business and 
love problems. Being a creative person she used not only methodic she knew but 
even created their analogues. A. Slobodova actively explored shaman practices 
of Russian (neo)shainans, invited the adepts of Siberian shamanism who came to 
Moscow to visit her center for special seminars and ritual performances. She has 
set up contacts with Khakass neoshaman T, V. Kobezhikova, with many Tuvin 
followers of «shamanism».

A. Slobodova participated in some scientific events including congresses held 
by «Center for studies of shamanism...». During these events she and her ap
prentices traveled to Khakassia, Tuva and Altai.

Moscow shaman center o f  A. Slobodova traveled to different parts of the 
world where shamanism remained in its original form. For instance in 1996 ex
periential shamans traveled to Mongolia and in 1997 to Ecuador. In these coun
tries they met recognized shamans. It is interesting that Alina was perceived by 
traditional shamans as a colleague to whom they easily applied when the inter
ference of another shaman was required.

Also Alma’s center traveled across Russia and abroad to perform creatively ar
ranged extemporaneous mysteries. One of the most unforgettable trip was to 
Greece where they have performed a mystery of reunion with ancient Greek dei
ties on the night before Ivan Kupala (a pagan East Slavs holiday celebrated by 
experiential shamans which became traditional to them).

Today in Moscow region and in Russia in general we can observe decrease of 
interest to shaman exotics. The activity of Moscow shaman center and first of all 
its organizer and founder of Hamer's shamanism in Russia is changing consid
erably. Alina insists that she has always been a psychologist who used shaman 
methodic as most interesting for her at a certain stage. Other Russian psycholo
gists, psychotherapists and even some psychiatrists use experiential shamanism 
as particular methods in their practice.



Современная (itea) шаманка в зеркале психологии...

Е .А . М е щ е р я к о в а  
ПСИХОЛОГИЧЕСКОЕ ИССЛЕДОВАНИЕ 

ЖЕНЩИН-(НЕО) ШАМА НОК *
Ш ам ан изм  является частью духовной и материальной культуры 

различны х народов мира. Шамань; на протяж ении веков брали на 
себя ф ункции предсказателей и лекарей (особенно при отсутствии 
врачей), В своей работе они использую т техники, связанны е с само- 
погруж ением  в измененны е состояния сознания -  ИСС.

Если больш ин ство  об>чаю щ ихся на соврем енны х курсах народ
ных целителей, вы полняю щ и х функции, аналогичны е ш аманским, 
сам остоятельно  вы бираю т тот вид деятельности, которы й считаю т 
предпочтительны м  -  диагностика, предсказания, целитсльство  и 
т.п., то ш аманы  «вынуж денно ';  приходят к своей практике. С начала 
они переж и ваю т развиваю щ ую ся во времени «ш ам ан скую  болезнь», 
затем начинаю т работать в данной области, зачастую  оставив пре
д ы ду щ у ю  профессию , пренебрегая образованием  и годами накоп
ленны м  опытом, дабы  сохранить свое здоровье, а подчас и свою 
жизнь. Н екоторы м и лю дьми этот дар воспринимается  негативно, как 
обрем ен ительн ы й и мучительный, ведь если ш аман вы нуж денно  или 
сознательно в течение какого-то времени не м ож ет  камлать, то «ш а
манская болезнь» возвращается, сначала в легкой форме, затем с на
растанием интенсивности. Случается, чго новоявленны й ш аман об
ращается к Вы сш им силам или к духам предков с просьбой забрать 
у него этот дар.

В предлагаем ой работе приводится конкретный опы т п си хологи
ческого исследования соврем енны х женщ ин, счи таю щ и х  себя ш а
манками (в основном начинаю щими).

В настоящ ем исследовании психолог не задавалась целью  решения 
вопроса о том, действительно ли данная ш ам анка  реально входила в 
измененное состояние сознания или имитировала этот процесс во 
время д ем он страци онного  камлания. Она полностью  полагалась на 
мнение други х  членов исследовательской группы, в течение многих 
лет зани м аю щ ихся  изучением шаманов, или представителей тех р е 
гионов. в которы х проводились исследования, хорош о разби раю 
щ ихся в технике камлания и лично знаю щ их ш аманок, участвую щ их 
в исследовании.

* Работа выполнена при поддержке РФФИ (М 03-06-80179-а).
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По сообщ ениям  участниц исследования, все они перенесли «ш а
манскую  болезнь», у нескольких ж енщ ин она даж е была заф икси ро
вана в м еди цин ских  документах как эпилепсия или ш изоф рения с 
галлю цин аторн ы м  симптомом. В настоящий момент они отм ечаю т у 
себя рем иссию  или отсутствие проявлений этой болезни, если пе
риодически  участвую т в камланиях.

Например, в исследовании приним ала  участ ив одна  м олодая  ш а
манка, X. К -p., 32-х лет, практ икую щ ая 5 лет. Р анее она работ ала  
следоват елем  в м илиции. «Ш ам анская болезнь» прот екала  у нее по  
эпилепт оидном у т ипу и сопровож далась прист упам и внезапной  
пот ери сознан ия; она даж е леж ала  в психиат рической  клинике. Со 
врем енем  «прист упы » у  нее учащ ались. П осле них она  от м ечала  г 
себя изм енение в ст орону ухудш ения ф ункций пам ят и и внимания, 
инт еллект уальное сниж ение и •эмоциональное оскудение. С  работ ы  
ей приш лось уволит ься. Ещ е не приняв ш ам анский дар. она , общ аясь  
с приходящ им и к ней  духами, поняла, что ее «работ ой» будет  п о 
ст оянное «хож дение в Н иж нии мир», «закры вание ôoepeit за 
ум ерш им и » и общ ение с духами, кот оры е восприним аю т ся как злые. 
О на долго от казы валась приним ат ь «ш ам анский дар», плакала  и 
просила  забрат ь его. Однако, наказанная за от каз уси лен и ем  и 
уча щ ен и ем  прист упов, вы нуж дена бы ла согласит ься, в результ ат е  
чего признаки  болезни  полност ью  исчезли.

Все обследованны е ж енщ ины  являются представителями несколь
ких ш аманских обществ, профессионально занимаю тся ш аманской 
деятельностью , обладаю т больш им опытом и определен ны м и зна
ниями в этой области, известны в своих регионах, имеют соответст
венную  своему имидж у клиентуру и обш ирную  практику. Отметим, 
что все они (а такж е их окружение: родственники, коллеги по ш а
манской работе, соседи, местное население) твердо убеж ден ы  в на
личии у них заявляемы х способностей.

Ш ам ан ки  Тувы и Хакасии могут проводить обряды сам остоятель
но. работа ш аманок Бурятии часто имеет вспомогательны й характер 
во время проведения обряда м уж чинам и -ш ам анам и .

М е т о д и ч е с к и й  м ат ерии.!
В качестве методического материала для психологического  обсле

дования всем респондентам был предложен блок методик, куда вхо
дили следую щ ие тесты:

1 - тест  MPI (Айзенка), вы являю щ ий индивидуальны е личностны е 
характеристики: направленность личности (экстра - и интроверсия).
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невротизм, ; ип темперамента и связанны е с ним особенности п о ве 
дения человека;

2 ■ проективный тест Рорш аха для диагностики  отдельны х и н ди 
видуальны х свойств и психологических особен ностей  личности: из
бирательн ости  восприятия, особенностей протекания ассоциативных 
процессов, особенности  установки  (м етодика чрезвы чайно субъ ек
тивна. дае! больш ой  простор для независим ого продуцирования и 
свободной проекции личности; обработка теста п редполагает кон
тент-анализ);

3 - м одиф ицикация проективной методики «Н есущ ествую щ ее ж и 
вотное», исследую щ ая м еханизм ы  бессознательного  проецирования 
человеком своей личности на образ ж ивотного:

4 - анкета сам ооценки  психоф изиологического состояния во время 
камлания.

В м есте с ш ам анам и , муж чинами и ж енщ инам и, в качестве кон
трольной  группы  бы ли обследованы  представители  изучаемы х ре
гионов. Т рудность подбора контрольной группы  заклю чалась в том. 
Mio подобны е исследовании, никогда не проводились ни в дан ны х 
регионах, ни на таком  контингенте населения, которое вообще не 
знаком о с подобны м и опросами. В результате для получения иссле
д овательского  м атериала для контрольной группы приходилось оп 
раш ивать людей, основы ваясь на друж еских контактах, или тех, ко
го предлагали в качестве респондентов представители м естной ад
м инистрации. В группе ш ам анов таких  проблем не возникало, так 
как подавляю щ ее больш инство  их приш ло по просьбе своих духов
ных и адм инистративны х руководителей, остальн ы е ж е бы ли дви
ж им ы  личны м  интересом.

К аж дом у испы туем ом у бы ла дана психологическая консультация 
по результатам обследования в устной, а некоторы м  и в письм енной 
ф орм е. П о отзы вам  испы туем ы х, вы полненная характеристика бы ла 
адекватной  их представлениям о себе.

Кстати, ж ен щ и ны  (как ш ам анки, так и представительницы кон
трольной группы ), принимавш ие участие в исследовании, оказались 
более лю бопы тны м и и м енее заком плексованны м и, чем м уж чины . 
Они с больш им  интересом  участвовали в процессе исследования, а 
некоторы е в дальнейш ем  привели на него своих детей с целью д и аг
ностики и получения консультации по коррекции воспитательного 
процесса. М уж чины  же. зачастую  восприним авш ие психолога как 
психиатра, видимо, опасаясь за свое реноме, приним али участие в
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исследовании крайне неохотно. Они явно боялись, что «врач из М о
сквы).' поставит им диагноз, способный поколебать их самооценку., 
или ж е, если п о т  диагноз станет известен окруж аю щ им , изм енится 
отнош ение к ним со стороны социума.

К сож алени ю , не все респонденты  самостоятельно в полной мере 
справились со всем блоком методик из-за плохого владения русским 
язы ком. В ряде случаев приходилось прибегать к пом ощ и перево
дчика. К ром е того, в процессе обработки м атериалов вы явились 
ош ибки, допущ ен ны е испытуемыми при заполнении бланков оп рос
ников. В результате этого не вся собранная информация была под
вергнута статист ичеекой обработке.

Речу л ь т а т ы  и с с ле д о ва н и я  
Н а круговой ди аграм м е приводится распределен ие ш ам анов по 

п оловом \ признак}. Всего в исследовании приняли  участие 49 ш а-

IB  мужчины
! I
□  ж енаины i

манов обоего пола, из них 37% составили ж ен щ и ны -ш ам анки , 63% 
муж ч и ны - ) i 1 ам ап ы .

Н а  ги ст о гр а м м е  M I  приводятся данны е об образовательном  
уровне ш ам анов. В сего бы ло обследовано: ш аманов -  29 человек, 
ш ам анок - 'i8, ж ен ш и н контрольной группы -  34.

Результаты  исследования показы ваю т, что уровень образования 
ж ен щ и н-ш ам анок несколько выше, чем мужчин-ш аманов. и немного 
ниж е, чем  у предегави гельн иц  контрольной группы.

Н а  ги ст о гр а м м е  М 2  приводятся дан ны е по уровню  тревож ности  
ш ам анов. В сего бы ло обследовано: ш аманов 30 человек, ш ам анок - 
! 7, ж ен щ и н контрольной группы -  27.

П од тревож ностью  поним ается устойчивая ин ди видуальн ая харак
теристика. отраж аю щ ая предрасполож енность субъекта к тревоге  и



Гист ограмма №  1. Образовательный уровень шаманов - %

Г и ст о гр а м м а  М 2. У ровень тревож ности  ш ам анов

6 О 

40 

20

т ревс■ 

ги н e r

ситуа- 
цион :

сред*
tü'Jû

вЫСО'
Дая

Я все шаманы 20 48 26 7

□ шаманы 20 30 33 3

□ ш аман/f и 17 59 6 17,5

(9 женщины, контрольная 
группа

11 13 30 11

т ревоги  нет  -  т ревож ност ь не вы раж ена
сит уационная -  сит уационная т ревож ност ь
средний  ур о вен ь  -- средний  уровень  проявления т ревоги
вы сокая т ревога  -  вы сокий уровень  проявления т ревоги



предполагаю щ ая наличие у него тенденции воспринимать достаточ
но ш ирокий “веер" ситуаций как угрож аю щ ие, отвечая на каж дую  из 
них определен ной реакцией. Т ревож ность активизируется при вос
приятии определенны х стим улов, расцениваемы х человеком  как 
опасны е для самооценки, сам оуваж ения.

Личности, относим ы е к категории высокотревож ных, склонны  
восприним ать угрозу  своей самооценке и ж и знедеятельности  в об 
ш ирном диапазоне ситуаций и реагировать весьм а вы раж енны м  со 
стоянием  тревож ности  в разнообразных случаях, особенно когда это 
касается оценки их ком петенции и престижа. С итуативная тр ево ж 
ность характеризуется  субъективно переж иваем ы м и эмоциями: н а
пряж ением , бесп окойством , озабоченностью , нервозностью . Это со 
стояние возни кает как эм оциональная реакция на стрессовую  ситуа
цию и м ож ет быть разны м  по интенсивности и динам ичности  во 
времени.

Из результатов исследования видно, что ш аманок с пониж енны м  
уровнем  тревоги  меньш е, чем ш аманов, но больш е, чем в кон троль
ной группе: уровень ситуационной тревож ности  ш ам анок несколько 
вы ш е, чем у ш ам анов, и значительно вы ш е, чем у представительниц 
контрольной группы . О днако среди ш аманок велико количество вы- 
сокотревож н ы х личное гей но сравнению  с другими категориями об 
следуемых.

На ги ст о гр а м м е  М 3  приводятся дан ны е уровня эм оциональной 
устойчивости . В сего было обследовано: ш ам анов 30 человек, ш а
м анок - 16. ж енш ин контрольной группы -  27.

В ы сокая эм оци ональная устойчивость говорит о полож ительном
фоне переж иваний (спокойствии, оптим изм е), об инициативности , о 
чувстве собственн ого  достоинства, независимост и, социальной см е
лости. о легкост и в общ ении.

Н изкий уровень свидетельствует о негативны х переж иваниях 
(тревож ное 'п ., напряж енноегь, беспокойство. растерянн ость, раз
драж ительное гь); о безынициативности, которая ф орм ирует пере
живания, связанны е с неудовлетворенностью  ж еланий; об эгоцен
трической личностной  направленности, что приводит к фиксации 
субъекта на сом ати чески х  ощ ущ ениях и личностны х недостатках; о 
трудностях в оош ении: о социальной робости и зависимости.

Э м оциональное оскудение характеризуется сильно  вы раж енной 
ригидностью , неизм енностью  поведения, убеж ден ий, взглядов, даж е 
если они р а с х о д и с ь . не соответствую т реальной обстановке, ж изни.
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Т аким  лю дям  противопоказаны смена работы, изменения в семье. 
Г и ст о гр а м м а  М 3. Показатели эм оциональной у стойчивости ш а

манов - %

Из гистограммы  видно, что ш аманки по критерию  устойчивости 
нервной системы более приближ ены к. мужскому типу и значитель
но отли чаю тся от представительниц своих регионов: у ш аманов 
обоего  пола чащ е встречается эм оциональная неустойчивость н ос
кудение эм оциональной  сф еры , меньше лиц  с высокой устой чи во
стью .

Н а гистограм м е № 4 приводятся данны е о структуре темперамента. 
В сего бы ло обследовано: ш аманов -  22 человека, ш ам ан ок - 17, 
ж енщ ин кон трольн ой  группы  33.

Из результатов исследования видно, что ш ам аны  в больш ин стве 
обладаю т устойчи вы м , сильны м  типом  нервной систем ы  и относятся 
к сангвин ическом у и ф легм атическом у типам  тем п ерам ен та. О бсле
дован ны е ж е ш аманки разделились на при близи тельн о равны е в ко 
личественн ом  отнош ении четыре группы по типам темперамента. 
П редставительницы  ж е контрольной группы, наоборот, чащ е всего 
им ею т неустойчивы й тип нервной систем ы  и являю тся холерикам и 
(при сильном  типе) и м еланхоликам и (при слабом  типе). М ож но ска
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зать, что и по этом у тес су ш аманки приближ аю тся к м уж ском у типу, 
которы й, в свою  очередь, значительно отличается от представителен 
местных, ж и телей , у частвую щ их в исследовании. О чеви дн о, в целом 
ш аманы  отличаю тся более устойчивы м и типам и тем п ерам ен та по 
сравнени ю  с м естны м населением.

Гистограмма №4. С труктура тем перам ента ш ам анов - %

40 Y 

30-- 

2 0 -  

1 0 -

I-i
I

il
Г ■

1
яП (1 i f j

с
с-

э
ф

м X
м-
X

с-х ам

Я все шаманы 27 9 11 14 14 5 8 з□ шаманы 32 3 14 14 8 9

И шаманки 22 8 6 18 18 6 6 6

Ш женщ ины , контрольная 
группа

15 3 24 39 9

с - сангвиники (уст ойчивы й, сильный тип нервной сист емы, общ и
т ельны е)
ф - ф легм ат ики  (у с т о й ч и в ы й ,  сильны й пит нервной  с и с т е м ы ,  }>е об 
щ ит ельны е)
с-ф сангвиники-флегматики (устойчивый, сильны й т ип нервной
сист ем ы )
м  - меланхолики (неуст ойчивы й, слабы й тип нервной системы, м а 
ло  общ  и те. 1 ь н ы е )
к  -  хо лер и ки  !неуст ойчивы й . с т ь н ы й  т ип нервной  сист емы, общ и
т ельны е)
м-х -  м елан холики-холерики  (неуст ойчивая нервная сист ем а) 
с-х - сангвиники-холерики (сильная нервная сист ема, общ ит ельны е/ 
ам -  амбоверты (проявляю щ ие гибкост ь в зависим ост и от  сит уа
ции)

На гистограмме №5 приводятся результаты  исследования по тес 
ту Рорш аха. В сего бы ло обследовано: ш ам анов -  31 человек, ш ам а
нок -  16, ж енш ин контрольной группы -  26.
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Ш ам анки менее склонны  к детализации в своей интерпретации пя
тен и видят больш е целостны х объектов, чем все други е обследуе
мые группы  населения. Больш е, чем ш аманы , они видят в пятнах 
ж и вотн ы х и предм еты . По другим  показателям  их результаты  сопос
тавим ы  е ответам и других категорий обследуем ы х.

Г и с т о гр а м м а  М 5 . Тест Рорш аха.

100-

80 -  

60 - 

4 0 -

20 -

f

: ----- -----2 ;

I Иfflj
0

Ф
J ф

д ж ч ф

■ все шамань: 30 J 2 1CЮ 2 4 9 3 30 1 30

□ шаманы 33 6 4 1CЮ 3 73 3 7 |9 о Т з ё "
□ шаманки 42 5 в 6 1Cю S 1C0 31 1:о si

Ш женщины, контрольная 
группа

32 6 ЭЧ 5 |Я Ю 4 19 ? зе [е8 31

и. -  целое (восприят ие пят на в целом)
<). - дет аль (восприят ие част и пят на)
ч-ф. -  чет кий фон
нч-ф. нечет кий  фон
дв. -  вы деление кат егории «движ ение»
ж. -  видение в пят не образа ж ивот ного
v. -  видение в пят не образа человека
п. -  видение в пят не образа предм ет а
ф. -  видение в пят не ф ант азийного образа

О п и с а н и е  р е з у л ь т а т о в
По результатам  исследования вы яснилось, что пи образователь

ный уровень, ни общ ественное и социальное полож ение, ни гюл че
ловека не им ею т никакого значения при реш ении вопроса, способен 
ли конкретны й субъект быть ш аманом. О динаковы е результаты  на
блю дали сь как у лю дей  с высш им, так и средним  образованием , как 
у лю дей, заняты х ф изической работой, так  и у заним аю щ ихся ин-



теллекгуальн ой  деятельностью. М ож но лиш ь отмстить, что в обсле
дован ны х регионах м олоды е лю ди крайне редко  становятся ш ам а
нами. это прерогатива в основном  зрелы х и п ож илы х лю дей . Б оль
ш инство обследован н ы х стали ш аманами в возрасте за 35 лег. од н а
ко одна ж ен щ и н а - только после 75 лет-.

Респон денты  с больш им  интересом  рассм атривали  предъявляемы е 
картинки теста  Рорш аха. Напоминаем, он п редставляет собой  серию  
из 10 сим м етрично расположенных, неоп ределенны х по содерж а
нию черн о-белы х и цветны х пятен. И сследуем ы м  предлагается опи
сать, что они видят на этих рисунках. При интерпретации п редос
тавляется полная свобода в трактовке.

О днако, к сож алению , больш ое количество обследуем ы х в своих 
ответах  не проявили себя как ярко вы раж енны е типаж и, предлагае 
мые ими описания не вы ходили за ниж ние средн естатистические 
пределы  норм ативов, разработанны х для данного  теста. Причем 
ж ен щ и ны  - и ш ам анки, и представительницы  контрольной группы  - 
обладаю т больш ей ф антазией, чем м уж чины . О ни даю т р а з в е р с 
тые, м ногословны е описания, лаконичны е ответы -  больш ая ред
кость. Но, несм отря на явное лю бопы тство, проявляем ое во время 
работы  с этим  тестом , и вы раж енное эм оционально полож ительное 
отнош ение к исследованию , лиш ь м енее половины  ш ам ан ок п р ед о с
тавили описание, которое можно расценивать как рабочий материал 
и интерпретировать  с психологической точки зрения.

Из ответов, представляю щ их интерес, следует, что ш ам аны  и 
представитель!!ицы  контрольной группы бы ли более склонны  вы д е
лять отдельную  часть пятна и интерпретировать ее без учета других 
частей или же пы тались м ы сленно разбить все пятно на несколько 
отдельны х, не связанных друг с другом  картинок, и соответственно 
этом у интерпретировать их по частям. Б ольш ин ство  ж е ш ам анок 
восприним али предлож енны й стим ульны й материал -  рисун ок -  в 
целом виде.

Респонденты  затруднялись такж е при различении ф орм ы  предм е
тов. плохо выделяли их из фона. Н апример, они зачастую  говорили: 
«Это внутренние органы  человека или ж ивотного». «Э то ритуаль
ные предм еты », «Что-то агрессивное» и т.п.

О тветы  респондентов превы ш али показатели норм ы  по категори
ям «животное» и «человек». То есть, в предлагаем ы х пятнах они 
часто видят представителей  ж ивотного царства (м лекопитаю щ их, 
птиц, ры б, зем новодны х, насекомых) или человеческие сущ ества.
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Л ю ди упоминаю тся по-разному - назы ванием  пола (Мужчина, ж е н 
щин;:).. возраста (старуха, мальчик), проф ессии (ш ам ан , рыцарь, ко
роль). мое тоположения (дерущ иеся. пляш ущ ие у огня).

С лож н ость представляет расш ифровка K areiории «фантазия.». Д е 
ло в том, что при классической н ш ер п р етац и я  теста ответ: «Это 
дух->. - однозначно расшифровывается как ф антазийны й. Но для ис
следуемо! о контингента населения дух вы ступает как реальная сущ 
ность. присутствую щ ая в природе наряду с лю дьм и, животными, 
растениям и и т.д. Ш ам аны  (и ж енщ ины , и м уж чины ), как, впрочем, 
и м естное население в целом, с представителями которого психолог 
общалась, неоднократно упом инали о контактах с духами на ф изи
ческом плане. В связи с этим из категории «фантазиям были 
исклю чены  ответы  типа «дух», но оставлены ответь! типа «фея, 
гном к, а такж е персонаж и »•< сказок и м ультф ильм ов.

Итак, ш аманки, в отличие от ш ам анов, давали, как правило, боль
ш ое количество ответов на все предлагаем ы е картинки. О ни редко 
ограничивались назы ванием  образа, которы й представлялся их ф ан
тазии. Например: чДсрево>>. <•.Ч еловек-, «Волк». В подавляю щ ем  
больш инстве  случаен, они описы вали м ногоф игурны е картины , в 
которы х присутствовали и люди, и ж ивотны е, и рас гения, Все это 
двигалось в пространстве. Как правило, у поминалось и время, в ко
торое происходили изображ енные собы тия (осень, вечер).

Н екоторы е картинки вы зы вали довольно стереотипные трактовки. 
Так, одна у больш инства  шаманок связывалась с дракой двух м едве
дей либо дракой 'лл-а пляской V ! еря ! не го костра твуч лю дей (ш ам а 
нов). Д ругая представлялась им черно-белым изображ ением  гигант
ской бабочки или тазовых костей человека. При лтом лю ди зачастую  
ограничивались лиш ь называнием видим ого объекта, вероятно, 
предполагая, что изображ ение довольно очевидно и не нуж дается в 
комментариях.

Н екоторые же картинки предоставляли больш ий простор для ф ан
тазирования. Ш аманки расписы вали целы е ком позиции, причем они 
не прост-.) рассм атривали  предлагаемый рисунок в одной проекции, а 
поворачивали с ю  в разные стороны  и даж е вверх ногами. Правда, 
необходимо заметить, что понятие «вверх ногами» применительно к 
данной м етодике относительно. Пятна Роршаха не им ею т о п р е д е 
ленной или заданной ориентации в вертикальной плоскости. И ссле
дователи произвольно установили это направление и предлагали 
картинки веем ш аманам  в одной и той же проекции. М ежду прочим.



ш ам анки не ограничивали себя описанием  i -дной картины . П овора
чивая рисунок. они описывали заново откры вш иеся перед ними об- 
разьк которы е не имели никакой связи с картинкой в предыдущ ем 
ракурсе. О тм етим , что процесс изображения и р а к ж ч ес к и  всегда со 
провож дался ком мента рия м и .

Н апример: «Гсмнь-й г \ \п ю й  лес. !  locpcoime озеро. Сверху водопад. 
На возвышении еиошп Д ух  о хра. С верху час всем -т а м  летают а н 
гелы». П ри повороте у г о н  же картинки на 180° та же ш ам анка видит: 
«Ч удовищ е летающее. Это пт еродакт иль. Он открывает свою 
пасть. Ощущение падения вниз с пот ерей равновесия Он с уж асе, 
кричит и просит  о помощи». Д ругая ш аманка нидит в представлен
ных пятнах: «Переходный момент: т очка соединения Верх песо. 
Среднего и Ниж него миров. С т ерж еи чеши е лп т о связь . Един
ство всего сущ его, связь покочет т »  Д р \ гая картинка: «Зоесь соб
рано осе зло, весь иегаппш планеты. Есть ма ’.енъкое черно, которое 
спасет  м и р  оно  - как цветочек, как лотос Есть чадеж;>а. Черное 
превращ ает ся в белое». Третья: <!!е трогай меня, ост авь м еня  а п о 
кое. Ест ь на Зем ле Выспали р а зе  м. б>уоет мир. добро, красота. На
ступит полнейш ая гармония на планет е люди вернут ся к истокам. 
В озродит ся т есная связь с природой.’/.

Ж енщ ины , как ш ам анки, так и представительницы  контрольной 
группы , проявили больш ую  изобретательность при истолковании 
картинок, редко  ограничиваясь одним назы ванием . О ни вообщ е с 
больш им  интересом восприняли тгот тес г и с удовольствием  участ
вовали в нем.

В целом  ж е надо отм етить, что уровень фантазирования у боль
ш инства ш ам анок весьма низок - как по тесту Рорш аха, так  и по тес
ту «Н есущ ествую щ ее животное». О бследуем ы е явно не могут абст
рагироваться от привы чной картины  мира. Т ак, при работе над  тес 
том «Н есущ ествую щ ее животное» подавляю щ ее больш инство  ж ен 
щин пыталось нарисовать Ч ебураш ку. При введении запрещ ения на 
его изображ ение ( Чебураш ка - это персонаж  м ультф ильм ов, он уже 
сущ ествует), как правило, следовал недоум енны й вопрос: «Ч то же 
мне делать?» и врем енны й отказ от рисования. С ледую щ им  ш агом  
бы ли вопросы : «Как же мож но нарисовать го. чего нет?».

В результате в ходе исследования уже на месте приш лось менять 
инструкцию  на более близкую обследуемым по тем атике. В окон ча
тельном виде инструкция выглядела гак: «Нарисуйте духа, которого
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Вы видели--. С подобной и н е )р \кц и ен  тест не вызывал затруднений 
пи у шаманов, ни у представителей к о т  рольной ipynnbi.

И гак, м ногие испы туем ы е рисовали духов. Этот иллю стративны й 
материал представляет больш ую  ценность не только с точки зрения 
материала для психологической интерпретации. Он имеет ещ е и са
м остоятельную  ценность как попы тка реального  изображения объ
ектов непроявлепно! о мира. Ш аманки рисовали духов-покровите- 
лей. духов-пом ощ н иков - всех тe x . с кем они -(сталкиваются;) в своей 
п овседневной ж изни и so прем я камланий - <■ ш аманских путеш ест
вий». Д \ Xи представлены  то в виде ж ивотны х, то в виде лю дей  или 
человекообразны х существ, го в виде сущ ностей  неопределенной 
формы. Интересны рисунки ш аманок- '(Душа т р е тн и к а ,  ски таю щ ая
ся по зем ле». «I 1осланиииа смерзи-->, О дна ш аманка нарисовала р и 
сунок исклю чительной силы: -л Г .т а  духов, которые со стороны  на 
меня см отрят». Он представляет собой неопределенной формы  об
лако. в когором плаваю т ш ироко откры ты е, четко прорисованны е 
глаза в обрамлении ресниц. Эт от рисунок вы зы вает у  всех его ви
девш их очень сильную  змоциооальну ю реакцию

И нтерпретиру я резу ль ! аты исследования при пом ощ и теста  Р о р 
шаха и r e c ta  <•: Н есу шее тву к>и tee ж ивотное», можно сказать, что в 
целом ш аманы , как ж енщ ины , так и муж чины , обладаю т чертами 
-.‘Д р о б н о с т и »  и узости внимания, ра ф озн ен н оеги  и нелогичности 
м ы ш ления, при выраженном преобладании ан алитического  стиля 
м ы ш ления над синтетическим , стандартном  характере протекания 
ассоциативны х процессов, превалировании чувств над разум ом , б о
язнью « р асп усти ть’* эмоции. скры ваем ы м и страхами и тревогой . Для 
всех ï рупи ш ам анов характерна слабо вы раж енная индивидуаль
ность. с тереотипия и стандартность мы ш ления. I! лиш ь у ряда пред
ставителей бу рятских ш аманов наблю дается несколько повы ш енны й 
интерес к человеческим  отнош ениям, как блш опри ятны м . так и не
благоприятны м .

В ходе исследования проводилось изучение п си хоф и зиологиче
ских изменений в организме шаманок во время пребы вания в изме
ненном состоянии сознания (вопросник приводится в прилож ении 
jN<:o ). Ш ам анки самостоятельно оценивали свои психологические и 
ф изиологические ощ ущ ения и их изменения во время кам лания.

Ш ам аны  во время онутеш ествия» отправляю тся в мир духов, 
встречаются с предками, уш едш ими из жизни ш аманами или с жи- 
вотн ы м и -н о кров и те л я м и . Для этого они сначала при пом ощ и риту



ального  му ш к а л ь н о го  чист румента - ! >у она -  соверш аю  г действия, 
вводящ ие их в ИС С Это продолж аем:« до тех  лор. пока возни каю 
щ ие перед их внутренним зрением образы  не начинаю т восприни
маться как реально существую щ ие. Шамань; их видят, слы ш ат, ося
зают , При более полном погружении они .-включаются» в п рои схо
дящ ее. начинаю т в за нм од с й егво ват ь с н и м ’. Во время кам лания все 
ш аманки испы ты ваю ! те или иные психофизиологические ощ ущ е
ния. У некоторы х они проявляю тся иногда, не во всех кам ланиях, у 
других - постойное н всегда. Отличается такж е степень их проявле
ния -  по силе - с л а б о е i и.

Н аиболее ч а с т  у всех ш ам анок отм ечаю тея такие ощ ущения:
- психологические - возникновение образов и картинок, запахов, 
звуков, ч у в с т в о  полета:
- ф изиологические - появление чувства жара во всем теле, влажность 
ладоней, изменение температу ры рут.:, ощ ущ ение тепла в отдельны х 
час тях тела.

Кроме этих проявлений, у ту винских ш аманок. наприм ер, возни
к ает - дрож ь  в руках. «туман», пятна перед глазами, позы вы  к м оче
испусканию . V хакасских ш ам анок -  i оловокруж еиие, затрудненное 
ды хание, чувство возбуждения, вплоть до эротического . У бурят
ских ш аманок - головокружение.

М ногие ш аманки отм ечаю т у себя ощ ущ ение «вы хода из тела» ', 
появление перед собой или внутри себя посторонней  личности 
(предка) или сущ ности ! духа-покровителя). с которой можно об 
щаться как м ы сленно, гак и при помощ и р е ч и '.

П с и х о ло ги ч е с к а я  х а р а к т е р и с т и к а  ш а м а н к и  
Н иж е предлагается вариант пси хологического портрета ш ам ана «в 

целом», вклю чаю щ его в себя личностны е, характерологические и 
психофизиологические качества, присущ ие как м уж чинам , так и 
ж енщ инам . Вот этот собирательны й портрет.

П оведение ш ам анов последовательное и предсказуем ое. Т ен ден 
ция -  не только  акцентирование своей и нд i ! в иду ал ь н ос п  i, неп овто
рим ости, по и подчеркивание своей принадлеж нос ти к определенной 
группе -- безусловно, избранной и элитарной. Они т репетно относят
ся к своему имидж у и негативно восприним аю т попы тки, в ю м  чис
ле воображ аем ы е, нанести им ущерб: склонны  к сам оукраш ению  и 
самооправданию : у них. сильно pasnHio демонстративное поведение. 
Естественно, что сам ооценка у них завышена. О тмечаю тся черты 
эгоцен три зм а (С читаю  нуж ным отметить, что эго ни в коей мерс не



является социальной патологией, так как ш аманы действительно 
могут в этой ж изни осущ ествлять нечто большее, чем обы чны е л ю 
ди).

Они субъективны, а их мысли и вы сказы вания основы ваю тся на 
традиц ионн ы х, общ еприняты х ценностях, убеж дениях, установках. 
Они вни м ательны  к деталям , однако, зачастую «из-за деревьев не 
видят леса». О ни не склонны  к конф ликтам . И х излю бленны й стиль
- уклон ен ие от столкновения, избегание. Т акая позиция вы звана их 
опасени ем  навредить человеку, поскольку они и их окруж ение уве
рены  в своей способности сделать это даж е непроизвольно, если 
рассердятся на кого-то.

При явном  превалировании чувств над разумом, ш ам аны  боятся 
«распустить» эм оции, тщ ательно скры ваю т страхи  и тр ево гу . Они 
боятся провоц ировать этим  негативны е ситуации , ведь для них 
м ы сль абсолю тн о  м атериальна. Ш аманы -  лю ди  активны е. Б оль
ш инство из того, что они планирую т, или реализовы вается  ими. или, 
как м иним ум , начинает осущ ествляться. Реф лексия малохарактерна 
для лю дей  их профессии.

Д ля соврем енны х ш ам анов характерно «экологи ческое»  и одн о
врем енно «м иф ологическое»  м ы ш ление, предполагаю щ ее идею  гар
монии человека, природы, реального и идеального миров. Ш аманы 
видят свое предназначение в том . чтобы налаж ивать эту гарм онию , 
если она отсутствует или нарушается,

В ш ам ан ском  восприятии Вселенная не имеет разделения на ду
ховную  и м атери альн ую  составляю щ ую , одухотворено все. М ир 
един, и человек не противопоставлен ему как еди нственное м ы сля
щ ее сущ ество  в м ироздании, он сущ ествует в нем как  равноправная, 
а не д ом и нирую щ ая  составляющая.

Надо подчеркнуть, что современные ж ен щ и ны -ш ам анки  обладаю т 
рядом свойств, отли чаю щ и х их от м уж чин-ш ам анов. Т ак. уж е внеш 
ний вид у  них разнится. С кованная напряж енная поза, скупы е ж ес
ты , неторопливы е движения, м алоэм оциональная м им ика, вербаль
ная активн ость с дидакти ческим  уклоном, характерны е для муж чин, 
у больш и н ства ж енщ ин зам еняю тся больш ей раскованн остью . эм о
ци ональностью , словоохотливостью . У них богаче ф антазия. Их по
ведение более гибкое. О ни легко  идут навстречу окруж аю щ им , ин
тересую щ и м ся их внутренним  миром, их воззрениями. П осягатель
ство на их им идж  восприним ается ими не столь агресси вно или б о 
лезненно.
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В целом мож но сказать, что ш аманки имею т вы сокую  потребность 
в общ ении, более контактны , доброж елательны , щ едры , заботятся о 
других, обладаю т ярко вы раж енной способностью  к со п ер еж и в а
нию, им ею т вы сокоразвитую  инту ицию. О ни хорош о чувствую т чу
ж ую  боль, для них нет ничего более тяж елого, чем вступить в м еж 
личностны й конфликт. Им более свойственны  такие качества как 
склонн ость к сам ообвинению  и меланхолии, эм оци ональная чувст
вительность. доверчивость, ориентация на м нение окруж аю щ их, не
реш ительность, способность уговаривать и убеж дать других, сен ти 
м ентальность, тяга к прош лому, склонность к общ ественной дея 
тельности, при этом они являю тся «слабы ми политикам и». О днако 
при всей своей мягкости и гибкости при реш ении вопросов, возни
каю щ их в процессе работы , они способны  проявить твердость при 
нару ш ении кем -либо м оральны х принципов или справедливости .

М ы ш ление их •- образное интуитивное, эм оци онально окраш ен 
ное, скорее интегративное, чем анализирую щ ее. Главное в их м ы ш 
лен и и  -  ориен таци я на субъективны е ф акторы  и проблемы : ценно
сти. оценки , чувства, эмоции.

Ж ен щ ин ы -ш ам анки  отличаю тся и от представи тельни ц кон троль
ных групп, участвовавш и х в исследовании. В обследуем ы х регио
нах, как и во многих традиц ионн ы х восточны х культурах, залож ена 
идея о подчиненном  относительно мужчины полож ении ж енщ ины . 
С реди  ж ен щ и н-инф орм аторов. как ш аманок, так  и составляю щ их 
кон трольн ую  группу, бы ло несколько тех, кто уж е вы рвался из пле
на тради ц и он н ы х  представлений и заним ает вы сокие посты , преус
певает на поприщ е общ ественной и научной деятельности , окруж ен 
соврем енно м ы слящ им и муж чинами. О днако идея о м уж ском  при
оритете в общ естве ещ е сильна как в их сознании, так и в социуме в 
целом. П оэтом у ж енщ ины  достаточно спокойно восприним аю т то, 
что в ряде случаев их отодвигаю т на вторы е роли. Ш ам анки же по 
своим пси хологи чески м  показателям  приближ аю тся к м уж ском у 
типу.

В ы воды
1. П редлож енны й блок методик дает возм ож ность дальн ейш его  

изучения личности  ш ам ана как человека, способного  входить в из
м ененны е состояния сознания, и позволяет вы делить некоторы е 
пси хоф и зиологические характеристики , способствую щ и е или про
воцирую щ ие лю дей  к такому виду' деятельности.
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2. Ж енщ ины  (как  ш ам анки, так и представительницы  контрольной 
группы ) с больш им , чем м уж чины , интересом  приним аю т участие в 
исследовании, они более раскрепощ ены  и общ ительны .

3. К оличественно обследованны х нами ж ен щ и н -ш ам ан ок меньш е, 
чем м уж чин-ш ам анов, а образовательны й уровень их несколько вы
ше. (Н еобходим о отм етить, что обследовались преим ущ ественно 
члены различны х ш ам ан ских общ еств, что может искаж ать общ ую  
картину.)

4. Ни образовательны й уровень, ни общ ественное и соци&чьное 
полож ение не им ею т никакого значения при реш ении вопроса, спо
собен или нет человек заним аться ш аманской практикой. О динако
вые результаты  наблю дались у лю дей как с вы сш им , так  и средним 
образованием , равно как у заним аю щ ихся ф изической работой, так и 
у зани м аю щ ихся интеллектуальной деягельностью .

5. У ровен ь устойчивости  нервной системы  ш ам анок бли ж е к м уж 
ском у. чем они значительно отличаю тся от ин ы х представи тельни ц 
своих регионов; у ш ам анов обоего пола чаш е встречается эм оци о
нальная неустойчивость и оскудение эм оциональной сф еры , м еньш е 
лиц  с вы сокой устойчивостью .

6. О бследованны е нами ш аманки имею т практически  одинаковое 
количество представительниц среди всех четы рех типов тем п ера
мента. Э тим  они отличаю тся от местного населения, характеризую 
щ егося неустойчивы м  типом  нервной системы .

7. Д ля ш ам анок, как и ш аманов, характерна слабо вы раж енная ин
д ивидуальность, наличие образны х и вербальн ы х стереотип ов и 
стан дартность м ы ш ления.

8. У ровень ф антазирования у ш аманок и ш ам анов низок.
9. Во время процесса камлания в организм е ш ам ан ок и ш аманов 

происходят определен ны е пси хоф изиологические изм енения, им е
ю щ ие ситуационны й характер, но присущ ие им енно такой  форме 
деятельности .

10. В ходе исследования собран обш ирны й иллю стративны й м ате
риал о представлении ш аманами мира духов.

Заключение
Д анное пси хологи ческое обследование является частью  ком п лекс

ного исследования ш аманов -  лю дей, им ею щ их навы к сам опогру- 
ж ения в изм ененны е состояния сознания, обладаю щ их экстраорди
нарны м и способностям и , которы е активизирую тся в ИСС.



В результате ин тен си вного  роста интереса к эзотерике и активн ого  
накопления знаний в этой области, думается, что необходи м ость  
более  глубокого исследования обсуж даем ой тем ы  не вы зы вает  со 
мнений, так как наличие людей, способны х получать ин ф орм аци ю  
из неп роявленн ого  м ира и входить в изм ененное состоян ие со зн а
ния, говорит о том , что в деле  пси хологи ческого  изучения человека 
ещ е м ного белы х пятен. И сследование их особен н остей , в том  числе 
при ш ам ан ской  деятельности , является одним  из ин тересней ш их 
н ап равлени й  в соврем енной  эксперим ентальной  психологии .

Подробно: Слвбодова А. Л. Искусство шаманки как мастера ИСС / Э И . . .  Т. 5. ч. ! 
С. 112-115; Харитонова В. И. «Не в воле человека стать шаманом»? •' Э И ... Г. 6. С. 
312-337.
2 Ср.: Ройштат ИВ. Необычайные явления природы: к вопрос) о духах / Э И .. .  Г. 
Ю .ч  2. С. 79-87.

Ср.: Харитонова В И. ''Избранники духов”, "преемники колдунов'', "посвященные
Учителями": обретение магико-мистических свойств, знаний, навыков // ЭО. 1 9 9 7 , 

jNa 5 . С . 1 6 -3 5 .  Е . А .  M eslrervakova
PSYCHOLOGICAL STU D Y  

O F FEM ÄLE-(NEO )SH AM A N S
This psychological study is a part of interdisciplinary study of shamans -  peo

ple with ability to induct altered states of consciousness, who has extraordinary 
powers that are activated in ASC. This research was conducted in Altai republic, 
Khakassia, Tyva, Buryatia, Aginsk Buryat autonomous district and in Moscow 
region in 2002 -  2003.
Research results:

1. Women (both shamans and representatives of the control group) rather than 
men are more interested in participation m research; they arc more opened and 
easy communicators

2. The number of female shamans studied is less than male shamans but their 
educational level is somewhat higher. (It is necessary to mark out that we have 
mostly studied members of various shantart societies that can somehow distort 
the genera! picture).

4. Educational level, social position means nothing while answering the ques
tion whether a person can start shaman practice. Similar results were found both 
among people with higher and secondary education, and among blue collars and 
while collais.

5. The level o f nervous system stability o f female shamans is closer to that of 
male and this differ them from other women in their regions; more often male 
and female shamans have emotional instability and exhausted emotional sphere.

6. Female shamans that we have studied belong to all four temperament types 
almost m equal proportion. This differs them from the rest of the population 
where the majority has unstable nerv ous system.



/ Both t с-ma le and male shamans have wea\iv exr'CK.-,ed individuality. imaçe 
and verbal stereotypes and Standard, wav of thinking

8. Male and te male imagination level is low.
c>. During the shaman session the body of a shaman experiences ееПаш psy

chophysic changes of situational nature but which are peculiar for such type of 
activity.

10. During the research we have collected rich material about shaman's under
standing of she spirits’ world. E ,A . М е щ е р я к о в а

П С И Х О Л О Г И Ч Е С К А Я  Х Л Р А К Т Е Р И С П Ш А  Ш А М А Н К И  Д . 
BiiiiMatiino in manu'.VI преолаеаетгя один u< психологических портретов, со

ставленный с результате тестирования шаманок во сремя Ю жно-сибирской 
экспедиции (лето 2003 года/. Эта характеристика типична для сибирских 
женщин, считающих себя настоящими ‘мешанками., которых принудит  к 
шамане к iù жизни духи.

Респондент (42 г., ср/о) -  ж енщ ина мирная, бесконф ликтная , склонная 
иногда к ком п ром иссу , реш аю щ ая свои проблем ы  путем переговоров. 
О на весьм а разум на в своих действиях, тщ ательно  взвеш ивает  все 'за" и 
"против", хотя несколько пассивна. О на сам а себя сдерж ивает, о гр ан и 
чивает и контролирует; настроена скорее серьезно, чем беспечно: редко 
бы ьает  веселой  беспричинно. Она - человек, им ею щ ий трезвы й , об ъ ек
тивный взгляд на вещи. Для нее характерны практичность и трезвость 
суж дений , раци онализм , тенденция к системному подходу к предмету 
ан ализа при реш ении проблем; опора на накопленны й опы т; ориентация 
на собственное мнение, сопротивление внеш не-средовы м  воздействиям. 
М ож н о  скатать, что у нее зрелая жизненная платформа.

Респондент •• спокойный, поним аю щ ий собеседник , разум ны й с о в е т 
чик. О на достаточно ком м уникабельна, друж елю бна. В отнош ен иях  с 
начальством  и коллегам и по работе отличается гибкостью  и рассуди
тельностью . О на весьма благоразум на в организац ии  своих  дел и взаи
м оотнош ен ий  с други м и  лю дьм и и обычно остается упорн ой  в д о ст и 
жении целей до  тех пор, пока не достигнет  их или пока не появятся 
подхоляш ие новые цели.

Она д руж елю б н а  и податлива, скорее доверчива, неж ели подозри
тельна. м ягкосердечна, добродуш на. Отличается устойчивостью , имеет 
постоянны е интересы , реально оценивает обстановку, избегает труд 
ностей. следчет групповой морали. Она не против нем ного посп летни
чать, но делает  это тонко и тактично, плохие вещи говорит крайне не
охотно. О на не так  бы стро вы ходит из равновесия, спокойна, невозм у
тима, облад ает  счастливой  способностью  наслаж даться  ж изнью , не 
склонна падать духом . П роявляет любопытстве- и задает вопросы самой 
себе и окруж аю щ им .
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Респондент  не проявляет б о л ь ш о 'о  и ш ер есл  к у часгпк> н социальной 
ж изни. зачастую  спокойно военриннма',; себя на вторы х ролях по . >т н о 
ш ению  к лю дям, которы х она сама доя себя вы брала кок до 'тинщ пк>- 
щих. М ожет вполне адекватно действовать в социальных ситуациях как 
лидер, не испы ты вая робости ион беспокойства. При развитой способ
ности к контактам си .тля о р гаж гато р сч о й  работы  мелеет иг- хватать ак
тивное! и и принципиальности . Находя нуж ны е реш ения, она не всегда 
может отстоять их г претворить в жизнь. Она стрем ится сохранить хо
рош ее впечатление о себе в кругу лиц. чеж личн ос гные контакты  с ко
торы ми для нее значимы. Респондент ^разгорается» довольно м едлен
но, по долго  остается в возбуж дении. О на действует по принципу, а не 
под влиянием момента М ож ег заниматься лю бы м  конкретны м  видом 
деятельности, не более склонн а к сфере точных знаний. И мест вы сокие 
притязания, кото;?biе вполне удовлеп ю ряет. работая в своей о б .т е iп. В 
обы денной ж и зни  не всегда им еет возм ож н ое!ь  реализовать свои нам е
рения и надеж ды . В гаком случае у нее возникает чувство обману ю го 
довери я, ощ ущ ени е себя в полож ении жертвы злой воли окруж аю щ их 
лю дей. Своя доля вины в конфликте переклады вается на других. Рес
пондент треп етн о  относится к собственной социальной позиции, она 
болезненно воспри ним ает соперничество в соци альн ом  окруж ении. Бо
язнь соперничества  м еш ас 1 сохранить эм оци ональную  привязанность. 
Это может вызвать затруднения в общ ении, создать проблем у м еж лич
ностного конф ликта, привести к внутренней изоли рован ности , д и стан 
цированию  респондента от социума. О ш \ i ив неудовлетворенн ость или 
нереализованность в ж изни, что. ес тественно, уязвляло ее сам олю бие, 
она в качестве защ итного  механизма избрала тактик)' еухода'> ог мира: 
это вы разилось в создания для себя ком ф ортной «социальной ниш и» я 
виде своей деятельности. Здесь она успеш на и мож ет реализовы вать те 
личностны е и социальны е потребности, которые в лрхтой обстановке 
могли вызвать неоднозначную  реакцию  окруж ения.

Е.A. M esherуakova 
PSYCHOLOGICAL CHARACTERISTIC O F  S H A M A N  D.

We suggest the reader one of the psychological portraits created during the test 
work of  female shamans during the South Siberian expedition (summer 2003). This 
characteristic is typical for Siberian women who consider themselves real shamans 
who were forced to shaman life by the spirits.The respondent is not a conflicting 
person. She is т егу practical and clear in her judgments, rational, ha» a ‘cadency to 
system approach to the subiect of the analysis, she uses her experience, has her own 
opinion prevailing over others, she is resisting to externa! envitonmental influence. 
She acts under the prme.pie and not under the influence of a moment She can be 
engaged into an> t>pe of aetix ity but is more inclined to precise knowledge, Respon
dent is very concerned wish her social starus and painfully treats competition in her 
social environment She has coated comfortable лота! niche via hci activity.

-, 'V ,



Современная (нео)ш аманка в и н т ер вью

К .В, П и м е н о в а
Р О ЗА С  Л. !1 ЧА К О В  Н А Н А З Ы К -Д О Р Ж У *

P.C. Н х>ы к-Д орж у1 род и /1 ас ь в Ьай-Х ааке {поселок к ю гу  от  К ы зы - 
на.. Tauôu'fi.jKuü кож уун РТ) в ! 961 г. Д етство  провела в М онгун- 
Тайге. р. горном районе на западе Т у в ы  И со стороны  отца, и со сто
роны  матери в роду Розы С алчаковны  бы ли предки, обладавш и е 
различны м и целительским и способностям и . Известно, что бабуш ка 
Розы  по отцу лечила люден, ум ела приним ать роды , делать м ассаж  и 
владела ш аманской техникой поиска пропавш их вещ ей, которая со
стояла в том. что дух-пом ощ н ик гадаю щего «цеплялся»  к сп ец и аль
ному '-орет  -пуле“, вместе с ним влетел» к пропавш ей вещ и и затем 
сообщ ал ш ам ану ее точное м естон ахож ден ие {ок-чугурт ур). П о сло
вам Розы, в начале ее ш аманско! о становления ей владел <'очень 
сильный и страш ны й дух», связанны й с аза  - сущ ествам и  из подзем  
ного м и р а ’. Ш ам ан ский дух принадлеж ал м уж у сестры ее бабуш ки, 
м онголу, переехавш ем ) в Туву на рубеж е XIX - XX вв. С ам а  Роза не 
располагает подробны м и сведениями об этом человеке. Т очн о  неи з
вестно даже, был ли ом ламой или ш аманом, хотя последнее кажется 
более вероятны м , поскольку ламь: не работали с ш аманскими ду х а
ми. Роза считает, что он м ог быть кем-то вроде л ам ы -ш ам ан а4 и в 
этом случае мог иметь собственного духа-п ом ощ н ика. По другом у 
ее предполож ен ию , дух  достался монгольскому ламе от какого-то 
недостаточно опы тного и сильного  шамана: «Если <j:) тебя не хвата
ет (с ш )  на этого духа, не мож еш ь его осилить и сходиш ь с ума. И 
мож ет быть, лам а отобрал духа (у  ш ам ана ) и спрятал его, чтобы  он 
не м еш ал лю дям »5. В таком  случае это был ш ам анский дух , п обы 
вавш ий в рукзх  у лам ы  и «усм иренны й буддизм ом ». Ч ерез него Розе 
передалась буддистская вера и стремление изучать дхарму. О дним 
словом , история происхождения духа не совсем ясна даж е самой 
Розе; для  нас важно то, что она относит его к категории духов, д о с
тавш и хся  по наследству, подчеркивает его и склю чи тельн ую  силу и 
настаивает на идее его ком бинированного  буддистско-ш ам анского  
происхождения.

П ро прадеда Розы  по материнской линии известно, что он ж ил в 
селе К ы зы л-Д аг Б ай-Т айгинского  кожууна, был кузнецом , обладал

* Работа выполнена при поддержке Ю билейного фонда Банка Ш веции,
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ясновидением , проводил обряды  и гадал. Роза см огла точно «уви 
деть» и описать место, где жил его ш аманский д ух-пом ощ н ик и све
рить свои описания с рассказом очевидца, который в ю ности знал 
прадедуш ку. Т аким  образом, от прадеда по материнской линии Роза 
унаследовала ясновидение, ум ение угады вать и п редсказы вать бу
дущ ее. способность продлевать ж и знь людям, а от бабуш ки  со сто
роны  отц а -  владение техниками массажа и способность находить 
проп авш ие вещ и. Н еобы чны е способности бы ли и у  отца Розы , у бе
ж денного  ком м униста, которы й хоть и не верил в сущ ествование 
духов, но, тем  не м енее, мог точн о предсказы вать будущ ее  гаданием 
на кам еш ках (х у ва а н а к } и гаданием  по ж ж еной  бараньей  лопатке 
(чарьш ). Кроме того, он прикосновением двух пальцев излечивал 
м а с т и т у  корм ящ их матерей.

П о словам Розы, первы е случаи предвидения им ели место ещ е в 
годы учебы  в ш коле. В бы тность студенткой ф и зи ко-м атем ати че
ского  ф акультета К ы зы льского Государственного Педагогического 
института она могла безошибочно предсказывать вопросы , которы е 
окажутся в экзаменационном билете кого-го из сокурсников, и 
оценки. Т огда же она начала предвидеть болезни, скорую  см ерть 
лю дей , автом обильн ы е аварии, переж ивая видения с такой  четко
стью , как если бы  эти собы тия происходили с ней сам ой. Образы 
болезней, смерти и духов в представлениях Розы в этот период кон
кретны, но не им ею т четкой визуальной ф орм ы , свойственной тр а
дици онны м  представлениям  тувинского  ш ам анства. Н апри м ер, бо
лезнь ды хательн ы х путей может видеться как ш ар, застрявш ий в 
глотке и п реп ятству ю щ ий ды ханию ; проблема в том  или ином орга
не -  как ком ок или сгусток, «блокирую щ ий свободное течение эн ер
гии». По словам  Розы, в этот первый пери-ад спон танн ого  проявле
ния ш ам ан ских  способностей (1982-1991 гг.) она не знала точн о, ку
да выводить «плохую  .энергию? больны х людей, но. желая им по
м очь, иногда приним ала ее на себя, что вы звало у нее развитие ряда 
заболеваний. В рачи поставили ей диагноз «бронхиальная астма». 
Роза боролась с необъясним ой слабостью, низким давлением  и го
ловны м и болям и. Но все эти явления, обы чно счи таю щ и еся в ш а
м анских общ ествах предвестникам и откры тия «дара», то гд а  не ин
терпретировались ей как таковые. В это время она преподавала м а
тематику и ф изику в ш коле в Мог.гун-Тайге и ещ е не приним ала 
всерьез свои необы чны е способное! и.
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Были у нее и «встречи» с сущ ествам и антропом орф ного  и зоо 
м орф ного вида, хорош о известны ми в тувинском  ф ольклоре и в ш а
м анской традиции. О дна из первы х относится к Ï991 году. Роза с 
сестрой Н адеж дой и нескольким и друзьям и отправились на поп у
лярны й целебны й источник {арж аан, м есто отды ха и лечени я) в 
м естечко Ш ивилиг, недалеко от Т ээли, адм и нистрати вного  центра 
Б ай -Т ай гинского  кож ууна. На арж аане  они сварили суп и собра
лись есть, но в этот м ом ент Роза увидела незнаком ую  ж енщ ину, ко
торая возм ущ енно спросила ее: «П очем у вы едите, не угости в сна
чала м еня?» - и толкн ула Розину чаш ку с супом  так, что все проли
лось. В се расстроились; теперь на всю ком панию  супа м огло не хва
тить. Но дух  в облике ж енщ ины  (а это был им енно арж аан ээзи - 
дух-хозяин  источника, которы й, как правило, показы вается «видя
щ им» в облике ж енщ ины  в богато украш енной  о д е а д е )  сказал: 
«Э того вам хватит». И действительно, когда стали разливать остат
ки, оказалось, что в котелке супа достаточно всем. П озж е арж аан  
ээзи  посоветовал Розе не купаться в арж аане  и не пить из него воду, 
поскольку  она, мол, способна сама лечить себя и других; он сказал 
такж е, что у Розы  «другая карм а и другое предназначение в этой 
ж изни».

Д о этой встречи Роза опиралась в основном  на свои ощ ущ ения и 
интуицию ; теперь же она «разговаривала» с сущ еством , столь же 
конкретны м  и осязаем ы м , как она сама, хотя и невидим ы м  для дру
гих. А рж аан ээзи  вселила в Розу уверенность в её способностях. 
Д ругая встреча с ещ ё одним духом -хозяином  п рои зош ла в 1994 г. в 
Ч аа-Х ольском  кож уун е : дух-хозяин пещ еры  в облике м уж чины  ве
лел ей нести лю дям  добро и «благословил» на ш ам анскую  работу. С 
м ом ента этой встречи у Розы исчезли сом нения в прави льн ости  вы 
бранного пути, в своем предназначении и м етодах лечения; она 
«наш ла свое м есто в ш ам анстве и стала получать удовольствие от 
работы ».

К Розе все чащ е обращ ались за пом ощ ью  лю ди. П рим ерно в это 
время (середи н а 1990-х гг.) она познаком илась с ш ам ан ом  и ц елите
лем О легом  П авловичем  Д ойдуком . Он погиб в 1998 году, О.П. 
Д ойдук был одним из сам ы х уваж аем ы х ш ам анов в К ы зы ле. М ногие 
тувинцы  до сих пор с восхищ ением  отзы ваю тся о его работе и вспо
м инаю т об удивительны х случаях исцеления его пациентов от тяж е
лы х заболеваний. Роза много работала вм есте с ним и счи тает его 
своим учителем .
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Еще в '992  г. Роза познаком илась с д.и.н. М.Б. К енин-Л опсаном , в 
тот  м ом ент -  одним из активны х пропагандистов идеи возрождения 
ш ам анских  традиций Тувы, В 1993 г, им совместно с группой е д и 
ном ы ш ленников  было открыто первое тувинское ш ам ан ское об щ е
ство «Дунгур». и в том. же году он пригласил Розу участвовать  в 
первом Тувинско-А мериканском  ш ам анском  симпозиуме, которы й 
проводили тувинские шаманы из «Д унгура» и н еош ам аны  из ам ери 
канского «Ф он да Ш ам анских И сследований», основанн ого  М айклом  
Х арнером . Роза бы ла вклю чена в список ш ам анов «Д унгура»  и п о
лучи ла от  М.Б. К енин-Л опсана справку о том , что является  ш ам ан 
кой о т  н ебесны х духов курбуст у. С вязь с курбуст у  проявляется в 
том , что им енно к ним Роза обращ ается в своих  призы ваниях, когда 
нуж но, «чтобы  ж елания лю дей  исполнились», и сп раш и вает  у  них 
счастье и благополучие (буян, аас-кеж ик6). О днако такие при зы ва
ния не являю тся основной сф ерой прим енения способностей  Розы, и 
она их проводит достаточно редко.

Несмотря на хорош ие отнош ения с М.Б. К енин-Л опсаном , в о б щ е 
стве «Д унгур» Р оза смогла проработать всего лиш ь три  дня: ее духи 
«не уж и лись»  с духам и  други х ш аманов. П отом она работала сам о
стоятельно. принимая клиентов у себя дома. Кроме того, иногда она 
ездила в М ю нстер  (Герм ания) и проводила там  сем инары , обучая 
ин тересую щ ихся  тувинским ш ам анским  техникам .

К ак  и у  некоторы х други х тувинских  ш ам ан ов7, в начале работы  у 
Розы бы ло два вида духов-помощников: 1) м ногочисленны е подчи
ненны е духи-пом ощ ники  и 2) дух, которы й достался ей в наследство 
от м уж а сестры  бабуш ки (см. вы ш е), которого м ож но бы ло назвать 
главны м . П о словам  Розы , он был страш ны м , ж ил внутри нее и об 
ладал  огром ной силой. Он был способен прогонять зловредн ы х д у 
хов, вселивш ихся в людей, избавляя их от одерж им ости  и пом еш а
тельства. Н о этот дух «владел» сам ой Розой настолько, что при его 
неож иданном  вмешательстве она м огла упасть в обморок.

Ч тобы  прекратить столь разруш ительную  связь, в 1995 Роза отпра
вилась в М оскву и обратилась к тибетской  целительнице Д олкар 
Л хам о8, которая провела для нее ритуал очищ ения огнем  и изгнала 
духа из ее тела. Д ух  уш ел -  обмороки и други е проблем ы  со здо
ровьем прекратились; но вместе с духом уш ла  и часть ш ам анской 
силы. У  Розы  нс стало главного духа-пом ощ ника, но остали сь м но
гочисленны е подчиненны е духи, среди которых были и духи, д о с 
тавш иеся ей от ш аманов-предков (бабушки по от цу и прадедуш ки
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по м атери), и духи-ж и вотн ы е, и другие духи, за каж ды м  из которы х 
стояла отдельная история. Например. Роза рассказывала, как  в А ме
рике, куда он а  однаж ды  езди ла обм ениваться опы том  с индейским и 
ш ам анами, во врем я обряда очищ ения в sw ea t lodge9 к ее духам - 
пом ощ никам  прибавились 9 индейских духов-м едведей .

О бщ ее чи сло  духов-пом ощ ников у  Розы  бы ло очень велико, по
этом у он а  «слепила их всех  в один больш ой тяж елы й ш ар величиной 
с ком нату , чтобы  не м еш ались под ногам и». В отли чи е от м ногих 
тувинских ш ам анов, которы е использую т ээрены  как  вм естилищ а 
своих  духов-пом ощ н иков, Роза этого не делает; её духи  не закреп ле
ны за теми или ины м и м атериальны м и носителям и, а держ атся  ей 
«где-го в пространстве».

Роза, насколько  мне известно, единственная туви н ская  ш аманка, 
которая счи тает возм ож ны м  давать своих духов-пом ощ н иков в 
пользование други м  шаманам. Так, однаж ды  она «одолж ила» их 
знаком ом у австри йском у неош ам ану, которы й призвал их, но так  и 
не см ог ни развести сац  (ж ертвенны й огонь), ни камлать; прям о во 
время обряда он упал и сразу заснул, «как  будто  по нем у проехало 
что-то тяж елое».

С ейчас Роза говорит, что  все чащ е стрем ится «справляться только 
собственн ы м и силам и», используя свою  энергию , но не прибегая к 
пом ощ и духов-пом ощ н иков. У нее есть определен ны й набор излю б
ленны х техник: так, для лечения различных болезней она часто ис
пользует контактны й и бесконтактны й м ассаж , а  для диагностиро
вания пациентов, а такж е в тех  ситуациях, когда требуется  д ать  со 
вет по слож ном у вопросу или погадать на отдаленное будущ ее, - 
технику «вселения д у ш и » 10. «В селение душ и», как  следует  из назва
ния, заклю чается  в том , что Роза на долю  секунды  «вселяет» в тело 
клиента собственный суаезин  ' и лечит «изнутри», или ж е  с помо
щ ью  своего  сунези на  переносит человека вперед  во врем ени с тем, 
чтобы предвидеть будущ ее и подсказать правильное решение. При 
пом ощ и ш ам анского  ясновидения она м ож ет определять благопри
ятны е или неблагоприятны е даты для того или иного мероприятия 
(свадьбы , поездки и т.д.), просто глядя в календарь и выделяя те да
ты, которы е «светятся». И нтересно, что астрологически е кон сульта
ции и определен ие благоприятны х дат изначально бы ло одним  из 
осн овн ы х направлений деятельности  лам , и лиш ь в п оследнее время 
ш ам аны  наруш или «м онополию », освоив относительно  просты е 
правила пользования календарны м и таблицам и , которы е продаю тся



в киосках при буддийских храм ах - хурэо. Роза ж е утверж дает, что 
ей для определения дат достаточно одного ш ам ан ского  видения.

В силу таки х  особенностей  техник работы  у Розы  нет н еобходи м о
сти использования традиц ионн ы х для тувинского  ш ам анизм а м а т е 
риальны х воплощ ений ш ам анских духов-пом ощ ников: эзр ен о в  и 
костю м а. Ээр енов у  Розы нет; костю м есть, но она надела его всего 
лиш ь два  раза: при работе с клиентам и она использует только  б о л ь 
ш ой бубен  без рисунков.

К ак  и м ногие тувинские ш ам аны , Роза -  верую щ ая буддистка. Она 
состоит в буддистском  общ естве «М андж уш ри», ездит с тувинским и 
б уддистам и  на практики, обязательно бы вает на лекц и ях  тибетски х 
учителей  и передачах  посвящ ений.

Интервью ' с Розой С алчаковной Н азы к-Д орж у бы ло запи сан о в 
ию ле 2004 г. у неё дома, где она обы чно приним ает клиентов. П ри
веденны е ниж е ф рагм енты  из наш ей беседы  бы ли отобраны  мной 
как наиболее интересны е. В них идет речь о начале ш ам анской 
практики Розы , о ее м етодах работы  с клиентам и и о ее ин ди виду
альном  м ировоззрении, в котором ш ам анские представления соче
таю тся с психологическим и интерпретациям и человеческого  п о ве
дения и с элем ентам и буддийской ф илософии.

О начале шаманской практ ики
(?) Как давно вы работаете?
(!) С 1992 года.
(?) Вы можете вспомнить, как все начинаюсь? Как Вы пришли к шама

низму?
(!) Ой. когда я начала, это был кошмар. Я после шаманских сеансов дома 

сижу и думаю: «Боже мой... не буду, не буду вмешиваться!». А потом кто- 
то приходит (за помощью), и я бегу!!! Прихожу, говорю: «Так. это надо 
выбросить, это нужно сделать». Потом домой прихожу, думаю: «Чего я 
сделала, господи, с ума сошла, нужно остановиться». И сначала я не хотела 
все это воспринимать. Я еше когда училась в институте, у меня эти способ 
ности были. Я видела какие-то сущности, ну. не знаю, что-то такое. И я от 
него (от способностей) отказывалась. Когда отказывалась, я болела. Во
семь лет болела. Переехала сюда в Кызыл и потом улучшила здоровье. Я 
здесь работала, жила. А потом, когда мне уже исполнилось 30, тогда нача
лось. Все возобновилось, но я не хотела принимать этого.

(?) А что вы имеете в виду, когда говорите, что отказывичись?
(!) Да. в один момент я решила: «Все, мне не надо ничего, я отказыва

юсь»; как бы внутренне для себя решила.
(?) С духами поговорит?



(,') Нет. чет, я просто вн\-трепне была против всего этого {шаманского 
с:паиоилеаия',. не хотела Я сначала думала что это просто шутя, как бы 
предсказывала чего-то. кто сколько получит...

(?) Вы могли предсказывать, какие оценки получат студенты?
(!) Да. Или кто с кем будет дружить, или расстанутся, или человек упадет 

в обморок сейчас. Вот такие вещи.
(?) То есть, у  Вас было предвидение?
(!) Да. А потом я отказалась просто. Я сначала думала, что это просто, ну 

как случайности такие, что я вот так предчувствую или вижу. Но в один 
момент я помяла, что я правду говорю. И настолько я была шокирована, что 
я отказалась от предвидения.

[’’) В какие годы это происходило?
( V) Это было в 1980-ом, наверное. 1981-ом. Потом пошло-поехало -  бо

лезни. Врачи не могут ничего найти: то плохо, то потом, вроде как, нор
мально. Ходишь, потом опять -  раз! -  и не можешь себя поднять; то одно 
болит, то другое... Была разбитость, слабость, то конкретно что-то болит, 
то давление очень низкое. И когда я уже стала работать как шаманка, были 
случаи, когда сердце останавливалось, а я разговаривала. Даже врачи удив
лялись: «.Как ты разговариваешь? Что с тобой?» А я говорю -  не могу ше
велиться, так лея,)’. «У тебя же сердце остановилось», - говорят! Я им: «Так 
делайте что-нибудь, потому что кровь-то не идет». «Скорую» вызывали. Но 
.по  так я куда-то улетела, видимо {паузи). Я потом и удивляться перестала, 
что сердце останавливается,

{ ?.! .•/ что и тенилось с тех пор, как Вы начали работать ?
( !) О. я перестала болеть, я много лучше себя почувствовала, болезни все 

куда-то исчезли, вплоть до того, что сахарный диабет и бронхиальная астма 
пропали . Были всевозможные диагнозы, а сейчас ничего нету,... Аллер
гия страшенная ко всему (была), к запахам -  я даже духи не могла дышать 
(нюхать). Они как бы здесь (t, горле) застряну г, так я дышать не могла.

( ?! Наверное, ото, действительно, тяжело, г всех ж е свои запахи все- 
где!.

( !) Но не знаю, со временем прошло. Сейчас я так не чувствую запахи. 
Когда работаю -  чувствую. Запах земли, запах водки...

( ?) Им ‘."от ли тти запахи Оля Вас какое-то значение??
( ! ! Да, если земля \ землей пахнет), то :*ю значит, что на человека сделан 

заказ... умереть (узиказ/ на смерть, порча). Прямо сырой землей пахнет.
Методы и особенности работы

{ ?) А вообще тут, в Туве, делают порчу, oeû
( !) Знаете... как таковые тувинские шаманы не делают. Есть такие, как 

Валерий То поев [хакасский шаман, хороший -щакомый Розы - К.П.) гово
рит, сыбырагчы (хакас, колдун, шеьтун) Это вот хакасское название. Это 
люди, которые делают наговоры: приворожки, отворожкн, колдуны, короче 
говоря.
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( ?) И такие здесь есть?
( !) Я сначала отказывалась верить в это. Когда приезжала в Абакан, меня 

спрашивали: «Есть у вас такие?» Я говорила: «Тьфу-тьфу-тьфу, таких нету 
у нас, у нас одни только шаманы». «Но на тебя же сделано! (порча сдела
на))) Я: «Нет-нет, > нас нету». Потом мне эти люди показали, как они (сы- 
бырагчы) работают, в смысле -  следы их работы. И потом я уже это увиде
ла, и здесь тоже стала, встречать таких людей (сыбырагчы).

( ?) А что это за следы работы?
( !) Ну, вот запах от водки, от земли.
( ?) А если у человека все хорошо, то от него чем пахнет?
( !) Ничем ке пахнет. Когда выводишь (порчу), начинает пахнуть А так не 

пахнет, нет; вроде бы, сидишь -  и все нормально.
( ?) А какие еще запахи могут быть?
( !) Запах крови. Эго если где-то застряла кровь, кровоизлияние или что- 

то такое. Запах женщин. Но это когда уже начинаешь лечить.
(? )  И когда вы установили диагноз, Бы выводите как бы болезнь на 

поверхность?
( !) Даже не на поверхность... Вот, человек состоит из этой энергетиче

ской структуры, да? И я перевоплощаюсь и вхожу туда. Например, в серд
це. И там уже начинаю работать. Хотя, вроде, как бы сидишь, но, на самом 
деле, в то же время работаешь и начинаешь глубоко раскручивать то, что 
испортилось. Раскручиваешь этот страх. Но всякое бывает с этими приво- 
рожками, всякое бывает

( ?) А привором ки-отворожки, это Вы имеете в виду любовную магию?
( ! ) . . .  Да. Если бы мне Топоев не показал, как это, я бы и не знала.
( ?) Все говорят, что у  тувинцев нет любовной магии. В Москве, напри

мер, делают отвороты и привороты, ото очень распространено. А про 
Туву говорят, что такого нет, браки были раньше только по договоренно
сти xi романтической любви не было.

( !) Есть. Я встречаюсь с этим. Наверное, они куда-то ходят. По почерку, 
кто сделал, цыганская работа. Потом, русские ... Прямо лицо видно, рус
ские есть такие, и тувинцы изловчились, стали так делать. А чего? Книги 
продают такие, они и не думают, каковы будут последствия для человека и 
для себя.

( ?) А какие последствия'?
( i) Которому сделали, тому человеку нету покоя. Например, приворожи

ли к кому-то, и рядом с ним не может находиться, начинает избивать того 
человека, раздражаться на него, хочет убежать. В другом месте не может 
один быть спокойно, опять бежит к тому. И там же скандалит. В общем, не 
жизнь, а сплошная какая-то ерунда (имеется в виду опасность «любви по 
привороту» для обоих люден: объект приворота будет несчастен и будет 
проявлять агрессию к тому, к кому призорожшш).

( ?) То есть браки несчастные, ото обязательно приворот?
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( !} Нет. я не думаю ... Тут надо посмотреть психологическую сторону.
Бгли у мужа отец избивал мать, то, значит, муж будет подражать А если (у 
жены) мать избивали, пли ее (саму жену) избивали., и там (в браке) она 
всячески будет выставлять себя, чтобы ее избили. Это как телесная терапия 
для нее. Она может хотеть этого и как бы вызывает на себя это. Иногда 
двое дерущихся, смотришь, женщина отбегает и начинает кричать, а муж
чина такой злой приходит и колотит. Если колотит, и тебе не нравится, то 
лучше убегай, а не так дразни! Это получается, что они каким-то образом 
вместе в одном процессе (взаимодействуют). Не муж сам по себе такой, 
колотит жену, но и сама жена этому способствует.

( ?) А зачем же ей хотеть зтого?
( !) Ну. верней всего, наверное, в детстве ес избивали. Это и горечь, и ра

дость. И снова ощутить это состояние (пытается). После этого ей легче 
становится, ей хочется, чтобы это ушло. Я не знаю, меня так не избивали 
(смеемся), я просто так думаю. Это, наверное, телесная терапия...

И. знаете, еще: такие женщины практически не болеют, они здоровы. Все 
органы функционируют нормально. Только у них какой-то зажим, и они 
как бы просят от этого избавиться, как бы телесную терапию принимают. А 
есть женщины, которых мужья лелеют, обожают, не знают, куда (неразбор
чиво)... И они такие больные, до ужаса!

( ?) Что же делать':' Ведь плохо, когда мужья жен избивают? Нет зо
лотой середины

( Ü Есть золотая серединка: нужно выяснять всегда свои отношения. Не 
поддаваться ( слепо подчиняться) под мужа или жену, нужно постараться 
обоюдность иметь. Если где-то тебя (что-то) раздражает, что-то тебе не
удобно ( в жизни, в отношениях), значит, опять какой-то зажим, и у тебя 
что-то начинает болеть. А если ты вот это (неудобство) разрешишь, то все 
нормализуется энергетически, и физически ты не пострадаешь.

( ?) То есть, можно сказать, что если человек себя психологически не
ловко чувствует, то ото отражается на ее о физическом состоянии?

( !) Да. Где кто-то обманывает, кто-то ворует, тоже может такое быть. 
Чтобы скрыть все это, кто-то кричит, страдает от этого, и не хочет при
знаться в этом. Поскольку у нас в Туве многие вор}ют, муж, например, 
ворует, а жена может покрывать его. и как бы получается, что соучаству
ешь. пытаешься скрыть, и (ты) зажат Это такие ситуации, где человек не 
открыт и не весел, и все это («зажимы», болезни) с этого начинается.

( ?) То есть общие рекомендации -  это признаваться?
( !) Да. Разговаривать, быть честным с самим собой. Т огда..легче. Если я

кому-то что-то не гак сделала, то даже я издалека думаю: «Ты меня прости, 
я гам-то неправильно поступила,». И уже информация передается и работа
ет на мысленном уровне и доходит. И я свободна, и это т человек тоже не 
может злиться, потому что извинения уже прозвучали, хоть и в мыслях...



( !) Вы знаете, я скучала пришла в шаманизм, и там видно стало, Еелv. че
ловек создал себе эту болезнь сам... ну, скажем, хоть какую болезнь, при
влек к себе эти болезни... И такое было сопротивление с моей стороны: 
почему я должна лечтл» этого человека? Почему я должна всех их прини
мать? Где - мое? Почему я должна так работать? Почему я должна их ле
чить, если они где-то злословили и свое получили, каксй-то дух их стал 
преследовать?.. Они сами виноваты; И я отказывалась какое-то время (от 
лечения таких больных), и не находила ответа. И только когда я в буддизм 
пришла... До этого у меня не было сострадания к этим людям. И потом 
только я как бы пришла к согласию с самой собой. (Смеется).

( '■•') То есть для вас шаманская практика -  как практика сострадания 
получается ?

( !) Да... При шаманской практике, знаете, я сначала делала жертвопри
ношения. Ну, как там -  зарезать корову или барана, козу. Даже были такие 
случаи: человек, девочка, умирает -  надо жертвоприношения сделать; а дух 
смерти, который хочет забрать девочку, я ему даю какое-то время пожить в 
этом (жертвенном) животном. И вот дух, который хочет забрать девочку -  
я ему как бы предоставляю оболочку, чтобы там пожил дух смерти. Минут 
десять поживет, тридцать. Вроде бы, все оторвано, смертельные (жизненно 
важные) органы ьсе оторваны, а баран все равно не умирает.

( ?) Вы сами барана закалываете после того, как дух в него вселяется?
( !) Ага.
{ ?) Таким образом вы меняете душу девочку на жизнь барана?
( !) Да. Предоставляю ему возможность пожить. Таким образом ребенок 

быстро выздоравливает. А для старших людей я такого не делаю, посколь
ку они свое уже пожили., им как бы нельзя продлевать жизнь, если им про
длишь, значит, кто-то будет умирать молодым. Для старых люден лучше 
такого не делать, да.

( !) Был однажды такой случай. Один раз в Бай-Тайгу (Бай-Таигинскии 
кожуун) приезжали монгольские ламы, делали ритуал. И что я увидела: гам 
такие большие духи вылезли из-под земли! И начали ходить, и это был 
кошмар. Это ритуал так делается, или вообще что это делается'?9? Я была в 
ужасе, и потом одна женщина приехала из Бай-Тайги, и я ей говорю. «Ве
зите меня туда« Хотя я не хотела ехать, можно было отсюда сделать, здесь, 
но я попросила отвезти меня туда. И гам я все почистила.

( ?) То есть ламы что-то сделали неправильно?
( ! )  Я даже не знаю, что там было сделано, но так было сделано, что все 

духи вышли. Такие большие, как греха глжнын дом, например.
( ?) Что это были за духи? Это были ээлер (духи-хозяева местности)?
( !) Нет, это было что-то другое, я даже теперь определения не могу ска

зать, что это было. И это были fie ч с'их ер («черти», одна из категории вре
доносных духов в представлениях тувинцев) Черти -  они маленькие. Я до 
сих поп не знаю, кто они такие были. И я поехала туда, все собрала - убра
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ла, все наладила. Но я не знала сначала, что Кара-Холь (озеро на северо- 
западе Тувы) -  это тоже Бай-Тайгинский район. Я приехала, сижу, потом 
один кара-хольский (дух) приходит, такой злой... Надо было и его угово
рить уйти. Если этого не сделать, то молодые люди будут умирать на поле, 
буду т переворачиваться машины. Там женщины не будут погибать, только 
мужчины, скажем, только от 20 до 30 лет. В общем, нужно было исправ
лять... Потом администрация приехала и пригласила меня. Дали мне чер
ного козла. Сделали так, чтобы умер этот козел... Порезали в области жи
вота и там вот эту артерию (разорвт и)'1... Но минут тридцать это сущест
во все еще было живо! Поскольку я там штук восемь больших духов виде
ла, и чтобы их обратно в землю убрать -  а земля-то закрыта -  мне нужно 
было, чтобы земля открылась в таком большом объеме.

( ? ) Чтобы духов туда спрятать?
( !) Да. И этот дух (кара-хольский) попросил там пожить, в этом существе. 

И минут тридцать пожил, потом мне открыл землю, и я должна была всех 
этих духов собрать и убирать туда, Я так сделала, и потом перестали там 
эти аварии случаться и смерти.

( ?) А что за интерес для духа пожить в теле козла и быть убитым через 
полчаса?

( !) Дело в том, что они не в живом существе живут, они живут как духи, 
без материального тела. И для них огромное значение имеет именно по
жить в чьем-то теле. Наверное, так. Будет еще какой-то такой случай, 
спрошу этого духа! (Смеется) Духи мне объяснили так, что для них ог
ромное значение имеет пожить где-то. Но я так и поверила, что, наверное, 
так и есть. Хотя в буддизме говорят, что нельзя делать жертвоприношения. 
А потом, знаете, в прошлом году я слышала на Калачакреь , что жертво
приношения не надо делать. А еще тогда, в те времена, я один год, навер
ное, поработала с жертвоприношениями, а потом у меня начались какие-то 
сомнения, депрессии. Почему я должна умиротворять каких-то животных, 
даже за кого-то (т. е, убивая жертвенных животных, умиротворять духов, 
чтобы помочь человеку)? Нельзя этого делать, все равно же -  убийство. Я 
сильно плакала и страдала от этого. Потом перестала это делать.

( ?) Это Вы в самом начале вашей работы делали? В начале 1990-х?
( !) Да, где-то с 1992-1993 начала так работать... Ну, и вот таким образом, 

постепенно... я совершенно отказалась от жертвоприношений.
( ?) А если все же возникает необходимость как-то умиротворить духов, 

как Вы делаете?
( !) А уже есть другие способы. Таких очень много случаев было, я не 

знала, что делать. Я даже думала два года, чтобы найти решение.
( ?) Что же это за решение?'
( !) Один раз мы проезжали через Агар-дыш, это как в Чадан ехать. Там 

тринадцатиствольное дерево, лиственница, у которой половина повалилась 
потом. И мы там остановились ночью. И я смотрю: какая-то женщина си



дит. совсем рваная, а одежда, знаете, так изысканно сшита, хотя и рваная. 
Великолепно сидела на ней, великолепно сшита. Моя мать шьет, я сама 
гоже шью, и я оценила это. И я тогда не могла различать -  это живое или 
не живое, это дух или человек. (Смеется).

( ?) Вы людей л духов видели одинаково...
( !) Ага, одинаково. И я спросила ее: «Кто Вы такая?» Она говорит: «Я 

дух этого дерева». «А почему Вы, - говорю, - такая рваная сидите?» «Я тут,
- говорит, - совсем алкоголичкой стала, все мне водку подносят»! «Чем я 
могу помочь?» - спрашиваю. «Говорите людям, чтобы они водку не брыз
гали сюда, не оставляли». «Что еще?» «Положьте еще, - говорит, - под де
рево такие пластины камней, плоские камни, чтобы еда не так лежала на 
земле, а на какой-то поверхности». Я потом попросила кого-то, потом они 
привезли туда (т оские камни). После того, как мы с ней поговорили, в той 
же поездке в один момент мы втроем все уснули в машине. И вдруг я чув
ствую, что с левой стороны кто-то бежит. И что этот кто-то заставляет нас 
спать. Я... еле-еле просыпаюсь и смотрю: рядом с машиной бежит черт. 
почему-то в зеленом джемпере. (Смеется). Я кричу: «Стой!» - и смотрю: у 
нас уже машина едет в кювет. «Машину выровняйте», - на них кричу. И во г 
так руку высунула и держу его (черта), и не знала, куда его кинуть... Он 
же не должен вот так бегать! На чистом поле в тот период времени очень 
часто аварии бывали. Видимо, этот черт встревал, и (из-за него) перевора
чивались машины. Это недалеко от угольного разреза, между Чадаиом и 
Кызылом. ... И вот я (держу его) и даже не знаю, что делать? «Ладно, - 
думаю, - закопаю в землю». Мысленно закопала и сверху камень еще по
ложила. Я не знаю разрешения этого вопроса, но говорю ему: «Тебе при
дется посидеть тут»! Черта посадила -  чего делать, как? У всех спрашива
ла, никто не знает. Потом нашла решение, через два года. Оказывается, у 
каждого черта есть свой дом, хоть маленький. Все равно же ты куда-то воз
вращаешься. В отчий дом или в родной дом или куда-то, где ты себя уютно 
чувствуешь. Вот есть такие места, нужно их туда отправлять. Я знаю толь
ко направление -  куда, как и каким образом, вот туда и посылаю.

( ?) Вы камлаете, чтобы их туда отправить '?
( !) Нет. это не обязательно. Я беру и просто мысленно туда отправляю. 

Даже я дохожу до этого места (в мыслях).
( ?) Наверное, нужно знать точно, в какой район Тувы отправлять ?
( !) Нет-нет, совершенно этого не нужно. Просто ты видишь место, куда 

нужно отправлять, и отсюда туда их переносишь. Хоть куда -  хоть под 
землю или б какие-то еще миры.

Буддийские и ш аманские  
представления в мировоззрении Розы

( ?) А сколько миров вообще существует, по-Вашему ?
(!) Ну, все говорят девять, а я десять видела1“-. Мир богов, мир асуров -  

это значит, мир духов местности. Мир людей, мир животных; потом я ви-
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цела мир голодных духов. Бот эти духи, которые выходили (в Бай- 
Таигинском районе -  см. предыдущий отрывок, - К.П.), были похожи на 
голодных духов, И я туда их и отправила. Хотя не совсем они как голодные 
духи были. А таких настоящих голодных духов я видела, знаете где? В 
Торгалыке, в Овюрском районе.

{ ?) А какими они Вам представляются?
( ! )  С животом таким (большим - показывает) и худые. С длинными шея

ми и с большой головой, и ходят, (высокие) как пятиэтажные дома. И если 
они вот так пройдутся, то все там пытаются покончить жизнь самоубийст
вом -  или вешаются, или отравляются0 . Три таких существа там видела. 
Мы там с одним шаманом над этим работали. Убрали. Но не знаю, как по
том было... И, потом, (есть еще) мир чертей. Вот я везде у них бывала. Эта 
земля (чертей) в полусумерках, такой сероватый свет. И там тоже есть до
ма, села, поселки я там видела. И внутри там живут именно такие существа, 
как черти. Точно так же и существуют, как мы.

( ?) А почему они к нам приходят?
( !) Я думаю, что их посылают как... Ну, как.., в командировку! (Смеет

ся). Попросят их что-то сделать здесь,
( 7) Навредить кому-то?
( !) Не думаю, что навредить. За долгами. Их посылают: тот человек дол

жен чго-то, теперь ему (черту) нужно забрать.
( 7) Как так получается, что человек может быть должен чертям?
( ') Не чертям! Это кому-то другому он должен, а за долгом приходит 

черт, как судебный пристав, (Смеется). Чтобы тот человек то вернул, вот 
так. Тут может быть очень разное: вплоть до квартиры, одежды, или даже 
конечности, органы... Например, если нога сломается, у нас говорят: «про
длевание жизни ». Уже вот как бы буян16 нету, значит, человек должен уме
реть, Чтобы буян прибавился, что-то отдаешь. Поэтому если человек ноги- 
руки ломает, значит, можно сказать, что он еще поживет...

(?) А седьмой мир, это какой'?1
(!) Седьмой мир -  это мир островов. Мне так говорили. Туда попадают 

именно те люди, которые в жизни.. .(когс-то) проклинают, особенно своих 
детей или родителей. Но я не знаю, где они находятся. Мне даже не показа
ли, где этот остров.

(?) То есть такие люди обречены ка одиночество?
(!) Да. Сколько они там обречены быть, даже не знаю... Это может длить

ся веками. Но этого никто не знает: может быть, человек десять лет там 
живет, а может быть, десять веков. Мне не сказали, сколько там живут. Я 
двоих видела, которых отправили гуда. Был такой случай, что мне показа
ли... pair, как будто все умершие попали (сначала) туда, и я вместе с ними 
попала. И одна женщина, вроде бы, очень интеллигентно выглядела, но ей 
говорят: «Ты должна попасть туда (на остров проклятых))). Но она гово
рит: «Я не хочу туда». Тогда вот этот распределитель душ, мужчина в се
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рых одеждах, мне говорит: «Ты пойдешь гуда вместе с ней». И какая-то 
группа людей, ворота; и как только прошли ворота, как только зашли, 
смотрю: мы уже в белых одеждах. Мы проходим туда. Потом там такая 
музыка прекрасная, и мне дали такой напиток -  красивый-красивый. Мне 
{сначала) показалось, что это был рай. И потом мне говорят: «Тебе нужно 
вернуться». Я говорю: «Ну, хорошо, я пошла». И потом вернулась (сюда).

(?) Вы на кампании это видели?
(!) Нет, не на камлании; а сон -  не сон, такое состояние... Потом, в конце - 

концов, я поняла, что нужно привести себя к такому умиротворенному со
стоянию. Для этого мне и показывали этот остров. Если плохое сделаешь, 
то тебя на остров отправят. А чтобы этого не было, нужно быть спокой
ным. все принимать, ни с кем не спорить, никого не проклинать.

(?) На остров отправляют всех грешников9
( !) Не всех грешников. Грешники могут попасть и в подземный мир, ту

да, к чертям. А вот остров -  это именно те люди, которые не согласны ни с
чем ... И вот про тот опыт я для себя подумала, что мне нужно стремиться 
к такому умиротворенному состоянию. Я искала и нашла в буддизме, как 
быстро можно дойти до этого. Есть очень много практик... Но я такой че
ловек: могу заниматься очень усердно, дойти до какого-то опьпа, а могу к 
бросить.

( ?) Вы сами занимаетесь, или у  Вас есть учитель 7
( !) Нет, ну почему, есть у меня учитель.
( ?') Он живет в Туве?
( !) Он приезжает. Он живет в Москве, Он тибетец.
( ?) Это Гете Дж.ампа ТинлегУ ' ?
( ! ) Да, Он приезжает сюда раз в пол года. После каждого приезда, когда 

он уезжает, я подхожу и спрашиваю, над чем мне работать. И он говорит. 
Самое удивительное в этих лекция* (в лекциях Геше Дж ампа Тинлся ) - то. 
что другие не слышат, я слышу. Мне аж прямо переводят, и я такая • • 
« слышу, слышу ». да. А потом у кого-нибудь спрашиваю; «В такой лекции
о том-то говорили?» Он (рmom человек} отвечает: «Нет, не говорили.» Вто
рого, третьего спрашиваю -  все не слышат, я только одна слышу. Почему я 
хожу на лекции и совершенно другие вещи слышу? {Смеется).

(?) Про что, например?
I !) Про это жертвоприношение во время Калачакры (яро то, что иелиж 

делать кровавые жертвоприношения -  К.П.). Все говорят: «Не было тако
го». А еще, когда большие ламы приезжают, я всегда чувствую благовоние. 
Слышу' запах, и мой муж слышит запах.

Смерть, поминальные обряды и путь души после смерти
( ?) Что с человеком бывает после смерти? До седьмого дня, после?

( !) Когда человек умирает скоропостижно, очень резко, тогда он не с.раз\ 
понимает, что умер. Когда ему говоришь, что он умер, он плачет. Я ему 
говорю- «Если будешь плакать, то все сорок девять дней можешь пропла



кать, гак что давай по-быстрому! Тебе, - говорю, - столько пен надо проде
лать!.,-'; Поскольку мы свою жизнь прожили, мы очень много ошибок про
делали: там не так сделали, здесь что-то не договорили... И все нужно до
делать. Если человек не доделает, то... Бывает, человек гордый и не хочет 
себе в этом признаваться... Я, когда провожу «семь л F/ей » 1Ь, я говорю, как 
нужно работать, как нужно прочистить все после себя, убрать какие-то 
препятствующие... веши, скажем, духов. Ну, вот они и убирают.

( ?) Вы им даете советы, как надо действовать?
( !) Да. Так им компактно -  тюк -  л  сразу даешь. Сразу (им становится) 

понятно, как быть. Они сразу же как трезвеют. (Смеется) 7 'ак смешно на 
них смотреть... Они - как маленькие дети. Говоришь им... ну, по-разному.

( ?) А что Вы деваете на 49-ыи дет,?
( !) А на 49-ый, успел он пли не ^спед, все равно придется выпроводить 

этого духа (тув. сунезии - см. сноску 9) в другое перерождение. И жела
тельно, чтобы они родились людьми. А бывает иногда, что они будут рож
даться животными. И тогда нужно будет так проделать работу, чтобы он 
опять человеком родился, чтобы ему лучше было (в следующей жизни). 
Один раз человек должен был родиться змеей. Это был мой первый (такой) 
случай, я до этого и не знала, что человек может родиться змеей, Я еще 
тогда не знала, что обязательно нужно постараться, чтобы человеком ро
дился, И я про себя думала-лумала, и думаю: оставить его два часа, как бы 
перерождение (задержать?). Я должна заду маться и сделать так, чтобы он 
родился человеком, (Смеется). Эго было тяжкое для меня испытание. И я 
решила, что нужно обратиться к верховной змее, к царь-змее. Нужно по
просить, чтобы его (сунезин) вернула. Ну ладно,, (я обратилась) и ... пооб
щалась с царем змей, И он мне говорит: «Нужно построить дома для змей, 
и тогда мы бы этого человека отдали обратно». И я давай думать ~ это же 
такое количество нужно придумать и сделать домов. И я думала-думала, 
потом ракушки взяла...

( ?) Как jmo?
{ !) Ну. ракушки, вермишель! Килограмм я разбросала туда, в ту сторону, 

куда они говорили.
( ?) Это было на месте проведения обряда9
( !) Нет. это уже потом, в другом месте Я обряд провела, пришла и была 

недовольна, думала: что же делать? он же родится змеей! И вот поэтому я 
все эго раздавала, разбрасывала. И тогда они мне разрешили этого человека 
оставить, чтобы он родился. И тогда мне показали мать этого человека, у 
которой он будет рождаться. Она жиьег в Тээли, Обряд мы делали а Кы- 
зыл-Даге, л он должен был родиться в Тээли...

Моя роль в том... Я как бы их провожу, как путеводитель (определяю). 
куда их направить, в какую сторону, где он будет рождаться. Я, по крайней 
мере, попытаюсь сделать так. чтобы он переродился человеком. И в этом 
моя роль очень маленькая, но все равно очень интересная: я участвую при



вынесении ipiiutcdm) судьбы этого человека, ю  есть  при дальнейшем пере
рождении. S1 если получится, то этот человек переродится. Но бывают слу
чаи, когда я ничего не могу сделать. Оки u -Mt-.putue.) могут переродиться и в 
подземный мир. особенно если они с собой п о к о н ч и л и .

Ш аманское ясновидение19 
< (Я въ.щ  ), как оь! человек полностью состоит чз энергетики, напри

мер, глад мозг, отдельно сердце -  все это состоит из каких-то оболочек, и 
все это я внж1. как ôn голубоватыми такими оттенками. Приблизительно 
так я и вижу. Kt л и какой-то страх проникает туда -  как заноза, засядет, и 
вот эта энергетика как бы сжимается. И сначала организм человека портит
ся энергетически, а потом уже физически. И поскольку энергетически че
ловек уже не может нормально функционировать, там уже физические б о 
лезни начинаются. Чгобы зылечить человека, сначала надо убрать вот эту 
(такую) энергетику, оздоровить, и тогда уже физическое состояние (улуч
шится ).

(?) А как ичеы ю  Ьы сидите то, о чем Вы говорите?
(!) Я могу, как рентген, каждый орган просматривать. И энергетически 

вижу, например, страх епдет здесь, я его отсюда убрала. Вот только что, 
например: я спросила у него (Роза говорит о e w a «  пациенте, мужчине 55 
лет, которого сна лечила с помощью Суона незадолго до этого ■■■ К.П.) про 
большое .черево около реки. На верхушке (холма) дерево есть, там люди 
вешались. И у него (у пациента) была петля здесь {во время работы Рози 
«увидела* наброшенную на шею петлю, - К ff, ),

(?) Это очень страшно...
(!) Да, это страшна. И он бы еше немножко пожил, и у него бы появились 

суицидальные мысли; -  повеситься, покончить с собой. И он будет тянуться 
туда (к дереву), чтобы там именно повеситься. Вот эта петля .. Я так сдела
ла. эту петлю как бы оборвала'"

(?) Я  думала, что вы ему нитку как защиту повяжете, как это обычно 
делают шаманы. А вы. ничего с ней не сделали.

0) Да, вот она так повешена была, и я ее порвала, чтобы не было ничего 
такого (сууцидагьныл мыслей). Чтобы дух этого места не устроил так, что
бы он (пациент) умер или сделал что-то с собой,

(?) Есть преостле наше о том, что- смерть человека наступает, в том 
числе а тогда, когОа от него ушел с\нет н~'. У этого человека еунезиц был 
на месте'-"

(!) Нет, но пришлось возвратить.
(?) S где он былУ
(!) На том самом месте, у дерева. В основном, еунезины -  где испугались,

гам и остаются. Поскольку человек испугался в тот момент, когда этот 
(сунаш :) уже вышел из тела, дух вторгся в него.

(?) Значит л:> это, что желательно человеку никогда не пугаться, не 
испытывать страх а:
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(!; Гак не подучается, потому что человеку присуш страх. И если исгн-та- 
ешэея, го (нужчо) попытаться успокоиться. В таких ситуациях что можно 
сделать? Можно, например, попросить духов местности, сказать им, что 
неправильно сделал. Ведь пот; чается, что человек не в тот момент перехо
дил ихний п)ть. Попросить прощения, что ихний путь перегородил. Тогда 
тот (dv.v) тоже может понять. потому что человек извиняется.

(?) А Вашему пациенту ц \жио будет поехать на это место, чтобы 
попросить \ духов прощения?

(!) Her. уже ничего не надо будет делать, потому что я уже попросила за 
него. И тогда тот (дух, который вызывал черные мысли) ушел, я всех ос
тальных (гчокозиенных) духов с этого места собрала и убрала подальше. А 
то дерево лучше сейчас спилить.

(?) А как проявля юсь то. что у него черт сидел на плече? У пего какие- 
то проблемы возникли, болезни?

(!) Он говорит: трудно дышать, задыхается. Как будто кто-то сел на шею.
(?) Так сам и говорит ’
(!) Да. Он говорит: сердце сжимается, дух, тяжело... Я увидела, что с этой 

(левой) стороны как будто дух сидел. А сердце как таковое - испорчено или 
не испорчено -- не знаю, но у него сердечные боли. Я точно не смогла уви
деть. потому что все затемнил собой вот этот черный дух. Когда я убрала 
его. я просматривала сердце, к там страх сидел, я его убирала, И еще с пе
ченью у него что-то не так. Желчные проходы, как будто этот канальчяк, 
да...?

(?) Закупорился '
(!) Нет. не то, чтобы закупорился. Но внутри него, как эмаль или накипь, 

камнеобразованне, наверное. Вот это нужно выгнать, а ю  будут проблемы 
с пищеварением.

(|); Вы .можете сто вычечит, с помощью бубна?
(!) Да, но поскольку я уже одно дело сделала, не могу же я во второй раз 

бубен брать. Или пусть он в другой раз приходит, или пусть он пьет аржа-
ан.

(?) А ар.'каан может помочь?
(!) Да. он выт опи г все это из печени. Я сейчас камлала и как бы дала по

вод. чтобы все убралось. Речь для печени п пищеварительной системы 
яржоан Ажыг-суг - «горькая кол.?.», это в Чаи-Холе, на пряном берегу Ени
сея. недоезжая до Сут-Холя. о; Шагонара в ту сторону.,

!Я благодарю P.C. Назык-Доржу за теплый прием, согпасие на публикацию 
и помешь при подготовке интервью.
'Тувинское слово ээрен обозначает как нематериальную сущность (шаман
ского л у ч а - п о м о щ н и к а ,  духа-покровителя ребенка и т.д.), так и соответст
вующий ей ритуальный предмет, ' '.вместилище духа», в котором он «обита
ет'; (шаманские ээрены. семейные охранители а т.д.).
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■’ Aja. бук. четкер. ал бы г. ту.чбус и пр.. • в представлениях тувинцев разно
видности вредоносных духов. Некоторые из mix могут связываться с опре
деленными категориями шаманов и давать им силу. См., например, Дьяко
нова В.П Религиозные представления алтайцев и тувинцев о природе и 
человеке Л' Природа и человек в религиозных представлениях народов Си
бири « Севера П.. 1976. С. 268 - 291. Вайнштейн С.И. Мир кочевников 
Центра Азии. М , 199!. С, 240 - 242.
4 Бурхан-Сюо -  «лама-шаман» (дословно « будда-шаман»), особая категория 
служителей культа, которые обычно проходили ускоренный курс обучения 
при буддийских монастырях хурээ и затем работали в аалах, используя 
смешанные буддийские и шаманские обрядовые техники. По данным В.П. 
Дьяконовой, относящимся к рубежу Х1Х-ХХ вв., бурхан-Сюо moi ли вызы
вать и выпроваживать злокозненных духов (аза, хи-юм): как и шаманы, 
умели возвращать человеку утерянный cynesnn (см. сн. 9). В их костюме 
сочетались элементы дамского и шаманского облачения, Дьяконова 8. П. 
Ламаизм и его влияние на мировоззрение и религиозные культы тувинцев // 
Христианство и ламаизм у коренного населения Сибири. Л.. 1979. С. 170- 
171. См. также Монгуш М. В. История буддизма в Туве. Новосибирск, 2001, 
С 75-76. Аналогичные формы шаманско-буддистского синтеза были за
фиксированы в XIX - начале XX в. и в Монголии, где подобные служители 
культа назывались чойджин-сангасахаии. См. Позднеев А.М. Очерки быта 
буддийских монастырей и буддийского духовенства в связи с отношением 
сего последнего к народу. Спб., 1887. С. 162.
5 В последнем случае оказывается, что шаманский дух мог принадлежать 
не кровному родственнику, а человеку из совсем другой родовой группы. 
Факт допустимости такого «наследования)- свидетельствует о том, что для 
современных шаманов передача шаманских способностей совсем не обяза
тельно -  хотя и очень часто -  связана с передачей духов-помощников в 
пределах кровного родства. Легитимация собственного шаманского статуса 
может опираться как на «реальное» наследование духов (от предков), так и 
на символическое (от некровных родственников, от различных духов). В 
известных мне генеалогиях современных тувинских шаманов часто весьма 
причудливо сочетаются оба вида легитимации.
0 Тув. буян ■ «милость, доброта, сердечность; добро, благо» - скорее всего, 
вторичное заимствование из монгольского языка, в котором оно. в свою 
очередь, распространилось через переводы древнеуйгурских буддийских 
текстов и в котором означает добродетель, благодеяние, благотворитель
ность». С этим понятием сближается иас-кежик (тув., букв, «рта счастье»), 
полукалька монгольского ш мны хэишг» («счастье» «удача человека, полу
чающего неожиданно для себя обильную еду, средства ка безбедное суще
ствование и т.д.)'). См. Татараниев Б.Л. Этимологический словарь тувин
ского языка. Т. 1. А-ь. Новосибирск, 2000. Обряды испрашивания счастья.
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благодати, удачи (буяп-кежик, реже -  аас-кежик) проводятся сейчас как 
дамами, так и шаманами.
1 См. о Ховалыгмее Куулар на с. 217 -  247.
ь О Долкар Лхамо, тибетской целительнице и оракуле богини Дордже 
Юдонма см. подробнее: «Гаруда», 1997, 2 (12), т. 6.
9 «Sweat lodge» - «парная», англ. Обряд, который использовался некоторы
ми группами индейцев Америки для физического и ритуального очищения. 
Сейчас sweat lodge -  один из индейских обрядов, который почти в неиз
менном виде вошел в практику американских неошаманских групп. И у 
индейцев, и у современных неошаманов обряд предполагает длительное 
пребывание в сооруженном для этой цели типи (или в специальной палат
ке), в центр которого закладываются раскаленные камни.
10 Сама Роза употребила выражение «вселение духа». Я же в данном случае 
предпочитаю говорить о «вселении души» (тув. сунезин ■■ одна из душ че
ловека, см. сноску 9), чтобы избежать путаницы, которая возникает при 
попытке передачи соответствующих шаманских терминов на русский язык, 
в котором есть только два общих термина (дух, душа). Дело в том, что 
«вселение души» в тело другого человека, которое использует Роза, следу
ет отличать от другой шаманской техники -  «вселения духа» в тело самого 
шамана. К последней, например, прибегают в своих камланиях бурятские 
шаманы. Она заключается в том, что в тело самого шамана впускается, все
ляется дух-помощник (бур. опгон), который и проводит обряд, в то время, 
как «душа» самого шамана в его теле временно отсутствует.
“ Сунезин по представлениям тувинцев -  одна из «душ» человека. Счита
ется, что утрата сунезин а опасна для жизни: без него человек долго не про
живет. Обычный человек не имеет никакого контроля над своим сунезином 
и не может ни самостоятельно находить и возвращать его в случае утраты, 
ни отделять от тела. Последней способностью обладают некоторые шама
ны, которые используют свой сунезин для того, чтобы «увидеть» что-то на 
расстоянии, а затем возвращают его на место.
12 Роза описывает традиционный тувинский способ закалывания барана без 
пролития крови: в животе делается продольный надрез, раздвигается брю
шина, рукой обрывается сердечная аорта.
13 Посвящение Калачакры было проведено в Туве Богдо-Гэгэном IX  Хал ха 
Джецуном Дамба Ринпоче в сентябре 2003 г.

Вселенная в классической философии буддизма троична и состоит из 
следующих миров: мира форм, мира не-форм и мира желаний. В последнем 
пребывают и перерождаются почти все ж ивые существа. Мир желаний, в 
свою очередь, также многослоен и включает: 1) миры богов; 2) мир полу
богов (асуров); 3) мир людей; 4) мир животных; 5) мир голодных духов 
(преты) и 6) множество различных адов, сроки пребывания в которых 
очень долгие, хотя и не бесконечные. Подробнее см., например, Торчинов



Е. А. Введение в буддологию. СПб., 2000. С. 38-43. В Центральной Азии 
буддистские представления об обитателях некоторых «миров» буддизма 
наложились на представления о различных классах духов в шаманских ве
рованиях. Так, полубоги-асуры могут ассоциироваться с духами-хозяевами 
местности (ээ - тув., саедак -  бур.), а обитатели адов и голодные дух;: - с 
вредоносными духами тувинских фольклорно-мифологических представ
лений: аза, албыс, четкер, бук и пр. Сходство между «мирами» Розы Сал- 
чаковны и мирами буддийской философии неслучайно, хотя количество 
«ее» миров и их описания не совсем совпадают с буддийскими. 
ь  В буддийской иконографии голодные духи (греты), действительно, изо
бражаются с огромным животом, маленьким ртом и очень тонкой шеей: 
они испытывают постоянные страдания, поскольку не могут удовлетворить 
свой аппетит. Буддизм обычно не приписывает им злонамеренности и тех 
разрушительных свойств, о которых говорит Роза. Способность провоци
ровать людей на самоубийства свойственна другим существам -  страшным 
духам линчах  из хакасских традиционных представлений. О последних 
Роза могла узнать в период своего активного сотрудничества е хакасским 
шаманом B.C. Топоевым. В данном случае в индивидуальном мировоззре
нии Розы произошел интересный синтез элементов из различных религиоз
но-- к у л ьгурных трад и ци й. 
к’ Буян -  см. сн. 4.
*' Геше Джампа Тинлей -  духовный представитель Его Святейшества Да
лай-Ламы XIV и советник по делам культуры и религии Тибета. Он являет
ся духовным руководителем многих буддистских обшин школы Гелуг по 
всей России, в том числе и обшикы «Манджушри» в Кызыле, в к о т о р о й  

состоит Роза.
1Ь В тувинской обрядовой практике шаманизма и буддизма после смерти 
человека проводятся два поминальных обряда: первый -  на 7-ой день после 
смерти, второй -  на 49-ый. Подробнее см.: Дьяконова В.П. Погребальный 
обряд тувинцев как историко-этнографический источник. J1., 1975.
'ч В этом фрагменте Роза говорит о своем пациенте, мужчине примерно 60 
лет, которого она лечила при мне до начала интервьюирования. Он обра
тился к  ней за помощью в связи с общим плохим самочувствием, пробле 
мами с дыханием и с подавленным эмоциональным состоянием.
20 Роза говорит о своем рабочем приеме, которым она воспользовалась для 
лечения пациента’ сделать петлю из цветной нитки, используемой обычно 
шаманами для изготовления браслета -  оберега зашиты, приложить ее к 
телу пациента и оборвать, тем самым разрушая присущие ему, по ее мне
нию, суицидальные тенденции.

См. сн. 9.
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ROZA NAZÏK -D O RJO V
R o z a  Nazyk-Dorjou. who was originally a schoolmaster in physics and 

mathematics, today earns her living completely as a shaman. She does not work 
m one of the shamamst centers of Tuva, but welcomes her clients in her own 
apartment. As many other shamanists in post-soviet Tuva, she started to perform 
rituals and practice healing at the beginning of the 1990s. Her way into shaman
ism is quite typical (see, for example, the article on Khovalygmaa Kuular m [his 
volume). She says to have gone through a period of inexplicable diseases, and it 
was only after a series of meetings with supernatural beings and spirits inherited 
•тот her ancestors, that she has decided to accept iter shamamc vocation. To
gether with the spirits, Roza has inherited from the supernatural powers and the 
work techniques: massage with contact and without contact, clairvoyance, the 
gift of finding lost objects, the capability to incorporate her own sunczin -  one of 
the human souls in the Tuvan representations - in the body of the client in order 
to heal him. to solve complicated situations and to tell the future.

According to Roza connection with the spirits is far from inevitable and per
manent. It is her who manages and controls her multiple spirits, and not vice- 
versu: for example, she wanted to get rid nf her inherited spirit, because even if it 
was her principal aid m healing the most difficult cases, it was also the cause of 
many health problems for herself. In order to be split from her spirit, she asked 
»lie help of the Tibetan healer Doikar Lharno. Once the ritual was carried out, 
and the spirit lias gone, her health problem came to an end, but with die spirit 
also a part of her shamanie force was to disappear forever. For what concerns the 
remaining spirits, they were so many that Roza says to have preferred to com
press them together into a great sphere that she keeps ‘'somewhere in the space", 
rather than keeping them m the eereu -  material objects and supports for sha
mamc spirits. This explains partly why Roza, contrary to many other shamans in 
luva, makes a quite limited use of the traditional paraphernalia: she does not 
have any eercn and she does not wear very often her shamanie costume.

A second reason why Roza asks her spirit? for help so rarely is the evolution of 
her personal representations. She is m fact Buddhist and considers herself as the 
chscsple of Geshe Dzhampa Tinlei. who represents the Dalai Lama and is the 
spiritual master of the communities o f the Buddhism guéloug in many regions of 
Russia, Roza's personal engagement in the activities o f the Buddhist group has 
progressively brought her towards the idea that the shamamc spirits are not es
sential in most of the cases and that it is preferable to help people by relying on 
her own powers and m eans..such as healing by energies, massages and incorpo 
ration o f her ow n sunezin m the client's body. I nder the influence o f Buddhism 
she has also renounced to the animal sacrifices which aie still performed bv 
many other shamans in post-soviet Tuva

As a shaman. Roza has been also invited several tunes to Germany and the 
L'niîed States, to lead and participate in different seminars and rituals organized

K .Y. Pimenova
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by neo-shamanist groups, as the swear lodge -  an Amerindian ritual o f purifica
tion, which has been introduced without many modifications in the modern neo- 
shamanist practice.

In the fragments of the interview with Roza that we have selected for this arti
cle, the shaman evokes the beginning of her shamanic career, tells how it has 
evolved, and talks of the heterogeneous set o f techniques that she uses, and of
her vision of the life after death, which has been deeply shaped by the Buddhist 
cosmology.

А. Т а н а ш е в а  
НАДЕЖДА МОИСЕЕВНА ЮГУШЕВА

Н.М . Ю гуш ееа  бы ла приглаш енной  уч а ст н и ц ей  алт айской  част и  
Международного интердисциплинарного научно-практического се
минара-конференции «Сакрапьное в т радиционной  культ уре: мето
дология исследования, методы фиксации и обработки полевых, л а 
бораторной:, экспериментальных материалов», кот оры й пр о во д и л
ся с 6 по 15 ию ля 2003 г. в М оскве (ИЭА РАН ) и Р еспублике А лт ай  
(т урбсиа «Тюнгур» у  поднож ия горы  Белухи). Во врем я круглого  
стола, посвящ енного  её ш ам анской  деят ельност и, Надежда М о и се
евна  от вет ила  на м нож ест во  вопросов, кот оры е за давали  у ч а с т 
ники  м ероприят ия. П ом им о эт ого она «прочит ала  ле к ц и ю » об  а л
т айском  ш ам анизм е и т радиционны х знаниях, подробно  р а сска за ла
о себе и своей  деят ельност и, о принципах своей  ш ам анской  п р а к т и 
ки. Здесь публикует ся  вы борка из интервью, подгот овленного  ж у р 
налист ом  А . Т анаш евой .

* * *
(?) Надежда Моисеевна, как Вы стали шаманкой7
(!) Я по профессии инженер-землеустроитель, 25 лет проработала в этой 

сфере. Специально дар шаманства мной не развивался, он был дан мне, и я , 
должна с этим жить. В 1990 году в краевой больнице г. Барнаула я в тече
ние 28 дней проходила обследование, надо мной проводили различные экс
перименты и в конце признали чедовеком-рентгеном. Я считаю, что это 
было нужно, прежде всего, для меня, потому что, как известно, шаманов 
всегда считали и считают шарлатанами.

(?) Каким образом шаманы исцеляют лю дей7
(!) Мы пользуемся знаниями наших предков. В настоящее время люди 

переходят к лечению болезней химическим путем, не пользуются теми 
природными дарами, которые есть.

Я уже 20 лет занимаюсь лечением людей... К примеру, как вылечить бо
лезнь Боткина" Обычно мы в больнице лежим около 21 дня, в то время как
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надо ил о i о лишь сьсс : ь "...  человеческих вин? и болезнь »ылечиваедея за 7 
дней, анализы подтверждают.

Как вьпетть стомаил? Из-под старой гнилой лиственницы выкопать 
бслото червячка, выдавить его л содержимым как мазью намазать больные 
места. Ьолезнь еылечиваетея ja о айн лень. При переломах надо жевать ко
рен! осо'га сланец, приложи : ь к месту перелома мель и т.л.

! ?! Чтп Вам а;чно ну.» '-иать '! человеке, чтобы аьпечить г.’и '
(!) Чтобы кылечить человека, мне пало знать историю ею  рода н их ша

манов. Не ?ная историю шаманов, я не могу вести ритуальные церемонии. 
Алтайцы ч.елятеч на 38 родоп. Я невестка рода тонжхгпМ! и сейчас расска
жу их легенду.

Жплп мирно 3 брата, средний брат жил богато, у него сыт один сын. У 
старшего (русого) и младшего (черного) братьев было много детей, и жила 
они бедно. Однажды братья уехали охотиться па гору Кабаыгу. где старший 
и младший договорились убить среднего брата и разделить ею  имущество 
к с кот между собой. А у гою жена была шаманкой, она узнала, что совер
шено убийство, и просит оставить в живых ее и сына. Но братья не послу
шали ее и утопили в озере Ккдьенлю (недалеко от Акташа). Умирая, она 
прокляла весь род гюнж шит  я сказала, что когда-нибудь вернется в их род 
неьеезкой Это. видимо, я: мои му,к был средним сыном в семье и также 
умер в молодом возрасте.

По ле1енде старший брат бежал от проклятия через Берингов пролив и 
Америк} , or не] о веду i свой рол северные индейцы,, младший остановился 
со своим и родственниками п Индии. Я основываюсь на езонх исследовани
ях. также имею документы, подтверждающие л о Гены индейцев рода 
тонжан совпадают с генами наших тонжпчон.

Приведу еще пример. В роту Ды ш и mac было 3 сына и -1 дочери, все они 
были жестокими шаманами и постоянно соревновались между собой. Но 
нее г да побеждал старший брат оказалось, что on в жертву приносил своих 
сыновей.

С тех нор большинство парней этого рода умираю i » молодом возрасте, в 
среднем доживают до 40-J-5 лет' ! еперь, если ко мне нриходиг кто-то из 
лого рода., я должна поднять вес их 7 духов.

('Л £;л;< один и i подите у ей, к приме [-у. пт с и - р\ сскп Ù, значит, у человека 
нет ее!/;,;,'. л Вам. ьтооы точить -и<~".>ен. надо -знать и-: торию рода. К от
быть и ином сяу'<ас?

i !) Тогда надо зннгь родословную по линии матери.
( ' . ' )  i i с:ч< ’ о -i c k  другой но^чочачьнос ти'.‘
(!) У меня лечились люди из Ирана, Сирии. Франции. Германии и других 

стран мира Я могу вылечить любого человека, но все равно, при соверше
нии больших ригу ал ов я выбираю людей, если я не знаю родословную, то 
не возьму сь за него.

(?) Oôpoiitamci- Вы и врачам?
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(!) Да, много раз была в Барнауле, Рубцовске. Новосибирске. но никакие 
диагнозы мне пе помогали Я в буквальном смысле згою слога «сгорала'/ 
от дыхания человека, который стоял у моей калитки {вероятно, речь иОет о 
потенциальных пациентах, - ред. ).

(?) В Вашей семье были шаманы ’’
(!) Да, сестра отца и дядя, который общался со злыми духами, по лечил 

людей от порчи, судьбы человеческие мигал, как по книге. Тетки были яс
новидящими.

(?) Общаются ли с Вами другие шаманы'.’
(!) Я выросла около двух сильнейших шаманок: Кордоевой Тазымай и 

Олчоновоп Kypai ак. Некоторые «знающие» люди стараются меня избегать.
1 го я думаю, что каждый делает свое дело, не надо меня бояться и избрать, 
я никакого вреда принести не могу. Большой вред я могу принес: и только 
во время ритуала.

(?) Говорят, сеть черные и белые шаманы, к каким Вы опин-сшпк себя'.'
(!) По-моему, нет разграничения на черных и белых. К примеру, я в со

стоянии покоя, равновесия могу очень много .нолей вылечить. А а раздра
женном состоянии могу выплеснуть столько отрицательной энергии, что 
могу навредить человеку.

(?) Кто сильнее женщины-шаманки или муж'чтгычиамины'.'
(!)У женщины 40 духов, у мужчины псе го один. Женщина сильнее
(?) Если шаманы умышленно не помогают люОям, что т о'да '’
(!) Это тоже наказуемо. Если ко мне пришел человек, я должна его при

нять. Если этого не сделаю, то сразу заболею, мои духи будут беспокоить 
меня, и тогда мне самой придется идти к этому человеку.

(?) Есть ли от оы ху шаманов?
(!) Да, при рождении ребенка мы отдыхаем. Во время беременности мы 

ничего не видим и не слышим. Но как только ребенок начинает ходить, мы 
теряем покой, нам надо лечить людей. И па новолуние, полнолуние, и ко
гда она (луна) идет на убыль - у нас нет покоя, в разное время приходят
разные больные.

(?) В научном мире есть одна мысль, что схаьнь.ми шаманки становят
ся посче климакса.

(!) У нас говорят, что если ты не родила, не кормила ребенка, то не испы
тала человеческого счастья, не видела жизни. Только после всего этого от
крывается настоящая жизнь, путь. Раньше шаманам пу ть открывайся в 30- 
35 лет. а сейчас в 20-25. потому что век укорачивается, но шаманы сильны
и в 75 лет.

(?) Если в ребенке проявпяютсч шаманские возможности, как into при
остановить до определенного периода’:’

(!) Сама природа это сделает. Если же ребенка привели, мы просто сове
туем: приходите через год или два.



(7) Мож-.-ю ли шамоч при совершении ритуала прислать на помощь ,)ру- 
еого июмана.'

( !)  Г е л и  h ч у в с т в у ю ,  что это не мой больной, что не с м о г у  его в ы л е ч и т ь ,  я 
творю. ч т о б ы  они искали другого человека, А зв а ть  на камлание д р у г о го  
шамана н ел ьзя ,  о д и н  шаман может с съесть» д р у го го ,

(?) Рабо/чаете ли Вы с бубной.'
(!) Д а .  к о гд а  с о в е р ш а ю  б о л ь ш и е  ритуалы, чтобы с п а с т и  ж и з н ь  б е з н а д е ж 

ного  б о л ь н о г о .
! ?) Кто одевает шамана!>
(!) О д е л ;т а  д л я  шамана готовится с детства: пуговицы, бусы, раковины

с о б и р а ю т  д ю т и .  Народ з н а е т  чго в этом роду родится такой р е б е н о к .  Ткань 
для моего халата п р и в е зе н а  из Монголии, он 15 лет х р а н и л с я  у  м о и х  роди
телей. Х а л ат  сшили люди рода тинжан. рода м о е г о  мужа, А вот с е р е б р о  
мне подарила ш а м а н к а  Олчонова, они еще в 1922 году ш а л и ,  что  р о д и тс я  
т а к о й  человек. В О н г у д а е  ж и л а  б а б у ш к а - ш а м а н к а  t u  р о д а  тодош; лапки 
мне на ш ай к у  собирали тчЛоиш. а шили наши теленгиты . Люди считают, 
что е с л и  один раз  помочь ш а м а н к е ,  о на  в сю  жизнь б у д ет  п о м о г а т ь  т е б е  и 
т в о е м у  р о д у .  Ь с i ь у  м ен я  ш уба,  с ш и т а я  из ш к у р  40 ям гат ,  я ее н а д е в а ю  во 
время ритуалов, ее м не  т о ж е  сшили о д н о с е л ь ч а н е .

а.') Ничему столько украшении г шамана9
(!) 'Зги  украшения о х р а н я ю т  шаманов. С за д и  у м ен я  д о л ж е н  б ы т ь  дьыла- 

\tain («голова ш е и » ) ;  э т о  очень м у д р о е  животное, о н о  в с е г д а  охраняет с во е
i н е зл о  и т а к ж е  должна о х р а н я т ь  ш а м а н а  от з л ы х  духов .  Е с л и  со спины ш а 
м ан  не будет  п р е д о х р а н я т ь с я ,  е м у  о ч е н ь  сильно м о г у т  н а в р ед и ть .  К о г д а  
шаман умирает, эти  украшения раз  т а ю т  л ю д я м  на с ч а с т ь е  А  х алат  и ш у б у  
н а д е в а ю т  у м е р ш е м у  шаману.

Смажете ли Вы определит-, cvduov родившегося ребенка 1
( ! ; О т ь б а  ребенка 'определяется пр и  зачати и ,  в к ак о й  м о м е н т  он  зачат  и 

как e so  мать д о н о с и т .  Е хлн  мать во в р ем я  б е р е м е н н о е  i и нарушает о ч е н ь  
много правил (нельзя п е р е ш а г и в а т ь  через иер ев к у .  с т р и ч ь  в о л о с ы ,  в е ч е р о м  
выходить на улицу о д н о й  и д р у г о е ) ,  то  с у д ь б а  р е б е н к а  lew  хуже, А вообще 
все с в я з а н о  с  п р и р о д о й .  Наблюдая за ней. ш а м а н ы  определяют, каким бу
дет новый год. Я м о ! \  слышать, как п р о с ы п а е т с я  п р и р о д а  в а п р ел е .  В эт о т  
мо\ о пт  я м о р /  о п р е д е л и т ь  судьбу человека.

;. ' ) Мог,! /г; 7,7 определи»»' nvx какого npeàva «сеъченк-я с ребенка'.'
( ! ) Д а .  г, : 922 годч, когда уничтожали шаманов, они решили п р н к р ь и ь  

д е р г а л  буд;. SUHM шаманам д о  7 колена. О н и  сказали, т о  п о то м  п о я в я т ся  
новые шаманы, и т о ;  да ж е  предсказали, что  в 1958 году р о д и т с я  н о в ая  ш а 
м ан к а .  то  с е т ь  я.

( ?) Можете ли Вы поставить диагно s, не видя человека, но его вещам?
{!) Д а .  л е г и е в се го  по ф о т о г р а ф и и .
(?) ,7е-пипе ï/î Вы габюлетшт, передающиеся генетическим путем''
(!) Д а .  п о т о м у  ч то  считаю, что  все б о л е з н и  п е р е д а ю т с я  ч е р е з  гены .

347



о

У
 

г:

‘■СоГ;
Гч

X

ОоЕ.~

Л. 
Г-

* ё
р: 

г:
о 

Ci.
"Z О
р

- ?
п 

С1

- S
$

 г
-J.. гг:
~С —
£

-5>-

СXпс
!

сЗт.-Й 
о

£
 - 

Сй 
Ä.,,

3
 

£

Ё.•:i-‘

£
3

75SтаU*

м
5<

• г- 
с 

cL ’’Г"

§

-Г, 
ы 

" -ОП'S. 'с-

со

г 
са

пзсС 
?

рlT 
-С 

't“ 
~--

2
 

'5
£ 

g
» ^
Tj 

’-'.I

ri£
r? 

’ 
 ̂

’ ^

C
 

:-j 
X 

' ■' ■<
:4 

"'--Г

Xs

g. S'
:~ 

rt
w S.
£

 *
3 2

£rrX

cL

cq

ооÏ31jВ

-—
 

u
~\ 

X 
ъ

S 
C.

2" 
G

* 
 ̂

:j
es *•' 

>< 
~

О
 •/•,_

:c -г}- •г'.
та 

--
G

 г

- 
?

5 П

-• C3
-?• 

^

1 
b

>: 
r...

>¥ 
:j

:~ 
3

s
 ,x.ê.<

cj 
3

=: 
È? 

с- о
 

-- >oÖ

it 'З*'
•’" 

aj
с 

т
С

 
с

&' 5
1 

1
'' 

::
£

 
&

■

а
.—= 

й

О2:оI-

—1 
-',^ 

- 
::: 

^
^

 
СС 

>;

£i 
S- 

г 
«

5
 й3

Т 
О

 
V

' 
S

сз 
^

X
 

о
 Г

'
g 

S 
-

f- 
О

Ж■1/Гг<

^
■

;|-
 

,Гр 
. 

:г- 
^

ä.£ 
ps

£ 
г

<-''Z 
о

< 
X

'' 
о

-ГЛ ^
г') 

'**
-с г?
£

' 
Т

;::, 
сс

Г:;^ 
гг

> 
Й 

''• :£
О

 
rî

Iгг0’ЛI-1Iс•Г

Ä
 

С
г

 
X

-л 
^

>. 
л

о
 

~
s t

= 
й 

“ 
5

p. 
ÎX 

-

У
 аз 

'с
 

5

X
 

§£5 

<
5; 

"'" г*-

о
 

-

> 
Е 

“W- 
:г,

г 2 
с

5*

C
. Cs

^ 
• 

Ь' 
2

“
 В. ?

œ
 

-- 
".у

г* 
-

w
Ik

. 
<•__

I

к! 
°

к; 
-и

<
 

g

I
 

Й

3
 

7
N

 
5 

^
 

-'Г

;-С
.

,у_.
£г'

rt
н

<
•.->

■V
S'

-ь
, '"■‘

ru
ГГ

н
’j

сV
. £':-.

»-■
3

1'”
.S

С
Г

£С->
О

■f
;/)

'JZ.
га

X-
О

. 
«

 
•->

'а
 

'к

“
 
5

и. g

а ’я 
у

ъ%
 *

s
 
-S 

.3



swered a lot of questions asked by the participants of the event. Here we publish 
only a part of this interview.

She says that already for 20 years she is healing people. Yugusheva heals not 
only Altai people but people of other nationalities as well. For several years she 
has been Irving in Turkey where she lectured about shamanism and had her prac
tice. She had many shamans and clairvoyants among her relatives. She says that 
her shaman destiny was foretold by old shamans in 1922 when they were perse
cuted (they closed shamanism «up to 7tb generation», they foretold the birth of a 
new shaman lady for 1958). She was initialed by old knowledgeable grand la
dies. She supposes that female shamans are much stronger than male. She passed 
through special medical investigation at regional hospital in Bamau.1 in 1990 for 
28 days and according to her she was recognized an «Х-ray person».

В .И . Х а р и т о н о в а  
АЛИНА Л Е О Н И Д О В Н А  С Л О Б О Д О В А

А.Л. С лободова -  одна из женщ ин, сы гравш их зн ачи тельн ую  роль 
в ситуации постперестроечны х трансф орм ац ий в сф ере духовной 
массовой культуры в России. Активное проявление оккульти стски х  
тенден ций  в стране бы ло отмечено п араллельно с тен ден ц и ям и  
••<возрож дения ш аманизма» в регионах, где он был частью т р ади ц и 
онной культуры, а такж е одновременно с внедрением  соврем енного  
западного  варианта «ш ам анизм а» (в виде экспериенциам ьного гиама- 
нияиа , м етодик М .Х арнера) в российскую , в основн ом  в столи чн ую  
практику.

Процесс «ш ам анизации» шел параллельно на периферии и в сто
лице при активны х контактах публики, ф орм ирую щ ей  на то т  м ом ент 
определен ны й субкультурны й слой. Взаимный интерес бы л вполне 
естественны м  как в отнош ен ии  используем ы х м етодик и практик,
так и в плане организации бизнес-ф орм  «ш аманизма», п редлагаем о
го клиентам.

Л иния сущ ествования -ж спериенциш ы ю го  ш ам анизм а  в России 
сама по себе представляет несомненный интерес, равно как важно и 
лю боп ы тн о  её соотнош ение с начавшими чуть позж е активно разви
ваться и внедряться в российский быт психотерапией и п си хологи
ческим консультированием  в различны х вариантах, неизвестных 
ранее советском у потребителю  (трансперсональная , гум анистиче
ская и др. психология).

А.Л. С лободова  -  профессиональны й психолог с университетским  
образованием , работавш ая как психолог-консультант, будучи твор
чески одарен ны м  и ищ ущ им себя, свой путь в ж изни человеком, в
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ситуации насы щ енности  рынка разнообразными оккультными, пред
лож ени ям и  обратила внимание именно на м етодику М. Х арнера. 
подаривш его  современному обществу вариант «цивилизованного 
шаманизма».

О на стала первоучителем  в сф ере экспериенциального ш ам анизм а  
в нашей стране. Ею было подготовлено множ ество учеников, кото
рые. в свою  очередь, несли эту практику в массы. К началу третьего 
ты сячелетия экспериенииалъныи шаматам завоевал прочное место 
в среде интеллигенции и среди представителей среднего и мелкого 
бизнеса, равно как неработаю щ их женщ ин, которые могли позво
лить себе роскош ь ж ить собственными обы вательски м и  интересами.

В больш инстве своем последователи А.Л. С лободовой. как и сама 
она, воспри ним аю т практику экспериенциального  ш ам анизм а  в виде 
духовной, пом огаю щ ей  им самим оказывать практическое воздейст
вие на их собственную  жизнь. Для некоторых учен иков-п оеледова- 
телей  эта практика стала одним из видов бизнес-деятельности или 
до пол нительн ы м м етодом  в их работе психологов-консультантов.

Сам экспериенциальный ш ам анизм , пройдя определенны й путь 
становления и развития в России, в настоящее время стоит на пороге 
выбора в свете готовящ ихся на государственном уровне документов, 
реглам ен ти рую щ их целительскую  и психотерапевтическую  практи
ки. Разумеется, за почти пятнадцатилетний период сущ ествования 
он значительно приспособился к условиям  российского  бы та и м ен
тальности. Есть очевидная тенденция к тому, чтобы использовать 
его в психологическом  консультировании наряд} с ины ми новы ми 
методами зарубеж ной  психологии и психотерапии. Этом) в немалой 
степени способствовала специф ика восприятия экспериешпшлыюго 
ш ам анизм а  сам ой А.Л. С лободовой, о чем можно узнать из прила
гаем ого  интервью.

Надо отм етить, что в наш ей стране есть и други е поклонники д ан 
ной методики, обучивш иеся не у А.Л. Слободовой, а у други х неп о
средствен н ы х учеников М. Харнера. не единож ды  посещ авш их У к
раину и Россию , где они проводили свои тренинги с посвящ ениями. 
О днако  их влияние значительно менее зам етно: их деятельность не 
сопровож дается  активной популяризацией в СМ И  и на ТВ , поэтому 
о них заинтересованные лица, имею щие возможность получить ин
ф орм ац ию  в основном только через И нтернет, знаю т намного м ень
ше, чем о М осковском  шаманском центре А лины  С лободовой.

Ч* Ж
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!7)  Чем ô w  тебя лично был «шамантм по Харнеру»: попыткой творче
ского самовыражения, бизнесом, этапом духовного становления

(!) Знаешь, наверное, и то, и го. Я могу сказать, что самой сильной моти
вацией для меня было то. что я. закончив МГУ, факультет психологии, вы
шла (оттуда) с глубокой неудовлетворенностью. Я пошла туда, потому 
что факультет психологии - это наука о душе, как я думала, а вышла (от
туда)  со знанием какой-то материалистической психологии. У меня был 
красный диплом, я была лучшая студентка курса, мне аспирантура светила
- т.е. с социальной точки зрения был успех полнейший, а внутренне -  аб
солютная неудовлетворенность, перешедшая через некоторое время в де
прессию в тяжелой форме. Мне было 23 -  24 года... Я смеюсь, когда меня 
спрашивают о шаманской болезни, я говорю: «Была!» Вот представьте, мне 
24 i ода. я - молодая, красивая, успешная, закончила МГУ. вышла замуж, 
м у« -  обожает, на руках носит, купили квартиру.. Что еше надо для сча
стья? А я впадаю в тяжелейшую депрессуху, в тяжелейшую.

(Д) Нет проблем в ж изни?
{') Her, понимаешь, не это... Если я буду выражаться языком Кастанеды

- ничего?
(?) Ну, конечно...
(!) Это моя нагуальная сущность была настолько неудовлетворена... Она- 

то меня и толкнула в психологию.
Я закончила спецшколу английскую. У нас все маханули в МГИМО, да

же в МГУ пошли на филфак, в Институт стран Азии и Африки... Большая 
часть класса поступили. Был такой успешный класс. Я росла вообще в ус
пешной среде: одна дочь любимая у родителей, семья такая благополучная 
(ну, материально -  инженеры, особо сверхбогатства не было, жили на зар
плату). но как бы всё было -  квартира, машина...

Я долго не знала, куда поступать, думала, что пойду на ин'яз... Потом я 
купила справочник и обнаружила там факультет психологии. Что такое 
психология -  я не знала. Ну, гам -  наука о душе. А меня всегда тянуло к 
этому. Моё глубинное «Я» всегда стремилось что-то такое познать, меня 
это захватывало... И я поступила, что. кстати, было очень непросто...

А когда я закончила, вдруг оказалось -  ну и что? Что дальше аспиранту
ра? Из книжки в книжку переписывать? Вот глубокая внутренняя неудов
летворенность тем, что могла предложить психология того времени. Когда 
я хотела писать диплом по парапсихологии, то мне сказали помнишь, как 
это: в Советском Союзе секса нет -  ну, п парапсихологии нет. И это во мне 
сидело.

Потом жизнь сделала такой зигзаг я. увлеклась экспериментальным те
атром. Туг конец 80-х, увлечение театром; у меня появился новый муж 
(режиссер), и мы поехали в Данию в Международную школу театральной 
антропологии. Там был создан такой центр театральный, где они посредст
вом театра изучали этнические всякие вещи. Делали спектакли по север



н ы м  н а р о д а м .  М н е  все это безумно нравилось. И гам я как раз у з н а л а  про 
Х а р н е р а .

То есть это б ы л и  такие, зн а е ш ь ,  как  толчки -  будто меня т о л к а л о  что-то. 
Я просто д о в е р я л а  тому,  что меня вел о  В е л а  некая сила. Поюм уже в 
к н и ж к е  по шаманизму я п р о ч и т а л а ,  что это  вели  духи.

Л когда я у ж е  с этим с т о л к н у л а сь . . .  Му д а л ь ш е  ты з н а е ш ь 1 знаменитую 
нашу встречу с Женей Файдышем, в ер н ее ,  в с т р е ч а  была раньше, а тогда он 
п р и в е з  из К и е в а  к н и ж к у  Х а р н е р а ,  п р и в е з  её в 89-ом...

(?) Ну а когда ты стала шаманкой, то во что для тебя все это превра
тилось'* Было ли это творческой самореализацией или ты просто на 
жизнь зарабатывала...

; !) Д л я  меня самое г л а в н о е  было то, что эта  практика оказалась безумно 
эффективной в м о е й  р а б о т е  психотерапевта, а у  меня у ж е  н а к о п и л с я  к том\ 
в р е м е н и  о п ы т  работы с л ю д ь м и  д о с т а т о ч н о  б о л ь ш о й ,  к о гд а  д а ж е  вопрос с 
д е п р е с с и е й  м о ж н о  б ы л о  р е ш и т ь  за о д и н  с е а н с . . .

(?) Алина, а когда ты начала работать как психотерапевт ?
(!) Я р а б о т а л а ,  е щ е  у ч а с ь  на 4 -о м  курсе у н и в е р с и т е т а .
П) Т.с. просто неофициально подрабатывала, как веемы тогда/
(!) Я не п о м н ю ,  чтобы я за это брала д е н ь г и  тогда. Потом уже... Л тут я 

как  бы  у ч и л ас ь .
(?) Но у  тебя были уж е нормальные клиенты, а не пооружки. то есть 

это не было дружеским общением в своем кругу...
(!) Н е т - н е т - н е т ,  я р а б о т а л а  в суицидальном ц е н т р е . . .
(?) Это имеется в виду Федеральный центр сутридологии.9
(!)  П ет ,  была т а к а я  д а м а ,  п с и х и а т р ,  и з в е с т н а я  о ч е н ь ,  она создала первый 

кризисный ц е н т р . . .  А, к р и з и с н ы й ,  не суицидальный. П р и  о б ы ч н о й  б о л ь н и 
це сделали к р и з и с н ы й  центр. Т.е .  людей, у  коюрых были в ся к и е  тяжелые 
состояния, не сажали в психушкч. не ставили на учет ,  а в обычной клини
ческой б о л ь н и ц е  их лечили. Гам просто было о ч е н ь  много суицидальных 
случаев. Я  т а м  р а б о т а л а .

(?) Дальше, когда ты занялась театром, ты продолжала работать как 
психотерапевт tau у  тебя был перерыв в стой деятельности ?

(!) Дальше я з а н и м а л а с ь  театром, но всё  р а в н о  к л и е н т ы  ко м н е  ш ли .  Но 
т о гда ,  естественно, у м ен я  п р а к т и к и  с т а л о  м е н ь ш е .

(?) Сказки, пожалуйста, а тогда вообще за эти дела не преследовали 
Психотерапия тогда уж е былаУ

(<) П с и х о  терапи я  -  да ,  это  б ы л а  о ф и ц и а л ь н а я  профессия.
(?) Но психотерапевт -  это человек, окончивший мединститут.
(!)  Н ет,  нет: психолог мог быть официально психотерапевтом. Не б ы л о  

проблем. У меня д и п л о м  п с и х о л о г а ,  но никто мне не запрещал работать. У 
нас  д а ж е  к л и н и ч е с к а я  п с и х о л о г и я  б ы л а  в университете.

(?) Значит, твое обращение к шаманизму было творческим поиском в 
большей степени ?
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I. ! '  Э т о  Ohiid î I i Ч I СКОЛ ИНДИВИДУАЛЬНОГО !!} IK.  Я б ы  СКаза.'Ы.

Чесе, -, мимана-.о:) О-лачильчостн иыло больше йчч тебя: творчества 
ю н ч^ехотерлпнн'/

{') i !аиерное, тц) все соединилось,.. То. что я - человек творческий, я уз
нала н..' сразу. Классическая психотерапия меня не устроила, потому чго я. 
io но геи те. ; ьно, человек творческий: она мне была скучна. А. с другой сто
рон м. чисоэе творчество toy, такое художественное творчество), видимо, 
не й з л я л л с ь  чисто моим. 1 'о это му ■ вот такое соединение очень забавное...

i /; Кик бы чал мое..'о прокомментировать тот факт . что сейчас ты от 
чпюео " 1>пхи)ш«ь - чем :к:ли«и', тем больше. Что тиснилось?  А 1ожет 
•петь. чпо ты ччто какими-то жизненными обстоятельствамi6:'

(!,; Т у , как сказал Ан.трз Моруа: '<Жчзнь человеческая слишком длинна 
для одной дюбвиу. Гак и здесь. Призвание... Вот я как бы всегда искала 
п р и .ванне, смысл жизни. н\ и так далее. Но призвание - вешь достаточно 
обьёмния. Г.е. нельзя сказать, что б о т  человек себя наше.)!: он - модельер. И 
-- век'» жизнь модельер, ему больше ничего не надо. Или мастер стилист.
: г и > каменишк, или программ цел -  неважно. У меня, видимо, такая струк-
I) ра личное i и, что мне всегда было мало чего-то одного. Может быть, это 
и творческие качества... Я уж не знаю, анализировать мне стожно. Но ко
тла я обре i л вот это - посвящение, которое дал мне Харнер, н его духов - 
ю. конечно, на ют период д :я меня згою было настолько много, что мне 
нужно было это осваивать, осваивать и осваивать 

За время работы моей очень много в мою жизнь вошло разных людей. 
Это были люди совершенно разного и уровня, и масштаба -  вообще раз
ные. Ну, были просто клиенты, были просто ученики, партнеры. С этими 
людьми' Это со всеми, но с некоторыми из них) с теми, с которыми мы глу
боко вотс зи и кон гак г. завязались достаточно глубокие отношения. В про

носа: ттого оошения вдруг выкспилось, чго в жизни какой-то человек хочет 
реализовать это. какой-го - то...

Образовалось, как я это сейчас называю, партнерское поле. И во мне что-
1о стало откликаться.. Го есть я не из головы себе сказала: «Ой. хочу то!» 
Я хоч\ :о. что я могу: дои\стим, с этим человеком сделать какой-то проект 
нес юдовательекчд; с этим - етцс какой-то. И вот периодически я этим за
нималась, ну. скорее, как лобби. Некие такое развлечение для себя. Потому 
что. н\, в чем основная моч жили, состояла1? Я утром ехала на р а б о т у ,  ны
ряла в '.not но..шал и там общалась с клиентами, учениками -  и все. Вече
ром я выныривала, ехала домой стол ь. Иногда, ьогда было очень поздно, я 
даже там оставалась ночевать. Практически вся моя жизнь протекала в 
этом подвале. Н у  еще мы ездили два-три раза в год. Это, конечно, было 
хорошо, но, тем ne менее, наступил момент, когда я перенасытилась этим, 
такой затворнической жизнью. Ка к бы все в подвале, а тает н а в е р х у  -  жизнь 
какая-то есть!
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Haciyrmn момен:. кчч in во м н е  сформировались некие структуры моей 
личности, сами сформировались, та счет именно шаманской силы. Все кик 
бы есгсствснно вытекает п - о;шого в другое. Тогда у. влру г осознала, чго я 
могу больше: я мечу не просто поработать с клиентом, решить задачу ка
кую-то, не просто в 129-ый ртз провесгн семинар по шаманским практи
кам, но могу делать какие-то интересные проекты. Масштаб моей лично
сти, развившейся в общении с духами, потребовал больше!«.

Я начала себя искать заново. Это очень был мучительный процесс на са
мом деле. В этом поиске было потеряно какое-то количество людей, кто-го 
отказался, кто- го отошел, кто-то почувствовал, что я не настолько \ж е 
поглощена этим процессом, ну и так далее

Для меня всегда в жизни было самым главным -  развитие л\човное. Le;.и 
некую иерархию ценностей создавать, то это - важнейшая ценность. Мой 
нагуалъ, который как бы сидел во мне, он себя искал. Шаманизм это была 
всего лишь форма для его реализации. Можно к ат а т ь  это силой, по- 
разному. .. Не было бы шаманизма -  было бы что-то другое. Поэтому я себя 
никогда не считала таким прямо вот именно носителем шаманизма, носи
телем традиции, носителем чего-то... Нет никогда себя так не почиииони- 
ровала.

Шаманом меня, в принципе, пресса натеала. Я сама себя называла психо
логом, психотерапевтом, применяющим шаманские практики.

(?) Значит, по воле случая, оказалось проще предложить свою деятель
ность людям в роли шаманки?

(!) Ну, обо мне начали писать, после того, как я от Харпера приехала: 
«Шаман Алина. .» Ну, что. я с ними воевать, что ли, буду? Хотите -  пиши
те. Психолог Алина бьёт в бубен -  непонятно. Раз бьёт в бубен - она же 
шаман.

(?) Алина, скажи, пожалуйста, ты именно пото.иу относилась к шама
низму столь свободно, что осознана /а себя в первую очередь психо-юсом и 
психотерапевтом? Я  имею в виду, например, то, что все твои ритуалы  
это сценарные творческие постановки.

(!) Да,
(?) Но ты породила все-таки жепериенцнальныь шаманизм в России. От 

этого отпираться бесполезно..
(!) А я не отпираюсь. Ведь когда ты зачинаешь ребенка, ты вообще ниче

го не делаешь: ты 'занимаешься приятным любимым делом, испытываешь 
массу удовольствия. А потом вдруг выясняется, чго Бог в этот момент ре
шил что-то создать m  плоти твоей. Ты становишься носителем этой особи, 
проходит какое-то время -  она рождается.

(?) Поскольку еособь.» г же не только появилась на свет божий, но и са
ма размножилась основательно, дивай выясним, отслеживала ли ты дея
тельность своих учеников, последователей.' Пли они уходят и множатся 
сами?
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(') Я sie отслеживала Гсгь некий к р у который я Hiaio. но гак. чтобы я 
прямо вела реестр, выясняла, что е ними дальше нет.

как ты думаешь, сколько их приблизительно' Можно посчитать 
тех, кто у  тебя прошел обучение ■/ посвяи^енне ’

(!) Да, я мог\ скатать, что семинаров на первый период я проводила, на
верно, один семинар в месяц, а иногда -  два: по двадцать человек группа. 
Ну, я думаю, массово -  ж ;  бы до. быть может до тысячи человек. Но, ко
нечно. нельзя всех назвать последователями и ученикам». Последователи- 
ученики • что те, с кем я вместе работала. Они ц сейчас появляются.

Мне. например, до смешною любопытно Вот появился такой фан-клуб в 
Германии, в Берлине Они обо мне прочитан и ... Одна девушка приехала, 
прилетела на один день. Она прочитала какой-то материал в Интернете, по- 
моему. Я с ней поработала, ей помогло, эго решило кучу ее проблем. Тут. 
кета i и, эффект • как бы его назвать-то - эффект включения, когда человек 
еде ; in Берлина, берет биде г, прилегает - бот гам есть Алина -  .-по работа
ет значительно сильнее, чем когда где-то на соседней улице человек дума
ет  '<Л забреду-ка я, может, мне это поможет». Фактор воры очень важен. 
Ну и плюс, конечно, профессионализм.

В общем, ей это помогло, она рассказала еще одной своей приятельнице, 
они приехали вместе. Потом та приехала еще и с подругой. Они, примерно, 
о течение гола ко мне приезжали ну. раз семь или шесть. Вот сейчас они 
опять а марте собираются. Теперь они хотят уже целую школу там органи- 
’■оват ь. Гак поду чается, сначала они хотели решить свою проблем}, по том 
они прошли г ре ни иг, потом... Ну. вот так.

В принципе, они могли бы доехать до Харнера..
(?) Эти конечно, очень интересно: они же могли все сделать в той же 

Германии - там много последователей Харпера .
( !') Л сейчас я делаю проект, который я на шала «Клуб клубов».
(?) Это что такое’'
; ! i Я создан..« клубы. Вот я тогда залетела к вам (ни семинар по ишматпму 

е сентябре 2 ‘>0: г ), у меня была презентация «Стройклуба». Эго мой чет
вертый клуб. Сейчас мне еще два клуба предлагают создать. Суть этих клу
бов н том что мы объединяем люден и у них начинаются очень интересные 
процессы.

В принципе, если досмотрегь на вещи.. V меня тут детом была одна та
кая сессия шаманская очень мощная, с погружениями. С применением не
большого количества галлюциногенов. Ведь все же пытаешься понять: что 
ты. «чем ты это в жизни делаешь.

Я вот' пытаюсь понять, зачем мне но'.’ Все можно объяснить -  ну. это 
деньги. и люди, и контакты... По профессии я психолог н «коммуникатор», 
коммуникациями занимаюсь. . Но это все рациональные вещи Л я пре
красно понимаю, что за этим стоит что-то на уровне миссии, потому что не 
может человек, который долго себя в жизни искал, нашел, потом еше на
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шел is каком-то варианте -  снова не мо.кет себя долго ирименя >. ь . .. Все 
равно это мисси:!...

И мне вот в ’.пом состоянии, глубокого такого галлюциногенного погру
жения просто пока >,али. ч го моя миссия - обьединять людей. А форма - она 
меняется. Вот сначала меня вели какие-то енль:, сначала он» мне дали 
форму психологии; р з i об;.слинять людей, значит работать ■; людьми -  
сначала меня толкнули б .»ту профессию. ! h  rot о образования, которое :ут 
у нас было. это было единственное, что связано с изучением лютей. МГУ т 
имею в вигу.

Потом, когда стало ясно, что сидеть и писать диссертацию, из книжка в 
книжку переписывать -  это не мое совершенно, то появилась новая vдачная 
волна: театральный бум -  и меня втолкнуло в театр. Л там что мы делали'? 
Мы людей объединяли. Кстати, я. благодаря театр), к Харнеру попала. Ес
ли бы я не попала в Данию, в этот экспериментальный театр, я бы не узнала 
на том этапе про Харнера.

Потом, когда эта форма для меня исчерпалась, мне надо было глубже 
копать: я ведь не собиралась становиться профессиональной актрисой, это 
было не мое. сразу ясно было. Мне, например, очень интересно было репе
тировать. А когда спектакль состоялся, мне срачу же становилось скгчно. 
Ну, что одно и то же повторять? Явно не профессиональное качество.

Потом, соответственно, меня вывело на шаманизм. Т о л к н у л о  к Харнерч. 
через океан... Я в этом смысле очень верю в духов и в предназначение. 
Когда надо, тебя куда угодно затолкнут.

Тут мне помогло знание ш-плинского свободное.
Для меня на том этапе (как я поняла в этом глубоком погружении) шама

низм стал реализацией моей миссии. Обьединение людей' общение, ритуа
лы. праздники -  это все люди собирались. Они объединялись, они др\ жи
ли. Многие из тех до сих пор дружат, встречаются. Это «крути силы-) так 
называемые. Это хариеровское же. я оттуда это привеста. Он для меня 
идеальная, что ли, структура моего функционирования, это г ''круг силы.'.

А потом насту пил момент, когда эта аудитория, которая приходила на 
шаманизм... я как-то ее переросла, и мне понадобилась иная Более может 
быть, сильная, более продвинутая: даже не в ,т> v o b h o m  смысле, а  вот в пла
не какой-то энергетики. Ведь часто ко мне приходили люди не о ч е н ь  ус
пешные. Я имею в виду, что был костяк очень успешных людей, а была и 
масса невротиков, которым просто нужна была помощь и так далее.

Тому, что меня ведет, что считается моей миссией, ему понадобился со
всем другой круг людей. И тогда у меня возник вот этот проект « К лу б клу
бов», Я сначала пыталась летать какую-то телепрограмму, потом какой-то 
журнал -  т.е. мне надо было выходить на какой-то более широкий крут, но 
я никак не могла осознать, что это. И вол когда я создала «Клуб клубов», 
тут щелкнуло что-то: вдруг у меня это пошло, как бы меня поддерживали 
какие-то силы. Вдруг как бы само, вот -  раз: появляются люди. Хотя тоже
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очень много сил тратишь. В принципе, сейчас наступил момент, когда я 
занимаюсь только этим, чтобы слелать что-то эффективно...

Это сейчас мой новый проект, которым я живу. Но я каждый день обща
юсь с духами. Духи никуда не телись

(?)  Значит, для тебя есть какие-то личные практики шаманские, кото
ры е ты тлчно используешь дчя себя как шаманистка?

(!) Понимаешь, Валюш, это -  как дышать, Я вообще-то каждый день об
щаюсь. Я утром просыпаюсь -  совершаю путешествие. Потом, это же 
мощнейшая практика восстановительная. Если я целый день ношусь по 
встречам, я чувствую: ну, всё вот, выкачалась... Хотя я так редко себя чув
ствую. И вот 10 минут шаманского путешествия к животному силы: оно на 
меня прыгает, оно передает мне свою силу. Или там, к Учителю, или еще 
куда-то. Потом я встаю бодренькая и несусь дальше.

Помню, я проводила мероприят ия, я по трое суток не спала. Мне говоря г: 
с'Адпна. а как ты можешь так?» Я говорю: «Не знаю, духи у меня есть». 
Причем я физически человек нетренированный. Нельзя сказать, что я там 
сверхвыносливый человек, нет.

(?) Получается, что в личном плане это осталось, а в целом ты от ша
манской деятельности отошла':’

(!) Нет. я не отошла. Я бы так сказала: в социальном плане у меня появи
лось дру гое дело, которое меня захватило, я им занимаюсь, а все остальное 
время я этим занимаюсь. Я и практики провожу... Мы в прошлом году ез
дили на Алтай опять. Мы и в этом году собираемся, уже группа собралась. 
Я там проводила практики, тренинги. Народ был счастлив, в восторге.

(?)  Алина, а как ты думаешь, что будет в ближайшие годы с теми 
людьми, которые у тебя обучались'1 И какое т них положение сейчас?

(! ) Они. рассосались по своим нишам. Вот N., например, пошла в науку, 
хотя я меньше всего думала, что она наукой увлечется, у нее была коммер
ческая жилка такая. Еще одна девочка... тоже талантливая ученица, освои
ла Рейки. Сейчас -  целительница Школы Рейки, занимается очень активно. 
С духами тоже общается... Кто куда,

(?)  .1 от собственно шаманских практик они не отходят ?
(!) Нет, не отходят. Более того, они настолько помнят этот период, на

столько его ценят -  для них это исток. Шаманские практики сами по себе 
исток, и для них это тоже исток своеобразный.

(?) А в Вашей среде воспринимался ли шаманизм как религия?
(!) Нет! По крайней мере, в нашей школе -  нет, никогда. Более того, ко

гда приходили люди на занятия, на тренинги и говорили: <уВы знаете, нам 
это так интересно, но мы вообще-то вот православные. Что нам делать-то? 
Не мешает ли это?»

Я всегда четко позиционировала, что шаманизм -  это не религия, что это 
-- духовная практика, общение с духовным миром; что люди любых кон
фессии могут эту практику осваивать, тем более что в любой конфессии так



или иначе общаются с дулами. Это присутствует в любой конфессии, толь
ко там ,-гго жестко заиерархнзировапо, это право лается либо священнику. 
либо мулле. А в шаманских практиках - мне понравилось, как сказал Ни
колаи из Тувы (Ооржак): «Для пас весь мир -  храм, вся природа - храм, 
нам не нужно строить ничего. Вышел -  дерево, стал под него •• вот тебе и 
храм. И общайся»...

Так что я всегда достаточно жестко, четко позиционировала, что тго не 
религия. Ну. к основным постулатом было, как Харнер научил меня, ч го 
духи, мир духов был до нас, есть сейчас и будет после нас. И оттого, чго 
люди в это верят или не верят, умеют - не умеют, знают - не знают, в об
щем-то. ничего не меняется.

Людям, которые чувствуют присутствие духовного мира, но не знают, 
как это назвать и как с этим общаться, практики дают им возможность на
звать это (шаманские практики Харнеровские давали возможность полу
чить для своих духов имя) и. соответственно, получить технологию обще
ния: как войти в контакт, как взаимодействовать...

(?) А:пша, у  тебя нет ощущения, что сейчас заметно снизился интерес к 
такого рода практикам '.>

(!) Есть, конечно., есть. Я бы больше сказала: не только к этим практикам. 
Знаешь, есть же принцип маятника. Был период, когда все это было запре
щено - маятник в одну сторону отклонился: потом, по принципу маятника, 
в другую сторону очень сильно отлетел -  уж слишком люди во все это 
включились, увлеклись и т д. А теперь в другую сторону маятник пошел. Я 
думаю, что потом будут опять тем же увлекаться.

(?) Государственная Дума собирается принять новый Закон о целшпглъ- 
стве. Как ты считаешь, что станет при атом с ж спсриснщипьннм иш- 
манилмпм: уйдет но дно, станет частной практикой...

(!) Это серьезный вопрос... Насче! Закона ничего не могу сказать, шар
латанов везде много... Я не думаю, что диплом психолога не будет давать 
право на психологическое консультирование.., Психотерапия останется.

('? ) Ну. о. шаманы -> Ведь сейчас всех пытаются «почистить» - и паиг- 
шек. и народ с « дипломами •> ..

(!) Я не думаю, что экспериенннальный шаманизм уйдет в небытие Это 
очень востребованная практика. Она найдет себе какую-то форму и будет 
жить. Это может стать какой-то формой терапии...

Вообще, там. ; .те шаман делает мощные камлания, общается с д у х а м и  

это вещь тксклюзивная.
(?) Но Харнероаская школа...
(!) Даже Харнсровская -  все равно.
(?) Мне кажется, что Майкл Харнер никогда не претендовал на то. 

чтобы возрождать традииии с шаманскими камланиями... Он рассчиты
вая на группы, которые собирают людей по духовным интересам, творче
ски м устремлениям.
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(!) Я думаю, что у него это было как такая самоподдержака: помоги себе 
сам. Я помню, как он нам говорил: (.'Гак удобно. То надо к консультанту 
идти, деньги платить, а так -  не надо». Обратился (к духам) -  и всё. Это как 
некая антитеза психоанализу.

См. об этом: Харитонова В.И. Вариации на тему... Странствия по мирам 
Психической Вселенной в традиционном и экспериментальном шаманизме 
(интервью с A.A. Саф туфом, Т.В. Кобежиковой. А.Л. Спободовой) .7 Э И ..,, 
Т. 4. С. 264-2.

V.l. K haritonova
ALIN A LEONIDOVNA SLOBODOVA  

Alina Slobodova is the first representative of Core Shamanism o f Michael
Hamer in Moscow. She has been studying in USA in 1993. Graduated as a psy
chologist from Moscow state university named after M.V.Lomonosov for several 
years she was working as a consulting psychologist. She is very creative and 
tond of theatre where she also worked. After shaman initiation she established 
Moscow1 Shaman Center where she trained more than one thousand interested 
people some later becoming her followers and continued studies and training 
making the method more and more commonly known in Moscow region. Now 
Alma thinks that she has always been a psychologist who uses shaman tech
niques when needed. She underlines that shamanism in her life was the search of 
her individual path because she always aimed at spiritual development. It is jour
nalists who made her a «shaman». That’s why she had easily treated shamanism 
creatively transforming her knowledge. Up to date she organizes various train
ings, mystery performances, etc. Now her largest passion and the business of her 
life is establishment of Club organizations, «interested groups». For this purpose 
she had established the «Club of Clubs». She considers Core Shamanism as a 
highly demanded practice that will remain after contemporary transformations 
and can become a form of therapy.
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С п и со к  со кр а щ ен и й :
ВИ Г — выход из тела
В К  -  В осточная коллекция. 'Журнал для всех, кому интересен 

В осток (М осква)
И П Н Э  -  И сследования по прикладной и неотлож ной этнологи» 

(серия трудов, ИЭА  РАН)
ИСС -  измененны е состояния сознания
МММ -  М иф ы  народов мира
Н Ж  -  Наука и ж изнь
ОСС -  обы чны е состояния сознания
П Н .. .  -  Полевые исследования И нститута  этнологии  и 

антропологии 
РЭ  -  Российский этнограф (серия трудов. ИЭА РАН)
0 3  -  Советская этнография 
Ф и Э  -- Ф ольклор и этнография
Э И .. .  - Э тнологические исследования по ш аманству и иным 

традиционным верования и практикам 
ЭО - Этнографическое обозрение 
ЭС -  Э тнограф ический сборник (Улан-Удэ)

Ш ам ан и зм ... - Ш ам анизм  как религия: генезис, реконструкция.
традиции. М атериалы  научной кон ф ерен ц и и ...... . Я кутск. 1992

S h am an ism ... - S h a m a n ism . A n  E n c y c lo p e d ia  o f  W o r ld  B e lie fs , 
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